
2
5
10

16

39
26
48
56

74
88
98
105
114
117
118
126
132
144

174
182

ماهنامه تخصصی فرهنگ و اندیشه و جنگ نرم
دوره جدید - شماره اول

صاحب امتیاز: دبیرخانه شورای فرهنگ عمومی

مدیر مسئول: منصور واعظی

213

ادبیات

گفت و گوی 
ویژه

سردبیر: شهریار زرشناس
نشانی: تهران، رسالت، خیابان کرمان جنوبی، 

ساختمان حدیث، طبقه دوم، واحد 11
تلفن: 22503905    فاکس:   22319678
farhang.1390@gmail.com :ایمیل

لیتوگرافی، چاپ، صحافی: 

حکمت 
و اندیشه

اقتصاد

226
239

191
206

‌سخن‌مدیر‌مسئول
‌یادداشت‌سردبیر
+‌قطره‌ای‌از‌دریا:
‌درس‌هایی‌از‌رهنمودهای‌مقام‌عظمای‌ولایت‌امر‌در‌نشست‌"تدوین‌الگوی‌اسلامی‌–‌ایرانی‌پیشرفت"
و‌اما‌بعد...

‌‌سخنی‌درباره‌ی‌فلسفه‌ی‌اسلامی/‌استاد‌دکتر‌رضا‌داوری‌اردکانی
‌نگاهی‌به‌آراء‌ریچارد‌رورتی/‌قسمت‌اول
‌درس‌هایی‌از‌فتنه/‌حضرت‌استاد‌آیت‌الله‌مصباح‌یزدی
+‌درباره‌ی‌فتنه‌‌1388و‌چشم‌انداز‌پیش‌رو:
‌گفتگو‌با‌حضرت‌حجت‌الاسلام‌و‌المسلمین‌استاد‌سید‌مهدی‌میرباقری
‌کشش‌و‌امَد‌جامعه‌شناسی‌به‌پایان‌رسیده‌است/‌مصاحبه‌با‌دکتر‌حسین‌کچوئیان
گزارشی‌اجمالی‌درباره‌ی‌تفسیر‌پوزیتیویستی‌علم/‌امیر‌مهدی‌بخشی‌زاده
‌محکمات‌و‌متشابهات‌"دکتر‌سید‌احمد‌فردید"/‌استاد‌اصغرطاهرزاده
دیکتاتوری‌پنهان/‌دکتر‌اکبر‌جباری
نکات‌مهمی‌که‌یک‌مبارز‌جنگ‌نرم‌باید‌بداند
‌راهنمای‌مطالعه‌غرب‌شناسی‌انتقادی
گفتار‌منتشر‌نشده‌ای‌از‌دکتر‌سیداحمد‌فردید/‌مبارزه‌بنده‌با‌مدرنیته‌است
‌"مؤسسه‌‌پرسش"،‌پایان‌نوستالژی‌"مدرسه‌علوم‌سیاسی"/‌امید‌علی‌پارسا
تأملاتی‌در‌نظریه‌انحطاط‌تاریخی‌سیدجواد‌طباطبایی/‌جعفر‌علیان‌نژادی
‌معرفی‌یک‌کتاب‌خوب

گفتگو‌با‌دکترموسی‌حقانی‌"درباره‌ی‌فراماسونری‌در‌ایران"

‌رمان‌انقلاب:‌مختصات،‌بایدها‌و‌نبایدها/‌استاد‌رضارهگذر
+‌نیست‌انگاری‌در‌ادبیات‌معاصر:‌احمد‌شاملو‌اسیر‌"تقدیر‌مصنوع" ویرانگر‌نیست‌انگار/‌
یوسفعلی‌میرشکاک
‌کافکا،‌روایت‌گر‌بیمار‌یک‌انحطاط
‌بازی‌کردن‌با‌سرِخورشید‌در‌زمین‌فوتبال/‌مصطفی‌فعله‌گری

‌سرمایه‌سالاری،‌تجسم‌اقتصادی‌مدرنیته‌
آیا‌ایران‌آینده‌ای‌در‌ساحت‌مدرنیته‌دارد؟
‌از‌میان‌خبرها

153

درس هـــایـــــــی از فــــتـــنـــــــــــه
‌حضـرت‌استـاد‌آیــت‌الله‌مصبــاح‌یـزدی

48-55

مـبـــارزه بنـده با مــدرنـیـتـــــه اســـت

گفتاری‌منتشر‌نشده‌از‌دکتر‌سیـد‌احمد‌فردیـد

دربــاره فـرامـاســـونــری در ایــــــران

گـفـتـگـو‌با‌دکـتـر‌موســی‌حـقـانــی

رمان انقلاب: مختصات، بایدها و نبایدها

اســتـــاد‌رضـــــا‌رهــگــــــــذر

118-125

153-171

174-181

■ فرهنگ عمومی در ویرایش مقالات ارسالی آزاد است.
با  مسئولیت محتوای مطالب و مقالات چاپ شده   ■
نویسندگان است و درج مطالب با فرهنگ عمومی الزاما به 

مفهوم موافقت نشریه با محتوای آنها نیست.

■ باز نشر مقالات و مطالب صرفا با ذکر مأخذ و نام نشریه 
»فرهنگ عمومی« مجاز است.



فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 289 فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 289

حماسه عظیم 9 دی،
روز قیام ده ها میلیون ایرانی علیه فتنه ی سیاه منافقین 
نئولیبرالیست و حامیان مستکبرشان را گرامی می داریم.

دوئلفا

فرا رسیدن
یوم الله 22 
بهمن،
وقت گشایش افق 
تاریخ بشر جهت 
عبور از سیطره ی 
ظلمانی مدرنیته و 
سکولاریسم را به 
همه ی مسلمانان 
جهان و منتظران 
ظهور حضرت 
حجت )عج( 
و نیز همه ی 
مستضعضان عالم 
تبریک می گوییم و 
از خداوند متعال 
می خواهیم که 
سایه ی پربرکت 
ولایت رهبر حکیم 
و عزیز انقلاب 
اسلامی را بر سر 
امت اسلامی 
مستدام بدارد
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سخن مدیر مسئول

از ابتدای پیروزی انقلاب اسلامی ایران، جریان های متعدد 
کفر و الحاد و نفاق در برابر آن صف آرایی کردند. از این میان 
علی الخصوص جریان های نفاق حرکت پیچیده تری داشتند و 
یکی از شاخه های آن ]منافقین تحت عنوان مجاهدین خلق[ 
که ایدئولوژی التقاطیِ ملهم از مارکسیسم با ظاهر اسلامی را 
دنبال می کردند، از همان ماه های آغازین پس از پیروزی به 
صف آرائی در مقابل خط اصیل انقلاب اسلامی که در ولایت 
فقیه تبلور می یافت، پرداختند و مدت زمانی بعد کارشان به 
خروج مس��لحانه علیه نظام کشید که توسط مردم سرکوب 
شدند وبه دامان استکبار جهانی و صدام جنایتکار پناه بردند.

به موازات این جریان که نام بردیم یک جریان نفاق بسیار 
پیچیده تر نیز حضور داش��ت که به جای خروج مسلحانه در 
برابر نظام، معتقد به کار فرهنگی و سیاسی تدریجی و نهان-

روش��انه بود. این جریان نفاق اگر چ��ه درابتدای ظهور خود 
دارای ریشه های ملهم از التقاط مارکسیستی بود اما پس از 
شکست منافقین مسلح )تروریست های مجاهدین خلق( در 
برابر حامیان مردمی انقلاب و آشکار شدنِ ماهیت آمریکایی 
چپ مارکسیس��تیِ مُلحد و منافقین مارکسیست، سمت و 
س��وی ایدئولوژیک خود را به س��مت التقاط با لیبرالیسم و 
نفاق لیبرالیستیِ نهان روشانه تغییر داد. از نخستین سال های 
دهه ی 1360 حرک��ت تدریجی و پنهان کارانه ی فرهنگی –

 سیاس��ی این جریان آغاز گردید و برخی مدیریت های مهم 
مطبوعاتی و فرهنگی در قبضه ی آن ها در آمد و کار به جایی 
رسید که ایدئولوگ نئولیبرالیست این جماعت در سال های 
میانی دهه ی 1360 در کتاب درسی بینش دینی دبیرستان 

قیام مردمی 9 دی
 در تقابل با فتنه گری نفاق لیبرالیستی

منصور‌‌واعظی
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به ترویج آراء "کارل پوپر" می پرداخت و برنامه ریزان فرهنگی 
و مطبوعاتی، به نحوی سیاستگزاری می کردند که کتاب های 
 C.I.A ایدئولوگ ها و داستان نویس��ان نئولیبرالِ همس��و با
]آثار امثال "هاناآرنت"، "کارل پوپر"،"آرتورکوئیستلر"، "جرج 
اورول"، "مانس اشپربر" و خیلی های دیگر[ به طور گسترده 
ترجمه و منتش��ر و ترویج می گردی��د و درهمین اوضاع بود 
که جایزه-ی کتاب س��ال جش��نواره فجر به اثر ضدانقلابی 
و مدافع اس��تعمارگریِ نویس��نده ی غرب زده و خبیث ضد 
اس��لام، "سلمان رشدی" تعلق گرفت. اندکی پس از این بود 
که عبدالکریم س��روش تئوری خود در فرموله کردن تفسیر 
التقاطیِ لیبرالیس��تی از اس��لام را عنوان نمود و تدریجاً این 
جریانِ فرهنگی- سیاسیِ نفاق لیبرالیستی دامنه ی فعالیت 
خود را گس��ترش بیش��تری بخش��ید و با تأسیس نشریاتی 
چون "کیان" و "زنان" به جذب نیرو و س��ازماندهی حلقه ی 

فکری و آش��کار کردن ش��عارها و برخی خواست های خود 
پرداخت. هرچند که این جریان نفاق لیبرالیستی، همان گونه 
ک��ه اقتضایِ سرش��ت نفاق اس��ت، حتی ام��روز ]که دیگر 
طشت رس��وایی آن از بام افتاده اس��ت و همگان از ماهیت 
لیبرال – وابس��ته ی این جریان مطلعند[ نیز می کوشد تا در 
حد امکان پشت شعارهایی چون "اصلاح طلبی"، "خط امام"، 
"خردگرایی" و حتی طرفداری از اس��لام و انقلاب و... سنگر 
گرفته و مانع افش��ایِ ماهیتِ منافقانه اش گ��ردد، زیرا وجه 

عمده ی قدرت این جریان در ویژگی نفاق آن است.
پ��س از فتنه ی س��ال 1388 و به ویژه بعد از س��رکوبی 
جریان فتنه توسط قیام مردمی روز 9 دی، این جریان بخش 
زیادی از قدرت مانور و توان س��ازماندهی خود را از دس��ت 
داده و سران و ایدئولوگ ها و چهره های اصلی استراتژیست و 
سازمان دهندگان آن هریک به نحوی خنثی و منفعل و رسوا 
شده و از توان افتاده اند. شاید بزرگ ترین برکت قیام مردمی 
در 9 دی درهمی��ن بود که مردم ب��ا هدایت رهبر حکیم و 
معظم انقلاب اس��لامی چشم فتنه ای که توسط یک جریان 
پیچیده و دیرپ��ای نفاق ]با هدایت اس��تکبار جهانی[ اجرا 
می ش��د را کور کردند، جریانی که س��ال های سال به طرق 
و انحاء مختل��ف ضمن پنهان کردن ماهی��ت خود، ضربات 
متعددی را در قلمروهای مختلف بر انقلاب وارد ساخته بود و 
هیچ گاه صادقانه به جوهر انقلاب اسلامی یعنی اصل مترقی و 

مبارک ولایت مطلقه فقیه ایمان نیاورده بود.
روز 9 دی 1388، روز قی��ام ب��زرگ و سراس��ری و ده ها 
میلیون��ی م��ردم مس��لمان و ولایتم��دار ایران ب��ه منظور 
سرکوب فتنه ی آمریکا س��اخته، و دفاع از آرمان ها و اصول 
انقلاب اس��لامی به ویژه اصل ولایت مطلقه ی فقیه است. این 
روز نمادی از پیوند امت با ولایت و جلوه ای از بصیرت مردم 
مسلمان ایران است. از همین رو است که نهم دی ماه از سوی 
شورای فرهنگ عمومی در تقویم سالیانه ی جمهوری اسلامی 
ایران به نام "روز بصیرت و میثاق امت با ولایت" نامیده شده 
اس��ت. فرا رسیدن س��الگرد قیام مدرمی 9 دی و نیز سی و 
دومین س��الگرد پیروزی انقلاب اس��لامی ایران را به محضر 
مبارک مقام عظمای ولایت امر و ملت ش��ریف و بصیر ایران 
تبریک عرض کرده و از خداوند متعال می خواهم تا س��ایه ی 
پربرکت ولایت حضرت آیت الله العظمی امام خامنه ای را برسر 

مردم ایران مستدام بدارد.

سخن مدیر مسئول
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به‌بهانه‌ی‌فرارسیدن‌سالروز‌قیام‌مردمی‌‌9دی‌و‌شکست‌کودتای‌فتنه‌گران

فتنه ی سبز، کودتایِ رنگی نئولیبرالیسم وابسته در ایران

روز 9 دی س��ال 1388، زمان مبارک شکست کودتای 
رنگین��ی ب��ود ک��ه در متن و بط��ن یک فتنه ی بس��یار 
پیچی��ده قرار داش��ت. آنچ��ه در ایران س��ال 1388 از 
چن��د ماهی قب��ل از انتخابات ریاس��ت جمهوری دهم 
رقم خورد، تدارک گس��ترده و برنامه ریزی ش��ده برای 
انج��ام یک "کودتایِ مخملی" ]یا ب��ه تعبیر بعضی ها 
یک "انقلاب مخملی" یا آن گونه که مش��هور اس��ت، 
"انقلاب رنگی"[ بود که در قلبِ یک فتنه ی بس��یار 

پیچیده نهاده شده بود.

در توصی��ف رخداده��ایِ خرداد تا 9 دی س��ال 1388، 
ترجیح می دهیم از تعبیر کودتایِ رنگی یا مخملی به جای 
انقلاب رنگی اس��تفاده نماییم، به این دلیل که "انقلاب"، 
آن گونه که در ادبیات سیاس��ی قرن بیستم رواج یافته بود 
بیش��تر معطوف به یک حرکتِ فراگی��ر مردمی و از پایین 
ب��ه منظور دگرگونی و تح��ول بنیادین اوضاع مملکت آن 
هم در مس��یر کمال و رش��د می باش��د، حال آن که آنچه 
ب��ه ن��ام "انقلاب رنگی"مع��روف گردیده اس��ت، فارغ از 
این ک��ه فاقد جهت گیری های کمال گرایانه و رش��دمدار 
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یادداشت سردبیر

‌ ‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌
کودتاهای‌رنگی،‌
نحوی‌بدیلِ‌
لیبرالیستی‌در‌
مقابل‌انقلاب‌های‌
ضد‌امپریالیستی‌
محرومان‌و‌
مستضعفان‌جهان‌
در‌قرون‌نوزده‌
و‌بیست‌میلادی‌
هستند؛‌بدیل‌های‌
ضد‌انقلابی‌و‌
استعمار‌ساخته‌ای‌
که‌متناظر‌معکوسِ‌
انقلاب‌های‌
رادیکالِ‌
ضدسرمایه‌داری‌
لیبرال‌دو‌قرن‌
گذشته‌می‌باشند‌
و‌هدف‌نهایی‌
آن‌ها‌بسط‌دامنه‌
و‌ابعاد‌نفوذ‌کاستِ‌
حاکمان‌پنهان‌
جهانی‌به‌کشورها‌
و‌جوامعی‌است‌که‌
کمتر‌تحت‌سلطه‌ی‌
این‌کاست‌قرار‌
دارند‌و‌یا‌رژیم‌های‌
سیاسی‌حاکم‌بر‌
آن‌ها‌مثل‌نظام‌
جمهوری‌اسلامی‌
ایران،‌اساساً‌
مستقل‌از‌هرنوع‌
نفوذ‌استعماری‌
این‌کاست‌قرار‌
داشته‌و‌حتی‌با‌آن‌
درافتاده‌اند.

می باش��د، عمدت��اً ب��ه تحرکات 
بخش��ی از یک نظ��ام حکومتی 
علیه بخش دیگر ]غالباً بخش��ی 
از حکومت که در نظام سیاس��ی 
کش��ور محل نزاع، وجه غیرغالب 
گرایش ه��ا  دارای  و  دارد  را 
و  استعمار پس��ند  تمای��لات  و 
نئولیبرال��ی می باش��د و با تکیه 
دولت ه��ای  حمایت ه��ای  ب��ر 
اس��تکباری س��رمایه داری لیبرال 
می کوش��د ق��درت را به دس��ت 
گیرد.[ بر می گردد و از این منظر 
می توان آن را بیشتر یک "کودتا" 
نامید. زیرا کودتا در سیاس��ت به 
معنایِ کوش��ش سازمان یافته ی 
جمعی توطئه گر که وابس��تگی ها 
و پیوندهای زیادی با نظام حاکم 

دارند و به عبارتی بخش��ی از آن محسوب می شوند، علیه 
هس��ته ی مرکزی آن حکومت به منظور براندازی و تغییر 
ماهیت یا حداقل تغییر اساس��یِ س��اختار و موجودیت آن 
حکومت می باش��د. آنچه در ایرانِ س��ال 1388 رخ داد با 
تعری��ف کودتایِ مخملی یا رنگی تطبیق دارد و نه تعریفِ 
مش��هورِ انقلاب، هرچند که بیشتر، ماهیت آنچه روی داد 
برای ما مهم اس��ت و نه نامی که می شود برآن نهاد. آنچه 
که قطعی است این است که وقایع پس از انتخابات 1388 
در ای��ران، یک حرک��ت ارتجاعی ضد انقلابی ب��ود که اگر 
اصراری بر انقلاب نامیدن آن وجود دارد باید توجه داشت 
که یک "انقلاب مخملیِ" دست س��از اس��تعمار پس��امدرنِ 
سرمایه داری نئولیبرال بود که کمترین حمایت و همراهی 
مردمی نداشت و اساساً با حضور فعال مردمی بود که مهار 
شد. این حرکت، جوش��یده از متن و بطنِ جامعه ی ایران 
نبود بلکه طراحی شده و سازمان یافته توسط دستگاه های 
اطلاعاتی و جاسوس��ی اس��تکباری بود که توسط جمعی 
نف��وذیِ منافقِ نهان روشِ داخل نظام عملی و اجرا ش��د و 
تنها نقطه ی اتصال آن با بخش��ی از م��ردم، بهره گیری از 
دروغ و توه��م ب��زرگ تقلّب بود که خیل��ی زود این توهم 
تقلب در اذهان آن تعداد اندکی که این دروغ را باور کرده 

بودند، از بین رفت و توطئه گران، 
همان حمای��ت گروه قلیل را نیز 
از دست دادند و بدینسان بود که 
پیاده نظام فریب خورده شان ]که 
عمدت��اً گروه های��ی از لایه مرفه 
طبقه متوسط مدرن ایران و نیز 
جوان��ان و گروه ه��ای متعلق به 
طبقه س��رمایه دار سکولار کشور 
بودند[ خیلی زود تحلیل رفت و 
فتنه گرانِ کودتاگر بدل شدند به 

سرلشگرهایِ بی لشگر.
شکس��تِ  روز  9 دی،  روز 
استکبار  مخملی )رنگی(  کودتایِ 
لیبرالیستی در کش��ور ما است. 
این روز به راستی روزی تأثیرگذار 
و تعیین کننده اس��ت و آنچه در 
ای��ن روز اتفاق افت��اد از مصادیق 
"وقایع رحمانی" اس��ت. اینک به بهانه ی گرامیداش��ت یاد 
و خاطره ی قیام مردمی روز 9 دی و شکس��ت کودتای ضد 
انقلابیِ نئولیبرالیس��ت های منافق نفوذی قصد داریم تا به 
اختصار و در بیانی فشرده به کالبد شکافی مفهوم "کودتای 

مخملی)رنگی(" بپردازیم.

کودتای‌مخملی‌)رنگی(‌چه‌ویژگی‌هایی‌دارد؟
1- کودت��ای مخمل��ی، حرکت��ی اس��ت ارتجاع��ی و 
طراحی ش��ده توس��ط کانون های قدرتِ نظام اس��تکباری 
لیبرالیس��تی علیه دولت هایِ مخالف نظام جهانی سلطه ی 
لیبرال س��رمایه داری و یا دولت های��ی که تا حدودی وجه 

نافرمانی و استقلال از نظام سلطه ی لیبرالی دارند.
2- کودت��ای رنگی )مخملی( را می ت��وان مدل مبارزاتی 
مطلوب و ارائه ش��ده از طرفِ نظام جهانی س��رمایه داری 
نئولیبرال ]کاس��تِ ضدانقلابی یهودی- ماس��ونی حاکمان 
آرمان گری��زی  غلب��ه ی  روزگار  در  جهان��ی[  پنه��ان 
غلب��ه ی  و  لیبرال ه��ا  تبلیغات��یِ  ایدئولوژی س��تیزیِ  و 
سوفس��طایی گری و ش��کاکیت پس��امدرن درعرصه های 
معرفت شناختی و اخلاقی و بیش از پیش غریزی- حیوانی 
شدنِ سبک مطلوب زندگی بشر غربی و غربزده ی معاصر و 
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‌‌در‌توصیف‌
رخدادهایِ‌خرداد‌

تا‌‌9دی‌سال‌1388،‌
ترجیح‌می‌دهیم‌از‌

تعبیر‌کودتایِ‌رنگی‌یا‌
مخملی‌به‌جای‌انقلاب‌

رنگی‌استفاده‌نماییم،‌به‌
این‌دلیل‌که‌"انقلاب"،‌
آن‌گونه‌که‌در‌ادبیات‌
سیاسی‌قرن‌بیستم‌
رواج‌یافته‌بود‌بیشتر‌
معطوف‌به‌یک‌حرکتِ‌

فراگیر‌مردمی‌و‌از‌پایین‌
به‌منظور‌دگرگونی‌و‌
تحول‌بنیادین‌اوضاع‌

مملکت‌آن‌هم‌در‌مسیر‌
کمال‌و‌رشد‌می‌باشد،‌
حال‌آن‌که‌آنچه‌به‌نام‌
"انقلاب‌رنگی"معروف‌

گردیده‌است،‌
فارغ‌از‌این‌که‌فاقد‌
جهت‌گیری‌های‌

کمال‌گرایانه‌و‌رشدمدار‌
می‌باشد،‌عمدتاً‌به‌
تحرکات‌بخشی‌از‌
یک‌نظام‌حکومتی‌

علیه‌بخش‌دیگر‌]غالباً‌
بخشی‌از‌حکومت‌
که‌در‌نظام‌سیاسی‌
کشور‌محل‌نزاع،‌

وجه‌غیرغالب‌را‌دارد‌
و‌دارای‌گرایش‌ها‌و‌

تمایلات‌استعمار‌پسند‌
و‌نئولیبرالی‌می‌باشد‌و‌
با‌تکیه‌بر‌حمایت‌های‌
دولت‌های‌استکباری‌
سرمایه‌داری‌لیبرال‌
می‌کوشد‌قدرت‌را‌
به‌دست‌گیرد.[‌بر‌

می‌گردد‌و‌از‌این‌منظر‌
می‌توان‌آن‌را‌بیشتر‌
یک‌"کودتا" نامید.

انحلال کامل روشنفکران در تکنوکراتیسم، علیه حکومت ها 
و دولت های آرمان گرایِ دین��ی و یا دارایِ ایدئولوژی های 
مخالف لیبرالیس��م و نیز علیه طیف حکومت های مستقل 
و یا از منظر اس��تکبار آمریکا، "نافرمان" کشورهای مدرن 

درجه دو و سه دانست.
3- کودتاهای رنگی اغلب محصول یک پروسه ی تهاجم 
فرهنگ��ی و جنگ نرم ]به ویژه این دومی[ هس��تند و این 
ام��ر علی الخصوص در مقابله ی اس��تکبار لیبرالیس��تی با 
حکومت های آرمان گرا و یا دارای ایدئولوژی های س��کولار 
غیرلیبرالیستی صدق می کند. کودتاهای رنگی را می توان 
ص��ورتِ جدید کوش��ش نظام جهانیِ اس��تعمار نئولیبرالِ 
پس��ت مدرن به منظ��ور اعمال س��لطه بر ان��دک جوامع و 
دولت های مخالفِ لیبرالیسم در کشورهای درجه دو و سه 
مدرن دانس��ت. کودتاهای رنگی یک��ی از مدل های اصلی 
بس��ط و ترویج "نئولیبرالیسم وابسته" در کشورهایی است 
که به هر دلیل فعلًا رژیم های حکومتی آن ها تحت سلطه ی 

آمریکا قرار ندارند.
4- کودتاهای رنگی، نحوی بدیلِ لیبرالیستی در مقابل 
انقلاب ه��ای ضد امپریالیس��تی محرومان و مس��تضعفان 
جهان در قرون نوزده و بیست میلادی هستند؛ بدیل های 

ض��د انقلابی و اس��تعمار 
س��اخته ای ک��ه متناظ��ر 
انقلاب ه��ای  معک��وسِ 
ضدسرمایه داری  رادیکالِ 
لیب��رال دو قرن گذش��ته 
می باش��ند و هدف نهایی 
آن ها بس��ط دامنه و ابعاد 
نف��وذ کاس��تِ حاکم��ان 
کشورها  به  جهانی  پنهان 
و جوامعی است که کمتر 
کاست  این  تحت سلطه ی 
قرار دارن��د و یا رژیم های 
سیاس��ی حاکم ب��ر آن ها 
جمه��وری  نظ��ام  مث��ل 
اس��لامی ای��ران، اساس��اً 
مس��تقل از هرن��وع نفوذ 
استعماری این کاست قرار 

داشته و حتی با آن درافتاده اند.
5- کودتاهای رنگی از یک منظر پاتکِ نظام س��لطه ی 
اس��تکبار لیبرالیستی علیه مردمان و جوامعی است که در 
پی انقلاب های ضد لیبرالی و ضد استعماری از بند سلطه ی 
نظ��ام جهانی لیبرال س��رمایه داری رس��ته اند و هدف این 
کودتاها بازگرداندن این ملت ها و کش��ورها به تورِ اسارت 

استعماری است.
6- کودتای رنگی به یک اعتبار محصولِ پیدایی ظرفیت 
فوق العاده زیاد برای اس��تکبار لیبرالیس��تی در استفاده از 
تاکتی��ک "بمباران اطلاعات��ی" جامعه ی ه��دف به منظور 
گی��ج و منفعل ک��ردنِ اکث��ر مخاطبی��ن و از بی��ن بردن 
ق��درت قضاوت عاقلانه و عادلانه و مس��تقل از س��یطره و 
نفوذ "ادبیات رس��انه ای" در آن ها و نهایتاً تحمیق و فریب 
و تهییج و س��رانجام مطیع س��اختنِ آنها در مسیر اغراض 
کودتای امپریالیستی می باش��د. در حقیقت کودتاگران با 
اس��تفاده از تاکتی��ک "بمباران اطلاعاتی" و تحت عناوینی 
چ��ون "انفجار اطلاعات" و "جریان  آزاد اطلاعات" و با بهره 
گیری از امکانات گس��ترده ی تکنولوژی رس��انه ای نظیر 
اینترنت و ش��بکه ه��ای ماهواره ای و به اصطلاح ش��بکه 
های اجتماعی مج��ازی، در حقیقت ب��ه مدیریت افکار و 
احساسات مخاطبانِ خود به 
منظور ناتوان کردن آن ها از 
فهمِ ماهیتِ حوادث و گیج و 
منفعل ک��ردنِ آن هایی که 
تأثیر فرهنگ  کمتر تح��ت 
س��کولار- لیبرال قرار دارند 
و  تحری��ک  و  یک س��و،  از 
آم��اده ی  اقش��ار  تهیی��ج 
پذیرش القائات کودتاگران و 
فعال کردن آن ها به منظور 
همراه��ی با کودتاگ��ران از 

سوی دیگر می پردازند.
7- کودتاه��ای رنگی در 
ائتلافی- حقیقت، حرک��تِ 

 اعتراضی اقش��ار ب��ه لحاظ 
معرفتی و بینشی و معنوی 
فرومای��ه و می��ان مای��ه ی 
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جوامع غرب��ی و غرب زده ی مدرن به رهبری امپریالیس��م 
نئولیبرال و مش��ارکت جناحی از نئولیبرال های نفوذی در 
حاکمی��ت و یا مرتبط با آن هس��تند. این اقش��ار به لحاظ 
معرفتی و بینشی و معنوی فرومایه و میان مایه غالباً همان 
تکنوکرات- بوروکرات ه��ا و طیف رنگارن��گ اعضای طبقه 
متوسط مدرن و نیز اقشار تحت اسارت فرهنگِ و مشهوراتِ 
سکولاریس��تی مدرن می باشند که اسیر چرخه ی "زندگی 
در عی��ش، مردن در خوش��ی" و ف��ارغ از هرنوع دغدغه ی 
آرمان گرایانه و عدالت خواهانه بوده و معطوف به عقل معاشِ 
س��وداگر و مدل  "زندگی مبتنی بر مصرف هرچه بیشتر و 
منفعت طلبیِ خودخواهانه و مداوم هرچه بیشتر" و گرفتار 
چرخه ی پوچ گرایی دَم غنیمتیِ توأم با ش��کاکیت مأیوس 
و لاقید اباحه پیش��ه ی آبسورد زندگی می کنند و تفسیری 
شدیداً مادی و س��وداگرانه از زندگی دارند. این ها ]جریان 
غالبِ طبقه متوس��ط مدرن سکولار به ویژه لایه های مرفه 
تکنوکرات – بوروکرات و نیز س��رمایه داران سکولاریس��ت[ 
بیشترین همدلی را با روح سرمایه سالارانه و تباهی آور و به 
لحاظ انسانی، مسخ کننده ی غربِ معاصر و "صورت مثالی 

انسان بورژوا" دارند. حضرت 
امام راح��ل در بیانی زیبا و 
رسا و همه فهم، این جماعت 
فرومایه و میان مایه به لحاظ 
معرفتی و بینشی و معنوی 
ش��یفته ی ص��ورت مثال��ی 
انس��ان ب��ورژوا را "مرفهین 
بی درد" نامیدند و این تعبیر 
به راس��تی که بسیار گویا و 
رس��ا اس��ت. این اقش��ار در 
مخاطبان  اصلی تری��ن  واقع 
شعارهای توخالی و بی بنیاد 
و سراپا غلط استکبار مدرن 
"حقوق بش��ر"،  خصوص  در 
"خِ��رد ارتباطی"، "جامعه ی 
"قانون گرای��ی"  و  مدن��ی" 
اس��تثماریِ  تئوری ه��ای  و 
اقتص��ادیِ نئولیبرالی امثال 
"فریدم��ن" و "فون هایک" و 

اتوپیاهای وهم آلودی چون "جامعه باز" می باشند.
8- در کودتاهای رنگی طراحی ش��ده توس��ط استکبار 
لیبرالیس��تی، دولت های امپریالیس��تی لیب��رال از طریق 
فش��ارها و دخالت های سیاس��ی و اقتص��ادی و تبلیغاتی و 
روانی نقش بس��یار فعالی بازی می کنن��د و نئولیبرال های 
داخل کشورهایِ هدف کودتا به صورت دست نشاندگان این 
دولِ استکباری لیبرال- سرمایه داری ایفای نقش می کنند. 
هزینه مالی کودتا غالباً از طریق طبقه ی سرمایه دارسکولار 
داخلی و بعضاً با مشارکت نهادهای توطئه گر امپریالیستی 
نظیر "بنیاد جامعه باز" سوروس یا "صندوق اعانه ی ملی برای 
دموکراسی" و نظایر این ها تأمین می شود و طبقه ی متوسط 
م��درن جامعه هدف ]به ویژه لایه ه��ای مرفه و تا حدودی 
متوس��ط آن[ نیز به همراه اراذل و اوباش و لمپن های اجیر 
شده نقش پیاده نظامِ اردوکشی های خیابانی کودتاگران را 

برعهده دارند.
اگ��ر در انقلاب های ضد اس��تعماری و آزادی بخشِ ملل 
تحت سلطه ی آسیا و آفریقا و آمریکای لاتین در اواخر قرن 
نوزدهم و به ویژه قرن بیس��تم می��لادی، اکثریت توده های 
محروم به لحاظ اقتصادی و 
به لحاظ سیاسی – رادیکال 

 اجتماعی با تکیه برش��عارها 
و  آرمان خواهان��ه  ش��ور  و 
عدالت طلبان��ه ب��ه مبارزه ی 
رهایی بخ��ش می پرداختند، 
انقلابی  کودتاهای ض��د  در 
مخملی توده های کار و رنج 
و انس��ان های عدالت خواه و 
کمترین  و شریف  آرمان گرا 
نق��ش را برعهده داش��ته و 
ی��ا اصلًا نقش��ی ندارند و به 
جای آن ها، معدود مرفهین 
بی درد هستند که میدان دار 
کودتاه��ای  پیش ق��راول  و 
نئولیبرالیستی رنگی هستند.

اصلیِ  9- چ��ون ه��دف 
احیاء،  کودتاهای مخمل��ی، 
اس��تقرار و یا بسط سلطه ی 

یادداشت سردبیر

‌‌آنچه‌که‌قطعی‌
است‌این‌است‌
که‌وقایع‌پس‌از‌
انتخابات‌‌1388
در‌ایران،‌یک‌
حرکت‌ارتجاعی‌
ضد‌انقلابی‌بود‌
که‌اگر‌اصراری‌
بر‌انقلاب‌نامیدن‌
آن‌وجود‌دارد‌
باید‌توجه‌
داشت‌که‌یک‌
"انقلاب‌مخملیِ" 
دست‌ساز‌استعمار‌
پسامدرنِ‌
سرمایه‌داری‌
نئولیبرال‌بود‌که‌
کمترین‌حمایت‌و‌
همراهی‌مردمی‌
نداشت‌و‌اساساً‌
با‌حضور‌فعال‌
مردمی‌بود‌که‌مهار‌
شد.‌این‌حرکت،‌
جوشیده‌از‌متن‌
و‌بطنِ‌جامعه‌ی‌
ایران‌نبود‌بلکه‌
طراحی‌شده‌و‌
سازمان‌یافته‌
توسط‌دستگاه‌های‌
اطلاعاتی‌و‌
جاسوسی‌
استکباری‌بود‌
که‌توسط‌جمعی‌
نفوذیِ‌منافقِ‌
نهان‌روشِ‌داخل‌
نظام‌عملی‌و‌اجرا‌
شد.
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دولت های استعمارگر سرمایه داری لیبرال در جوامع دیگر 
است، نیروهای داخلی پیش برنده ی این کودتاها را می توان 

ستون پنجم استکبار لیبرالیستی در آن جوامع دانست.
10- کودتاه��ای رنگی به لحاظ ش��عارها، گرفتاری در 
چرخه ی بسته ی زندگی مصرفی و عقل معاشِ نیست انگار 
آبسورد، ترکیب اجتماعی نیروهای شرکت کننده در آن و 
نیز به دلیل استفاده ی فوق العاده ای که از ابزارهای رسانه ای 
مج��ازی می نماید جز در فضای نوسوفس��طایی و لبریز از 
ش��کاکیت و یقین س��تیز و پوچ گرا و لاقید نئولیبرالیس��م 
پسامدرن غرق ش��ده در غریزه گرایی محض امکان بروز و 

ظهور نداشته و ندارد.
11- نظام های آکادمیک و ژورنالیس��م تقلیدی از غرب 
و فضایِ رس��انه ای غرب زده ی مدرنیستی در جوامعِ هدف 
کودتاهای رنگی، نقش بس��یار مهمی در بستر سازی برای 
جنگ نرم و کودتای مخملی ایفا می نمایند و در این میانه 
مش��هورات سکولاریستی و اغلب لیبرالیستیِ علوم انسانی 
مدرن و آموزه های روش��نفکران مدرنیس��ت، مکمل نقش 
استراتژیکی اس��ت که طبقه سرمایه دار س��کولار و طبقه 
متوسط مدرن به لحاظ اقتصادی- اجتماعی در بسترسازی 
ب��رای کودت��ای نئولیبرال��ی فراه��م می کنن��د. در واق��ع 
کودتاهای رنگی، حرکت های ضد انقلابی و سهم خواهانه ی 
س��رمایه داری سکولار وابس��ته به اس��تکبار لیبرالی برای 
در دس��ت گرفتن مطلق العنان قدرت سیاس��ی در خدمت 
مطام��ع و منافع ض��د مردمی خود و کلان س��رمایه داری 

بین المللی می باشد.
12- هدف نهایی کودتاه��ای رنگی، به روی کار آوردن 
رژیم های نئولیبرالیس��تِ وابسته به س��رمایه داری لیبرال 

جهانی و خائن نسبت به ملت های خود می باشد.

فتنه ی س��بز س��ال 1388 نمون��ه ای از ی��ک کودتای 
رنگی )مخمل��ی( به منظور برق��راری یک رژیم اس��تبداد 
نئولیبرال – س��رمایه داری وابس��ته به اس��تعمار جهانی در 
ایران بود که پس از هش��ت ماه پرفراز و فرود توس��ط قیام 
ده ها میلیون نفر از ملت مس��لمان ایران در روز 9 دی سال 
1388 شکس��ت خورد. در این گفتار مجال بحث تفصیلی 
جهت کالبد شکافی وجوه مختلف این کودتا و علل شکست 
آن را نداریم، اما به صورت بس��یار فشرده و فهرست وار به 

ذکر دلایل شکس��ت فتنه ی س��بز یا همان کودتای رنگی 
نئولیبرالیس��ت ها اش��اره می کنیم. با این امید که خداوند 
لطفی نماید و فرصتی برای بررس��ی بیش��تر در خصوص 
علل شکس��ت کودتای رنگی فتنه گران در اختیارمان قرار 

دهد. ان شاءالله
بیان فهرست وار و مختصر علل شکست فتنه ی سبز:

1- مدیریت بسیار هوشمندانه و توأم با صبر وصبوری و 
درایت و خویشتنداری و در عین حال قاطعیت و صلابت مقام‌
عظمای‌ولایت‌امر‌حضرت‌آیت‌الله‌العظمی‌امام‌خامنه‌ای 
که موجب رس��وایی فتنه گ��ران و برافتادن نق��اب نفاق از 
چهره و رسوایی شان در میان مردم گردید و در عین حال 
درمقاب��ل فضایِ غیر قابل تصور فش��ار جهانی و داخلی از 
یک س��و و تذب��ذب و تردید و بی بصیرت��ی و دنیاطلبی و 
س��کوت و بی تدبی��ری و بدعهدی برخی خواص از س��وی 
دیگر، از مواضع اصولی و برحق انقلاب حتی یک قدم عقب 
ننهادن��د و با کمترین هزینه، پیچیده ترین فتنه و کودتایِ 

نرم استکبار جهانی را خنثی نمودند.
2- ع��دم همراهی اکثریت قاطع م��ردم با کودتاگران و 
ب��ه موازات آن حضور فعال و روزافزون مردم در س��رکوبِ 

کودتای رنگیِ فتنه گران و حمایت از نظام
3- افش��اء تدریجی ماهیت کودتای رنگی و عیان شدن 
باطن طراحان و س��ران و مجریان فتنه ی س��بز در بس��تر 

زمان
4- پتانس��یل نیرومن��د اعتق��ادی و ایدئولوژی��ک نظام 

اسلامی که ریشه در جوهر الهی آن دارد.
 5- س��اختار قدرتِ مبتنی بر اصل ولایت مطلقه فقیه 
که علی رغم وجود برخی انعطاف ها در س��اختار سیاس��ی 
در کلی��ت راه را بر هرنوع حرک��ت کودتایی از درون نظام 

می بندد.
6- برخورد مقتدرانه، منصفانه، عادلانه و قانونی شورای 
نگهب��ان در دف��اع از رأی مردم و تأکید بر رعایت مس��یر 

قانونی در بازبینی ها و تسلیم فشارها نشدن.
در پای��ان ف��را رس��یدن روز 9 دی، روز پیروزی انقلاب 
اس��لامی بر فتنه ی سبز را به همه ی ملت مسلمان ایران و 
همه ی دلدادگان انقلاب اس��لامی در سراسر جهان تبریک 

می گوئیم.
شهریار‌زرشناس

‌کودتای‌
رنگی‌)مخملی(‌
را‌می‌توان‌مدل‌
مبارزاتی‌مطلوب‌
و‌ارائه‌شده‌از‌

طرفِ‌نظام‌جهانی‌
سرمایه‌داری‌

نئولیبرال‌]کاستِ‌
ضدانقلابی‌یهودی-
‌ماسونی‌حاکمان‌
پنهان‌جهانی[‌

در‌روزگار‌غلبه‌ی‌
آرمان‌گریزی‌و‌

ایدئولوژی‌ستیزیِ‌
تبلیغاتیِ‌

لیبرال‌ها‌و‌غلبه‌ی‌
سوفسطایی‌گری‌و‌
شکاکیت‌پسامدرن‌

درعرصه‌های‌
معرفت‌شناختی‌
و‌اخلاقی‌و‌بیش‌
از‌پیش‌غریزی-

‌حیوانی‌شدنِ‌سبک‌
مطلوب‌زندگی‌بشر‌
غربی‌و‌غربزده‌ی‌
معاصر‌و‌انحلال‌

کامل‌روشنفکران‌
در‌تکنوکراتیسم،‌
علیه‌حکومت‌ها‌

و‌دولت‌های‌
آرمان‌گرایِ‌دینی‌و‌یا‌
دارایِ‌ایدئولوژی‌های‌

مخالف‌لیبرالیسم‌
و‌نیز‌علیه‌طیف‌

حکومت‌های‌مستقل‌
و‌یا‌از‌منظر‌استکبار‌

آمریکا،‌"نافرمان" 
کشورهای‌مدرن‌
درجه‌دو‌و‌سه‌

دانست.
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درس‌هایی‌از
‌رهنمودهای‌مقام‌عظمای‌ولایت‌امر‌

در‌نشست‌تدوین‌"الگوی‌اسلامی–ایرانی‌پیشرفت"

قطره ای از دریا در روز 10 دی م��اه 
نشستی  جاری  س��ال 
بس��یارمهم ب��ا حضور 

رهبر معظم انقلاب حضرت‌آیت‌الله‌العظمی‌‌امام‌‌خامنه‌ای‌
برگزار ش��د که بی گمان در روند حرکت انقلاب اسلامی و 
چشم انداز تحول و تکامل آتی کشور نقش تعیین کننده ای 
خواهد داش��ت. موض��وع این نشس��ت، "تدوی��ن الگوی 
اسلامی – ایرانی پیشرفت" بود. مقام عظمای ولایت امر در 
این جلسه بیانات مهمی داشتند که از جهات مختلف برای 
دولتمردان و نخبگان فکری و همه ی دلدادگان اس��لام و 
انق��لاب اس��لامی قابل تأم��ل و بهره گیری اس��ت. بیانات 
حضرت امام خامنه ای وجوه و جنبه های مختلفی داشت، 
که در این گفتار کوتاه می کوش��یم تا در حد بضاعت خود 
به تحلی��ل و درس آموزی از برخی از وج��وه و جنبه های 

فرمایشات معظم له بپردازیم.

‌‌‌از فرمایشات ولی امر مسلمین جهان اینگونه استنباط 
می ش��ود که یکی از نیازهای کش��ور و انقلاب  در شرایط 
کنونی، اساس��اً ارائه ی تعریفی از مفهوم پیش��رفت است، 

تعریف��ی ک��ه برآم��ده 
از آموزه ه��ای وحیان��ی 
بر  اس��لامی و مبتن��ی 
میراث عظیم فقه و حکمت اس��لامی باشد و در عین حال 
کاملًا معطوف به ش��رایط و نیازه��ا و اقتضائات جامعه ی 
کنونی ایران بوده و توسط متفکران ایرانی نیز تدوین شده 
باش��د. در حقیقت بنابرآنچه مقام عظمای ولایت ترس��یم 
می کنند، جامعه ی ما و به ویژه نخبگان فکری و فرهنگی 
کش��ور باید به س��متی حرکت کنند ک��ه مفهوم جدیدی 
تعریف ش��ود، فرات��ر از مفاهیم رایج "توس��عه" و "ترقی" 
که توس��ط مدرنیس��ت ها عنوان گردیده اس��ت و درافق 
تاریخی – فرهنگ��ی غرب مدرن قرار دارد. به همین جهت 
هم است که امام خامنه ای استفاده از کلمه ی "پیشرفت" 
به جای کلمه رایج "توس��عه" را مدّنظر قرار داده اند. رهبر 

معظم انقلاب در این خصوص فرموده اند:
کلمه‌ی‌"پیشـرفت" را‌ما‌با‌دقت‌انتخاب‌کردیم؛‌تعمداً‌
نخواستیم‌کلمه‌ی‌"توسعه" را‌به‌کارببریم.‌علت‌این‌است‌
که‌کلمه‌ی‌‌توسعه،‌یک‌بارارزشی‌و‌معنائی‌دارد،‌التزاماتی‌
با‌خودش‌همـراه‌دارد‌که‌احیاناً‌ما‌بـا‌آن‌التزامات‌همراه‌
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نیسـتیم،‌موافق‌نیسـتیم.‌ما‌نمی‌خواهیـم‌یک‌اصطلاح‌
جـا‌افتاده‌ی‌متعارف‌جهانی‌را‌کـه‌معنای‌خاصی‌را‌از‌آن‌
می‌فهمنـد،‌بیاوریم‌داخل‌مجموعه‌ی‌کار‌خودمان‌بکنیم.‌
ما‌مفهومی‌را‌که‌مورد‌نظر‌خودمان‌است،‌مطرح‌و‌عرضه‌
می‌کنیم،‌این‌مفهوم‌عبارت‌اسـت‌از‌"پیشرفت".‌معادل‌
معنای‌فارسـی‌پیشـرفت‌را‌می‌دانیم؛‌می‌دانیـم‌مراد‌از‌
پیشـرفت‌چیسـت.‌تعریف‌هم‌خواهیم‌کـرد‌که‌منظور‌
ما‌از‌این‌پیشـرفتی‌که‌در‌فارسـی‌معنایش‌روشن‌است،‌
چیست؛‌پیشرفت‌‌در‌چه‌ساحت‌هائی‌است؛‌به‌چه‌سمتی‌
اسـت.‌ما‌این‌وام‌نگرفتن‌مفاهیم‌را‌در‌موارد‌دیگری‌هم‌

در‌انقلاب‌داشته‌ایم"
آنچه ولی امر مس��لمین جهان می فرمایند،  در حقیقت 
سرآغاز یک تحول گسترده و فراگیر است که ضمن این که 
اس��تقلال فکری و نظری و فرهنگ��ی ما را حفظ می کند، 
زمینه ساز گشایش افق تاریخی نوینی برای جامعه ی ما و 
تمام جهان اس��لام و حتی بش��ریت می گردد و به بیش از 
سه قرن سیطره ی مطلق العنان "اندیشه ترقی" غرب مدرن 
و نی��ز بیش از نیم قرن س��یطره ی تعریف اس��تکباری –

 مدرنیستی مفهوم "توسعه" ]که اینک به یک قول مشهور 
بدل گردیده است[ پایان می دهد.
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‌‌‌الگوی اسلامی –  ایرانی پیشرفت، آن گونه که مدنظر 
حضرت‌آیت‌الله‌العظمی‌خامنه‌ای است، یک الگوی جامع 
اس��ت. الگویی که عرصه های مختل��ف را دربر می گیرد و 
در حکم یک نقش��ه ی جامع اس��ت که مانع س��ردرگمی 
در حرک��ت می ش��ود. حضرت آقا در توضی��ح مفهوم الگو 

می فرمایند:
"الگو‌هم‌نقشـه‌ی‌جامع‌اسـت.‌وقتی‌می‌گوئیم‌الگوی‌
ایرانی-‌‌اسلامی،‌یعنی‌یک‌نقشـه‌ی‌جامع.‌بدون‌نقشه‌ی‌

جامع،‌دچار‌سردرگمی‌خواهیم‌شد"
طرّاح��ان این الگ��و، متفکران ایرانی هس��تند، هرچند 
ک��ه غایات، اه��داف، ارزش ه��ا و ش��یوه های کار همگی 
اس��ت.  اس��لامی  آرمان ه��ای  و  ارزش ه��ا  ب��ر  مبتن��ی 
حضرت‌آیت‌الله‌العظمی‌خامنه‌ای در بخشی از بیانات شان 

چنین فرموده اند:
"در‌خصوص‌ایرانی‌بودن‌الگو،‌علاوه‌بر‌آنچه‌دوسـتان‌
گفتند،‌کـه‌خوب،‌شـرائط‌تاریخی،‌شـرائط‌جغرافیایی،‌
شـرائط‌فرهنگـی،‌شـرائط‌اقلیمـی،‌شـرائط‌جغرافیای‌
سیاسـی‌در‌تشـکیل‌این‌الگو‌تأثیر‌می‌گذارد-‌که‌قطعاً‌

اینها‌درست‌است-‌این‌نکته‌هم‌مطرح‌است‌که‌طراحان‌
آن،‌متفکران‌ایرانی‌هستند؛‌این‌کاملًا‌وجه‌مناسبی‌است‌
برای‌عنوان‌ایرانی؛‌یعنی‌ما‌نمی‌خواهیم‌این‌را‌از‌دیگران‌
بگیریم؛‌ما‌می‌خواهیم‌آنچه‌را‌که‌خودمان‌لازم‌می‌دانیم؛‌
مصلحت‌کشـورمان‌می‌دانیم،‌آینده‌مـان‌را‌می‌توانیم‌با‌
آن‌تصویر‌و‌ترسـیم‌کنیم،‌این‌را‌در‌یـک‌قالبی‌بریزیم.‌
بنابرایـن،‌این‌الگو‌ایرانی‌اسـت.‌از‌طرف‌دیگر،‌اسـلامی‌
است؛‌به‌خاطر‌این‌که‌غایات،‌اهداف،‌ارزش‌ها‌و‌شیوه‌های‌
کار‌همه‌از‌اسـلام‌مایه‌خواهد‌گرفت؛‌یعنی‌تکیه‌ی‌ما‌به‌
مفاهیم‌اسلامی‌و‌معارف‌اسـلامی‌است.‌ما‌یک‌جامعه‌ی‌
اسلامی‌هسـتیم،‌یک‌حکومت‌اسلامی‌هستیم‌و‌افتخار‌
ما‌به‌این‌است‌که‌می‌توانیم‌از‌منبع‌اسلام‌استفاده‌کنیم.‌
خوشـبختانه‌منابع‌اسـلامی‌هم‌دراختیار‌ما‌وجود‌دارد،‌
قرآن‌هست،‌سنت‌هست‌و‌مفاهیم‌بسیار‌غنی‌و‌ممتازی‌
کـه‌در‌فلسـفه‌ی‌ما‌و‌در‌کلام‌و‌در‌فقه‌مـا‌و‌در‌حقوق‌ما‌
وجود‌دارد.‌بنابراین‌"اسلامی" هم‌به‌این‌مناسبت‌است"

‌‌‌نظر رهبر حکیم انقلاب اسلامی بر این قرار دارد که

‌‌آنچه‌ولی‌امر‌
مسلمین‌جهان‌
می‌فرمایند،‌‌در‌
حقیقت‌سرآغاز‌
یک‌تحول‌گسترده‌
و‌فراگیر‌است‌
که‌ضمن‌این‌که‌
استقلال‌فکری‌و‌
نظری‌و‌فرهنگی‌
ما‌را‌حفظ‌می‌کند،‌
زمینه‌ساز‌گشایش‌
افق‌تاریخی‌نوینی‌
برای‌جامعه‌ی‌
ما‌و‌تمام‌جهان‌
اسلام‌و‌حتی‌
بشریت‌می‌گردد‌
و‌به‌بیش‌از‌سه‌
قرن‌سیطره‌‌ی‌
مطلق‌العنان‌
"اندیشه‌‌ترقی" 
غرب‌مدرن‌و‌نیز‌
بیش‌از‌نیم‌قرن‌
سیطره‌ی‌تعریف‌
استکباری‌–
‌مدرنیستی‌مفهوم‌
"توسعه" ]که‌اینک‌
به‌یک‌قول‌مشهور‌
بدل‌گردیده‌است[‌
پایان‌می‌دهد.
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‌"تدوین‌الگوی‌اسـلامی‌–‌ایرانی‌برای‌پیشـرفت‌یکی‌
از‌مسـائل‌کلان‌ما‌است‌که‌البته‌این‌مسئله‌در‌دل‌خود،‌
ده‌ها‌مسئله‌دارد" نظرمعظم‌له‌این‌است‌که‌"این‌کار،‌کار‌
یک‌مجموعه‌ی‌خاص‌و‌محدود‌نیست؛‌کاری‌است‌که‌باید‌
همه‌‌ی‌ظرفیت‌نخبگانی‌کشور‌به‌میدان‌بیاید"،‌ایشان‌در‌
بخشی‌از‌فرمایشات‌شان‌در‌این‌نشست،‌تصریح‌فرمودند‌
که‌"متفکران‌کشـور،‌اندیشه‌ورزان‌کشـور،‌خودشان‌را‌

درگیر‌مسائل‌کلان‌کشور‌بکنند."
بدینس��ان با توجه ب��ه فرمانِ ب��زرگ س��کاندارِ یگانه 
انقلاب دین��یِ عصر جدید، این وظیف��ه ی همه اهل نظر 
و اندیش��ه ورزان و مدعی��ان مباحث نظری اس��ت که به 
نحوی خود را در پیش��برد کار بزرگ که "از‌مسائل‌کلان‌

ماست" درگیر نمایند.
پس از دو قرن س��یطره ی استعمار و سلطه ی نکبت بار 
خ��ود  و  خودباخت��ه  و  واداده  رژیم ه��ای  خفت آل��ود  و 
فروخت��ه ی قاجار و پهل��وی )به ویژه ای��ن دومی( که هر 
نوع اندیشیدنِ مستقل توس��ط متفکران این مرز و بوم و 

هرنوع اندیشه ی مبتنی بر میراث هویت اسلامی و شیعی 
و خ��ودی و غی��ر وابس��ته، تحقیر و تخطئ��ه می گردید و 
روشنفکران مدرنیس��ت از "میرزاملکم خان" و "تقی زاده" 
تا مدرنیس��ت های امروزی ای نظیر "آرامش دوس��تدار" و 
"س��روش" و "س��یدجوادطباطبایی" هر ی��ک به طریقی 
دعوت به تقلید از غرب و تخطئه ی فرهنگ و تفکر خودی 
می کرده اند و اساس��اً اندیش��یدن را مع��ادل مدرن بودن 
فرض کرده و می کنن��د و تفکر دینی را امری به اصطلاح 
"ممتنع" می دانس��ته و می دانند؛ اینک در سایه ی مبارک 
نظام اس��لامی و ولایت الهی فقیه��ی خردمند و متقّی و 
ژرف اندیش، متفکران و اهل نظر کشور رسماً مورد خطاب 
قرار گرفته و دعوت می ش��وند تا به نحوی مستقل و ملهم 
از میراث تفکر خودی و برای راهگش��ایی حرکت کش��ور 
خ��ود، غیر مقلدّان��ه و صبوران��ه بیندیش��ند و حاصل این 
نظر پردازی ه��ا و ابداع��ات را در خدمت امر بس��یار بزرگ 
تدوین الگوی اس��لامی- ایرانی پیش��رفت قرار دهند و این 
به راس��تی که نعمتی بزرگ و فرصتی استثنایی است که 

‌‌‌اینک‌در‌
سایه‌ی‌مبارک‌
نظام‌اسلامی‌و‌

ولایت‌الهی‌فقیهی‌
خردمند‌و‌متقّی‌
و‌ژرف‌اندیش،‌

متفکران‌و‌اهل‌نظر‌
کشور‌رسماً‌مورد‌
خطاب‌قرار‌گرفته‌
و‌دعوت‌می‌شوند‌
تا‌به‌نحوی‌مستقل‌
و‌ملهم‌از‌میراث‌

تفکر‌خودی‌و‌برای‌
راهگشایی‌حرکت‌
کشور‌خود،‌غیر‌

مقلّدانه‌و‌صبورانه‌
بیندیشند‌و‌حاصل‌
این‌نظر‌پردازی‌ها‌
و‌ابداعات‌را‌در‌

خدمت‌امر‌بسیار‌
بزرگ‌تدوین‌الگوی‌

اسلامی-‌ایرانی‌
پیشرفت‌قرار‌دهند‌

و‌این‌به‌راستی‌
که‌نعمتی‌بزرگ‌و‌
فرصتی‌استثنایی‌
است‌که‌در‌طول‌

تاریخ‌این‌سرزمین‌
از‌مادها‌تا‌امروز‌
هیچ‌گاه‌متفکران‌
اصیل‌و‌خودی‌و‌
عالمان‌مؤمن‌و‌

دلسوز‌این‌سرزمین‌
از‌آن‌بهره‌مند‌

نبوده‌اند.

‌‌الگوی‌اسلامی‌–‌ایرانی‌پیشرفت‌مورد‌نظر‌مقام‌عظمایِ‌ولایت‌امر،‌یک‌
منظومه‌ی‌جامع‌و‌فراگیر‌است‌که‌تماماً‌ریشه‌در‌هستی‌شناسی‌و‌معرفت‌شناسی‌
و‌انسان‌شناسی‌اسلامی‌دارد‌و‌رکن‌اولین‌آن‌توجه‌به‌مبدأ‌و‌رکن‌دوّم‌آن‌توجه‌به‌
معاد‌است.
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در ط��ول تاریخ این س��رزمین از مادها ت��ا امروز هیچ گاه 
متفک��ران اصی��ل و خودی و عالمان مؤمن و دلس��وز این 

سرزمین از آن بهره مند نبوده اند. 
مقام عظمای ولایت امر در بخشی دیگر از فرمایشات شان، 
چه��ار عرص��ه را به عن��وان عرصه های پیش��رفت تعیین 
فرمودند و هر یک از این چهار عرصه را تعریف و تش��ریح 
کردند. ایش��ان این چهارعرصه را عرصه هایِ "پیش��رفت 
و  فکری"،"پیشرفت علمی"،"پیش��رفت عرصه ی زندگی" 
"پیشرفت معنوی" نامیدند و عرصه ی "پیشرفت معنوی" 
را مهم ت��ر از دیگ��ران دانس��ته و آن را "روح همه این ها" 

نامیدند.

‌‌‌حضـرت‌امام‌خامنه‌ای همچنین به نکات بس��یار 
مهمی درباره ی محتوای اس��لامی این الگو اشاره فرمودند 
و هفت مسئله را در خصوص آن عنوان کردند. ایشان این 

هفت مسئله را این گونه طبقه بندی کردند:
1- مسئله ی مبدأ
2- مسئله ی معاد

3- مسئله ی عدم تفکیک دنیا و آخرت
4- مسئله ی انسان و نگاه اسلام به انسان

5- مسئله ی حکومت
6- مسئله ی عدالت

7- نگاه غیرمادّی به اقتصاد
در حقیق��ت نکاتی که رهبرمعظ��م انقلاب در خصوص 
محتوای اس��لامی الگو بیان فرموده اند، نشان می دهد که 
الگوی اس��لامی – ایرانی ب��رای پیش��رفت و کلیّت مفهوم 
پیش��رفتِ مدّنظر رهب��ری، ماهیت��اً با آنچه ک��ه درعالم 
غ��رب م��درن و ن��زد مدرنیس��ت های غرب��ی و مقلّدین 
سکولاریس��ت وطنی آن ه��ا ]اعم از جریان روش��نفکرانِ 
آته ئیستِ )غیرمذهبی( مارکسیس��ت یا لیبرالیست و نیز 
جریان روش��نفکرانِ به اصط��لاح دینیِ التقاط��یِ منافقِ 
باطناً مارکسیست یا لیبرالیست و جماعت تکنوکرات هایِ 
توسعه گرایی که بخشی از نفاق لیبرالیستی امروز هستند[ 
ترقی و توس��عه دانسته ش��ود، تفاوت و فراتر از آن تباین 
دارد. الگوی اس��لامی  –ایرانی پیش��رفت م��ورد نظر مقام 
عظمایِ ولایت ام��ر، یک منظومه ی جامع و فراگیر اس��ت 
که تماماً ریش��ه در هستی شناس��ی و معرفت شناس��ی و 
انسان شناسی اسلامی دارد و رکن اولین آن توجه به مبدأ 
و رکن دوّم آن توجه به معاد اس��ت. همچنین نکته ای که 
مقام معظم رهبری تحت عنوان "محور بودن انس��ان" در این 
الگ��و عنوان کردند، به تأکید صریح ش��ان با تعریف غربی 
"انسان" و "محور بودن انسان" در مدرنیته ]که به اومانیسم 
معروف اس��ت[ به کلی متفاوت اس��ت و برخلاف "نظریه 
ترقّی" و "اندیش��ه پیش��رفت" و تئوری های مدرنیس��تی 
"توس��عه"، برپایه ی تعریف 
محور  و  انس��ان  اس��لامی 
بودن انس��ان ]که ماهیتاً با 
متباین  آن  غرب��ی  تعریف 
و به کلی متفاوت اس��ت[ 
قرار دارد. عینِ فرمایش��ات 
حضرت‌آیت‌الله‌العظمـی‌
ای��ن  در  ‌امام‌خامنـه‌ای 

موضوع چنین است:
"مسئله‌دیگر،‌مسئله‌‌ی‌
انسان‌است،‌نگاه‌اسلام‌به‌
انسان،‌محور‌بودن‌انسان.‌
اسـلام‌ در‌ ایـن‌موضـوع‌
خیلی‌معنای‌وسیعی‌دارد.‌
خـوب،‌پیداسـت‌انسـان‌

‌‌در‌حقیقت‌
نکاتی‌که‌
رهبرمعظم‌انقلاب‌
در‌خصوص‌
محتوای‌اسلامی‌
الگو‌بیان‌
فرموده‌اند،‌نشان‌
می‌دهد‌که‌الگوی‌
اسلامی‌–‌ایرانی‌
برای‌پیشرفت‌
و‌کلّیت‌مفهوم‌
پیشرفتِ‌مدّنظر‌
رهبری،‌ماهیتاً‌با‌
آنچه‌که‌درعالم‌
غرب‌مدرن‌و‌نزد‌
مدرنیست‌های‌
غربی‌و‌مقلّدین‌
سکولاریست‌
وطنی‌آن‌ها‌]اعم‌از‌
جریان‌روشنفکرانِ‌
آته‌ئیستِ‌
)غیرمذهبی(‌
مارکسیست‌یا‌
لیبرالیست‌و‌نیز‌
جریان‌روشنفکرانِ‌
به‌اصطلاح‌دینیِ‌
التقاطیِ‌منافقِ‌
باطناً‌مارکسیست‌
یا‌لیبرالیست‌
و‌جماعت‌
تکنوکرات‌هایِ‌
توسعه‌گرایی‌که‌
بخشی‌از‌نفاق‌
لیبرالیستی‌امروز‌
هستند[‌ترقی‌و‌
توسعه‌دانسته‌
شود،‌تفاوت‌و‌
فراتر‌از‌آن‌تباین‌
دارد.
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که‌ انسانی‌ با‌ اسـلامی‌
در‌فلسـفه‌های‌مـادّی‌
غـرب‌و‌پوزیتیویسـم‌
قـرن‌نـوزده‌و‌این‌هـا‌
مطرح‌اسـت،‌بـه‌کلی‌
متفـاوت‌اسـت؛‌ایـن‌
آن‌ است،‌ انسـان‌ یک‌
یک‌انسان‌دیگر‌است؛‌
دو‌ ایـن‌ تعریف‌ اصـلًا‌
انسان‌یکی‌نیست.‌لذا‌
محور‌بودن‌انسـان‌هم‌
در‌اسلام‌با‌محور‌بودن‌
انسـان‌درآن‌مکاتـب‌
مادّی‌بـه‌کلی‌متفاوت‌

است"
حضرت امام خامنه ای 

در بخشی دیگر از رهنمودهایشان ، به "عدالت" به عنوان 
معیار برای تشخیص حق و باطل حکومت ها اشاره کردند. 

دراین خصوص ایشان چنین فرمودند:
"اصلًا‌عدالت‌معیار‌حق‌و‌باطل‌حکومت‌ها‌است.‌یعنی‌
در‌اسـلام‌اگـر‌چنانچه‌شـاخص‌عدالت‌وجود‌نداشـت،‌

حقانیت‌و‌مشروعیت‌زیرسؤال‌است"
رهبر انقلاب به یک نکته ی بس��یار مهم دیگر در نسبت 
با الگوی اس��لامی – ایرانی پیشرفت اش��اره فرمودند که از 
منظ��ری دیگر، مؤی��د ماهیت کاملًا متف��اوت این الگو با 
مفهوم "ترقی" و "توس��عه" مدرنیس��تی است و آن نکته، 
تأکی��د بر "ن��گاه غیرمادّی ب��ه اقتصاد" اس��ت که تباین 
ماهوی الگوی پیش��رفت برخاس��ته از میراث اس��لامی با 
مفهوم مدرنیس��تی ترقی و توسعه را از وجهی دیگر نشان 
می دهد. زیرا روح حاکم بر نگرش غرب مدرن نس��بت به 
توسعه ]که با کمال تأسف طرفداران و مقلّدان بسیاری در 
صفوف لیبرال- سکولارهای آشکار و یا منافق و نیز طیفی 
از بوروک��رات – تکنوکرات های به اصطلاح "کارش��ناسِ" 
غرب زده وطنی و بعض��اً حتی برخی دولتمردان دهه های 
اول و دوم انق��لاب قبل از روی کارآم��دن دولت اصولگرا 
داشته و دارد[ کاملًا و تماماً مبتنی برنگاه مادّی به اقتصاد 
قرار دارد، که این امر خود به بنیان های نظری فلس��فه ی 

اومانیستی غرب مدرن باز می گردد.
در فرمایش��ات رهبر معظم انقلاب وج��وه و جنبه ها و 
نکته ه��ا و رهنموده��ایِ بس��یار دیگری نیز وج��ود دارد 
ک��ه پرداختن به آن ها وقت و مجالی مس��توفا و مس��تقل 
می طلبد، ان ش��اءالله که خداوند ب��زرگ عنایت فرموده و 
توفیق بهره مندی و نیز توصیف و ش��رح و بیان آن ها را به 

ما عطا فرماید.

ب��ا توجه به مأموریتی که "فرهن��گ عمومی" به عنوان 
یک نشریه ی مرتبط با مباحث تخصصی فرهنگ و اندیشه 
و جنگ نرم برای خود قائل اس��ت و نیز با توجه به فرمان 
ولی امر مس��لمین جهان جهت درگیر شدن با مسائل کلان 
کشور، ما نیز به سهم و درحد بضاعت خود در این شماره 
نش��ریه کوش��یده ایم و مقاله ای را در بخ��ش اقتصاد این 
ش��ماره به تبیین اجمال��ی رئوس یک مدل پیش��نهادیِ 
اقتصاد دوران گذار ]معطوف به بخشی از مباحثی که مقام 
عظم��ای ولایت ام��ر، کلیت آن را تحت عن��وان "عرصه ی 
زندگی" عنوان فرمودند[ اختصاص داده ایم و بنا داریم در 
فرصت ه��ای بعدی نیز در حد ت��وان به وجوهی از مفهوم 

الگوی اسلامی – ایرانی پیشرفت بپردازیم. ان شاءالله  

‌‌روح‌حاکم‌بر‌نگرش‌غرب‌مدرن‌نسبت‌به‌توسعه‌]که‌با‌کمال‌تأسف‌طرفداران‌و‌مقلّدان‌بسیاری‌در‌صفوف‌لیبرال-
‌سکولارهای‌آشکار‌و‌یا‌منافق‌و‌نیز‌طیفی‌از‌بوروکرات‌–‌تکنوکرات‌های‌به‌اصطلاح‌"کارشناسِ" غرب‌زده‌وطنی‌و‌بعضاً‌
حتی‌برخی‌دولتمردان‌دهه‌های‌اول‌و‌دوم‌انقلاب‌قبل‌از‌روی‌کارآمدن‌دولت‌اصولگرا‌داشته‌و‌دارد[‌کاملًا‌و‌تماماً‌مبتنی‌
برنگاه‌مادّی‌به‌اقتصاد‌قرار‌دارد،‌که‌این‌امر‌خود‌به‌بنیان‌های‌نظری‌فلسفه‌ی‌اومانیستی‌غرب‌مدرن‌باز‌می‌گردد.
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و اما بعد

در تاریخ زندگی انسان ها رویدادهای زیادی رخ می نماید 
و می ت��وان گفت که زندگی بش��ر اساس��اً در معرض تغییر 
م��داوم قرار دارد، هرچند که همه ی رخ دادها از یک جنس 
و س��نخ نیس��تند و میزان تأثیرگذاری و منشأیت اثر آنان 
نیز یکس��ان نمی باشد. در عالم، همه ی امور حادث هستند 
جز ذات اقدس حضرت حق که قدیم ذاتی و زمانی اس��ت. 
در عرصه ی تاریخ و حیات اجتماعی بش��ر همه ی رویدادها 
از س��نخ حادثه هس��تند اما می توان به ط��ور اعم حوادث 
تاریخی ای که در عرصه های اجتماعی و اقتصادی و سیاسی 
و... رخ می دهن��د  را از منظر تأثیر گذاری و میزان پایداری 
تأثیر و نقش��ی که در روند و جهت و عمق و س��رعت سیر 
تاریخ بازی می کنن��د و نیز به لحاظ میزان تعیین کنندگیِ 

تأثیر به دودسته ی کلی تقسیم کرد:
1- رخ دادهایی که تأثیر گ��ذاری معمولی و نه چندان با 
دوام دارند و آن ها را نمی توان از س��نخ حوادث پایدار )این 
تعبیر را از منظر فلسفی با تسامح به کار می بریم( دانست و 
می توان " حوادث ناپایدار" یا به اختصار "حوادث" نامیدشان.

2- رخ دادهایی که تأثیرگ��ذاری فرا عادی و پایدار دارند 
و به نحوی تعیین کننده در تغییر مس��یر تاریخ نقش بازی 
می کنند و می توان آن ها را چونان س��رفصل هایی در کتاب 
تاریخ دانس��ت که ب��ه طریقی تاریخ بش��ر را به قبل و بعد 
از خود تقس��یم می کنند. این ها، حوادث پایداری هس��تند 
که می توان "واقعه" و "وقایع" نامیدش��ان. "واقعه" ها نیز بر 
دو قس��م اند: 1- وقایعی که در مسیر تحول تاریخی نقشی 
تکامل��ی و س��ازنده و کمال آفرین ب��ازی می کنند و آن ها 
را "واقعه ه��ای رحمانی" می نامیم و در نقطه ی مقابلش��ان، 
وقایعی قرار دارند که بش��ر را در مس��یر انحطاط و سقوط 
و قهقراء قرار داده و می دهند و می توان "وقایع ش��یطانی" 

نامیدشان.
از ای��ن منظر باید گفت که ظهور انقلاب اس��لامی ایران 
در سال 1357 ش و در آستانه ی آغاز قرن پانزدهم هجری 
قمری یک واقعه ی رحمانی است که در تغییر مسیر تاریخ 
آدمی در سیاره ی زمین تأثیری تعیین کننده و کمال بخش 
و تکامل��ی نهاده اس��ت. "وقت" انقلاب اس��لامی نیز وقتی 

‌‌‌ظهور‌انقلاب‌
اسلامی‌ایران‌در‌
سال‌‌1357ش‌و‌
در‌آستانه‌ی‌آغاز‌
قرن‌پانزدهم‌
هجری‌قمری‌یک‌
واقعه‌ی‌رحمانی‌
است‌که‌در‌تغییر‌
مسیر‌تاریخ‌آدمی‌
در‌سیاره‌ی‌زمین‌
تأثیری‌تعیین‌کننده‌
و‌کمال‌بخش‌و‌
تکاملی‌نهاده‌است.‌
"وقت" انقلاب‌
اسلامی‌نیز‌وقتی‌
رحمانی‌است،‌زیرا‌
هدف‌غایی‌انقلاب‌
تغییر‌مسیر‌حرکت‌
بشر‌از‌سیر‌در‌اهواء‌
خود‌بنیادی‌به‌
سمت‌بندگی‌الهی‌
و‌قرار‌گرفتن‌در‌
ساحت‌ولایت‌الهی‌
است.

به‌بهانه‌ی‌فرا‌رسیدن‌یوم‌الله‌‌22بهمن،‌سالروز‌پیروزی‌انقلاب‌بزرگ‌ملت‌مسلمان‌ایران‌و‌آغاز‌وقت‌رحمانی‌تاریخ‌بشر‌)1(

انقلاب اسلامی ایران،  مخاطرات پیش رو و یک پیشنهاد



17 فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 89

رحمانی است، زیرا هدف غایی انقلاب تغییر مسیر حرکت 
بش��ر از س��یر در اهواء خود بنیادی به سمت بندگی الهی 
و قرار گرفتن در س��احت ولایت الهی اس��ت. "وقت" باطن 
زمان اس��ت و حقیقتِ زمان از وقتی به وقتی دیگر متحول 
می گردد. وقتِ مدرنیته، وقتی شیطانی بود فلذا زمان و ادوار 
و اکوار آن نیز شیطانی بود، زیرا مدرنیته دعوت به پذیرش 
ولایت طاغوت نفس اماره ]سوژه مدرن[ می کرده است. اما 
با انقلاب اس��لامی، وقت تاریخ بش��ر، رحمانی گردیده فلذا 
زم��ان و ادوار و اک��وار آن نیز رحمانی گردیده اس��ت، زیرا 
انقلاب اس��لامی دعوت به پذیرش ولایت الهی می کند که 
در عصر غیبت در "ولایت فقیه" تجسم سیاسی یافته است.

انقلاب اس��لامی ایران آمده است تا مسیر حرکت تاریخ 
بش��ر را به نحوی اساس��ی و ماهوی تغیی��ر داده و متحول 
نمای��د. انقلاب اس��لامی چ��ه در ایران و چ��ه در جهان به 
مبارزه با طاغوت مدرنیته برخاس��ته اس��ت. در ایران با به 
روی کار آوردن یک نظام حکومتی دینی کوشش��ی دامنه 
دار و گس��ترده جه��ت عب��ور از جهن��م غرب زدگی مدرنِ 

پیرامونی- وابس��ته را آغاز کرده است و در مقیاس جهانی، 
ن��دایِ خودآگاهی معترض و منتقد دینی نس��بت به عالم 
غ��رب مدرن و اس��اس و کلی��ت عهد مدرن را س��رداده و 
جهانیان را به بازگش��ت به فطرت توحیدی اسلامی و عبور 
از نیس��ت انگاری پسامدرن فراخوانده است. انقلاب اسلامی 
ایران یک انقلاب طلیعه دار اس��ت ک��ه خبر از ظهور تاریخ 

دینی به جای تاریخ مدرن می دهد.
غ��رب مدرن ک��ه در زمان وقوع انقلاب اس��لامی ایران، 
نزدی��ک به یک قرن بود که متفکران ج��دّی اش، انحطاط 
روزاف��زون عالم مدرن را دریافته و هری��ک به طریقی و با 
نگرانی و اضطراب از آن س��خن می گفتند و نیز دنباله های 
غ��رب زده ی آن ه��ا درداخل کش��ور ک��ه کلیتِ "کاس��ت 
روش��نفکری" متجدد مآب و مدرنیس��ت ایران را تش��کیل 
می دادن��د، چش��م انداز قریب الوق��وع خش��کیدن بات��لاقِ 
فرماس��یون غرب زدگ��ی م��درن را درک می کردند در پی 
چاره جویی برآمدند تا به طریقی ]به خیال باطل خودشان[ 
انق��لاب را از نفس اندازند و با تغییر وضع، بس��اط حکومت 

‌‌‌وقتِ‌مدرنیته،‌
وقتی‌شیطانی‌بود‌
فلذا‌زمان‌و‌ادوار‌

و‌اکوار‌آن‌نیز‌
شیطانی‌بود،‌زیرا‌
مدرنیته‌دعوت‌

به‌پذیرش‌ولایت‌
طاغوت‌نفس‌اماره‌

]سوژه‌مدرن[‌
می‌کرده‌است.‌اما‌
با‌انقلاب‌اسلامی،‌
وقت‌تاریخ‌بشر،‌
رحمانی‌گردیده‌
فلذا‌زمان‌و‌ادوار‌

و‌اکوار‌آن‌نیز‌
رحمانی‌گردیده‌

است،‌زیرا‌انقلاب‌
اسلامی‌دعوت‌

به‌پذیرش‌ولایت‌
الهی‌می‌کند‌که‌
در‌عصر‌غیبت‌

در‌"ولایت‌فقیه" 
تجسم‌سیاسی‌

یافته‌است.

‌‌‌انقلاب‌اسلامی‌چه‌در‌ایران‌و‌چه‌در‌جهان‌به‌مبارزه‌با‌طاغوت‌مدرنیته‌برخاسته‌است.‌در‌ایران‌با‌به‌روی‌کار‌آوردن‌
یک‌نظام‌حکومتی‌دینی‌کوششی‌دامنه‌دار‌و‌گسترده‌جهت‌عبور‌از‌جهنم‌غرب‌زدگی‌مدرنِ‌پیرامونی-‌وابسته‌را‌آغاز‌
کرده‌است‌و‌در‌مقیاس‌جهانی،‌ندایِ‌خودآگاهی‌معترض‌و‌منتقد‌دینی‌نسبت‌به‌عالم‌غرب‌مدرن‌و‌اساس‌و‌کلیت‌عهد‌
مدرن‌را‌سرداده‌و‌جهانیان‌را‌به‌بازگشت‌به‌فطرت‌توحیدی‌اسلامی‌و‌عبور‌از‌نیست‌انگاری‌پسامدرن‌فراخوانده‌است.
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برده داران مدرنیس��ت را در ای��ران احیاء نمایند و به گمان 
واهی خود، مانع طلوع تاریخ دینی بشر شوند. از این رو بود 
که انواع و انبوهِ توطئه ها علیه انقلاب اسلامی و نظام دینی 
و به وی��ژه علیه قلبِ نظام که ولایت فقیه اس��ت طراحی و 

تدارک و اجرا شد و هنوز نیز می شود. 
در ابتدا اس��تکبار لیبرالیس��تی به فک��ر کودتایِ نظامی 
و تجاوز مس��تقیم میلیتاریس��تی افتاد و پس از مدتی که 
ناموف��ق بودن روش هایی ازاین دس��ت را تجربه کرد، رو به 

تهاجم فرهنگی و جنگ نرم آورد.
استکبار لیبرالیستی غالباً زمانی رویکرد جنگ نرم ]جنگ 
پیچیده ی فرهنگی – سیاسیِ تمام عیار[ را علیه حکومت و 
ملتی که با آن سرس��تیز دارد برمی گزیند که به این نتیجه 
برس��د که آن حکومت به پش��توانه ی حمای��ت مردمی و 
جاذبه های ایدئولوژیک و نیز توان استراتژیک دفاعی اش، از 
طرق نظامی سرنگون شدنی نیست. البته استکبار لیبرالیستی 
در دش��منی و مقابله با نظام و انقلاب اس��لامی ایران یک 
دلیل دیگر هم برای برگزیدنِ راهِ جنگ نرم داش��ت و آن، 
فهم این نکته بود که انقلاب اسلامی در حقیقت بسیار فراتر 

از یک انقلاب صرف سیاس��ی- اجتماعی  -اقتصادی است و 
مأموریت اصلی آن، ارائه ی آلترناتیوی در برابر مُدل زندگی 
سکولار -لیبرالیستی و بورژوایی غرب مدرن است. در واقع 
غرب مدرن به روشنی دریافته بود که انقلاب اسلامی اساساً 
افق تاریخی – فرهنگیِ متفاوتی را در مقابل کلیت و تمامیت 
عالم اومانیس��تی قرار داده و می نهد و بنابراین کوشید تا با 
اس��تفاده از انبوهِ امکاناتِ رنگارنگ و پیچیده ی رسانه ای و 
فرهنگ��ی که دارد به مبارزه با آن برخیزد و بدینس��ان بود 
که از نخس��تین سال های دهه ی 1360 ش تهاجم خزنده و 
روزاف��زون فرهنگی خود را آغاز کرد، تهاجمی که از حدود 
س��ال های 1366 و 1367 دیگر تدریجاً صورت مش��هود و 
سازمان یافته و بسیار فعالی پیدا می کند و مدتی بعد به یک 
تهاجم پیچیده ی فرهنگی – سیاس��ی بدل می گردد، همان 
که می توان جنگ نرم نامیدش. ابزار این جنگ نرم بس��یار 
گس��ترده و پیچیده؛ مقالات و کت��ب و نوارها و فیلم ها و

c.d ها و رمان ها و تئوری ها و اقس��ام مختلف آراء و نظراتِ 
ب��ه ظاهر و به اصطلاح آکادمیکی اس��ت ک��ه تحت عنوان 
"آموزه های علمی" در رشته های مختلفی چون روان شناسی، 

‌‌‌انقلاب‌اسلامی‌
ایران‌یک‌انقلاب‌
طلیعه‌دار‌است‌
که‌خبر‌از‌ظهور‌
تاریخ‌دینی‌به‌
جای‌تاریخ‌مدرن‌
می‌دهد.

و اما بعد
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جامعه شناس��ی، علوم سیاسی، اقتصاد، تاریخ، هنر، حقوق و 
برخی دیگر متفرعات علوم انس��انی مدرن ترویج و تدریس 
می گردد و یا در هیأت کتب و مجلات و فیلم های سینمایی 
و اقس��ام فرق شبه معنوی س��کولار به صورت گسترده در 
میان جوانان و مردم کشور تبلیغ و توزیع می شود. محتوا و 
هدف این آثار مختلف به اصطلاح علمی و فرهنگی، تخریب 
بنیان ه��ای اعتقادی و مذهبی و هوی��ت معنوی و باورها و 
ارزش ه��ای اخلاق��ی جامع��ه ی ایرانی از یک س��و و ترویج 
سکولاریس��م در همه ی اقسام و اشکالش ]سکولاریسم در 
قلمروهایی چون: سیاست، ادبیات، فرهنگ عمومی، مباحث 
نظری و فلس��فی، اخلاق، سبک زندگی، تفسیرهای دینی 
و...[ می باش��د و آنچ��ه روح غالب و اصل��ی و هدف غایی و 
نهایی همه ی این کوشش های پیچیده و رنگارنگ فرهنگی-

سیاس��ی است، همانا مبارزه با اسلام فقاهتی و تفکر اصیل 
دینی و حکومت دینی و اصل ولایت فقیه به عنوان جان و 

جوهر انقلاب اسلامی است.
کارگزاران و س��ربازان و افسران این جنگ نرم گسترده، 
پیچیده، رنگارنگ و بسیار ماهرانه سازماندهی شده توسط 
استکبار ]که پش��ت تابلوهای ظاهرالصلاحی چون: ترویج 
علم و فرهنگ بش��ری، خرد گرایی، حقوق بشر، آزادی  بیان 
و اندیشه، فعالیت صرف فرهنگی و علمی بدون ترویج هیچ 
ایدئولوژی ای، فعالیت ادبی و نگارش رمان و داستان، فعالیت 
اطلاع رس��انی آزاد، ژورنالیسم حرفه ای، دفاع از حقوق زنان 
و مقابله با تبعیض های جنسیتی و بسیاری عناوین دیگر از 
این قس��م پنهان شده اند[، کلیتِ کاستِ روشنفکری مدرن 
ایران در هیأت رمان نویس��ان و منتقدان ادبی و ش��اعران و 
کارگردانان و س��ینماگران و مترجمان و تئوریس��ین های 
مختلف فعال در علوم سیاس��ی و علوم اجتماعی و تاریخ و 
روانشناسی و اقتصاد و غیره هستند که در پس پشت انبوه 
رنگارنگ و به ظاهر متنوع این فعالیت های بسیار گسترده و 
دامنه دارشان چند هدف عمده ی به هم پیوسته نهفته است 
و آن ها، ترویج سکولاریسم و براندازیِ نظام ولایت فقیه و به 
شکست کشاندن انقلاب اسلامی و دفاع از کلیت عالم غرب 
مدرن و کفر اومانیستی است. در حقیقت، استکبار مدرن به 
س��رکردگی استعمارِ سرمایه داری لیبرال به منظور دفاع از 
هویتّ رو به زوال خودش از تمامی بسترها و امکاناتی که به 
طور بالقوه وبالفعل در ایران دارد ] و عمدتاً محصول حضور 

فعال اس��تعماری در دو قرن گذشته در کشور ما بوده و نیز 
از امکاناتی که س��یطره ی قریب به صد ساله ی فرماسیون 
غرب زدگی ش��به مدرن در ایران برای استکبار مدرن پدید 
آورده اس��ت و وجود کاس��ت روش��نفکری مروّج مدرنیته، 
وجود طیفی از بوروکرات-تکنوکرات  هایِ غرب زده، ساختار 
نظام آموزش��ی مله��م از غرب مدرن که م��روّج آموزه هایِ 
مدرنیستی هستند، وجود یک طبقه ی سرمایه دار سکولار 
متأس��فانه نیرومند در کش��ور، وجود یک طبقه ی متوسط 
م��درن فع��ال در عرصه ه��ای فرهنگ��ی و اجتماعی تنها 
نمونه هایی از آن هستند[ در مسیر به راه انداختن و پیشبرد 
جنگ نرم علیه انقلاب اسلامی و نظام ولایت فقیه استفاده 

کرده و می کند.
در این پیکار بزرگ تاریخی که در هیأت جنگ نرم میان 
اردوی انقلاب اس��لامی ایران و کلیّت نیروها و جریان های 
مروّج و مدافع استکبار لیبرالیستی در جریان است؛ پاره ای 
مخاطرات برایِ اردوگاه انقلاب اس��لامی وجود دارد که جا 

دارد به بررسی آنها ]البته به اختصار[ بپردازیم.

مخاطـرات‌پیش‌روی‌انقـلاب‌اسـلامی‌در‌آغاز‌
دهه‌ی‌پیشرفت‌و‌عدالت

در تقابل میان انقلاب اسلامی به عنوان طلیعه دار ظهور 
عالم اس��لامی و کلیت نظام اس��تکبار مدرن به سرکردگی 
استکبار لیبرالیستی با محوریت س��رمایه داریِ استعماریِ 
ماس��ونیِ ای��الات متح��ده ی آمری��کا، در جری��ان خودی 
نقطه قوت ه��ای بس��یار و نیز برخی نقط��ه ضعف ها وجود 
دارد. به منظور پیش��برد امر مبارزه با استکبار لیبرالیستی 
و پی��روزی در ای��ن رویاروییِ سرنوشت س��از، باید تحلیلی 
واقع بینانه از امکانات و توانایی ها و همچنین نقطه ضعف ها و 
کمبودهای خودمان داشته باشیم. در این گفتار می خواهیم 
عمدتاً به بررسی برخی مخاطرات و نقطه ضعف هایِ اردوگاه 
انقلاب بپردازیم. زیرا به لط��ف الهی نقطه قوت های اردوی 
انقلاب بس��یار زیاد اس��ت و درباره ی آن سخن گفته شده 
اس��ت، اما به طور جدّی جای آن اس��ت ک��ه در خصوص 
پاره ای مخاطرات مهم که نیروهای استکباری در جنگ نرم 
عمدتاً از آن ها برای ضربه زدن به انقلاب استفاده می کنند 
] و یک نمونه ی آن را در کودتای فتنه س��یاه 1388 شاهد 

بودیم[ سخن بگوییم.

‌‌‌بوروکرات-
تکنوکرات‌هایِ
‌لیبرال‌صفت‌با‌

نفوذ‌در‌روزنامه‌ی‌
کیهان‌آن‌زمان‌و‌
"کیهان‌فرهنگی" 
سال‌های‌دهه‌ی‌

‌1360]با‌سردبیری‌
و‌مدیریت‌اشخاصی‌

چون:‌ماشاءالله‌
شمس‌الواعظین،‌
مصطفی‌رخ‌صفت‌

و...[‌عملًا‌این‌
رسانه‌های‌

مطبوعاتی‌را‌
به‌ارگان‌های‌
چهره‌سازی‌از‌

عبدالکریم‌سروش‌
و‌ترویج‌فضای‌

روشنفکری‌مدرن‌
بدل‌کردند.

‌‌‌این‌جریان‌بوروکرات-تکنوکرات‌های‌لیبرال‌صفت‌در‌فضای‌دانشگاهی‌نیز‌با‌محوریت‌عبدالکریم‌‌سروش‌عملًا‌به‌
اخته‌کردن‌"انقلاب‌فرهنگی" و‌تغییر‌مسیر‌آن‌به‌سمت‌تثبیتِ‌نحوی‌نظام‌آموزشیِ‌غرب‌زده‌با‌رویکرد‌پوزیتیویستی‌و‌
مروّج‌مشهوراتِ‌علوم‌انسانی‌مدرن‌می‌پردازند‌و‌از‌دل‌این‌نظام‌دانشگاهیِ‌تحت‌سیطره‌ی‌مشهورات‌علوم‌انسانی‌است‌
که‌نسلِ‌جدید‌طبقه‌ی‌متوسط‌ایران‌به‌صورت‌انبوه‌سازی‌تولید‌می‌گردد.



حکمت و اندیشه

فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 2089

مخاطرات جدّی و اصلی ای که نظام جمهوری اس��لامی 
و انقلاب اس��لامی ایران با آن ها روبرو اس��ت را می توان در 

مقولات ذیل، فهرست وار دسته بندی کرد:
*حض��ور و فعالیت طیف��ی از بوروکرات-تکنوکرات های 
لیبرال صفت فرهنگی که ژس��ت و ظاهر انقلابی داش��ته و 
یا دارند به عنوان عناصر نفوذیِ بسترس��ازِ جنگ نرم عمل 

می کنند
*وجود یک کاستِ رو شنفکری مدرنیستِ سکولاریست 
بس��یار فع��ال در عرصه های مختلف فرهنگ��ی، اجتماعی، 

سیاسی
*حض��ور آش��کار و پنهان ی��ک جناح نئو لیبرالیس��ت 
دردرون نظام که متأسفانه در موارد بسیاری موجب پیدایی 
ش��کاف های فعال سیاسی-اجتماعی در مجموعه ی نظام و 

کشور گردیده است
*وجود طیف��ی از تکنوکرات-بوروکرات های سیاس��ی-

اقتص��ادی که عم��لًا بخش��ی از آنها به هس��ته ی مرکزی  
طبقه ی سرمایه دار سکولاریست ایران بدل گردیدند

*حضور یک طبقه ی سرمایه دار سکولاریست متنفّذ
* سیطره ی تأسف بار س��خن و جهان بینی علوم انسانیِ 
مدرنِ غربی در نظام دانش��گاهی و آکادمیک کشور و وجه 

غالبِ بدنه ی کارشناسی کشور
*ش��کل گیری یک طبقه ی متوس��ط مدرن که اس��یر 

جهان  بینی علوم انسانی سکولار و سخنِ )به جای گفتمان 
از س��خن اس��تفاده می کنی��م( لیبرالیِ حاکم بر کاس��تِ 
روش��نفکریِ مدرن ایران اس��ت و  بخش��ی از لایه  ی مرفه 
آن در فتن��ه ی س��یاه 1388 بعض��اً به عنوان پی��اده نظام 
فریب خورده ی کاس��ت حاکمان ]یهودی-ماسونی[ پنهان 

جهانی عمل کرد.
البت��ه این عوامل به صورت یک مجموعه عمل می کنند 
و ترتیبی که برای فهرس��ت کردنِ آن ها در نظر گرفتیم به 
هیچ روی بیانگر تقدم و یا تأخر در میزان خطر و یا اهمیت 

و نفوذ آن ها نمی باشد.

بح��ث را از حض��ور و فعالی��ت طیف��ی از بوروک��رات-
تکنوکرات ه��ایِ لیبرال صفت فرهنگی ش��روع کنیم. این ها 
ک��ه عمدتاً در س��ال های دهه ه��ای 1360 و 1370 و حتی 
بخش��ی از س��ال های آغازین دهه ی1380 ]قبل از روی کار 
آمدن دولت اصول گرا[ مس��ئولیت های مه��م و تأثیرگذاری 
در بخش های سیاس��تگزاری و اجرا در حوزه های فرهنگی و 
مطبوعاتی و هنری داش��تند، با در پیش گرفتنِ رویکردهای 
جهت دارِ مغرضان��ه عملًا فضایی برای فعالیت گس��ترده ی 
باندهای روش��نفکری آته ئیست]غیر مذهبی[  و روشنفکران 
ب��ه اصطلاح دینیِ التقاطی پدی��د آوردند. طیف بوروکرات-

تکنو کرات های فرهنگی لیبرال صفت از اوایل دهه ی 1360 با 
سیاستگزاری های انحرافی، فضا را برای به راه افتادنِ طوفانی 
از ترجمه ی آثار فلس��فی و ادبی و سیاس��ی و روان شناسی 
لیبرالی مهیا کردند. در این دوره اس��ت که آثاری چون: "ان
لیبرال"  "امپریالیس��م  قلاب"،"خشونت"،"توتالیتاریس��م"، 
از "هان��ا آرن��ت" ]ایدئولوگ لیبرالِ صهیونیس��ت آمریکاییِ 
آلمانی الاص��ل[ و "جبّاریت" و" قطره اش��کی در اقیانوس" و 
"زندگی سیاس��ی" از "مانس اش��پربر" ]نویسنده ی لیبرال و 
انقلابی پش��یمان و پیوسته به اردوگاه مدافعان سرمایه داری 
لیب��رال[ و "1984" و "قلعه حیوانات" و "درود بر کاتالونیا" 
از "جورج اورول" ]رمان نویس لیبرال مسلک همکار سیا در 
جنگ سرد فرهنگی که انقلابی ای پشیمان از انقلاب و پیوسته 
به اردوی ضد انقلابی لیبرال ها بود[ و "ظلمت در نیمروز" و 
"گفتگو با مرگ" از "آرتور کوئیس��تلر" ]نویسنده ی یهودیِ 
همکار سیا که او نیز  یک انقلابی پشیمان بود که به خدمت 
نظام جهانی استکبار لیبرالی در آمده بود[ به منظور تخطئه 

‌‌‌در‌تداوم‌
سیاستگزاری‌هایِ‌
غرض‌ورزانه‌ی‌همین‌
طیف‌بوروکرات-
تکنوکرات‌های‌لیبرال‌
صفتِ‌فرهنگی‌است‌
که‌رمان‌هایی‌چون‌
"زمستان‌62" اثر‌
"اسماعیل‌فصیح" 
و‌"رازهای‌سرزمین‌
من" نوشته‌ی‌"رضا‌
براهنی" مجوّز‌
نشر‌می‌گیرند‌و‌به‌
طور‌غیر‌مستقیم‌
مورد‌حمایت‌واقع‌
می‌شوند.‌همین‌
جریان‌بوروکرات-
تکنوکرات‌های‌لیبرال‌
صفتِ‌فرهنگی‌مجوّز‌
به‌نشریاتی‌چون‌
"مفید" ،‌"آدینه‌" 
و‌"دنیای‌سخن" 
می‌دهند‌و‌زمینه‌‌های‌
همکاری‌‌و‌همراهیِ‌
دو‌شاخه‌ی‌آته‌ئیست‌
]غیرمذهبی[‌و‌
به‌اصطلاح‌دینی‌
]درحقیقت‌التقاطی[‌
روشنفکری‌ایران‌را‌
فراهم‌می‌آورد.

و اما بعد
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و نفی هر نوع آرمان گرایی انقلابی و ترویج آراء لیبرالی منتشر 
ش��د و همزمان آثاری از "کارلوس کاس��تاندا" و "سوزوکی" 
و "آلن وات��ز" که مروّج عرفان های انحرافی سکولاریس��ت و 
مذاهب جعلی ای چون "ذن بودیسم" و "تائوئیسم" و مروّج 
نحوی معنویت سکولاریستِ غیر دینیِ شدیداً فردگرا و مؤید 
نظام تمدن اومانیستی بودند به طور گسترده ترجمه و ترویج 
گردید. به موازات این ها برخی انتش��اراتی هایِ دولتی تحت 
سیطره ی بوروکرات-تکنوکرات های فرهنگی ]که روز به روز 
بیشتر در باتلاق طرفداری از لیبرالیسم فرو می رفتند[ اقدام 
به تجدید چاپ آثاری از "ریمون آرون" ]جامعه شناسِ مدافع 
لیبرال-دموکراسی و جاسوس سیا[ و برخی کتب انتشارات 
فرانکلین س��ابق ]که توس��ط آمریکایی ها به منظور ترویج 

مشهورات مدرنیستی تألیف شده بود[ نمودند.
در عرصه ی سینما نیز با سیاستگزاری های انحرافی به چهره 
ساختن از کارگردانانِ سکولاریستی چون "عباس کیارستمی" 
و کمک به س��اختِ آثاری نظیر "اجاره نشین ها" ی "داریوش 
مهرجویی" پرداختند. بوروکرات-تکنوکرات هایِ لیبرال صفت 
با نف��وذ در روزنامه ی کیهان آن زم��ان و "کیهان فرهنگی" 
س��ال های دهه ی 1360 ]با سردبیری و مدیریت اشخاصی 
چون: ماش��اءالله ش��مس الواعظین، مصطفی رخ صفت و...[ 
عملًا این رسانه های مطبوعاتی را به ارگان های چهره سازی 
از عبدالکریم س��روش و تروی��ج فضای روش��نفکری مدرن 
ب��دل کردند. در همین دوره اس��ت که کت��اب "جامعه باز و 
دشمنانش" اثر "کارل پوپر" ]یهودی-فراماسونر همکار سیا 
و مدافع افراطی س��رمایه داری لیبرال[ منتش��ر می ش��ود و 
"کیهان فرهنگی" به صورت ارگان تبلیغی- ترویجی این کتاب 
عمل می نماید. در تداوم سیاس��تگزاری هایِ غرض ورزانه ی 
همین طیف بوروکرات-تکنوکرات های لیبرال صفتِ فرهنگی 
اس��ت که رمان هایی چون "زمس��تان 62" اثر "اس��ماعیل 
فصیح" و "رازهای س��رزمین من" نوش��ته ی "رضا براهنی" 
مجوّز نش��ر می گیرند و به طور غیر مس��تقیم مورد حمایت 
واقع می شوند. همین جریان بوروکرات-تکنوکرات های لیبرال 
صفتِ فرهنگی مجوّز به نش��ریاتی چون "مفید" ، "آدینه " و 
"دنیای س��خن" می دهند و زمینه  های همکاری  و همراهیِ 
دو ش��اخه ی آته ئیس��ت ]غیرمذهبی[ و ب��ه اصطلاح دینی 
]درحقیقت التقاطی[ روش��نفکری ای��ران را فراهم می آورد. 
س��ه مؤلفه ی اساسی این دو شاخه ی روشنفکری ایران را به 

هم نزدیک می ک��رد: 1- اعتقاد به مدرنیته و ترویج آن  2-  
سکولاریسم  3- ترویج لیبرالیسم

ای��ن جری��ان بوروکرات-تکنوکرات های لیبرال صف��ت در 
فضای دانش��گاهی نیز با محوریت عبدالکریم  س��روش عملًا 
به اخته کردن "انقلاب فرهنگی" و تغییر مسیر آن به سمت 
تثبیتِ نحوی نظام آموزشیِ غرب زده با رویکرد پوزیتیویستی 
و مروّج مشهوراتِ علوم انسانی مدرن می پردازند و از دل این 
نظام دانشگاهیِ تحت سیطره ی مشهورات علوم انسانی است 
که نس��لِ جدید طبقه ی متوسط ایران به صورت انبوه سازی 

تولید می گردد.
ای��ن طی��ف بوروکرات-تکنوکرات ه��ای فرهنگ��ی ک��ه 
عم��لًا عرصه ه��ای اصلی  سیاس��تگزاری و تصمیم گیری در 
وزارتخانه های مهم ارشاد و آموزش عالی و ارگان های اصلی 
مطبوعاتی را در اختیار داشتند و عبدالکریم سروش ایدئولوگ 
اصلی آنها بود، ضمن باز کردنِ پای طیفی از اس��تادان رسماً 
سکولاریس��ت نظیر "حسین بش��یریه" و "چنگیز پهلوان" و 
"سید جواد طباطبایی" به دانشگاه ها، با حلقه های سیاسیِ حول 
و حوش آقای منتظری و کتابخانه ی سیاس��ی قم نیز پیوند 
-خوردند که محصول آن، ظهورِ نویس��ندگانِ سکولاریستِ 
منافقی چ��ون "محس��ن کدیور" و "محمد جواد اکبرین" در 

لباسِ روحانی ]روحانی نما[ بود.
در همی��ن دوره اس��ت که آث��اری چون "موج س��وم" اثر 
"آلوین تافل��ر" ]با یک درون مایه ی مروّج س��یطره ی غرب و 
ترویج ش��یفتگی و مجذوبیت نسبت به نظام تکنیک مدرن 
و ب��ه اصطلاح "تحلیل آینده" بر اس��اس برتری تمدنِ غربِ 
اومانیستی[ و رمان هایی نظیر "بار هستی" و " شوخی" نوشته 
"میلان کون��درا" ترجم��ه و ترویج می گردد. ]ه��ر دو رمان، 
مضامینی سکولاریستی و در ترویج مدل زندگی مدرنیستی 
دارند و یکی از آن ها مروّج گریز از انقلابی گری و آرمان خواهی 
و محکوم کردن هر ایدئولوژی جز ایدئولوژی لیبرالی است[ در 
همین دوران است که بر پایه ی همین سیاستگزاری فرهنگی 
ضمن ساختن فیلم "کمال الملک" در سینما، موج گسترده ی 
ترجمه ی آثار "اریک فروم" ]روانشناس یهودیِ آلمانی الاصلِ 
آمریکاییِ مروّج نحوی لیبرالیسم سوسیال-دموکراتیک[ آغاز 
می ش��ود. اریک فروم در آثاری چون: "دل آدمی و گرایشش 
به خیر و ش��ر" و "آناتومی ویران سازی انس��ان" و "آیا انسان 
پیروز خواهد ش��د؟" و "روانکاوی و دین" و "جامعه ی سالم" 

‌‌‌این‌طیف‌
بوروکرات-

تکنوکرات‌های‌
فرهنگی‌که‌عملًا‌
عرصه‌های‌اصلی‌
‌سیاستگزاری‌و‌
تصمیم‌گیری‌در‌

وزارتخانه‌های‌مهم‌
ارشاد‌و‌آموزش‌

عالی‌و‌ارگان‌های‌
اصلی‌مطبوعاتی‌را‌
در‌اختیار‌داشتند‌و‌
عبدالکریم‌سروش‌
ایدئولوگ‌اصلی‌آنها‌
بود،‌ضمن‌باز‌کردنِ‌

پای‌طیفی‌از‌استادان‌
رسماً‌سکولاریست‌

نظیر‌"حسین‌بشیریه" 
و‌"چنگیز‌پهلوان" و‌

"سید‌جواد‌طباطبایی" 
به‌دانشگاه‌ها،‌با‌

حلقه‌های‌سیاسیِ‌
حول‌و‌حوش‌آقای‌

منتظری‌و‌کتابخانه‌ی‌
سیاسی‌قم‌نیز‌پیوند‌
‌خوردند‌که‌محصول‌

آن،‌ظهورِ‌نویسندگانِ‌
سکولاریستِ‌منافقی‌
چون‌"محسن‌کدیور" 

و‌"محمد‌جواد‌اکبرین" 
در‌لباسِ‌روحانی‌
]روحانی‌نما[‌بود.
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به ترویج این دیدگاه می پردازد که یک شخصیت انقلابی در 
حقیقت انسان عقده ای و بیماری است که خشم فروخورده ی 
ناخودآگاه خود را در هیأت انقلابی گری و آرمان خواهی بروز 
می دهد. او همچنی��ن بر پایه ی اصالت دادن به مش��هوراتِ 
اومانیس��تی، ادیان مختلف ]از جمله اسلام[ را )العیاذ بالله( 
به عنوان ادیان پدر سالار نامیده و خواهان تطبیق آموزه های 
ادیان الهی با مش��هوراتِ سکولار-اومانیس��تیِ غرب مدرن 

می گردد.
در س��ال 1367 با آغاز انتشار سلسله مقالات عبدالکریم 
س��روش در "کیهان فرهنگی" تحت عنوانِ "قبض و بس��ط 
تئوریک ش��ریعت"، مانیفس��تِ التقاطی اندیش��یِ لیبرالیِ 
روشنفکری به اصطلاح دینی ایران تدوین می گردد، هرچند 
که این جریان در این مقطع همچنان می کوشد تا نقاب نفاق 
را به منظور تداوم حضور و فعالیت نفوذی خود در درون نظام 

بر چهره داشته باشد.
در ای��ن گفت��ار بی��ش از این فرصت پرداخت��ن به طیف 
تکنو کرات- بوروکرات هایِ فرهنگیِ لیبرال صفت نیست، فقط 
به این نکته اش��اره کنیم که حرک��ت مخرّب این جریان در 
س��ال های دهه ی 1370 و نیز نخستین س��ال های دهه ی 
1380 ]قب��ل از روی کار آم��دن دولت اصول گرا[ به انحاء و 
اش��کال مختلف و با فراز و فرودهایی تداوم یافت. در شرایط 
کنونی اگر چه چهره های اصلی و مؤسس جریان بوروکرات-

تکنوکرات های لیبرال صفت فرهنگی، افش��ا ش��ده و برخی از 
آنه��ا نظیرعطاءالله مهاجرانی و اصغر رمضانپور و اکبر گنجی و 
عبدالکریم سروش متواری شده و جمعی دیگر نسبتاً منزوی 
و منفعل هس��تند ]امین  زاده، آرمین، ش��مس الواعظین و...[ 
اما برخی ش��واهد و قراین گویای آن اس��ت که نسل تازه ای 
از تکنوکرات ه��ای فرهنگیِ لیبرال  صفت ش��کل گرفته  اند 
که اگر چه امروزه ب��ه لطف دولت اصولگرا، فاقد محوریت و 
نقش تعیین کننده  ی اجرایی و سیاس��تگزاری هس��تند، اما 
ای��ن احتمال خطرناک به طور ج��دّی وجود دارد که در پی 
وقوع برخی فعل و انفعال های سیاس��ی، امکان عرض اندام 
و تأثیرگذاری پیدا نمایند و باید به عنوان یک خطر بالقوه و 

جدی به آنها نگریست.

نکته ی مخاطره آمیز بعدی وجود یک کاستِ روشنفکریِ 
مدرنیس��ت بس��یار فعال در عرصه های مختل��ف فرهنگی 

‌‌‌در‌سال‌‌1367با‌آغاز‌انتشار‌سلسله‌مقالات‌عبدالکریم‌سروش‌در‌"کیهان‌فرهنگی" تحت‌عنوانِ‌
"قبض‌و‌بسط‌تئوریک‌شریعت"،‌مانیفستِ‌التقاطی‌اندیشیِ‌لیبرالیِ‌روشنفکری‌به‌اصطلاح‌دینی‌
ایران‌تدوین‌می‌گردد،‌هرچند‌که‌این‌جریان‌در‌این‌مقطع‌همچنان‌می‌کوشد‌تا‌نقاب‌نفاق‌را‌به‌

منظور‌تداوم‌حضور‌و‌فعالیت‌نفوذی‌خود‌در‌درون‌نظام‌بر‌چهره‌داشته‌باشد.

‌‌‌کاستِ‌
روشنفکری‌ایران‌
از‌اواسط‌دهه‌ی‌
‌1360با‌حمایت‌های‌
تکنو‌کرات-‌
بوروکرات‌های‌
‌‌لیبرال‌صفت‌نفوذی‌
در‌پیکره‌ی‌نظام‌
تدریجاً‌فعال‌شد‌و‌
نهایتاً‌دو‌شاخه‌ی‌
آته‌ئیست‌و‌التقاطی‌
آن‌زیر‌چتر‌هژمونی‌
نئولیبرالیسم‌و‌
ترویج‌مشهورات‌
مدرنیستی‌و‌ترویج‌
سکولاریسم‌و‌
مخالفت‌فعال‌اما‌
نهان‌روشانه‌با‌
حکومت‌اسلامی‌
به‌وحدت‌رسیدند.‌
خطر‌این‌جریان‌
هنوز‌هم‌بسیار‌
جدّی‌است‌هر‌
چند‌که‌پس‌از‌
روی‌کار‌آمدن‌
دولت‌اصولگرا‌به‌
واسطه‌ی‌قطع‌کامل‌
حمایت‌های‌پنهان‌
و‌آشکار‌دولتی‌از‌
این‌جریان،‌عملًا‌
از‌قدرت‌نفوذ‌و‌
تأثیرگذاری‌آن‌ها‌
علی‌الخصوص‌
در‌بازار‌کتاب‌و‌
مطبوعات‌کشور‌
کاسته‌شده‌است.

و اجتماعی و سیاس��ی اس��ت که وجه غالب آن را تمایلات 
لیبرالی تشکیل می دهد و دیگر رگه های فکری نیز فعلًا ذیل 
هژمونی لیبرالیس��م جمع ش��ده اند. نقطه ی کانونیِ وحدت 
همه ی این رگه ها و تمایلات ایدئولوژیک روش��نفکری ]که 
موجب پیوند و همسویی و حتی وحدت آنها گردیده است[ 
اعتقاد به سکولاریسم و مخالفت با حکومت دینی است. این 
کاست روش��نفکری در عرصه های مختلف بازار نشر کتاب، 
مطبوعات، تولیدات س��ینمایی و هنرهای نمایش��ی بسیار 
فعال اس��ت و به انحاء و اش��کال و اقس��ام مختلف به ترویج 
آراء مدرنیستی و عمدتاً لیبرالیستی خود می پردازد.  هرچند 
که فارغ از دولت با کمال تأسف برخی سازمان ها و نهادهای 
حکومت��ی که در کلیت امر به نظ��ام تعلق دارند اما از دولت 
تبعیت مس��تقیم و موظّف قانونی ندارن��د، به نحو عجیب و 
گس��ترده و حیرت انگیزی به فعال سازی کاست روشنفکری 
ایران به ویژه در عرصه های مطبوعات و نش��ر کتاب پرداخته 
و می پردازند و این امر عجیب و تأسف بار حکایت از دامنه ی 
نفوذ گسترده اما پنهان کاست روشنفکری مدرنیست ایران و 

ظرفیت بالقوه ی خطرسازی آن دارد.
آراء و آثار روشنفکران مدرنیستی چون: همایون کاتوزیان، 
مصطفی  ملکی��ان، حسین بش��یریه،  س��یدجوادطباطبایی، 
عبدالکریم س��روش، محس��ن کدیور، علی رضا میرسپاس��ی، 
داریوش آشوری، ماش��اءالله آجودانی، عبدالحسین زرین کوب، 
رامین جهانبگل��و، مهرزاد بروجردی، حس��ین  آرش نراق��ی، 
 قاضی��ان، احس��ان نراقی، محمد  ضیم��ران، حس��ین پاینده، 
مجتهدشبس��تری، اکبر گنجی، داریوش ش��ایگان و بسیاری 
دیگر چونان س��موم و ویروس های فکری ای هستند که در 
مقیاس انبوه و با سرعتی خارق العاده تکثیر می شوند و هریک 
به طریقی و از راهی، وظیفه ی ترویج سکولاریسم و مشهورات 
مدرنیس��تی و تطهیر و ایدآل س��ازی از لیبرالیسم و جامعه 
لیب��رال را انجام می دهند. اگر در آغاز دهه ی 1360 عمده ی 
فعالیت کاست روش��نفکری ایران در قلمرو ترجمه متمرکز 
بود، از دهه ی 1370 تدریجاً چهره های نسل های مختلف این 
جریان قدم ب��ه حوزه ی تألیف نیز گذاردند و بمباران فکریِ 
مخاطب��ان به ویژه جوانان در جبهه ی جن��گ نرم را در این 

عرصه نیز پی گرفته و می گیرند.
در عرص��ه ی ترجم��ه نی��ز چهره  های مختلف کاس��ت 
روشنفکری ایران با ترجمه آثار و چهره سازی از لیبرال های 

و اما بعد
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‌‌‌نکته‌ی‌
مخاطره‌آمیز‌

بعدی‌وجود‌یک‌
کاستِ‌روشنفکریِ‌
مدرنیست‌بسیار‌

فعال‌در‌عرصه‌های‌
مختلف‌فرهنگی‌

و‌اجتماعی‌و‌
سیاسی‌است‌که‌
وجه‌غالب‌آن‌را‌
تمایلات‌لیبرالی‌
تشکیل‌می‌دهد‌
و‌دیگر‌رگه‌های‌

فکری‌نیز‌فعلًا‌ذیل‌
هژمونی‌لیبرالیسم‌

جمع‌شده‌اند.‌
نقطه‌ی‌کانونیِ‌

وحدت‌همه‌ی‌این‌
رگه‌ها‌و‌تمایلات‌

ایدئولوژیک‌
روشنفکری‌]که‌
موجب‌پیوند‌و‌

همسویی‌و‌حتی‌
وحدت‌آنها‌گردیده‌

است[‌اعتقاد‌به‌
سکولاریسم‌و‌

مخالفت‌با‌حکومت‌
دینی‌است.

مدافع نظام اس��تکبار س��رمایه داری مدرن در قلمروها و مو 
ضوعات مختلف ]اش��خاصی مثل: هرت��ا مولر، ماریوبارگاس 
یوس��ا، کارلوس فوئنتس، آنتونی گیدنز، جان راولز، ریچارد 
رورت��ی، فردریک فون های��ک، کارل پوپر، جان اس��توارت 
میل، ماکس وبر، هابرماس و بسیاری دیگر[ مأموریت ترویج 
سکولاریسم و مشهورات مدرنیستی و غیردینی را به صورتی 
فعال انجام می دهند. در این خصوص می توان از مترجمین 
فعالی چون: خشایار دیهیمی، بزرگ  نادرزاد، عزت الله فولادوند 

با تمایلات پررنگ لیبرالیستی نام برد.
کاست روشنفکری غرب زده ی مدرنیست ایران در عرصه ی 
مباحث اقتصادی نیز با دفاع جانانه از نئولیبرالیسم] توسط 
کس��انی چ��ون: موس��ی غنی نژاد و منوچهر تفضّلی و برخی 
دیگر[ به طور فعال حضور دارد. متأسفانه بیش از این مجال 
پرداختن به مخاطرات ناش��ی از حضور و فعالیت گس��ترده 
کاست روشنفکری مدرن ایران وجود ندارد و بحث تفصیلی 
درباره ی آن را باید به فرصتی دیگر موکول کرد. فقط به این 
نکته مهم باید توجه کرد که کاس��ت روشنفکری مدرنیست 
ایران عملًا بخش��ی از وظیفه ی تجهیز فکری و ایدئولوژیک 
طبقه ی متوس��ط مدرن ای��ران و آلترناتیوس��ازی فکری و 
فرهنگی به نفع سرمایه داریِ سکولار نئولیبرالیست ایران را 

برعهده دارد.

حضور آش��کار و پنهان یک جناح نئولیبرالیست در درون 
نظام ک��ه بعضاً و در م��واردی موجب پیدایی ش��کاف ها و 
گس��ل های فعال سیاس��ی-اجتماعی می گردد از مؤلفه های 
مخاطره آمی��زی اس��ت که به نظر می رس��د به منظور حفظ 
س��لامت و صلابت و اقتدار نظام باید آن را به نحوی ترمیم 
کرد و ساختار سیاسی کشور را به سمت یک دستی و انسجام 
کامل حولِ محور فرامین رهبری و مقام عظمای ولایت امر 
پیش برد. البته از فردای پس از پیروزی انقلاب در کلّ وجه 
غالبِ ساختار سیاسی کشور وجه ولایی و اسلامی بوده است، 
ام��ا به هر ح��ال وجود و حضور یک جناح فکری-سیاس��ی 
که به ویژه از س��ال های پس از پذیرش قطعنامه در ژس��تِ 
نئولیبرالی فرو رفت و از اواخر دهه ی 1370 رسماً با مجامع 
امپریالیستی خارج از کشور پیوند خورد] که دو نمونه ی آن 
را می توان در دیدارهای خاتمی با جورج س��وروس و رئیس 
وقت پیمان دفاعی ناتو مشاهده کرد و ظاهراً این ارتباط های 

پنهان توسط برخی چهره های دیگر جریان نئولیبرالیست نیز 
تکرار شده است[ و بعضاً موجب ایجاد شکاف های  ناهنجاری 
در درون نظام در مقاطعی گردیده است، به هر حال به عنوان 

یک امر بالقوه و گاه بالفعل مخاطره آمیز مطرح است.
فراموش نکنیم که وقایعی نظیر 18 تیر 1378 و پس از آن 
فتنه ی سیاه 1388 تا حدود زیادی در بستر شکاف هایی که 
فعالیت جناح نئولیبرالیستِ پنهانکار و منافق پدید آورده بود، 
رقم خورد و این باید عبرتی باش��د تا به سمت یک ساختار 
سیاسیِ منس��جم تر با محوریت ولایت فقیه و مقام عظمای 
ولایت امر حرکت کنیم و س��اختار سیاسی نظام در مجموع 
و ب��ه طور تام و تمام و بیش از آنچه تا به حال بوده اس��ت، 
صورتی از بس��ط اراده  ی ولایی باشد. البته شکست کودتای 
فتنه گران س��ال 1388 و برداشته شدن نقاب از چهره های 
منافق برخی نئولیبرالیس��ت های متص��ل به نظام، موهبتی 
اله��ی بود و فرصتی مغتنم برای ایجاد همگنی و یکدس��تی 
بیشتر در ساختار سیاسی کشور و حذف منافقین نئولیبرالِ 
نفوذی پدید آورده است که باید از آن به نفع بسط تام و تمام 

حاکمیت اراده ی ولایی در کشور بهره برد.
ادامه دارد...   
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نگاهی به آراء ریچارد رورتی
قسمت‌اول

فلس��فه ی غرب��ی ب��ه  وی��ژه از دوران مدرنیت��ه به بعد 
گرفتار س��یر انحطاطی شدید و عمیقی شد به گونه ای که 
بیش از پی��ش از حقیقتِ عالم و عالَ��م دیدار فاصله گرفت 
و گرفت��ار عالم پندار گردید و تدریج��اً در ایدئولوژی های 
سکولاریس��تی منح��ل ش��د. در مقطع موس��وم به عصر 
روش��نگری ]ک��ه در حقیق��ت بای��د آن را عصرظلمت و 
ظلمان��ی نامید[ عالمَ غرب مدرن نظراً قوام یافت و تثبیت 
گردید و در پی ظهور انقلاب های فراماس��ونری در فرانسه 
1789 و آمریکا 1776 فاز نهایی تثبیت عملی و سیاسی- 
اجتماعی غ��رب مدرن نیز محقق گردی��د و روند تثبیت 
و سپس بسط اندیش��ه ی مدرن تا واپسین دهه های قرن 
نوزدهم به طورمس��تمر ادامه یافت. البته برخی لرزش ها 
و گسست ها درس��احت نظری غرب مدرن از برخی وجوه 
در تفکر "کی یرکه گور" و "ش��وپنهاور" و "مارکس" ظهور 
کرد ]هرچند که تقریباً در هر س��ه این متفکران رگه های 
تأیید آمیز نس��بت به مدرنیته وجود داشته است و به طور 

خ��اص "کارل مارکس" را در مجموع بای��د به عنوان یک 
متفک��ر طرفدار مدرنیته و مؤید مدرنیته ارزیابی کرد، زیرا 
او عناص��ر اصلیِ اندیش��ه  ی مدرن را کام��لًا قبول دارد و 
هرچن��د به مدرنیته ی لیبرالی حمله می کند، درمقابل آن 
ازمدرنیته ی سوسیالیس��تی مِلهم از "اندیشه ترقی" دفاع 
می کند[ اما نهایتاً در اندیشه ی "نیچه" بود که هم توصیفِ 
بعضاً نقادانه ی برهوتِ نیس��ت انگاری مدرن و چش��م انداز 
ویرانگ��ر آن خودنمایی کرد و هم خودِ نیچه در مقام یک 
نیست انگار پسامدرن ظاهر شد و از منظر نیهیلیسم خود 
ویرانگر به نبرد با حق و حقیقت و دیانت و عدالت و اخلاق 
پرداخت. نیچه را می توان پدرِ اندیش��ه ی پسامدرن غربی 

دانست.
در ق��رن بیس��تم تا حدودی تحت تأثی��ر نیچه و ا ز آن 
فراتر به جه��تِ ورود عالم غرب مدرن به مرحله ی بحرانِ 
خ��ود ویرانگر ]که برخی وجوه اصلی آن در رگه های مهم 
اندیش��ه ی پست مدرن خودنمایی کرده است[ وجه غالب 

‌‌در‌یک‌نگاه‌
بسیار‌کلی‌و‌
اجمالی‌شاید‌
بتوان‌چهار‌نوع‌
را‌در‌ذیل‌اندیشه‌
پست‌مدرن‌از‌
هم‌تمیز‌داد‌که‌
درعین‌تعلق‌
داشتن‌به‌ساحت‌
پسامدرنیته،‌
با‌یکدیگر‌
تفاوت‌هایی‌
دارند.‌بعضی‌از‌
این‌انواع‌خود‌
دارایِ‌اقسامی‌نیز‌
هستند.
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فلسفه ی معاصر غربی به سمتِ انکارِ بسیاری از مؤلفه های 
اصل��ی جهان بینی مدرن رفت. هرچند که برخی رگه هایِ 
بعض��اً تأثیر گ��ذار اما غیر ج��دّی ] که تأثیر گذاریش��ان 
مش��خصاً به دلی��ل حمایت های گس��ترده ی سیاس��ی و 
تبلیغی و فرهنگی بلوک دولت های س��رمایه داری لیبرال 
ازاین اشخاص بوده است و نه عمق و جدیتّ اندیشه شان[ 
نیز درفلس��فه معاصر غربی حضور داش��ته و دارند که به 
انحاء و اشَ��کال مختلف همچنان به تکرار مشهوراتِ عصر 
ظلمانی به اصطلاح روشنگری در بیانی جدید می پردازند.

وجه غالبِ فلسفه معاصر غربی در سده ی بیستم و یک 
دهه ی اول قرن بیس��ت و یکم حکایت گ��ر بحرانی جدّی و 
ژرف اس��ت که بارزترین مش��خصه ی آن را می توان، انکار 
تمام بنیان هایِ نظری غرب مدرن و نحوی خود ویرانگری 

نسبت به تمامیت عالم مدرن دانست.
هرچند که این بحران و مراتب و ش��ئون و میزان بروز 
آن درفیلس��وفان معاص��ر غربی به یکس��ان نبوده اس��ت 

و ش��دت و عمق و رادیکالیس��م خود ویرانگرانه ی آن در 
اش��خاص و نحله های مختلف متفاوت اس��ت. اما نکته ی 
قاب��ل تأمل در اینجا اس��ت که این بح��ران را می توان در 
چهره ه��ای مختلف اهل فکر غربی ]از "هیدگر" و "فوکو" 
و "بودریار" و"لیوتار" تا "ش��لر" و "اش��پنگلر" و "دریدا" و 
"مارکوزه"[ مشاهده کرد و در مواردی برخی وجوه بحران 
حت��ی در آراء نویس��ندگان و تئوریس��ین های نه چندان 
عمیقِ فلس��فه ی معاصر غرب ]چهر ه هایی مثل "جیمز" و 
"دیویی" و ویتگنشتاین دوره ی اوّل[ نیز مشاهده می شود. 
بحران��ی که مفاهی��م پایه ای غ��رب مدرن نظی��ر "عقل 
مدرن و اصالت آن"، "مفهوم مدرنیس��تی حقیقت" که در 
معرفت شناس��یِ دکارتی- کانتی ظهور کرده و بسط یافته 
بود، "سوبژکتیویته"، "اصل ترقی"، مبانی عقلانی اخلاق" 
]عقل اومانیستی[ و بسیاری یقینیات دیگر عهد مدرن را 
مورد حم��لات تیز و تند خود گرفته و ب��ه تزلزل افکنده 
و گاه ان��کار و نفی کرده اس��ت. در طوفانی که این بحران 

‌‌وجه‌غالبِ‌
فلسفه‌معاصر‌غربی‌
در‌سده‌ی‌بیستم‌
و‌یک‌دهه‌ی‌اول‌
قرن‌بیست‌و‌یکم‌
حکایت‌گر‌بحرانی‌

جدّی‌و‌ژرف‌
است‌که‌بارزترین‌
مشخصه‌ی‌آن‌را‌

می‌توان،‌انکار‌تمام‌
بنیان‌هایِ‌نظری‌

غرب‌مدرن‌و‌نحوی‌
خود‌ویرانگری‌

نسبت‌به‌تمامیت‌
عالم‌مدرن‌دانست.

‌‌روشن‌است‌که‌تصور‌حفظ‌کلیتِ‌عهد‌مدرن‌و‌اومانیسم‌
و‌سوبژکتیویته‌و‌ایدئولوژی‌های‌سکولاریستیِ‌مدرن‌در‌وضع‌
طوفانی‌و‌بحرانیِ‌انحطاط‌تمامیتِ‌تاریخ‌غرب،‌یک‌پندارِ‌باطلِ‌
بی‌پایه‌و‌یک‌خیال‌خام‌است.
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به پا کرده اس��ت، ایدئولوژی های سکولار عالم مدرن] به 
ویژه لیبرالیس��م و مارکسیسم[ هر یک به طریقی گرفتار 
آمده ان��د و طرفداران آن ها ] به اس��تثناء خش��ک مغزانی 
ک��ه هنوز عمق و ش��دت و گس��تره ی ویرانگری بحران را 
و چه بس��ا اصلًا درمورد بعضی اشخاص، سیطره ی بحران 
را درنیافته اند[ به ویژه در نیمه ی دوم قرن بیس��تم بعضاً 
کوشیده و می کوشند تا با عطف توجه به بحران فرارسیده، 
بر برخی امواجِ پسُت مدرنیته سوار شوند و با انجام پاره ای 
تغیی��رات و تعدیل ها، ایدئولوژی خ��ود را به نحوی حفظ 
نمایند. روش��ن اس��ت که تصور حفظ کلیتِ عهد مدرن و 
اومانیسم و س��وبژکتیویته و ایدئولوژی های سکولاریستیِ 
مدرن در وضع طوفان��ی و بحرانیِ انحطاط تمامیتِ تاریخ 
غ��رب، یک پندارِ باط��لِ بی پایه و یک خیال خام اس��ت. 
البته ریش��ه ی ای��ن پندار باطل به اینجا ب��ر می گردد که 
اندیش��ه ی پس��ت مدرن نیز علیرغم هم��ه ی ضرباتی که 
ب��ه ارکان مدرنیت��ه وارد آورده و می آورد ب��ه هر حال به 

س��احتِ تاریخ غرب مدرن تعلق دارد و همین ویژگی در 
باورِ مدافع��ان ایدئولوژی های مدرن این تصور را به وجود 
می آورد که با استفاده از سنخیت ذاتی پسا مدرنیته با عالم 
مدرن بکوشند تا با تکیه و تأکید بر حلقه های وصل با عهد 
مدرن، صورتی بازسازی شده از لیبرالیسم، مارکسیسم یا 
هر ایدئولوژی دیگر مورد نظر خود ارائه دهند. غافل از این 
حقیقت بزرگ که بحرانی که جلوه ی آغازین آن در هیأت 
اندیش��ه ی پس��امدرن ظاهر گردیده ازمتن و بطن کلیتِ 
تاریخ غرب و عالم مدرن برخاس��ته اس��ت و تمامیت آن 
تاریخ ] از جمله خودِ اندیش��ه پسامدرن[ را به باد خواهد 
داد و با آویختن به ریسمانِ سست پسُت مدرنیته نمی توان 
موجودیتِ غرب م��درن و ایدئولوژی های آن را نجات داد 
و پس��ا مدرنیته فقط و فقط نش��انه و ف��ازِ آغازین بحرانِ 
انحطاط غرب اس��ت و نه علت و یا نهایت آن، نهایتِ این 

بحران، انقراض مدرنیته و زوالِ قطعی تاریخ غرب است.
در قلمرو اندیش��ه ی پس��امدرن غربی می توان رگه ها و 
اقسام و گاه حتی انواعی را از یکدیگر تمیز داد، هرچند که 
درنهایتَ، همه ی آن ها به ساحتِ عالم مدرن تعلق دارند و 

هیچ یک امکان و توانِ عبور از مدرنیته را نیافته اند.
در یک نگاه بسیار کلی و اجمالی شاید بتوان چهار نوع 
را در ذیل اندیش��ه پست مدرن از هم تمیز داد که درعین 
تعلق داشتن به ساحت پسامدرنیته، با یکدیگر تفاوت هایی 
دارند. بعضی از این انواع خود دارایِ اقس��امی نیز هستند. 

این سه نوع اصلی را می توان این گونه برشمرد:
1-‌اندیشه رادیکالِ نقّاد مدرنیته که در کل و در نهایت 
به ساحت تاریخ غرب وابسته و متعهد است و مبلّغ نحوی 
سوفس��طایی مآبی و نیس��ت انگاری خ��ود ویرانگر صریح 
و مؤس��س پس��امدرنیته اس��ت و "فردریش نیچه" یگانه 

نماینده ی آن است.
2- پس��ت مدرنیت��ه ی رادی��کالِ منتق��دِ مدرنیته که 
تمای��لات پررن��گ معن��وی دارد و در م��واردی به نحوی 
تفکر دینی تا حدودی نزدیک می ش��ود و تا حدودی فارغ 
ازسوفسطایی مآبی های بحران زده ی مرسوم پست مدرن ها 
اس��ت و به نقد جدی اومانیسم و سوبژکتیویته می پردازد، 
هرچند که آن نیز در نهایت توان و امکان عبور از مدرنیته 
را پی��دا نمی کند اما نقادی ای رادیکال ت��ر از دیگر انواع و 
اقسام مدرنیته از خود نشان می دهد. یگانه نماینده ی این 

‌‌نوع‌اول‌و‌
دوم‌اندیشه‌ی‌
پست‌مدرن‌فارغ‌
از‌تعلق‌چشمگیر‌
و‌صریح‌به‌
ایدئولوژی‌های‌عالم‌
مدرن‌هستند‌و‌
به‌حقیقت‌"تفکر" 
نزدیک‌ترند.

‌‌بحرانی‌که‌جلوه‌ی‌آغازین‌آن‌در‌هیأت‌اندیشه‌ی‌پسامدرن‌ظاهر‌گردیده‌ازمتن‌و‌بطن‌کلیتِ‌تاریخ‌غرب‌و‌عالم‌مدرن‌
برخاسته‌است‌و‌تمامیت‌آن‌تاریخ‌]‌از‌جمله‌خودِ‌اندیشه‌پسامدرن[‌را‌به‌باد‌خواهد‌داد‌و‌با‌آویختن‌به‌ریسمانِ‌سست‌

پسُت‌مدرنیته‌نمی‌توان‌موجودیتِ‌غرب‌مدرن‌و‌ایدئولوژی‌های‌آن‌را‌نجات‌داد‌و‌پسا‌مدرنیته‌فقط‌و‌فقط‌نشانه‌و‌فازِ‌آغازین‌
بحرانِ‌انحطاط‌غرب‌است‌و‌نه‌علت‌و‌یا‌نهایت‌آن،‌نهایتِ‌این‌بحران،‌انقراض‌مدرنیته‌و‌زوالِ‌قطعی‌تاریخ‌غرب‌است.
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فردی بسیار سطحی است و ظهور و شهرت و نفوذ آراء او 
در جهان غرب و علی الخصوص آمریکا، یک نشانه ی بارز از 
تمامیت تفکر و غلبه ی سطحی ترین صور آراء شبه فلسفی 

درآن دیار است.
ریچارد رورتی را شاید نتوان یک نویسنده ی پسامدرن 
تمام عیار دانس��ت، البت��ه بی تردی��د در آراء او رگه های 
نیرومندی از مفروضات پست مدرنیستی وجود دارد و خود 
او در موارد متعددی از تعبیر "ما پست مدرن ها1" استفاده 
کرده اس��ت هرچند که درم��واردی نیز عنوان کرده که از 
"برچسب پست مدرن ها" که برای او به کار می رود، خوشش 

نوع پست مدرنیته، "مارتین هیدگر" است.
نوع اول و دوم اندیش��ه ی پس��ت مدرن ف��ارغ از تعلق 
چشمگیر و صریح به ایدئولوژی های عالم مدرن هستند و 
به حقیقت "تفکر" نزدیک ترند و رویکردی بس��یار نقادانه 
نس��بت به اص��ول و مبان��ی مدرنیته دارن��د. در خصوص 
همراه��یِ موق��ت و مقطعی هیدگر ب��ا  نازی ها نیز دلایل 
فک��ری ای وجود دارد که ا زس��نخ تعلق به یک ایدئولوژیِ 
سکولار نیس��ت و البته در فرصتی مناسب باید به تبیین 

آن پرداخت. ان شاءالله
3-‌س��ومین نوع اندیشه ی پس��ت مدرن، آن صورتی 
از این اندیش��ه اس��ت که مس��تقیماً و صراحت��اً مدافع و 
مبلغ ی��ک ایدئولوژی مدرن و یا مرتبط با آن نیس��ت اما 
در م��واردی می توان رگه هایی از حض��ور یک ایدئولوژی 
ی��ا برخی نزدیکی ها و حتی گاه پیوندِ غیر سیس��تماتیک 
با آن را مش��اهده کرد. مش��هورترین نماینده ی این نوع 
پسامدرنیس��م؛ "میشل فوکو" اس��ت که رگه های پررنگ 
آنارشیستی در او دیده می شود و می توان اقسام دیگری از 

این نوع اندیشه پست مدرن راهم نام برد.
4-‌چهارمین نوع اندیشه پسامدرن، همان نوعی است 
که در پیش به آن اشاره کردیم و می کوشد تا با بهره گیری 
از برخی وجوه پسامدرنیته به نحوی به بازخوانی مؤیدانه ی 
یک��ی از ایدئولوژی های مدرن ]به نحوی نس��بتاً صریح و 
مستقیم و تا حدود بسیار زیادی پیوسته با آن ایدئولوژی[ 
بپ��ردازد. به عن��وان دو نمون��ه می توان به کوش��ش های 
نظ��ری برخی اعضای مکتب فرانکفورت ]به ویژه "هربرت 
مارک��وزه"[ در پیوند زدن برخی وجوه اندیش��ه ی پس��ت 
مدرن با مارکسیس��م و یا درسمتی دیگر به آراء "ریچارد 
رورتی" و کوش��ش او برای ترویج لیبرال- سرمایه داری با 
تکیه بر برخی مقدمات و مفروضات پسامدرن اشاره کرد.

التب��ه برخی از این انواع اندیش��ه پس��ت مدرن که نام 
بردیم اقس��امی نیز دارند اما درگفتار فعلی توجه ما عمدتاً 

معطوف به آراء "ریچارد رورتی" است.

ریچارد‌رورتی‌و‌مقام‌او‌در‌فلسفه‌معاصر‌غرب
"ریچارد رورتی" در فلس��فه ی معاصر آمریکایی شخص 
بسیار مش��هوری است. البته این امر به دلیل عمق نظری 
و فلسفی او نیس��ت، اتفاقاً رورتی به لحاظ نظر و اندیشه، 

‌‌رورتی‌
ارتباط‌نزدیکی‌
با‌دولت‌ایالات‌

متحده‌ی‌آمریکا‌
داشته‌و‌به‌طور‌
خاص‌با‌حزب‌
دمکرات‌این‌

کشور‌همکاری‌
می‌کرده‌است‌
و‌یکی‌از‌دلایل‌
شهرتِ‌دیویی‌
و‌نفوذ‌کلام‌و‌
آراء‌او‌را‌باید‌

در‌حمایت‌های‌
سیاسی‌و‌
تبلیغاتی‌

گسترده‌هیأت‌
حاکمه‌رژیم‌
استکباری‌
آمریکا‌ازاو‌

جستجو‌کرد.

‌‌سومین‌نوع‌اندیشه‌ی‌پست‌مدرن،‌آن‌صورتی‌از‌این‌اندیشه‌است‌که‌مستقیماً‌و‌صراحتاً‌مدافع‌و‌مبلغ‌
یک‌ایدئولوژی‌مدرن‌و‌یا‌مرتبط‌با‌آن‌نیست‌اما‌در‌مواردی‌می‌توان‌رگه‌هایی‌از‌حضور‌یک‌ایدئولوژی‌یا‌
برخی‌نزدیکی‌ها‌و‌حتی‌گاه‌پیوندِ‌غیر‌سیستماتیک‌با‌آن‌را‌مشاهده‌کرد.‌مشهورترین‌نماینده‌ی‌این‌نوع‌
پسامدرنیسم؛‌"میشل‌فوکو" است‌که‌رگه‌های‌پررنگ‌آنارشیستی‌در‌او‌دیده‌می‌شود.
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حکمت و اندیشه

نمی آید2. به نظر می آید ریچارد رورتی از "پراگماتیسم" به 
نحوی "نئو پراگماتیسم" مبتنی بر برخی مفروضاتِ پست 
مدرن رسیده است. البته رورتی به دنبال پست مدرنیسمی 
است که نقد رادیکال به مدرنیته نداشته و به عکس مؤید 
مدرنیته و فراتر از آن مؤید لیبرالیس��م باشد. درحقیقت، 
رورتی به دنبال پست مدرنیسمی است که نا امید و مأیوس 
و منتقد جهان بینی به اصطلاح روش��نگری و اومانیس��م 
و لیبرال- س��رمایه داری نباش��د، بلکه مؤی��د تمام این ها 
باش��د. در حقیقت او می خواهد نس��بی انگاری تمام عیار و 
سوفسطایی مآبی و حقیقت ستیزی و عقل گریزی پسامدرن 
را بدون س��رخوردگی از مدرنیته و ایدئولوژی های آن و به 
تعبیر خ��ود رورتی، "گرایش نا امیدی سیاس��ی3" ]که از 
لوازم و نتایج آن مفروضات پس��ت مدرنیس��تی است که 
گفته شد[ مطرح نماید و درجایی صراحتاً می نویسد: "من 
به عنوان یک لیبرال بورژوای معتبر و به عنوان کس��ی که 
نمی تواند خطای "اومانیس��م" را درک کند؛ این نا امیدی 

نوبنیاد را مرموز می دانم4"
به عبارتی دیگر رورتی می کوشد در زمانه ای که اساسِ 
مفروضات مدرنیستی عصر ظلمانی به اصطلاح روشنگری 

فرو ریخته و بی اعتبار ش��ده اس��ت و نوسوفسطایی مآبی 
و نس��بی انگاریِ مطل��ق اندیشِ حقیقت گریزِ پس��امدرن 
دارند تدریجاً به مش��هورات غالب بدل می شوند، با تکیه 
بر همین مفروضات و مش��هورات پس��امدرن ب��ه دفاع از 
ایدئول��وژی لیبرال- س��رمایه داری و تروی��ج آن بپردازد. 
رورتی یک بار به ش��وخی "دیدگاه" خود را "لیبرالیس��م 
بورژوازی پست مدرنیس��ت5" نامید و به نظر می آید که تا 

حدودی تعبیر رسایی برای بیانِ جوهر آراء او باشد.
ریچارد رورتی متولد 4 اکتبر 1931 درش��هر نیویورک 
ایالات متحده آمریکا است. خانواده ی او از سوسیالیست های 
ضد استالینیسمِ متمایل به "تروتسکی" بودند و در کل به 
طی��ف آراء چپ رادیکال تعلق داش��تند. رورتی در جوانی 
به دانشگاه ش��یکاگو رفت و به شاگردی "رودلف کارناپ" 
پوزیتیویست منطقی معروف پرداخت. رورتی تحت تأثیر 
فلسفه ی تحلیلیِ انگلوساکسن قرار گرفت و اندکی بعد به 
پراگماتیسم "جان دیویی" متمایل شد و این تعلق خاطر 
به پراگماتیس��م در تمام دوران زندگ��ی اش باقی ماند. او 
همچنین از آراء فیلسوفانی چون: "کواین" و "دیویدسن" 
متأث��ر می ش��ود و مفهوم "زبان" در نظام اندیش��ه ی او از 
جایگاه مهمی برخوردار می گردد 
ویتگنش��تاینی  تعبی��ری  ب��ه  و 
]"ویتگنشتاین" دوره ی دوم[ از 

زبان نزدیک می شود.
اصل��یِ  سرچش��مه های 
را  رورت��ی  آراء  الهام بخ��ش 
جان دیوئی  پراگماتیسم  می توان 
و برخی وجوه آراء ویتگنش��تاین 
و ت��ا ح��دودی و از جهاتی نیچه 
دانس��ت. رورت��ی ب��ا بازخوان��ی 
پراگماتیس��م دیوئ��ی ب��ا اله��ام 
مؤلفه ه��ای  بعض��ی  از  گرفت��ن 
نح��وی  پس��امدرن،  اندیش��ه  ی 
نئوپراگماتیس��م پدی��د می آورد 
که صبغه ی نیرومند پست مدرن 
دارد ام��ا تمام��اً در خدمت دفاع 
از لیبرالیس��م و به ط��ور خاص 
ایالات  لیبرال سرمایه داری  مدل 

‌‌رورتی‌می‌کوشد‌در‌زمانه‌ای‌که‌اساسِ‌مفروضات‌مدرنیستی‌عصر‌ظلمانی‌به‌اصطلاح‌روشنگری‌فروریخته‌و‌بی‌
اعتبار‌شده‌است‌و‌نوسوفسطایی‌مآبی‌و‌نسبی‌انگاریِ‌مطلق‌اندیشِ‌حقیقت‌گریزِ‌پسامدرن‌دارند‌تدریجاً‌به‌مشهورات‌
غالب‌بدل‌می‌شوند،‌با‌تکیه‌بر‌همین‌مفروضات‌و‌مشهورات‌پسامدرن‌به‌دفاع‌از‌ایدئولوژی‌لیبرال-‌سرمایه‌داری‌و‌

ترویج‌آن‌بپردازد.
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متحده  ی آمریکا است.
تحت  رورت��ی  کت��اب  اولین 
عنوان "فلسفه و آینه ی طبیعت" 
در سال 1979 منتشر می شود 
ک��ه نح��وی تصفی��ه حس��اب 
فکری وی با فلس��فه ی تحلیلی 
و به تعبیر خ��ودش، "پایه های 
کانتی فلسفه تحلیلی" محسوب 
می شود و نزدیکی وی به برخی 
وج��وه اندیش��ه ی پس��ت مدرن 
را نش��ان می ده��د. از همی��ن 
جا اس��ت که بنیان های فکری 
پس��ت مدرن  "نئوپراگماتیس��م 
ش��کل  رورت��ی  لیبرالیس��تی" 
می گیرد. جریان نئوپراگماتیسم 
چ��ون:  نویس��ندگانی  آراء  در 
"س��وزان  پانت��م"،  "هی��لاری 
ه��ک"، "اپل" و چن��د نفر دیگر 

مطرح می ش��ود اما معروف ترین و ش��اید تأثیر گذارترین 
نئوپراگماتیس��ت غربی را باید ریچارد رورتی دانس��ت. از 
آثار رورتی که به فارسی نیز منتشر شده است، می توان از 
"فلس��فه و امید اجتماعی"، "الویت دموکراسی بر فلسفه"، 
"حقیقت پس��ت مدرن"، "پیشامد، بازی و همبستگی" نام 

برد.
رورتی ارتباط نزدیکی با دولت ایالات متحده ی آمریکا 
داش��ته و به ط��ور خاص با ح��زب دمکرات این کش��ور 
همکاری می کرده اس��ت و یکی از دلایل ش��هرتِ دیویی 
و نف��وذ کلام و آراء او را بای��د در حمایت های سیاس��ی و 
تبلیغاتی گس��ترده هیأت حاکمه رژیم استکباری آمریکا 

ازاو جستجو کرد.
اگر تفکر را درمعنایِ اصطلاحی و دقیق آن یعنی "عبور 
از عالم پندار به عالم دیدار" و به عبارتی دیگر فرارفتن از 
مشهورات و عادات فکری و سیر از ظاهر به باطن امور در 
نظر بگیریم، به هیچ روی نمی توانیم رورتی را یک متفکر 
بدانیم. زیرا رورتی کوش��یده اس��ت تا با استفاده از عناصر 
فکری پراگماتیسم آمریکایی ]که مصداق بارزِ غلبه "عمل 
زدگ��ی" بر "نظر" و دوری از تفکر و اس��ارت در نازل ترین 

مراتب عقل معاشِ ابزاریِ تکنیکیِ نفسانیت محورِ استیلا 
جویِ خود بنیاد است[ و برخی وجوهِ سوفسطایی مآبانه ی 
پس��ت-مدرنیزم به اثبات مش��هورات لیبرالیسم بپردازد و 
مردمان اسیر در پرده ی پندار مشهورات بی پایه ی لیبرالی 

را دراسارتِ توهمات شان گرفتارتر نماید.
در یک نگاه و در کل می توان گفت که س��ه ضلع مهم 
اندیش��ه ی ریچارد رورتی عبارت است از: نئوپراگماتیسم، 
عناصری از پس��ت مدرنیزم و نحوی نئولیبرالیس��م. البته 
در ای��ن میان دو ضلع نئوپراگماتیس��م و نئو لیبرالیس��م 
اصلی و مهم تر هس��تند زیرا رورتی اگر چ��ه از جهاتی با 
برخی وجوه اندیش��ه پسامدرنیته همخوانی دارد اما بیش 
از ه��ر چی��ز و حتی پی��ش از هرچیز یک پراگماتیس��ت 
اس��ت که با اس��تفاده از برخی عناصر پست مدرن، نحوی 
نئوپراگماتیسم نئولیبرالی را تبلیغ و ترویج می کند. رورتی 
را می توان یکی از نمایندگان اصلی ایدئولوژی نئولیبرال- 
س��رمایه داری در روزگار بحران انحطاطی مدرنیته و رونقِ 

مدعیات پست مدرنیستی دانست.
ب��ه هیچ روی نمی توان رورتی را درمعنایی که افلاطون 
و ارس��طو را فیلسوف می نامیم، فیلس��وف دانست. رورتی 
حتی در معنایِ مدرنِ دکارتی- کانتی کلمه نیز فیلسوف 
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محس��وب نمی شود. ریچارد رورتی یک ایدئولوگ مدافع و 
مبلغّ نئولیبرالیس��م است که آراء او ریشه در پراگماتیسم 
کلاس��یک و برخ��ی عناص��ر پس��ت مدرن دارد، هرچند 
که او در پراگماتیس��م کلاس��یک متوقف نمانده و نحوی 
نئوپراگماتیس��م مطرح کرده است که عناصر و وجوهی از 

اندیشه ی پست مدرن را در خود دارد.

نئوپراگماتیسم‌رورتی‌چه‌ویژگی‌هایی‌دارد؟
پراگماتیس��م در آراء چهره ی معروف قرن بیستمی اش 
]"جان دیوئی"[ اگر چه به مفاهیم مدرنیستی به جا مانده 
ازعص��ر ظلمانی به اصطلاح روش��نگری ت��ا حدود زیادی 
وفادار ماند، اما درتعریف "حقیقت" بیش از آنکه به نسبت 
ما بین س��وژه ]فاعلِ شناسایِ استیلا جویِ خود بنیاد[ و 
امر خارجی ]متعلق شناسایی یا ابُژه[ در تعریف دکارتی یا 
کانتی آن بیندیشد و به دنبال یافتن راه حلی برای مفهوم 
"صدق" باش��د، اساساً با بسط "انشقاق نظر از عمل" که به 
ویژه در فلس��فه مدرن غربی عمق بس��یار پیدا کرده بود، 
"عم��ل" را آن هم در مفهومی س��ودانگارانه و نفس��انی و 
تکنیکی اصالت مطلق بخشید و "حقیقت" را در نتیجه ی 
عملیِ س��ودانگارانه ی پراتیک بورژوایی یک رفتار جستجو 
ک��رد. ]البت��ه قب��ل از دیوئ��ی و "ویلیام جیم��ز"، "کارل 
مارک��س" و "فردری��ش انگلس" البته ب��ا تعریفی دیگر از 
"پراتیک" و عمل و در جهتی خلافِ سود انگاری لیبرالی، 
نح��وی از اصالت دادن به عم��ل را عنوان کرده بودند[ به 
این ترتیب، چارچوب بحث از مفهوم "حقیقت" نسبت به 
آراء فیلسوفان عصر ظلمانی موسوم به روشنگری تا حدود 
زیادی تغیییر یافت، هرچند که این تغییر نتیجه ی بس��طِ 

همان تعریف دکارتی- کانتی از حقیقت بود.
رورتی با "پراگماتیس��م کلاس��یک" از ای��ن منظر که 
مفه��وم دکارتی – کانتی "معرفت شناس��ی" و حقیقت را 
کنار می گذارد، کاملًا موافق است، اما معتقد است که باید 
گام بلند دیگری ]به گمان او[ برداش��ت و اساس��اً کانون 
بح��ث های فلس��فی را از پرداختن به معرفت شناس��ی و 

حقیقت تغییر داد. رورتی می نویسد:
"فیلس��وفان باید جس��تجوی عبث برای درک حقیقت 
نهای��ی ]حقیقت[ را کنار گذارده و به شناس��ایی وضعیت 

بشری بپردازند6"

‌‌در‌یک‌نگاه‌و‌
در‌کل‌می‌توان‌گفت‌
که‌سه‌ضلع‌مهم‌
اندیشه‌ی‌ریچارد‌
رورتی‌عبارت‌است‌
از:‌نئوپراگماتیسم،‌
عناصری‌از‌
پست‌مدرنیزم‌و‌
نحوی‌نئولیبرالیسم.‌
البته‌در‌این‌میان‌دو‌
ضلع‌نئوپراگماتیسم‌
و‌نئو‌لیبرالیسم‌اصلی‌
و‌مهم‌تر‌هستند‌زیرا‌
رورتی‌اگر‌چه‌از‌
جهاتی‌با‌برخی‌وجوه‌
اندیشه‌پسامدرنیته‌
همخوانی‌دارد‌اما‌
بیش‌از‌هر‌چیز‌و‌
حتی‌پیش‌از‌هرچیز‌
یک‌پراگماتیست‌
است‌که‌با‌استفاده‌
از‌برخی‌عناصر‌
پست‌مدرن،‌نحوی‌
نئوپراگماتیسم‌
نئولیبرالی‌را‌تبلیغ‌و‌
ترویج‌می‌کند.‌رورتی‌
را‌می‌توان‌یکی‌از‌
نمایندگان‌اصلی‌
ایدئولوژی‌نئولیبرال-
‌سرمایه‌داری‌در‌
روزگار‌بحران‌
انحطاطی‌مدرنیته‌
و‌رونقِ‌مدعیات‌
پست‌مدرنیستی‌
دانست.‌
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به عبارت دیگر رورتی فراتر از پراگماتیس��م کلاس��یک 
و فیلسوفان مدرنیس��ت قرون هفده تا اواخر قرن نوزدهم 
مدعی است که معرفت شناسی و حقیقت باید از چارچوب 
مباح��ث فلس��فه حذف ش��وند. رورتی درکتاب "فلس��فه 
و آین��ه طبیع��ت7" در خصوص جایگاه معرفت شناس��ی 
و حقیقت در فلس��فه مدرن س��خن می گوی��د و آن را به 
نقد می کش��د. درفلس��فه ی مدرن دکارتی -کانتی اگر چه 
مقدم��ات مباحث به گونه ای بود که ضمن انکار وجود هر 
نوع تفکر وحیانی، زمینه برای طرح تعریفی نسبی انگارانه 
از حقیق��ت فراه��م می ش��د، اما ب��ه هر حال فیلس��وفان 
مدرنیس��تی چ��ون دکارت و کانت در جس��تجوی نحوی 
یقین معرفت ش��ناختی و اخلاقی ب��ه منظور تثبیت غرب 
مدرن بودند. در پراگماتیس��م کلاسیک شالوده و ساختار 
مفه��وم دکارتی –کانت��ی حقیقت تغییر ک��رد و حقیقت 
مرتبط با منفعت عملی و س��ودجویی نفسانی تعریف شد. 
اما رورتی مدعی اس��ت که اساس��اً حقیقتی وجود ندارد و 
بحث از حقیقت و کوش��ش معرفت شناس��انه برای یافتن 
آن باید از کانون مباحث فلس��فه خارج شود. از این منظر 
در ضدیت با کوش��ش برای یافت��ن حقیقت و یا اعتقاد به 
وجود آن، رورتی حتی از پراگماتیس��ت های کلاسیک نیز 

تندروتر است.
بدین س��ان رورتی می کوش��د تا تعریفی از فلسفه ارائه 
دهد که در حقیقت به معنای نفی فلس��فه است. او فلسفه 
را در حد گونه ای "سیاس��ت فرهنگی" تقلیل می دهد و در 
برخی آثار خود از جانشینی ادبیات به جای فلسفه سخن 
می گوید. رورتی در مقاله "حقیقت و پیش��رفت" خود، به 
نحوی منکر وجود حقیقت می ش��ود و عنوان می کند که 
حقیقت، هدف تحقیق و پژوهش نیس��ت8  رورتی مدعی 
اس��ت که مفاهی��م "عل��م" و "عقلانی��ت" و "عینیت" و 
"حقیقت" مفاهیمی به هم پیوسته و درهم تنیده و از یک 
سنخ هستند و با انکار مفهوم حقیقت، به انکار همه ی آن 
مفاهیم می پردازد و بدین س��ان صراحتاً به ترویج صورتی 
از سوفسطایی مآبی پس��ت مدرن پراگماتیستی می پردازد. 
رورتی معتقد اس��ت که فلس��فه مدرن، با کنار گذاش��تن 
مفهوم "خدا" )العیاذبالله( و مس��ئولیت بش��ر در برابر آن، 
مفهوم "حقیقت" را به جای آن قرار داد و بشر را در برابرآن 
مسئول ش��ناخت و تأکید فلس��فه مدرن بر "عقلانیت" و 

‌‌به‌هیچ‌روی‌نمی‌توان‌رورتی‌را‌درمعنایی‌که‌افلاطون‌و‌ارسطو‌را‌فیلسوف‌می‌نامیم،‌فیلسوف‌
دانست.‌رورتی‌حتی‌در‌معنایِ‌مدرنِ‌دکارتی-‌کانتی‌کلمه‌نیز‌فیلسوف‌محسوب‌نمی‌شود.‌ریچارد‌
رورتی‌یک‌ایدئولوگ‌مدافع‌و‌مبلّغ‌نئولیبرالیسم‌است‌که‌آراء‌او‌ریشه‌در‌پراگماتیسم‌کلاسیک‌و‌
برخی‌عناصر‌پست‌مدرن‌دارد.
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"روش" مرتبط با همین مس��ئولیت در برابر حقیقت بوده 
است، حال آن که رورتی در نئوپراگماتیسم پسامدرن خود 
خواهانِ کنار گذاش��تن مفهوم حقیقت و مس��ئولیت بشر 
در برابر آن اس��ت.9 ریچارد رورتی در توضیح تفاوت های 
میان پراگماتیسم کلاس��یک با نئوپراگماتیسم مورد نظر 

خود، می نویسد:
"پراگماتیس��م جدید فقط از دو جنبه با پراگماتیس��م 
قدیم ]کلاس��یک[ تف��اوت دارد، و فقط یک��ی از این دو، 
مورد توجه بس��یار کسانی است که استاد فلسفه نیستند. 
نخس��ت آن که ما پراگماتیست های جدید به جای تجربه، 
یا ذهن، یا وج��دان، که پراگماتیس��ت های قدیم بدان ها 
می پرداختن��د، درباره ی زبان صحب��ت می کنیم. جنبه ی 
دوم این اس��ت که همه ی ما آثار کوهن، هنسن، تولمین 
و فایرابن��د را خوان��ده ایم و از ای��ن رو به اصطلاحِ "روش 

علمی" ظنین شده ایم"10
از نوش��ته ی رورتی مشخص می ش��ود، نئوپراگماتیسم 
که او پرآوازه ترین نماینده و یکی ازمؤسس��ان آن اس��ت، 
توجه خ��ود را از مفاهیمی چون "ذهن" ]که کانون توجه 
ویلیام جیمز بود[ و "تجربه" ]که تقریباً کانون اصلی توجه 

پراگماتیس��م جان دیویی بود[ به "زبان" تغییر داده است. 
در نگرش نئوپراگماتیستی رورتی، مفهوم زبان متفاوت از 
تعریف مدرنیس��تی عصر به اصطلاح روشنگری از "زبان" 

است که ان شاءالله درباره ی آن سخن خواهیم گفت.
ام��ا تفاوت دیگر رورتی با پراگماتیس��م کلاس��یک در 
نحوه ی نگ��رش آن به مفهوم "روش علمی" اس��ت. تلقی 
جیمز و دیویی از علم مدرن ]ساینس Science [ در کل 
مبتنی برتعریف مدرنیس��تی ای است که عمدتاً فیلسوفان 
قرون هفده و هیجده و پوزیتیویس��ت های قرن نوزده ارائه 
داده ان��د و کاملًا معتقد و ملتزم به روش شناس��ی تجربی-

 آزمایش��گاهی اس��ت و علم مدرن را کاشفِ حقیقت عالم 
می دان��د. اما رورتی تحت تأثی��ر آراء "فایرابند" و "کوهن" 
از ای��ن تلق��ی روبرگردان��ده و در ای��ن قلم��رو معتقد به 
نحوی سوفس��طایی مآبی پسامدرن است که البته با جوهر 
پراگماتیستی آراء او س��ازگاری دارد. در پیش دیدیم که 
رورتی اساس��اً اعتق��ادی به مفاهیمی چ��ون "حقیقت" و 
"معرف��ت" و "عقلانیت" ندارد، از این رو طبیعی اس��ت که 
نمی توان��د مث��ل "بیکن" و "لاک" و "می��ل"  و "کنت" و 
"کارناپ" و حتی "پوپ��ر" اعتقادی به آنچه "روش علمی" 
نامیده می شود، داشته باش��د. در حقیقت، رورتی با تکیه 
ب��ر دو تفس��یر پس��ت مدرن از "زب��ان" و "روش علمی"، 
نئوپراگماتیس��م مدنظ��ر خ��ود را در برابر پراگماتیس��م 
کلاسیک جیمز و دیویی عنوان می کند. البته جوهر آنچه 
رورتی می اندیش��د، پراگماتیستی است اما پراگماتیسمی 

آمیخته و مبتنی بر برخی مفاهیم پست مدرن.
ام��ا "زب��ان" در آراء رورت��ی چه تعریف��ی دارد؟ پیش 
از پرداخت��ن به ن��گاه رورتی به مفهوم زب��ان باید به این 
نکت��ه ی مهم اش��اره کرد که رورتی به تب��ع جان دیویی، 
یک داروینیس��ت اس��ت و به تبع نگرش داروینی، زبان را 
]نه بیانِ ماهیت اشیاء و امور و معانی و حقایق[ که ابزاری 
صرف و زنجیره ای از اصوات و علائم می داند که بشر برای 
پیش��برد اهداف خود و به عنوان ابزاری جهت سودمندی 
س��اخته است. او مدعی اس��ت که زبان بیانگر حقیقت یا 
ماهیت یا "بازنمود  واقعیتی"  نیست، بلکه ابزاری است که 

ارزش آن در صرفِ سودمندیِ عملیِ آن است.
و  نس��بی انگاری  "ابژکتیویت��ی،  مقال��ه ی  در  رورت��ی 
حقیقت"، صراحتاً خود را یک نومینالیس��ت نامیده و زبان 

‌‌اما‌نکته‌مهم‌
در‌این‌جا‌است‌که‌
رورتی‌با‌پذیرش‌
رأی‌ویتگنشتاین‌و‌
تئوری‌"بازی‌زبانی" 
عملًا‌پذیرفته‌است‌
که‌می‌توان‌به‌
نحوی‌‌از‌ساحت‌
زبان‌خارج‌شد‌
و‌درباره‌ی‌آن‌
قضاوت‌کرد.‌رورتی‌
معتقد‌است‌که‌
زبان،‌واقعیتی‌را‌
توصیف‌نمی‌کند‌
و‌جزء‌لاینفک‌
تجربه‌ی‌آدمی‌از‌
جهان‌است‌و‌آدمی‌
نیز‌مستقل‌از‌زبان‌
وجود‌ندارد،‌پس‌
خود‌او‌چگونه‌از‌
ساحت‌زبان‌]که‌
به‌ادعای‌او‌بیانگر‌
هیچ‌واقعیتی‌
نیست[‌خارج‌شده‌
و‌واقعیتی‌را‌]همان‌
که‌رورتی‌"بازی‌
زبانی" و‌بی‌نسبت‌
بودن‌زبان‌با‌
واقعیت‌و‌محصور‌
بودن‌‌بشر‌در‌زبان‌
می‌خواند[‌فهم‌
کرده‌است؟‌اینها‌
تناقضاتی‌جدّی‌
در‌رأی‌رورتی‌در‌
خصوص‌زبان‌و‌
حقیقت‌است.

‌‌اساساً‌شاکله‌اندیشه‌ی‌رورتی‌بی‌بنیاد‌است‌و‌رورتی‌خود‌به‌این‌امر‌اذعان‌دارد‌و‌در‌پی‌یافتن‌راه‌
حلی‌برای‌آن‌نیز‌نیست.‌در‌حقیقت،‌این‌بی‌بنیادی‌وجهی‌از‌خصیصه‌بحران‌نوسوفسطایی‌مآبانه‌ی‌آراء‌

رورتی‌و‌نئو‌پراگماتیسم‌نئولیبرال‌پست‌مدرن‌او‌است‌که‌در‌مرگ‌تفکر‌در‌غرب‌مدرن‌ریشه‌دارد
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را در نظ��ر خود، یک ابزار ویک نش��انه ی قراردادیِ صرف 
که فقط در خدمت س��ودمندی عملی است و نه بازنمایی 
حقیقت می داند.11 رورتی در خصوص مدعای خود مبنی 
بر در شمار ابزار بودن زبان و تصویر داروینی از بشر چنین 

می نویسد:
" پراگماتیس��ت ها امیدوارند از ای��ن تصویر که به تعبیر 
ویتگنشتاین "مارا اسیر می کند"  - تصویر دکارتی- لاکی 
از ذهن��ی ک��ه می خواهد بیرون از خودش ب��ا واقعیت در 
تماس باش��د- بگس��لند. بنابراین، با برداشتی  داروینی از 
آدم��ی به عنوان حیوانی آغاز می کنند که حداکثر س��عی 
خ��ود را ب��ه کار می گیرد تا ابزاری بس��ازد ک��ه او را توانا 
بگرداند تا لذت بیشتر و رنج کمتری ببرد. واژه ها در شمار 
ابزاری است که این حیوانات باهوش ایجاد کرده اند... برای 
اینک��ه فکرمان را از امتیازهای دکارت گرایی رها کنیم، در 
اندیش��ه کاملًا داروینی شویم، نیاز داریم که از اندیشیدن 
به واژه ه��ا به عن��وان بازنمودها باز ایس��تیم... هیچ کس 
نمی دان��د یا کاری به این ندارد ک��ه آیا فلان تکه نرم افزار 
رایانه به درس��تی بازنمود واقعیت اس��ت یا نه. چیزی که 
ب��ا ان کار داریم این اس��ت که آیا نرم اف��زار وظیفه ی به 
خصوص��ی را با حداکثر کارآمدی انج��ام می دهد یانه. در 
مقام قیاس، پراگماتیس��ت ها می پندارند پرسشی که باید 
درب��اره ی باورهایمان طرح کنیم، این نیس��ت که آیا آن 
باوره��ا درخصوص واقعیت اس��ت یا صرف��اً در باب نمود، 
بلکه فقط این اس��ت که آیا آن باورها برای برآورده شدن 
خواست هایمان بهترین شیوه های عمل است یا نه... برای 
حفظ ک��ردن باور به داروی��ن، باید واژه ی زب��ان را نه به 
منزله ی نام گذاری چیزی با سرش��تی درونی از آن خود، 
بلکه به عنوان راهی برای تلخیص انواع تعامل های پیچیده 
با بقیه جهان که مختص انسان واره های برتر است، درنظر 
گرفت. کاربرد رش��ته های آواها و نش��انه ها برای تسهیل 
فعالیت ه��ای گروهی، به عنوان ابزارهای هماهنگ س��ازی 
فعالیت های افراد، مش��خصه ی این گونه تعامل ها اس��ت... 
ن��گاه کردن به زبان به این ش��یوه  ی داروین��ی، به عنوان 
فراهم س��اختن ابزار برای  کارکردن با چیزها نه بازنمودن 
آن ها... نسبت ابزارها با چیزی که با آن کار می کنند فقط 
موضوع س��ودمندی برای مقصود خاص است، نه "تناظر". 
ابزار معده ش��وی بیش از گوشی پزشکی به سرشت آدمی 

‌‌ریچارد‌
رورتی‌در‌مسیر‌
بسط‌و‌تفصیل‌
نسبی‌انگاری‌

پراگماتیستی‌و‌
نفی‌فلسفه‌ی‌مدرن‌

به‌اینجا‌می‌رسد‌
که‌مفاهیمی‌چون‌
"ذهن" و‌"تجربه" 
را‌از‌کانون‌مباحث‌

فلسفی‌خارج‌
ساخته‌و‌مفهوم‌
زبان‌]آنگونه‌که‌
بیان‌کردیم[‌را‌
درکانون‌مباحث‌

نئوپراگماتیسم‌قرار‌
دهد.‌بدین‌سان،‌
رورتی‌یکی‌از‌

نویسندگان‌فلسفی‌
و‌ایدئولوگ‌های‌

دوره‌ی‌پساهگلی‌و‌
به‌تمامیت‌رسیدن‌

فلسفه‌در‌غرب‌
مدرن‌است‌که‌
به‌شیوه‌ی‌خود‌
با‌میراثِ‌به‌جا‌
مانده‌از‌فلسفه‌
اومانیستی‌]که‌

دیگر‌بیش‌از‌صد‌
سال‌است‌که‌به‌
جسدی‌بی‌جان‌

تبدیل‌شده‌است[‌
تصفیه‌حساب‌

می‌کند.

‌‌رورتی‌به‌تبع‌جان‌دیویی،‌یک‌داروینیست‌است‌و‌به‌تبع‌نگرش‌داروینی،‌زبان‌را‌]نه‌بیانِ‌
ماهیت‌اشیاء‌و‌امور‌و‌معانی‌و‌حقایق[‌که‌ابزاری‌صرف‌و‌زنجیره‌ای‌از‌اصوات‌و‌علائم‌می‌داند‌که‌

بشر‌برای‌پیشبرد‌اهداف‌خود‌و‌به‌عنوان‌ابزاری‌جهت‌سودمندی‌ساخته‌است.

نزدیک نیس��ت، و فازمتربیش از پیچ گوش��تی به ماهیت 
دستگاه برقی نزدیک نیست."12

در حکمت اس��لامی، حقیقت زبان نس��بتی مس��تقیم 
ب��ا "اعیان ثابته" و اس��ماءالهی دارد. بر این اس��اس زبان، 
اختراع بشر نیست و "کلمه" در حقیقت شارح معانی است 
و از منظری دیگر انس��ان، خود، کمله اس��ت. در "گلشن 
راز"، "ش��یخ محمود شبستری" معتقد است که الفاظ در 
آغاز به ازای عالم معانی و اسماء و صفات بوده اند، او الفاظ 
را "اسم-الاس��م" و "موضوع" به ازاء اسماءالله می داند. در 
تفکر قرآنی، زبان امری توقیفی اس��ت و خداوند است که 
اسماء را به حضرت آدم )ع( می آموزد. در این چارچوب بر 
پایه ی "الاسما تنزل من  الس��ماء"، اسماء از آسمان تنزل 
پیدا می کنند و کلمات در نس��بت با اس��ماء قرار دارند و 
در ابت��داء حکایتگر اعی��انِ ثابته و معانی غیرمحس��وس 
می باشند و پس از آن برای امور محسوس به کار می روند.

در اندیش��ه ی مدرن اساس��اً زب��ان به عن��وان اختراع 
بش��ر تعریف می ش��ود اما ن��زد برخی فیلس��وفان و حتی 
ویتگنشتاین دوره ی اول کوشش می شود تا نحوی نسبت 
میان زبان و عالم واقع ]البته با اصالت دادن به عالم ناسوت 
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و محسوسات به طور صِرف[ در نظر گرفته شود. بی تردید 
این تلقی از زبان نیز به دلیل این که زبان  را فاقد نسبت با 
معانی حقیقی و وضع ش��ده ی صرف توسط بشر  می داند، 
از فهمِ حقیقتِ زبان غافل اس��ت اما در نگاه ویتگنشتاین 
دوره ی دوم، زبان هر نوع نسبت با عالم واقع ]حتی لایه ی 
س��طحی آن یعنی عالم ناسوت و س��طحی تر ا ز آن صرف 
عالم محس��وس[ را از دس��ت می دهد و به صِرف "بازی" 
ب��دل می گردد. رورتی با تکیه بر نگرشِ پراگماتیس��تی و 
نی��ز رویکرد ویتگنش��تاین دوره دوم، زبان را ابزاری برای 
رسیدن به س��ود عملی و اغراض می داند و برای آن هیچ 

حقیقت و ماهیت و اصالتی قائل نیست.
ریچارد رورتی در مس��یر بس��ط و تفصیل نسبی انگاری 
پراگماتیس��تی و نفی فلسفه ی مدرن به اینجا می رسد که 
مفاهیم��ی چون "ذه��ن" و "تجرب��ه" را از کانون مباحث 
فلس��فی خارج س��اخته و مفهوم زبان ]آنگون��ه که بیان 
کردیم[ را درکانون مباحث نئوپراگماتیسم قرار دهد. بدین 
س��ان، رورتی یکی از نویسندگان فلسفی و ایدئولوگ های 
دوره ی پس��اهگلی و به تمامیت رس��یدن فلسفه در غرب 
مدرن اس��ت که به ش��یوه ی خود با میراثِ ب��ه جا مانده 

از فلسفه اومانیس��تی ]که دیگر بیش از صد 
سال اس��ت که به جس��دی بی جان تبدیل 
شده اس��ت[ تصفیه حس��اب می کند. مرگ 
فلس��فه ی مدرن در غرب اواخر قرن نوزدهم 
و پ��س از آن به معنای م��رگ تفکر در عالم 
مدرن است، زیرا در عالم غرب از رنسانس تا 
امروز تفکر فلسفی مبتنی بر عقل خودبنیاد، 

یگانه صورت تفکر بوده است.
ظهور آراء کس��انی چون رورت��ی، دریدا، 
فایرابند، فوکو، لیوتار، کریستوا و برخی دیگر 
در قرن بیستم، فارغ از میزان صحت و سقم 
آنچ��ه می گوین��د و نیز ف��ارغ از تفاوت هایی 
که در بس��یاری موارد با یکدیگ��ر دارند، در 
کل حکایت گ��ر مرگ تفک��ر در عالم مدرن 
و س��یطره لفّاظ��ی و نس��بی انگاری مطلق و 
ش��کاکّیت و تردید و اضط��راب و فروریختن 
تمامی س��تون های نظری ای اس��ت که تفکر 

غرب مدرن بر آن استوار بوده است.
رورتی مدعی است که "حقیقت" خارج از 
بش��ر وجود ندارد و  صرفاً "صفتی اس��ت برای جملات" و 
نتیجه می گیرد که حقایق توسط  بشر ساخته شده اند. او 

می نویسد:
"چون حقیق��ت یک صفت برای جملات اس��ت، چون 
جمله ها وابس��ته به کلمه ها هستند و چون کلمه ها توسط 

بشر ساخته شده اند، پس حقایق ساخته شده اند"
رورتی در عین آنکه زبان را ابزاری س��اخته شده توسط  
بشر می داند، معتقد است که بشر از زبان نمی تواند خارج 
شود، به عبارت دیگر همچون "دیویدسن" و ویتگنشتاین 
دوره ی دوم معتقد اس��ت که زبان، بخش لاینفک تجربه 
بش��ر اس��ت. اما نکته مهم در این جا اس��ت که رورتی با 
پذی��رش رأی ویتگنش��تاین و تئ��وری "بازی زبانی" عملًا 
پذیرفته است که می توان به نحوی  از ساحت زبان خارج 
ش��د و درباره ی آن قضاوت کرد. رورتی معتقد اس��ت که 
زبان، واقعیتی را توصیف نمی کند و جزء لاینفک تجربه ی 
آدمی از جهان اس��ت و آدمی نیز مس��تقل از زبان وجود 
ن��دارد، پس خود او چگونه از س��احت زبان ]که به ادعای 
او بیانگر هیچ واقعیتی نیس��ت[ خارج ش��ده و واقعیتی را 

‌‌بدین‌سان‌
رورتی‌می‌کوشد‌
تا‌تعریفی‌از‌
فلسفه‌ارائه‌دهد‌
که‌در‌حقیقت‌به‌
معنای‌نفی‌فلسفه‌
است.‌او‌فلسفه‌
را‌در‌حد‌گونه‌ای‌
"سیاست‌فرهنگی" 
تقلیل‌می‌دهد‌و‌در‌
برخی‌آثار‌خود‌از‌
جانشینی‌ادبیات‌
به‌جای‌فلسفه‌
سخن‌می‌گوید.
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‌‌ظهور‌آراء‌
کسانی‌چون‌

رورتی،‌دریدا،‌
فایرابند،‌فوکو،‌
لیوتار،‌کریستوا‌
و‌برخی‌دیگر‌در‌
قرن‌بیستم،‌فارغ‌
از‌میزان‌صحت‌

و‌سقم‌آنچه‌
می‌گویند‌و‌نیز‌

فارغ‌از‌تفاوت‌هایی‌
که‌در‌بسیاری‌

موارد‌با‌یکدیگر‌
دارند،‌در‌کل‌

حکایت‌گر‌مرگ‌
تفکر‌در‌عالم‌مدرن‌

و‌سیطره‌لفّاظی‌
و‌نسبی‌انگاری‌

مطلق‌و‌شکاکّیت‌
و‌تردید‌و‌اضطراب‌
و‌فروریختن‌تمامی‌
ستون‌های‌نظری‌ای‌
است‌که‌تفکر‌غرب‌
مدرن‌بر‌آن‌استوار‌

بوده‌است.

]همان که رورتی "بازی زبانی" و بی نس��بت بودن زبان با 
واقعیت و محصور بودن  بشر در زبان می خواند[ فهم کرده 
اس��ت؟ اینها تناقضاتی جدّی در رأی رورتی در خصوص 

زبان و حقیقت است.
مدع��ای رورتی درب��اره ی زبان با تناق��ض دیگری نیز 
مواجه اس��ت. رورتی، حقیقت را "صفت جمله ها" می داند 
و نه اشیاء و پدیده ها و امور بیرون از انسان، بر این اساس 
می توان گفت که رورتی پذیرفته است که جملات حاکی 
از مفهومی یا چیزی هس��تند ک��ه "حقیقت، صفت" آنها 
اس��ت. اکنون باید پرس��ید، آن مفهوم یا امر یا چیزی که 
جمله ه��ا از آن حکای��ت می کنند، چیس��ت؟ اگر رورتی 
بخواه��د جمله ها را حکایت گر یکدیگ��ر بداند گرفتار یک 
تسلسل بی پایان باطل می گردد، راه نجات از این بن بست 
این است که بپذیریم، جملات از امور و چیزها و حقایقی 
بی��رون از ما و خارج از س��احت زبان حکای��ت می کنند. 
رورتی اگ��ر این مدعا را بپذیرد ب��ا مدعایش در خصوص 

فقدان حقیقت و تئوری ب��ازی زبانی در تناقض 
ق��رار می گی��رد و اگر ه��م  راه ح��ل نجات از 
بن بست را نپذیرد، گرفتار در تسلسل بی پایان 

و توجیه ناپذیر در خصوص زبان باقی می ماند.
اندیش��ه ی رورتی بی بنیاد  اساس��اً ش��اکله 
اس��ت و رورتی خود به این ام��ر اذعان دارد و 
در پی یافتن راه حلی برای آن نیز نیس��ت. در 
حقیق��ت، ای��ن بی بنیادی وجه��ی از خصیصه 
بحران نوسوفسطایی مآبانه ی آراء رورتی و نئو 
پراگماتیس��م نئولیبرال پست مدرن او است که 

در مرگ تفکر در غرب مدرن ریشه دارد. 
ادامه دارد...
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اشاره:
مطلبـی‌کـه‌ملاحظـه‌می‌کنید،‌
گزیده‌ای‌از‌مقدمه‌ی‌کتاب‌ارزشمند‌
"مـا‌و‌تاریـخ‌فلسـفه‌ی‌اسـلامی" 
نوشته‌ی‌متفکر‌ارجمند،‌استاد‌جناب‌
آقای‌دکتر‌رضا‌داوری‌اردکانی‌است.

کتاب‌"ما‌و‌تاریخ‌فلسفه‌اسلامی" 
توسط‌"پژوهشگاه‌فرهنگ‌و‌اندیشه‌
اسـلامی" در‌دسـت‌انتشـار‌است.‌
بی‌تردیـد،‌"مـا‌و‌تاریـخ‌فلسـفه‌ی‌
اسـلامی" روایتـی‌متفکرانه،‌عمیق‌
و‌البتـه‌بسـیار‌متفـاوت‌از‌حقیقت‌
فلسـفه‌ی‌اسلامی‌و‌نسـبت‌ما‌با‌آن‌
اسـت‌که‌مطالعه‌ی‌آن‌برای‌اهل‌نظر،‌
بسـیار‌آموزنده‌و‌مفیـد‌خواهد‌بود.‌

ان‌شاءالله
اسـتاد‌دکتر‌رضـا‌داوری‌اردکانی‌
در‌ایـن‌مقدمـه،‌به‌اجمـال‌به‌برخی‌
وجوه‌فلسفه‌ی‌اسـلامی‌و‌نسبت‌آن‌
با‌فلسـفه‌ی‌یونانـی‌اشـاره‌کرده‌اند.‌
خوانندگان‌محترم‌را‌به‌مطالعه‌ی‌این‌

متن‌عالمانه‌دعوت‌می‌کنیم.
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1. درباره ی فلسفه ی اسلامی اجمالاً دو نظر وجود دارد: 
یکی اینکه مس��لمانان فلس��فه را از یونانیان فرا گرفتند و 
به مقتض��ای معتقدات اس��لامی در آن تغییراتی دادند و 
کوشیدند که آن را به اصول اعتقادی اسلام نزدیک کنند. 
صاحبان این قول اولاً اسلامی بودن فلسفه را نمی پذیرند و 
جمع دین و فلسفه را بی معنا می دانند. وانگهی، فلسفه ی 
دوره ی اس��لامی در نظرشان فلس��فه ی التقاطی است که 
عمق و اس��اس ندارد و اگر هم داشت، اکنون دیگر زمانش 
گذش��ته اس��ت و به آن نیازی نداریم و فقط می توانیم به 
آن افتخ��ار کنیم. این نظر که شرق شناس��ان آن را اظهار 
کرده اند، در میان بس��یاری از تحصیل کرده ها و حتی در 
میان فلس��فه خوانده ها کم و بیش مقبول افتاده اس��ت. در 
سرتاسر این نوشته درباره ی اسلامی بودن یا اسلامی نبودن 
فلس��فه ای که از کندی و فارابی آغاز شده و به ملاصدرا و 
اخلاف او رسیده است، بحث کرده ام. این یک بحث دشوار 
اس��ت و تاکنون درمی��ان ما چنان که باید مطرح نش��ده 
اس��ت. وقتی اتین ژیلسون، مسیحی بودن فلسفه ی قرون 
وس��طی را اثابت می کند و اسلامی بودن فلسفه ی فارابی ، 
ابن سینا، س��هروردی و...را نمی پذیرد، باید نکته یا نکات 
ظریفی در کار باش��د، اتین ژیلس��ون کسی نیست که به 
حکم عصبیت کاتولیکی صفت مسیحی به فلسفه ی قرون 
وسطی بدهد و صفت اسلامی را برای فلسفه ی فیلسوفانی 

که اس��تاد آلبرت کبیر و توماس آکوئینی بوده اند، نپذیرد. 
نظر ژیلس��ون با توجه به نکته ی مهمی که لئواش��تراوس 
گفته اس��ت ش��اید تاحدی روش��ن ش��ود. بنا به گفته ی 
اشتراوس در قرون وسطای مسیحی، مسیحیت در دادگاه 
فلس��فه از خود دفاع کرد؛ اما در عالم اس��لام این فلسفه 
بود که می بایس��ت در دادگاه ش��ریعت از خود دفاع کند. 
بر وفق تفسیری از گفته و تمثیل لئو اشتراوس، در قرون 
وس��طی، مس��یحیت با فلسفه میزان می ش��د؛ اما درعالم 
اس��لام فلسفه می بایس��ت با شریعت س��نجیده شود. اگر 
اتین ژیلس��ون نیز چنین نظری داشته است، نمی توانسته 
اس��ت فلسفه ی قرون وسطی را فلس��فه ی مسیحی نداند 
و چگونه فلس��فه ای که میزان مس��یحیت است، مسیحی 
نباشد. اما ظاهراً ژیلسون وقتی به عالم اسلام نظر می کرده 
است، فلسفه را امر بیرونی می دیده است. من بدون اینکه 
دراین بحث وارد شوم، فلسفه را به صورت دیگری دیده ام. 
این درس��ت است که فلسفه ی اسلامی همواره می بایست 
در دادگاه ش��رع پاسخگو باشد و تاکنون هم پاسخگو بوده 
است، اتفاقاً فلسفه ی اسلامی در این پاسخگویی است که 

اسلامی شده است و این نکته ی دوم نوشته من است.
اروپایی��ان برای انکار اس��لامی بودن فلس��فه در جهان 
اسلام بینّه و قرینه ی آشکاری دارند و آن، وجود فلسفه ی 
ابن رش��د و به خصوص صورت ابن رش��دی اروپایی است. 

"سخنی درباره ی فلسفه ی اسلامی"
استاد‌دکتر‌رضا‌داوری‌اردکانی

‌‌فلسفه‌ای‌که‌
از‌فارابی‌آغاز‌
شد،‌در‌جهت‌
وحدت‌دین‌
و‌فلسفه‌قرار‌

گرفت.‌‌
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حکمت و اندیشه

فلسفه ی ابن رشد در ظاهر بازگشت به ارسطو بود. ابن رشد 
تفسیر اس��لامی فارابی و ابن س��ینا را کنار گذاشت تا به 
ارسطو بازگردد و فلس��فه را جدا و مستقل از دین دوباره 
تدوین کند. مطلب هم در تفکر ابن رش��د این است که او 
نیز مثل فارابی و ابن س��ینا دی��ن را نه فقط عقلانی بلکه 
عقلی می دانست. در این بینش ابن رشدی، عقل جدیدی 
منظور بود که کمتر به عقل ارس��طویی و بیشتر به عقلی 
که دویست سال بعد از او دایر مدار فلسفه شد، شبیه بود. 
با این عقل و در این عقل نه فلس��فه دینی می ش��ود  و نه 
دین می تواند فلس��فه باشد. اگر فلسفه ی ابن رشد را پایان 
فلس��فه ی دوره ی اس��لامی بدانیم، حکمی را که ژیلسون 
کرده است، باید تصدیق کنیم. این هم بی وجه نیست که 
شرق شناس حتی اگر از ادامه ی تاریخ فلسفه در ایران بعد 
از غزالی اطلاع داش��ته باش��د، ابن رشد را خاتم فیلسوفان 
عالم اس��لام می شناسد. ابن رشد رش��ته ی تاریخ فلسفه ی 
اس��لامی رابه غرب متصل کرده اس��ت. ب��ا این همه بهتر 
است آش��کارا ظهور تفکر ابن رش��د را یک حادثه درعالم 
اس��لام بدانیم و حتی حساب فلس��فه ی مغرب را با اینکه 
آشکارا  تحت تأثیر فارابی و ابن سینا بوده است، از حساب 
فلس��فه در شرق عالم اسلام جدا کنیم. ابن رشد هم کمتر 
از ابن باجه و ابن طفیل با فارابی و ابن س��ینا آش��نا نبود و 
از آن ه��ا بس��یا ر آموخته و اثر پذیرفته بود؛ اما فلس��فه را 
به راه دیگر برد و راه بازگش��ت را بس��ت؛ چنان که آنچه 

در فلس��فه ی مغرب اس��لامی روی داده بود به شرق عالم 
اسلام و به ایران بازنگشت و اهل فلسفه ی ما از آن بی خبر 
ماندند. مقصود این نیس��ت که عظمت مقام ابن رشد انکار 
ش��ود. اروپاییان نیز بی جهت به ابن رشد توجه نکرده اند. 
حتی متجددان و متجدد مآبانی هم که ابن رش��د را مثال 
عقلانیت در عالم اس��لام می دانند، بی حق نیس��تند؛ زیرا 
عقل ابن رش��دی در قیاس باعقل فیلسوفان عالم اسلام به 
عقلانیت جهان متجدد نزدیک تر اس��ت. یا درست بگوییم 
عق��ل ابن رش��دی از عقلانیت جهان متج��دد چندان دور 
نیس��ت و با آن قرابت هایی دارد. درمقابل، فلس��فه ای که 
از فارابی آغاز ش��د، در جهت وحدت دین و فلس��فه قرار 
گرفت. این یک نکته ی ظریف تاریخی است که در دوران 
رون��ق بحث و نظر درایران، فیلس��وفان پ��س از غزالی به 
جای اینکه درصدد پاسخگویی به حملات و مخالفت های 
او برآیند و اشکال هایش را مردود قلمداد کنند، کوشیدند 
درطرح مسائل و مباحث خود نشان دهند ادعا نامه مفصل 
غزالی علیه فلس��فه، چندان هم موجه و درس��ت نیست و 
بعضی مطالب آن حاصل و نتیجه ی س��وءتفاهم است. اگر 
ابن رشد در مغرب اسلامی به غزالی پاسخ داد و جهش این 
بود که او می خواس��ت از فلسفه ای دفاع کند که نسبتی با 
دی��ن ندارد. ش��اید این نکته بر اهل اط��لاع گران آید که 
کس��ی بگوید: ابن رشد نسبتی میان فلس��فه و دین قائل 
نبوده است و متذکر شود که مگر در عنوان یکی از آثار او، 

این ارتباط و پیوند تصریح شده است.
ابن رش��د به ارتباط و اتصال میان دین و فلس��فه قائل 
بوده اس��ت؛ ولی درک این اتصال و ارتباط چندان دشوار 
است که بسیاری از مفسران ابن رشد و ابن رشدی ها را دو 
حقیقتی خوانده اند؛ یعنی قائل ش��ده اند که دین و فلسفه 
درحقیق��ت متفاوتند. بعضی هم گفته اند اگر این حکم در 
مورد ابن رشدی ها درس��ت باشد، درمورد ابن رشد درست 
نیست، ولی اگر آثار ابن رشد قابلیت تفسیر دو حقیقتی بودن 
نداش��ت، پیروان ابن رشد آن را از کجا یافتند و چگونه به 
استاد نسبت دادند؟ ابن رشد با ابن سینا و فیلسوفان شرق 
عالم اس��لام موافق نبود ک��ه مباحثی مثل خلقت و بعثت 
انبی��اء و نبوت و معاد را در فلس��فه وارد کنند. او گه گاه 
ب��ه تأویل معانی دین می پرداخت و در نهایت می گفت که 
فلسفه با این معانی منافات ندارد. این راهی بود که گرچه 

‌‌ابن‌رشد‌در‌طرح‌زمینی‌کردن‌فلسفه‌که‌سقراط‌آن‌را‌با‌عبارت:‌»فلسفه‌را‌از‌
آسمان‌به‌زمین‌آوردم«‌آغاز‌کرده‌بود،‌مشارکت‌مؤثر‌کرد؛‌اما‌فیلسوفان‌ایران‌راهی‌

دیگر‌پیمودند‌و‌به‌مقصد‌دیگر‌رسیدند.‌این‌مسائل‌دیری‌نیست‌که‌مطرح‌شده‌
است؛‌ولی‌هنوز‌در‌مراحل‌مقدماتی‌تحقیق‌آن‌هستیم.

‌مقصود‌این‌
نیست‌که‌عظمت‌
مقام‌ابن‌رشد‌انکار‌
شود.‌اروپاییان‌
نیز‌بی‌جهت‌به‌
ابن‌رشد‌توجه‌
نکرده‌اند.‌حتی‌
متجددان‌و‌
متجدد‌مآبانی‌
هم‌که‌ابن‌رشد‌
را‌مثال‌عقلانیت‌
در‌عالم‌اسلام‌
می‌دانند،‌بی‌حق‌
نیستند؛‌زیرا‌
عقل‌ابن‌رشدی‌
در‌قیاس‌باعقل‌
فیلسوفان‌عالم‌
اسلام‌به‌عقلانیت‌
جهان‌متجدد‌
نزدیک‌تر‌است.‌
یا‌درست‌بگوییم‌
عقل‌ابن‌رشدی‌
از‌عقلانیت‌جهان‌
متجدد‌چندان‌
دور‌نیست‌و‌با‌آن‌
قرابت‌هایی‌دارد.
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درعالم اسلام گشوده شده بود، می توانست به راه اسپینوزا 
و هیوم و کانت بپیوندد. به عبارت دیگر، تاریخ فلس��فه ای 
که از س��قراط آغاز ش��ده بود از دو طریق به سیر فلسفه 
دراروپا پیوس��ت: یکی، از طریق تأثیر فارابی و ابن سینا بر 
فلسفه قرون وسطی بود. فیلسوفان قرون وسطی از فارابی 
و ابن س��ینا مطالب بس��یار آموختنند و در قوام فلسفه ی 
مس��یحی از آن بهره بردند. راه دیگر، راه ابن رش��د بود که 
به عنوان یکی از پیش��روان رنس��انس، بازگشت به یونان 
را آغاز کرد. در حقیقت ابن رش��دی ها نخس��تین گروهی 
بودند که طرح بازگش��ت به یونان را درانداختند. ابن رشد 
فلسفه ی اسلامی به اصطلاح ابن سینا زدایی شده را به راه 
تاریخ فلس��فه ی اروپایی متصل کرد و به جای اینکه مانند 
فارابی و ابن س��ینا در قوام فلسفه ی قرون وسطی دخیل 
باش��د در فروپاشی آن و فراهم آمدن زمینه های رنسانس 
مؤثر شد. ابن  رشد در طرح زمینی کردن فلسفه که سقراط 
آن را با عبارت: »فلسفه را از آسمان به زمین آوردم« آغاز 
کرده بود، مش��ارکت مؤثر کرد؛ اما فیلسوفان ایران راهی 
دیگر پیمودند و به مقصد دیگر رسیدند. این مسائل دیری 
نیست که مطرح شده است؛ ولی هنوز در مراحل مقدماتی 
تحقیق آن هس��تیم. ما هنوز تاریخ فلس��فه ی اسلامی را 
در نوش��ته های شرق شناس��ان و با عینک و چش��م آنان 
می خوانیم و به این جهت هنوز نمی دانیم که با فلسفه چه 
سروکاری داریم و گاهی یا شاید غالباً به حکم ملاحظات و 
رعایت ادب به بزرگان فلسفه ی گذشته احترام می کنیم و 
چه بسا اگر از ما دلیل این احترام را بپرسند، سخنی برای 
گفتن نداشته باشیم، یا بگوییم این ها در زمان خود بزرگ 
بودن��د و درزمره ی ب��زرگان تاریخ اند و ما ه��م به بزرگان 
تاری��خ احترام می گذاریم تا دیگران بدانند که ما قدردانیم 

و...
نمی دانم اگر از این ها بپرس��ند به تاریخ و گذش��ته چه 
کار دارند و تاریخ به چه دردش��ان می خورد چه پاس��خی 
می دهند؟ راستی آیا می دانیم که چه سروکاری با گذشته 
فارابی، فردوسی، ابن سینا، ابوریحان بیرونی، غزالی، عطار، 
سعدی و ... داریم؟ یا ماهم با این بزرگان تعارف می کنیم؟ 
در اینج��ا خطاب من ب��ه دو گروه و طایفه ای که پاس��خ 
روشنی دارند و تکلیفشان معلوم است، نیست: گروهی که 
معتقدند فلس��فه ی ابن سینا درست است و غزالی بیهوده 

ب��ر فارابی و بر او خرده گرفته اس��ت. اینها فلس��فه را به 
گذشته متعلق نمی دانند؛ بلکه آن را مجموعه ای از حقایق 
جاویدان تلقی می کنند. پیداس��ت ک��ه اینها احترام قلبی 
و حقیق��ی به فلس��فه بگذارند. گروهی هم نه به فلس��فه 
عقیده دارند و نه وقعی به گذشته و تاریخ می نهند. این ها 
ب��ه خیال خود نقد و زمان حال را محکم نگاه داش��ته اند. 
خط��اب من به هیچ یک از این دو گروه نیس��ت، بلکه به 
کسانی اس��ت که می خواهند بدانند فلس��فه چرا به عالم 
اس��لام آمد و فلس��فه ای ک��ه آمد با آنچ��ه یونانیان گفته 
بودند چه نس��بت و تفاوت داش��ت و چگونه س��یر کرد و 
س��رانجامش چه شد یا چیست؟ البته درمیان این طالبان 
چه بس��ا کسانی باشند که مثلًا س��هروردی را بر ابن سینا 
ی��ا فارابی را بر این هر دو ترجیح دهن��د و مثلًا غزالی را 
دشمن فلس��فه بینگارند. همه ی این ها اگر پرسش داشته 
باشد ترجیحاتشان مهم نیست. در این کتاب من به عنوان 
نمونه تلقی دکتر محمد عابدالجابری مراکشی را به اجمال 
نق��ل و نقد کرده ام. س��لیقه ی الجابری به شرق شناس��ان 
بی ش��باهت نیس��ت، الا اینک��ه در آن بعض��ی جلوه های 

روشنفکری با دید شرق شناسی در هم آمیخته است.
‌‌ابن‌رشد‌تفسیر‌
اسلامی‌فارابی‌و‌
ابن‌سینا‌را‌کنار‌
گذاشت‌تا‌به‌

ارسطو‌بازگردد‌
و‌فلسفه‌را‌جدا‌
و‌مستقل‌از‌دین‌

دوباره‌تدوین‌کند.‌
مطلب‌هم‌در‌تفکر‌
ابن‌رشد‌این‌است‌

که‌او‌نیز‌مثل‌
فارابی‌و‌ابن‌سینا‌
دین‌را‌نه‌فقط‌

عقلانی‌بلکه‌عقلی‌
می‌دانست.‌در‌این‌
بینش‌ابن‌رشدی،‌

عقل‌جدیدی‌
منظور‌بود‌که‌کمتر‌
به‌عقل‌ارسطویی‌و‌
بیشتر‌به‌عقلی‌که‌
دویست‌سال‌بعد‌از‌
او‌دایر‌مدار‌فلسفه‌

شد،‌شبیه‌بود.

‌ما‌هنوز‌تاریخ‌فلسفه‌ی‌اسلامی‌را‌در‌نوشته‌های‌شرق‌شناسان‌و‌با‌
عینک‌و‌چشم‌آنان‌می‌خوانیم‌و‌به‌این‌جهت‌هنوز‌نمی‌دانیم‌که‌با‌فلسفه‌
چه‌سروکاری‌داریم‌و‌گاهی‌یا‌شاید‌غالبا‌بًه‌حکم‌ملاحظات‌و‌رعایت‌ادب‌
به‌بزرگان‌فلسفه‌ی‌گذشته‌احترام‌می‌‌کنیم.
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2. س��قراط گفته بود که او فلسفه را از آسمان به زمین 
آورده اس��ت؛ اما چیزی که از آس��مان ب��ه زمین می آید 
به زودی و به آسانی صفت آسمانی اش را از دست نمی دهد 
و زمینی صرف نمی ش��ود. فلسفه هم تا زمانی که به عالم 
اسلام  و به ایران وارد شد، گرچه اندکی زمینی شده بود، 
نش��ان آس��مانی بودن را با خود داشت. گفته ی سقراط را 
س��طحی و مکانیکی تلقی نباید کرد. او نگفته اس��ت که 
چیزی به نام فلس��فه به صورت بسته بندی شده درآسمان 
ب��وده اس��ت و من آن را از آس��مان برداش��ته و به زمین 
آورده ام ک��ه به مصرف برس��انم یا با آن ب��ازی کنم. تفکر 
گفت لوگوس و س��خن وجود بوده اس��ت )به هراکلیتس 
و پارمنی��دس رجوع کنی��د( و آدمیان می توانس��ته اند به 
ای��ن گفت و س��خن گوش بدهن��د. این گفت و س��خن، 

زمینی نبود. س��قراط آدمی را دراین 
س��خنگویی- و نه صرف ش��نیدن و 
دریافتن- ش��ریک دانس��ت. گرچه او 
هنوز گوش شنیدن را حفظ کرده بود 
و گه گاه به سخن پوتی سروش معبد 
دلفی گوش می داد. فلسفه از آسمان 
ب��ه زمین آمد تا بگوید انس��ان خوب 
و ب��ا فضیلت کیس��ت و علم و ادراک 
از کجا می آید و عالم چگونه س��اخته 
ش��ده اس��ت و مدینه و نظام زندگی 
خوب کدام اس��ت و چگونه می توان و 
باید به آن سروسامان داد...؟ افلاطون 
و ارس��طو و اخلاف آنان بیشتر به این 
البته منش��أ  پرس��ش ها پرداختند و 
آسمانی سخن ها را از یاد نبردند؛ بلکه 
احیاناً بر تقابل میان زمین و آسمان و 

سیاست و فلسفه تأکید کردند.
در دوره ی جدید فلس��فه بیش��تر 
زمینی شد و جلوه و شأن آسمانی اش 
چندان کم رنگ و پوش��یده ش��دکه 
فیلس��وفان گاه��ی ناگزی��ر بودند به 
خوانن��دگان خ��ود بگویند اگر ش��ما 
نشان آس��مان رادر فلسفه نمی بینید، 
مپندارید که ما پیوند را قطع کرده ایم 

ش��ده ایم  -  ای��ن عذرخواه��ی را ب��ه و آس��مان را منکر 
خصوص در زبان دکارت و کانت می توان یافت. فلاسفه ی 
دوره ی جدید خود این اساس را نگذاشته بودند. فلسفه ای 
که افلاطون و ارس��طو آوردند دو استعداد متفاوت داشت: 
یک��ی آنک��ه بیش��تر زمینی ش��ود و درزمی��ن آن علم و 
تکنولوژی و سیاس��ت جدید و اقتص��اد و نظام متجدد بار 
آید و رش��د کند. اس��تعداد دیگر، امکان حفظ نشان های 
آسمانی و میل به بازگش��ت به آسمان بود. درعالم اسلام 
فلس��فه ی ابن رش��دی به راه اول ملحق شد؛ اما فلسفه در 
ایران راه دوم را که راه آس��انی هم نبود، پیش گرفت و به 
دشواری آن را پیمود. راه تاریخ - هر تاریخی که باشد – راه 
مستقیم و هموار و بی خطر نیست؛ حتی گاهی باید از راه 
رفته و طی ش��ده بازگش��ت و راه دیگر جس��ت. مدینه ی 

‌‌فلسفه‌ای‌که‌
افلاطون‌و‌ارسطو‌
آوردند‌دو‌استعداد‌
متفاوت‌داشت:‌
یکی‌آنکه‌بیشتر‌
زمینی‌شود‌و‌
درزمین‌آن‌علم‌
و‌تکنولوژی‌و‌
سیاست‌جدید‌
و‌اقتصاد‌و‌نظام‌
متجدد‌بار‌آید‌و‌
رشد‌کند.‌استعداد‌
دیگر،‌امکان‌
حفظ‌نشان‌‌های‌
آسمانی‌و‌میل‌
به‌بازگشت‌به‌
آسمان‌بود.‌درعالم‌
اسلام‌فلسفه‌ی‌
ابن‌رشدی‌به‌راه‌
اول‌ملحق‌شد؛‌اما‌
فلسفه‌در‌ایران‌
راه‌دوم‌را‌که‌راه‌
آسانی‌هم‌نبود،‌
پیش‌گرفت‌و‌به‌
دشواری‌آن‌را‌
پیمود.
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فاضله ی فارابی از جمهوری افلاطونی آس��مانی تر اس��ت، 
یا اگ��ر جمهوری افلاطون قدری زمینی اس��ت، مدینه ی 
فاضل��ه ی فارابی با زمین کمتر س��روکار دارد. ابن س��ینا 
از مدین��ه ی فاضل��ه چیزی نگف��ت و کار اداره ی مدینه و 
سیاس��ت را به پیامبر و دین و ش��ریعت واگذاش��ت و این 
ن��ه اعراض از راه فارابی، بلکه س��عی تازه برای جمع میان 
زمین و آس��مان بود. مرتبه ی سیاست درفلسفه ی دوره ی 
اس��لامی س��فر از حق به خلق با حق است و پیداست که 
در این س��فر پیوند با آس��مان محفوظ می ماند. از س��وی 
دیگر، ش��ریعت برای دنیا و کار دنیاست. ابن سینا بی آنکه 
از مسیر فارابی دور ش��ود، راه میانه ای پیش گرفت. البته 
در مابعدالطبیعه و طبیعیات همان راهی را که فارابی آغاز 
ک��رده بود، ادام��ه داد؛ اما در سیاس��ت از مدینه ی فاضله 
حرفی نزد و نبی را واسطه ی میان زمین و آسمان و ضامن 
نس��بت میان آن ها دانست. در این باب نمی توانیم بگوییم 
که آیا او سیاس��ت را از فلس��فه دور کرده است یا نبوت را 
در قیاس با فارابی به فلسفه نزدیک تر ساخته است. حکم 
در این باب مخصوصاً وقتی دش��وار می شود که می بینیم 
تعبیرهایی مثل رئیس نبی فیلس��وف ک��ه در آثار و آرای 
فاراب��ی آمده اس��ت، دربحث های ابن س��ینا جایی ندارد، 
هرچند او اص��ل طرح فارابی را هرگز انکار نکرده اس��ت. 
ش��اید در نظر آید که فارابی بسیار شتاب داشت تا امانت 
فلسفه که از آسمان رس��یده بود به صاحب آن باز گردد؛ 
اما ابن س��ینا دراین باب بیش��تر تأمل کرد و مگر فلسفه با 
آمدن از آس��مان به زمین فلسفه شده بود. در آسمان که 
فلس��فه ای وجود نداشت تا سقراط درسفری به آنجا آن را 
بیاب��د و به زمین بیاورد و البته اگ��ر یافته بود برای اینکه 
فلس��فه به اصل خود بازگردد، سفر دیگری لازم بود. این 
س��فر را فیلسوفان عالم اس��لام مرحله به مرحله پیمودند 
که ش��رح آن ها در آثار فلسفی و شاید به صورت روشن تر 
درقصه های تمثیلی ابن س��ینا، محمد غزالی، احمدغزالی، 
عطار، س��هروردی و خواجه نصیرالدین طوسی آمده است. 
در بیان وجه تسمیه کتاب حکمت متعالیه در اسفارعقلیه 
در می یابیم که تمام س��فرهای فیلس��وف، س��فر آسمانی 
اس��ت و هیچ یک از چهار سفر، زمینی نیست و در زمین 
صورت نمی گیرد. هر چند ممکن است گفته شود آسمان 

به زمین، به نحوی، می آید.

ملاصدرا در پایان مقدمه کتاب اسفار گفته است:
بدان که اولیا و عرفای سالک به چهار سفر می روند:

سفر اول سفر از خلق به حق است؛
سفر دوم با حق در حق؛ 

س��فر سوم- که مقابل س��فر اول است- سفر از حق به 
خلق با حق؛ 

سفر چهارم که فیلسوف آن را مقابل سفر دوم دانسته، 
س��فر با حق در خلق است. ش��اگردان و اخلاف  ملاصدرا 
و اس��تادان فلسفه ی اس��لامی در بیان معانی این سفرها 
مطال��ب و ن��کات گرانبها گفته اند. آنچ��ه در اینجا باید به 
آن توجه ش��ود، این است که سفر از زمین به آسمان آغاز 
می ش��ود و آنچه از اینجا برده می ش��ود با سفر به حق در 
حق، آسمانی می شود و سفر سوم گرچه بازگشت به خلق 
است، اما بازگش��ت به حق است، نه آنکه حق به مرتبه ی 
خلق تنزل کند، بلکه خلق میزبان حق می شود و بالاخره 
در س��فر چهارم ولی وعارف در س��فر »عقلی« و فلسفی 

خود نور حق را با خود دارد و درخلق می تاباند.
پیداس��ت با چنین فلس��فه ای که پایان س��یر به سوی 
کمال رس��یدن به بقای بعد از فناس��ت، ساحت معاش و 

‌‌مرتبه‌‌ی‌
سیاست‌

درفلسفه‌ی‌دوره‌ی‌
اسلامی‌سفر‌از‌

حق‌به‌خلق‌با‌حق‌
است‌و‌پیداست‌که‌
دراین‌سفر‌پیوند‌
با‌آسمان‌محفوظ‌

می‌ماند.

‌‌اینکه‌یک‌نویسنده‌ی‌فلسفی‌دریک‌کشور‌توسعه‌نیافته‌ابن‌سینا‌را‌ملامت‌کند‌که‌
اگر‌چشم‌از‌آسمان‌برداشته‌و‌به‌زمین‌دوخته‌بود،‌جهان‌اسلام‌اکنون‌وضع‌دیگری‌
داشت،‌نشانه‌ی‌برخورداری‌از‌خرد‌نیست.
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بن��ای دنیای مردمان چندان اهمیت ندارد و به این جهت 
بر این فلسفه، علم تصرف در جهان و تکنولوژی و سیاست 
پیش��رفت و توس��عه بنیاد نمی توان کرد. نویسندگانی که 
ابن رش��د را در برابر ابن س��ینا می گذارند و این فیلس��وف 
را از باب��ت ق��ول ب��ه نف��وس س��ماوی و رج��وع به عقل 
ملکوتی ملامت می کنند، غالباً فلس��فه را با عینک یکی از 
ایدئولوژی های این زمان می بینند؛ البته در مقابل یکدیگر 
قرار دادن دو فیلس��وف بی وجه نیس��ت. درس��ت اس��ت 
که عقل ابن رش��د در زمین س��یر می کند و ممکن است 
کارس��از بشر باشد، اما عقل ابن سینا و سهروردی دراینجا 
غریب اس��ت و میل به ملکوت دارد. می توان با نظر هر دو 
فیلس��وف مخالف بود؛ اما سرزنش کردنشان بی وجه است 

هرروزی و زبان و بیان نویسنده را تا حد زبان  نزاع های 
تن��زل می ده��د. اینکه یک نویس��نده ی فلس��فی در یک 
کشور توس��عه نیافته ابن سینا را ملامت کند که اگر چشم 
از آس��مان برداش��ته و به زمین دوخته بود، جهان اسلام 
اکنون وضع دیگری داشت، نش��انه ی برخورداری از خرد 
نیس��ت. مگر شمال آفریقا و جنوب اسپانیا که آموزگارانی 
مثل ابن رشد و ابن خلدون داشتند- و این هر دو ره آموزان 
عق��ل جدید و عل��وم اجتماعی خوانده می ش��وند- به چه 
پیش��رفت های محیر العقولی نائل شده اند و وارثان این دو 
صاحب نظر در فلس��فه و علوم انسانی جدید و معاصر چه 
ش��أن و مقامی دارند؟ تفکر گرچه عالم ساز است، متعلق 
به اش��خاص نیست که دم به دم نظم جهان را بر هم زند و 

موجب آشوب شود.

متفکران به حکم میل و طبع س��خن نمی گویند. آن ها 
در جس��تجوی راه و رهروان طریق معرفتند که هر کدام 
راه خوی��ش را یافت��ه و پیموده ان��د. ما اگر خ��ود را از راه 
آنان دور می بینیم، چه ح��ق داریم آن ها را ملامت کنیم 
ک��ه چرا درف��لان راه رفته اند و راهی را ک��ه در واهمه ی 
اهل این زمان راه مستقیم اس��ت، نپیموده اند؟ آن راه ها، 
راه تاریخ بوده اس��ت نه اینکه به اش��خاص تعلق داش��ته 
باش��د. ما اگ��ر بتواینم از طریق هم زبانی و هم داس��تانی 
با فیلس��وفان گذشته از آزمایش هایشان بپرسیم و از آنان 
رهروی بیاموزیم خود نیز رهرو و شاید راهگشا می شویم. 
اما گفتن س��خنانی از این قبیل که ابن سینا خود چندان 
دیندار نبوده و نمی توانس��ته است فلس��فه را دینی کند، 

سخنانی  اس��ت ک��ه ک��ودکان در نزاع ه��ای شبیه 
کودکانه به یکدیگر می گویند. عیب بزرگترش این اس��ت 
که هم آوایی با کس��انی اس��ت که مدعی، خ��ود، آن ها را 
متحج��ر و خرافات��ی و قش��ری می داند؛ یعنی نویس��نده 
روش��نفکر معاص��ر نیز هم آوا با قش��ریان زمان ابن س��ینا 
فیلس��وف را سس��ت اعتقاد می خواند و او را شایس��ته ی 
نزدیک تر کردن فلسفه به دین نمی داند. گویی خبر ندارد 
متفکران، مقاصد ش��خصی ندارند و ب��رای تحقق مقاصد 
دیگران هم نمی کوش��ند. اگر درس��ت باشد که فیلسوفان 
عالم اس��لام فلس��فه ای را که س��قراط از آسمان به زمین 
آورده بود به آسمان باز گرداندند، نباید پنداشت که آن ها 
فلس��فه را رها کرده اند؛ بلکه تحولی در تفکر فلسفی پدید 
آوردند؛ چنان که س��قراط هم آغاز گر یک تحول بود. من 

‌‌فلسفه‌اسلامی‌حتی‌زمانی‌که‌به‌زمین‌نظر‌کرد،‌قانون‌زندگی‌عموم‌را‌در‌شریعت‌جست‌که‌آن‌
هم‌فرارسیده‌از‌آسمان‌است.‌پس‌با‌واگذاشتن‌احکام‌سیاست‌عمومی‌به‌دین،‌مشکل‌جمع‌میان‌
فلسفه‌و‌دین‌و‌سیاست؛‌یعنی‌مشکل‌زمینی‌شدن‌فلسفه‌حدّت‌و‌شدت‌خود‌را‌از‌دست‌داد؛‌تا‌

آنجا‌که‌حتی‌اهل‌فلسفه‌نیز‌دیگر‌به‌مشکل‌اهمیت‌نمی‌دهند‌و‌چه‌بسا‌به‌آن‌توجه‌ندارند.

‌‌بنای‌فلسفه‌ی‌
اسلامی‌در‌آرای‌
متقدمان‌گذاشته‌
شده‌است‌و‌
کاری‌که‌متأخران‌
کرده‌اند،‌بسط‌و‌
تحکیم‌آن‌بنا‌بوده‌
است.
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در جایی دیگر درباره ی جنگ آس��مان و زمین در فلسفه 
و نسبت میان فلسفه و سیاست بحث خواهم کرد. اکنون 
فقط اش��اره می کنم که س��قراط وقتی ب��ه قول خودش 
فلس��فه را به زمین آورد، می بایس��ت جای��ی برای آن در 
مدینه یونانی باز شود. تاریخ فلسفه، تاریخ اینجا یابی بوده 
اس��ت و به این جهت اس��ت که فلس��فه و سیاست هرگز 
از هم جدا نش��ده اند، هرچند روابطش��ان کمتر دوس��تانه 
بوده و نمی توانسته است و نمی تواند دوستانه باشد )وقتی 
رابط��ه ای دوس��تانه نباش��د، ضرورتاً خصمان��ه و قهرآلود 
نیست(. نکته این است که کار سقراط عجیب بوده است؛ 
چنان که فلسفه حتی اگر نتواند جای مناسبی در زندگی 
عموم��ی پیدا کند، میل به ب��الا می کند. افلاطون با طرح 

تمثیل مغاره کوشید مشکل فلسفه 
و سیاست را به نحوی حل کند؛ اما 
همچنان استخوان لای زخم باقی 
ماند. فیلس��وف که از مغاره تاریک 
و عالم س��ایه ها بیرون آمده بود به 
آن جا باز می گ��ردد تا به زندانیان 
غار بگوید ک��ه گرفتار پندارند و از 
حقایق خبر ندارند. درس��ت است 
که فیلس��وف افلاطونی به مغاره ی 
زندگ��ی عموم��ی و غفلت جمعی 
ب��از می گ��ردد؛ ام��ا ب��از می گردد 
ک��ه به مردمان آگاه��ی بدهد و به 

آن ها بگوید آن جا جای حقیقت نیس��ت. این تمثیل را به 
انحای متفاوت و به صورت  های مختلف تفس��یر کرده اند؛ 
اما افلاط��ون صرف نظر از این تمثی��ل، همه ی عمر خود 
را صرف وس��اطت میان فلسفه و سیاس��ت و یافتن جای 
مناسب برای فلسفه در مدینه و زندگی مدنی کرد و نکته 
مه��م این که در پایان عمر کتاب نوامیس را نوش��ت و به 

فلسفه، مقام قانون گذاری بخشید.
وقتی فلس��فه ی یونانی به عالم اس��لام آمد، طبیعی بود 
که سیاست هم در آن مقامی کم وبیش نظیر مقامی که در 
فلسفه افلاطون یا ارسطو داشت، داشته باشد و می دانیم که 
فیلس��وفان اوایل به سیاست اعتنای تام کردند و این اعتنا 
کم و بیش دوام داش��ته است؛ اما طرحی که فارابی پیش 

آورد در آثار ابن سینا و اخلاف او تعدیل 
ش��د. در فلس��فه ی مدنی فارابی نبی و 
فیلسوف یکی شده بود و نبی فیلسوف 
ریاست مدینه و مقام قانون گذاری را به 
عهده داشت. این معنا به تدریج روشن 
و روشن تر ش��د و مشکل قانون گذاری 
که فیلس��وف را به یک اعتبار، در برابر 
مدین��ه و سیاس��ت و به اعتب��ار دیگر، 
در موض��ع رعایت ملاحظ��ات عملی و 
مصال��ح عمومی قرار می داد با رجوع به 
ش��ریعت، صورت دیگر یافت و مشکل 
مقابله فیلسوف با سیاست عامه تقریباً 

‌‌متفکران‌به‌
حکم‌میل‌و‌طبع‌
سخن‌نمی‌گویند.‌

آن‌ها‌در‌جستجوی‌
راه‌و‌رهروان‌طریق‌

معرفتند‌که‌هر‌
کدام‌راه‌خویش‌را‌
یافته‌و‌پیموده‌اند.‌
ما‌اگر‌خود‌را‌از‌راه‌
آنان‌دور‌می‌بینیم،‌
چه‌حق‌داریم‌آن‌ها‌
را‌ملامت‌کنیم‌که‌
چرا‌درفلان‌راه‌
رفته‌اند‌و‌راهی‌

را‌که‌در‌واهمه‌ی‌
اهل‌این‌زمان‌راه‌
مستقیم‌است،‌
نپیموده‌اند؟‌آن‌
راه‌ها،‌راه‌تاریخ‌

بوده‌است‌نه‌اینکه‌
به‌اشخاص‌تعلق‌

داشته‌باشد.
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منتفی ش��د. فلسفه اگر در آس��مان می ماند فلسفه نبود و 
چون به زمین آمد، نمی توانس��ت آسمان را با خود نیاورد 
یا  آسمان را از یاد ببرد و نظر از آن بردارد. فلسفه اسلامی 
حتی زمانی که به زمین نظر کرد، قانون زندگی عموم را در 
ش��ریعت جست که آن هم فرارسیده از آسمان است. پس 
با واگذاشتن احکام سیاست عمومی به دین، مشکل جمع 
میان فلس��فه و دین و سیاست؛ یعنی مشکل زمینی شدن 

فلسفه حدّت و شدت خود را از دست داد؛ تا آنجا که حتی 
اهل فلس��فه نیز دیگر به مش��کل اهمیت نمی دهند و چه 
بس��ا به آن توجه ندارند. چنان که در متن کتاب ملاحظه 
می شود، کسانی این وضع را عیب گرفته و دامنه ی مخالفت 
ایدئولوژی��ک خود را تا اوایل تاریخ اس��لام وس��عت داده و 
فارابی و ابن س��ینا و سهروردی را مس��ئول حوادث تاریخ 
معاصر دانس��ته و آن ها را س��رزنش کرده ان��د، بلکه از حد 
سرزنش گذشته و به ناسزاگویی پرداخته اند. من در نوشتن 
این رساله قصد نداشته ام به ناسزاگویانی که تفکر را با هوی 
خلط می کنند و تاریخ فلسفه را تاریخ اهوا تلقی می کنند، 
پاس��خ بدهم؛ بلکه می خواس��ته ام بگویم که با فلس��فه و 
فیلس��وف می توان مخالف بود و حتی آرای فیلس��وفان را 
تخطئه کرد؛ اما سخنانی از این قبیل که اگر ابن سینا فلان 
س��خن را نمی گفت هزار س��ال بعد تاریخ صورت دیگری 
داش��ت. باید دید که آن سخن اثرگذار کدام است و اثرش 
در تاریخ چه بوده و چگونه اثر کرده است؟ یعنی این قبیل 
س��خنان اگر با توجه به تاریخ و تاریخی بودن تفکر اظهار 
می ش��د، وجهی داشت؛ اما اگر از زبان و قلم کسانی بیرون 
آید که تفاوتی میان فلس��فه و س��خن تبلیغاتی و مشهور 
قائل نیس��تند، قضیه دیگر به فلس��فه ربطی ندارد. در این 
مورد ش��اید مناسب باشد بگوییم اگر سخن چندان بزرگ 
باش��د که هزار س��ال تاریخ را راه ببرد، تعلق به اش��خاص 
ندارد؛ بلکه تاریخی اس��ت و اگر یک سخن چندان بزرگ 
باش��د که هزار سال در تاریخ مؤثر باش��د در مورد تاریخ، 
فکر دیگر باید کرد و ش��اید باید به حال آن گریست. ولی 
تاریخ حرف  های معمولی و هرروزی دگرگون نمی ش��ود و 
به این جهت هر سرزنش��ی می خواهند به ابن سینا بکنند، 
ابن س��ینا، ابن س��ینا می ماند و گویندگان و تکرار کنندگان 
س��خن مش��هور حرفی می زنند و بی آنکه حرفش��ان اثری 
داشته باشد، فراموش می شوند. شاید بعضی از خوانندگان 
گمان کنند که م��ن از قول به افلاک و نفوس فلکی دفاع 
می کنم و می گویم همه ی اهل فلس��فه باید پیرو ابن سینا 
باشند و جزئیات آرای او را بپذیرند. اصلًا بحث در درستی 
و نادرس��تی قول به نفوس فلکی نیست. وقتی از نسبت با 
فلسفه اسلامی پرسش می شود، کسانی می گویند باید آن 
را نقد کرد و زوایدش را دور انداخت و اگر لازم باش��د یک 
فلسفه اسلامی متناس��ب با نیاز زمان ساخت، من خود را 
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‌‌نویسندگانی‌که‌ابن‌رشد‌را‌در‌برابر‌ابن‌سینا‌می‌گذارند‌و‌این‌فیلسوف‌را‌از‌بابت‌
قول‌به‌نفوس‌سماوی‌و‌رجوع‌به‌عقل‌ملکوتی‌ملامت‌می‌کنند،‌غالباً‌فلسفه‌را‌با‌عینک‌
یکی‌از‌ایدئولوژی‌های‌این‌زمان‌می‌‌بینند.

برای چنین کاری صالح نمی دانم. اگر کس��ی معتقد است 
فلس��فه اس��لامی ای دیگر غیر از آنچه فارابی و ابن سینا و 
اخلاف آنان گفته اند،  می توانست وجود داشته باشد یا باید 
به وجود آید، خود باید طرح چنین فلس��فه ای را دراندازد 
و مس��ائل و مطالبش را مدون سازد و البته دراین صورت 
اس��ت که می تواند فلسفه اسلامی گذشته را نقد کند. ولی 
توجه کنیم که مورخ فلسفه کاری به این معنا ندارد که آیا 
فلس��فه اسلامی باید به طریقی باشد که فارابی و ابن سینا 

گشوده اند یا صورت دیگری 
از آن هم ممکن است؟

مورخ از چیزی می گوید 
ک��ه درگذش��ته روی داده 
اس��ت و البت��ه نمی توان��د 
در م��ورد آنچ��ه روی داده 
است بی نظر باشد. من هم 
در مورد فلس��فه اس��لامی 
بی نظر نیستم و البته نظرم 
در نحوه بی��ان و تفصیل و 
اجمال مطال��ب و در رد وّ 
است.  بوده  اثبات ها دخیل 
م��ن فلس��فه اس��لامی را 
حادثه مهم��ی می دانم که 
زندگی کنون��ی ما نیز، چه 
بخواهیم و چ��ه نخواهیم، 
به آن بس��تگی پیدا کرده 
اس��ت. نگفت��ه ام ک��ه این 
فلس��فه را نق��د نکنند، اما 
تأکی��د داش��ته ام ک��ه نقد 
یک فلس��فه یا ی��ک دوره 
فلسفی مقدمات و شرایطی 

می خواهد که تحقق آن ها آس��ان نیس��ت. همه می توانند 
ب��ا فارابی و ابن س��ینا مخالف باش��ند؛ اما ب��رای نقد آنان 
بای��د صاحب نظر ب��ود و باز می گویم که م��ورخ بودن غیر 
از نق��اد بودن اس��ت. نقد مورخ درحدی اس��ت که بگوید 
آیا یک فلس��فه در درون متناس��ب و هماهنگ است و در 
تاری��خ مقامی یافته اس��ت یا نه. به هر حال فلس��فه ی ما 
از یونانیان اخذ ش��ده اس��ت. وقتی فلسفه از زبانی به زبان 

دیگر ترجمه می ش��ود، قهراً با فهم صاحبان زبان ترجمه، 
فهمیده می ش��ود. نیاکان ما همین که فلسفه را به عربی و 
فارسی نوشتند، فهم جدیدی را بنیاد کردند. من به نسبت 
فهم و زمان و زبان اش��اره کرده ام و البته تفصیل نداده ام، 
هرچند این مطلب بس��یار مهم است و باید در جای خود 
تفصی��ل یابد. نکته ی دیگری هم بگویم و بس کنم: اگر در 
گزارش آرای فیلس��وفان از حیث اجمال و تفصیل تفاوت 
و تبعیض می بینید، وجهش این اس��ت که بنای فلسفه ی 
اس��لامی در آرای متقدم��ان 
گذاشته ش��ده است و کاری 
که متأخران کرده اند، بسط و 
تحکیم آن بنا بوده است. پس 
ابتدا باید بنا و بنیان گذاری را 
گزارش کنم و از آرای اخلاف 
را  چیزهای��ی  متقدم��ان  و 
برگزینم که س��تون بنا با آن 
محکم شده است و نه همه ی 
آرا و اق��وای آن ها را- هرچند 
ک��ه آن آرا مهم باش��د-؛ این 
است که گفتم این یک تاریخ 
فلس��فه به معنای عادی لفظ 
نیس��ت و اکنون می گویم که 
به آن نام نقد فلسفه اسلامی 
ه��م نبای��د داد. ای��ن کتاب، 
نقد نگاهی اس��ت ک��ه ما به 
فلس��فه ی اس��لامی و تاریخ 
آن داریم. م��ن این نگاه ها را 
کمتر محققانه یافته ام؛ اما از 
تعرض ب��ه مطالب عوامانه ای 
از ای��ن قبیل که ابن س��ینا و 
سهروردی را ملامت می کنند که چرا چیزی نگفته اند که با 
علم کنونی موافق باشد و به کار مردم بیاید، پرهیز کرده ام 
و س��خن آخر این که می دانم این نوش��ته نقایص بس��یار 
دارد. مع هذا در زمره ی معدود نوشته های من است که از 
نوش��تنش خوشحالم. اگر بپرسند چرا پاسخ روشن ندارم؟ 
شاید وجهش این باشد که تاریخ مختصر فلسفه ی اسلامی 

را آگاهانه و به صراحت بر یک نظر تاریخی نوشته ام.  
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خدای متعال را شکر می کنم که توفیق عنایت فرمود تا در 
این مجلس نورانی خدمت عزیزان و بزرگان شرفیاب شوم و 
عرض ارادت و انجام وظیفه ای داشته باشم. اجتماع هایی که 
امروز در کشور تش��کیل شده، سالگشت حرکت خودجوش 
مردمی اس��ت که یک سال قبل دراین کشوراحساس کردند 
خطری جدی اس��اس نظام و انقلابش��ان را تهدید می کند و 
نه تنها به نظام سیاسی که به نظام عقیدتی و فکری و دینی 
هم تعرض می کند. به هرحال، حرکتی بسیار مبارک، پرثمر و 
سازنده انجام گرفت و باید این روز را یکی از ایام الله برشمرد 
و هرس��ال این روز را گرامی داش��ت و خاطره اش را زنده نگه 
داش��ت. الحمدلله مردم ما و به خصوص ش��ما عزیزان که از 
نخبگان کشور هستید ازعمق جریانات به خوبی آگاه هستید 
و از نقش مقام معظم رهبری ایده الله تعالی در طول این چند 
دهه رهبری انقلاب خبر دارید اما به نظرم آمد خوب اس��ت 

چند نکته را مورد توجه قرار بدهیم:

اشاره:
آن‌چه‌پیش‌رو‌دارید‌گزیده‌ای‌از‌سـخنرانی‌
حضرت‌اسـتاد‌آیت‌الله‌مصباح‌یزدی‌درهمایش‌
»بزرگداشت‌حماسـه‌‌9دی‌و‌بررسی‌ریشه‌های‌
فتنه‌88«‌اسـت‌که‌در‌تاریخ‌نهم‌دی‌ماه‌‌1389
در‌مؤسسـه‌آموزشی‌و‌پژوهشـی‌امام‌خمینی‌
)ره(‌ایراد‌شده‌اسـت.‌از‌مسئولین‌محترم‌دفتر‌
معظم‌له‌که‌این‌متـن‌را‌دراختیار‌ما‌قرار‌دادند،‌
متشکریم‌و‌خوانندگان‌محترم‌را‌به‌مطالعه‌ی‌این‌

متن‌آموزنده‌دعوت‌می‌کنیم.

درس هایـی ا ز فتنــــــه
حضرت‌استاد‌آیت‌الله‌مصباح‌یزدی
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دست‌تدبیر‌خدا
اولین نکته ای که شایس��ته است به آن 
توجه کنی��م تدبیر الهی در تأیید و نصرت 
حق، و تضعیف باطل اس��ت. همه ما آشنا 
هستیم، اما برای کسانی که شاید در آینده 
بش��نوند و کمتر با این مسأله آشنا باشند، 
یادآور می ش��وم که شیوه بیان قرآن کریم 
به گونه ای اس��ت که می کوشد مخاطب را 
درباره هر پدیده کوچک و بزرگی به خدای 
متعال توجه دهد. قرآن حتی در ساده ترین 
پدیده ها- که همه مردم اسباب و عللش را 
می شناس��ند ولی به نقش قدرت و تدبیر 
الهی درآن توجه ندارند- بر این نکته، تکیه 
می کند؛ هم��ه می دانند ابری درآس��مان 
می آید. بارانی می بارد. باران باعث سرسبزی 
زمین و میوه دار ش��دن درختان می شود و 

بالاخره انسان ها، حیوانات و چهارپایان از این گیاهان استفاده 
می کنند. این ها سلسله پدیده های  مترتبی است که عوامل 
طبیعی اش کاملاً ش��ناخته ش��ده، اما قرآن تأکی��د دارد که 
بفرماید: خدا ابر را پدید آورد؛ خدا از ابر باران نازل کرد؛ خدا 
از باران گیاه رویاند؛ حتی دانه ای که درزمین است خدا آن را 
می شکافد. با اینکه همه می دانند که دانه درزمین با آب خیس 
می خورد، سپس می شکفد و این خیلی طبیعی است، اما قرآن 
تأکید دارد  که یادتان باشد خداست که این دانه را می شکافاند 
و از آن جوانه می رویاند؛ »إنَِّ اللهَ فَالقُِ الحَبِّ وَ النَّوَی...؛ همانا 
خدا شکافنده بذرها و هسته هاست.«]1[ همه جا دست خدا 

]همایش‌بزرگداشت‌حماسه‌‌9دی/‌
عکس‌شهید‌حسن‌غلام‌کبیری
‌از‌شهدای‌فتنه‌‌‌88
در‌دستان‌آیت‌الله‌مصباح‌[

را ببینید، حتی در همین دانه ای که درخاک می ش��کافد، و 
جوانه می زند، سبز می شود و به گیاه یا میوه تبدیل می شود، 
و خود و چهارپایان تان از آن استفاده می کنید. این مثال ها 
درام��ور طبیعی بود. قرآن درام��ور اجتماعی نیز بر این اصل 
تأکید دارد و حوادث را به خدا نس��بت می دهد، تا دست خدا 
را درپدیده ها فراموش نکنیم و غافل نش��ویم که همه تدبیر 
خداست. خداست که چنین اسباب و وسایلی را فراهم کرده و 
حکمتش اقتضا کرده است که این پدیده ها از راه این مجاری 
و اسباب تحقق بیابد. شیوه بیان و روش تعلیم و تربیت قرآن 

نیز از ما می خواهد همه جا دست خدا را ببینیم.

‌‌به‌هر‌حال‌
پیدایش‌این‌فتنه‌
ضایعاتی‌داشت.‌

یکی‌از‌آن‌ها‌
شهادت‌عزیزانی‌

بود‌که‌یک‌مویشان‌
برکاخ‌فتنه‌جویان‌

برتری‌داشت،‌
و‌همه‌این‌ها‌در‌
اثر‌وجود‌برخی‌
نقطه‌ضعف‌ها‌در‌
جامعه‌ما‌پدید‌

آمد.‌اگر‌پیش‌از‌
آن،‌ضعف‌هایمان‌
را‌برطرف‌کرده‌
بودیم،‌مجال‌
به‌فتنه‌جویان‌

نمی‌دادیم.‌اگر‌آن‌ها‌
را‌بهتر‌شناسایی‌

کرده‌بودیم‌و‌گاهی‌
برخی‌ها‌از‌گوشه‌و‌
کنار‌برایشان‌به‌به‌و‌
چه‌چه‌نمی‌کردند،‌

این‌مشکلات‌
هم‌برای‌ما‌پیش‌

نمی‌آمد.‌غفلتی‌که‌
در‌طول‌یک‌دهه‌
یا‌بیشتر،‌بعضی‌از‌
اقشار‌ما‌داشتند‌
و‌اشتباهاتی‌که‌
بعضی‌از‌خواص‌
مرتکب‌شدند،‌
زمینه‌چنین‌

فتنه‌ای‌را‌فراهم‌
کرد.

‌‌شیوه‌بیان‌قرآن‌کریم‌به‌گونه‌ای‌است‌که‌می‌کوشد‌مخاطب‌را‌درباره‌هر‌
پدیده‌کوچک‌و‌بزرگی‌به‌خدای‌متعال‌توجه‌دهد.‌قرآن‌حتی‌در‌ساده‌‌ترین‌
پدیده‌ها-‌که‌همه‌مردم‌اسباب‌و‌عللش‌را‌می‌شناسند‌ولی‌به‌نقش‌قدرت‌و‌
تدبیر‌الهی‌درآن‌توجه‌ندارند-‌بر‌این‌نکته،‌تکیه‌می‌کند.
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نقش‌خدا‌در‌حوادث‌اجتماعی
در قرآن از چند حادثه اجتماعی بزرگ زمان پیغمبر اکرم 
صلی الله علیه و آله یاد می شود که کما بیش نقش سازنده ای 
درتاریخ اس��لام داشته اس��ت، مثل جنگ بدر، جنگ احد، و 
جنگ حنین که درهمه این ها خ��دای متعال پدیده ها را به 
خودش نس��بت می دهد. در جنگ بدر قافله ای از مش��رکان 
قریش برای تجارت به طرف ش��ام حرکت کرده بودند؛ قافله 
مجهزی بود. معمولاً به علت ناامنی راه ها، قافله های تجاری را 
عده ای مسلح همراهی می کردند. به پیغمبر اسلام صلی الله 
علیه و آله دستور داده ش��د به طرف این کاروان بروید. اراده 
الهی این بود که دو قافله س��رچاه های بدر2، به هم برس��ند. 
ق��رآن می فرماید که ما آن چنان تدبی��ر کردیم که دو قافله 
س��رچاه های بدر به هم دیگر برس��ند، که اگر خودتان با هم 
قرار گذاش��ته و وعده کرده بودید که فلان س��اعت س��ر این 
چاه ها حضور پیدا کنید نمی توانس��تید و وعده تان وفا کنید؛ 
»...وَلوَ توََاعَدتَ��م لاخَتَلفَتُم فیِ المیِعَادِ وَلکَِن لیََقضِیَ اللهُ أمراً 
کَانَ مَفعُولا...«3 خدا اراده کرد که جنگی که می بایست بین 
ش��ما واقع شود و به شکست مش��رکان بیانجامد، دراین جا 
باش��د. این دو گروه از لحاظ ساز و برگ نظامی به هیچ وجه 
قابل مقایسه نبودند، نه تعداد، نه امکانات نه ابزار جنگی و نه 
حتی مرکبش��ان. این ها تعدادی شتر و اسب داشتند و چند 
تا شمش��یر و نیزه، آن ها کاملاً مجهز بودند و تعدادشان هم 
حداقل س��ه برابر مسلمان ها بود. دو گروه سرچاه های بدر به 
هم رس��یدند و جنگ و درگیری در آنجا شروع شد. پیدا بود 
مسلمان ها روی حساب ظاهری احساس شکست می کردند؛ 
چیزی نداریم، هم جمعیت مان خیلی کم اس��ت، هم ساز و 
برگ نظامی نداریم، خدای متعال می فرماید: »وَ لقََد نصََرَکُمُ 
اللهُ ببَِدرٍ وَ أنَتُم أذِلةٌَ...«]4[ ش��ما در حالت ذلت بودید؛ دست 

خالی بودید، ولی خدا شما را پیروز کرد.
ُّکَ مِن  درب��اره جنگ اح��د می فرماید :»کَمَا أخَرَجَ��کَ رَب
...«]5[ جنگ احد در نزدیکی مدینه واقع ش��د.  بیَتِکَ باِلحَقِّ
احد تا مدینه فاصله ای ندارد. قرآن نمی فرماید مسلمان ها فکر 
کردند، تصمیم گرفتند، نقشه کشیدند و از مدینه خارج شدند 
و ب��ه احد رفتند. می گوید خدا ت��و را از خانه ات بیرون آورد. 
پ��س باید طبق روش تعلیم و تربیت قرآن وقتی با حادثه ای 
روبه رو می شویم دلمان اول سراغ خدا برود؛ اگر مشکلی داریم 
اعتمادمان به خدا باش��د؛ اگر قوت��ی داریم قوت مان را از خدا 

بدانیم؛ و اگر پیروز شدیم پیروزی را از خدا بدانیم. این روش 
تربیتی قرآن است. همیشه باید این را درنظر داشته باشیم.

درحادثه فتنه 88 هم باید بگوییم این فتنه به دست خدا 
شکست خورد، به دس��ت خدا نابود شد و فتنه جویان رسوا 
شدند؛ البته این نگرش به این معنا نیست که عوامل انسانی 
و واس��طه ها فراموش شوند و نقش آن ها انکار شود. در جای 
خود باید از آن ها نیز قدرشناسی شود. این قدرشناسی نیز در 
مرتبه نازل تری، حس��اب دیگری دارد، ام��ا اصل را باید اراده، 
یاری، تدبیر و تقدیر خدا بدانیم و همیش��ه شاکر خدا باشیم. 
بعد نوبت به اسباب و وسایلی می رسد که خدای متعال قرار 
داده است. همان خدا امر فرموده که نسبت به انسان هایی که 
واس��طه هستند و نقشی تأثیرگذار به نفع شما ایفا می کنند 
قدرشناس باشید و برایشان احترام قائل شوید؛ بنابراین اولین 
نکته این است که یاری خدا را دراین داستان فراموش نکنیم. 
کمی فکر کنیم که اگر این حرکت خودجوش مردمی که به 
اراده خدا انجام گرفت، نبود چه می شد؟ در یک کلمه، حاصل 
نزدی��ک به نیم قرن جهاد، مب��ارزه، فداکاری و خون هایی که 
ریخته شد و شهادت هایی که نصیب مردم شد، برباد می رفت. 
چیزی از این ها باقی نمی ماند. بلکه اگر کس��انی دقت کنند، 
قضاوت خواهند کرد که از قبل از پیروزی انقلاب بدتر می شد. 
یعنی پیامد آن فتنه ده ها بار وضع را از وضع زمان ش��اه بدتر 
می کرد. این اراده الهی بود که مردم با چنین حرکت عظیمی 
این فتنه عظیم را خاموش ساختند. خداوند به همه کسانی که 
نقشی درخاموش کردن این فتنه داشتند پاداشی درخور کرم 
خودش عنایت بفرماید. این اولین نکته که نقش خدا یادمان 

نرود و شکر گزار او باشیم.

نقش‌عظیم‌اولی‌الامر‌درسعادت‌انسان
دوم اینکه خدا به ما دستور می دهد که شکرگزار وقدردان 
کسانی باشیم  که برای فرد یا جامعه خدمتی انجام می دهند، 
به خصوص اگر به دین مردم خدمت کرده باشند. قرآن، اولین 
وظیفه انس��ان را شکر خدا و س��پس پدر و مادر می داند. آن 
قدرخدای متعال برای واسطه های خیر و نعمت، ارزش قائل 
اس��ت که می گوید همانطورکه شکر مرا به جا می آورید باید 
شکرگزار پدر و مادرتان باشید که واسطه فیض شما هستند، 
و این ش��کرگزاری هیچ ش��رطی ندارد حتی اگر کافر باشند. 
خداوند این دو دستور را با یک امر آورده است. می فرماید »انَِ 

‌‌قرآن‌نمی‌فرماید‌مسلمان‌ها‌فکر‌کردند،‌تصمیم‌گرفتند،‌نقشه‌کشیدند‌و‌از‌مدینه‌خارج‌شدند‌و‌به‌احد‌رفتند.‌
می‌گوید‌خدا‌تو‌را‌از‌خانه‌ات‌بیرون‌آورد.‌پس‌باید‌طبق‌روش‌تعلیم‌و‌تربیت‌قرآن‌وقتی‌با‌حادثه‌ای‌روبه‌رو‌می‌شویم‌
دلمان‌اول‌سراغ‌خدا‌برود؛‌اگر‌مشکلی‌داریم‌اعتمادمان‌به‌خدا‌باشد؛‌اگر‌قوتی‌داریم‌قوت‌مان‌را‌از‌خدا‌بدانیم؛‌و‌اگر‌

پیروز‌شدیم‌پیروزی‌را‌از‌خدا‌بدانیم.‌این‌روش‌تربیتی‌قرآن‌است.‌همیشه‌باید‌این‌را‌درنظر‌داشته‌باشیم.

‌‌بنابراین‌قرآن‌
می‌خواهد‌انسان‌ها‌
را‌به‌گونه‌ای‌
تربیت‌کند‌که‌
ابتدا‌توجه‌شان‌به‌
خدا‌باشد‌و‌بعد‌
به‌واسطه‌هایی‌که‌
خداوند‌قرار‌داده‌
است‌و‌به‌آن‌ها‌
توفیق‌داده‌که‌
نقش‌شان‌را‌ایفا‌
کنند.‌برای‌همین‌
وساطت‌ظاهری‌
و‌برای‌نقش‌
عظمیی‌که‌پیغمبر‌
درسعادت‌انسان‌ها‌
دارد،‌ما‌موظفیم‌
بعد‌از‌اطاعت‌خدا‌
از‌پیامبر‌الهی‌
اطاعت‌کنیم.
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اشکُر لیِ وَلوَِالدَِیکَ«]6[ نمی فرماید: ان اشکرلی و اشکر 
لوالدیک. حتی درباره اطاعت از پیغمبر، قرآن در بیشتر 
موارد برای اطاعت از رس��ول فعل جداگانه آورده است. 
می فرماید »أطَِیعُواللهَ و أطَِیعُو الرَّسُولَ...«]7[ یعنی یک 
امر برای اطاعت از خدا داریم و امر دیگری برای اطاعت از 
رسول، اما درباره والدین می گوید» انَِ اشکُر لیِ وَلوَِالدَِیکَ 
«. بنابراین قرآن می خواهد انسان ها را به گونه ای تربیت 
کند که ابتدا توجه شان به خدا باشد و بعد به واسطه هایی 
ک��ه خداوند قرار داده اس��ت و به آن ه��ا توفیق داده که 
نقش ش��ان را ایفا کنند. برای همین وساطت ظاهری و 
برای نقش عظمیی که پیغمبر درسعادت انسان ها دارد، 
ما موظفیم بعد از اطاعت خدا از پیامبر الهی اطاعت کنیم.

]8[ قرآن بعد از پیغمبر به اطاعت از اولی الامر دس��تور 
می دهد؛ »أطَِیعُواللهَ و أطَِیعُوا الرَّسُولَ وَ أولیِ  ألَامرِ مِنکُم 
فَإنِ تنَازَعتُم فی شَ��یءٍ فَرُدُوهُ إلِی اللهِ وَ الرَّسُولِ إنِ کُنتُم 
تؤُمِنونَ باِللهِ وَ الیومِ الآخِر ذَلکَِ خَیرٌ وَ أحَسَنُ تأَویلاً«]9[ 
در آیه دقت کنید، برای اولی الامر نقش بس��یار مهمی را 
درجامعه بیان می کند. می گوید اختلافات تان را باید به 

وسیله آن ها حل کنید. سپس می فرماید اگر در موارد اختلاف 
به اولی الامری که حقایق را درک می کنند، مصالح جامعه را 
تشخیص می دهند و می توانند شما را راهنمایی کنند، مراجعه 
کنید اختلافت��ان حل، نزاع تان برطرف و س��عادتتان تأمین 
می شود، اما اگر به جای اطاعت، با آن ها روبه رو شدید، به عقاب 
شدید گرفتار می شوید. خداوند پیغمبر را قرارداده، اولی الامر را 
تعیین کرده تا از آن ها اطاعت  کنید و مشکل تان را به وسیله 
آن ها حل کنید، حال خودتان در ارتباط با آن ها مشکل ایجاد 
می کنید؟! این جاس��ت که چنین جامع ای استحقاق عقوبت 
پی��دا می کند؛ البت��ه رحمت خدا بر غضبش مقدم اس��ت و 
خدای متعال تا مردم نهایت اس��تحقاق عقوبت را پیدا نکرده 
باشند، جامعه ای را مبتلا نمی کند، ولی به هرحال ممکن است 
جامعه ای مستحق عقوبت شود و کار به جایی برسد که همان 
خدایی که درجنگ بدر مسلمان ها را با امدادهای غیبی کمک 
می کند و عوامل نصرت را برایشان فراهم می کند همان خدا 

آن ها را گوشمالی دهد و به عقوبت مبتلا کند.

تدبیر‌همراهی‌یا‌تدبیر‌تنبیه
همیشه تدبیر الهی به این معنا نیست که آن چه ما دلمان 

می خواهد بش��ود، گاهی تدبیر الهی گوشمالی است. قرآن با 
ظرافت به این نکته اشاره می کند؛ »لقََد نصََرَکُمُ اللهُ فی مَوَاطنِ 
کَثیرةٍ وَ یوَمِ حُنَینِ إذِ أعَجَبَتکُم کَثرَتکُُم فَلمَ تغُنِ عَنکُم شَیئاً 
َّیتُم مُدبرِینَ«]10[  وَ ضَاقَ��ت عَلیکُمُ الأرَضُ بمَِا رَحُبَت ثُ��مَّ وَل
درجنگ حنین خدا را فراموش کردید، به خودتان بالیدید که 
عجب جمعیتی داریم، عجب سازوبرگی داریم، عجب قدرتی 
پیدا کردیم، ولی هیچ کدام به هیچ دردتان نخورد و شکست 
خوردید. خدا همان خداست، دین همان دین است، پیغمبر 
هم همان پیغمبر است، اما شما دراختیار پیغمبر قرار نگرفتید. 
درجنگ احد با او مخالفت کردید. همین مخالفت باعث شد 
که شکس��ت بخورید. این تدبیر الهی است. حواستان جمع 

باشد.
خ��دا ضمانت نک��رده که هر که گفت من مس��لمانم من 
انقلاب��ی ام تا آخر راه از او حمایت کند؛ »أحََسِ��بَ الناسُ أنَ 
یتُرَکُوا أنَ یقَُولوُا آمَنَّا وَ هُم لَا یفُتَنُونَ«]11[ درسی که ما باید 
بگیریم این اس��ت که ببینیم در این جریان، درجامعه ما چه 
ضعف ها و کاستی ها و چه نقاط قوتی وجود داشت. نقطه های 
قوت را تقویت کنیم و آن را ه را ادامه بدهیم. ضعف هایمان را 
بشناسیم و اگر کوتاهی هایی در بعضی زمینه ها  شده، برطرف 

سازیم.

‌‌شیوه‌بیان‌قرآن‌کریم‌به‌گونه‌ای‌است‌که‌می‌کوشد‌مخاطب‌را‌درباره‌هر‌پدیده‌
کوچک‌و‌بزرگی‌به‌خدای‌متعال‌توجه‌دهد.‌قرآن‌حتی‌در‌ساده‌‌ترین‌پدیده‌ها-‌که‌
همه‌مردم‌اسباب‌و‌عللش‌را‌می‌شناسند‌ولی‌به‌نقش‌قدرت‌و‌تدبیر‌الهی‌درآن‌توجه‌
ندارند-‌بر‌این‌نکته،‌تکیه‌می‌کند.
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کوتاهی‌برخی‌افراد‌و‌گروه‌ها
به هر حال پیدایش این فتنه ضایعاتی داشت. یکی از آن  ها 
شهادت عزیزانی بود که یک مویشان بر کاخ فتنه جویان برتری 
داش��ت، و همه این ها در اثر وج��ود برخی نقطه ضعف ها در 
جامعه ما پدید آمد. اگر پیش از آن، ضعف هایمان را برطرف 
کرده بودیم، مج��ال به فتنه جویان نمی دادی��م. اگر آن ها را 
بهتر شناس��ایی کرده بودیم و گاهی برخی ها از گوشه و کنار 
برایش��ان به به و چه چه نمی کردند، این مشکلات هم برای ما 
پیش نمی آمد. غفلتی که در طول یک دهه یا بیشتر، بعضی 
از اقش��ار ما داشتند و اشتباهاتی که بعضی از خواص مرتکب 
ش��دند، زمینه چنین فتنه ای را فراهم ک��رد. باید نقطه های 
ضعفی  که زمینه را برای پیدایش این فتنه فراهم کرد، تحلیل 
کنیم و بشناسیم که از کجا و چرا پیدا شد. بنده فقط این نکته 
را عرض کنم که بعضی از گروه های ما نس��بت به اولی الامر، 
به وظیفه ش��ان درس��ت عمل نکردند. حق ولایت را درست 
نش��ناختند.آن طور که باید و شاید مس��ائل را »رد إلِیَ اللهِ و 
الرَّسُ��ولِ« نکردند و رأی خودشان را که از منفعت جویی شان 
سرچشمه می گرفت، بر کرسی نشاندند. مصالح خود و خانواده 
و بس��تگان و حزب را بر مصالح جامعه مقدم داش��تند. همه 

این ها زمینه را برای وجود چنین فتنه ای فراهم کرد. عاقل باید 
از هر حادثه ای پند بگیرد. پندگرفتن یعنی چه؟ طبق تأکیدات 
مقام معظم رهبری باید به دنبال بصیرت بود. باید حوادث را 
تحلیل کرد. اسباب و عللش را شناخت.  موانع و مشکلاتش 
را ش��ناخت. نقطه های ضعف و قوت آن را شناس��ایی کرد و 
نقطه های ق��وت را تقویت و نقطه های ضعف را تضعیف کرد 

از حوادث درس بگیریم تا بعد از چندی دوباره تکرار نشود.

ضعف‌های‌فکری‌سران‌فتنه
 درس دیگ��ر نکته ای اس��ت ک��ه از آغاز انق��لاب در بین 
برخ��ی از خواص مطرح بود. دلس��وزان انقلاب ازهمان اوایل 
نهضت یعنی ده پانزده س��ال قبل از پی��روزی انقلاب، دراین 
نکته کمابیش اختلاف نظر داش��تند ک��ه در جذب نیروها و 
همکاری با کس��انی که باید با دستگاه طاغوت مبارزه کنند 
برچه عناصری تکیه کنی��م و به چه ملاک هایی بها بدهیم؟ 
طبیعی است وقتی حرکتی شروع می شود، همه مردم در یک 
سطح از تأثیر نیستند، کسانی پیشگام هستند، شعاری مطرح 
می کنند، با دیگران بحث می کنند، آن ها را دعوت به همکاری 
می کنند، گروه های کوچکی تشکیل می شود، کم کم اینها با 

‌‌ما‌هیچ‌ضمانتی‌نداریم‌که‌این‌فتنه‌آخرین‌فتنه‌باشد،‌اگر‌کسی‌ضمانتی‌دارد‌
به‌ما‌هم‌ارائه‌بدهد‌ما‌خیلی‌خوشحال‌می‌شویم،‌اما‌احتمال‌دارد‌که‌این‌فتنه‌وقت‌

دیگری-‌ان‌شاءالله‌این‌وقت‌زود‌نباشد-‌و‌چه‌بسا‌به‌صورت‌خطرناک‌تری‌پدید‌بیاید.‌
این‌عالم‌دائماً‌تکرار‌تاریخ‌و‌حوادث‌است.

‌‌کمی‌فکر‌
کنیم‌که‌اگر‌این‌
حرکت‌خودجوش‌
مردمی‌که‌به‌اراده‌
خدا‌انجام‌گرفت،‌
نبود‌چه‌می‌شد؟‌
در‌یک‌کلمه،‌
حاصل‌نزدیک‌به‌
نیم‌قرن‌جهاد،‌
مبارزه،‌فداکاری‌
و‌خون‌هایی‌که‌
ریخته‌شد‌و‌
شهادت‌هایی‌که‌
نصیب‌مردم‌شد،‌
برباد‌می‌رفت.‌
چیزی‌از‌این‌ها‌
باقی‌نمی‌ماند.‌
بلکه‌اگر‌کسانی‌
دقت‌کنند،‌
قضاوت‌خواهند‌
کرد‌که‌از‌قبل‌از‌
پیروزی‌انقلاب‌
بدتر‌می‌شد.‌یعنی‌
پیامد‌آن‌فتنه‌
ده‌ها‌بار‌وضع‌را‌
از‌وضع‌زمان‌شاه‌
بدتر‌می‌کرد.‌این‌
اراده‌الهی‌بود‌
که‌مردم‌با‌چنین‌
حرکت‌عظیمی‌
این‌فتنه‌عظیم‌را‌
خاموش‌ساختند.‌
خداوند‌به‌همه‌
کسانی‌که‌نقشی‌
درخاموش‌کردن‌
این‌فتنه‌داشتند‌
پاداشی‌درخور‌
کرم‌خودش‌عنایت‌
بفرماید.‌این‌اولین‌
نکته‌که‌نقش‌خدا‌
یادمان‌نرود‌و‌شکر‌
گزار‌او‌باشیم.
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هم ارتباط پیدا می کنند، ولی وقتی می خواهند سراغ کسانی 
بروند و آن ها را به همکاری دعوت کنند به خصوص وقتی پای 
بستن پیمان به میان می آید باید برچه عناصری تکیه بشود؟ 
به طور کلی برخی معتقد بودند که ما باید بیشتر روی عناصر 
اعتقادی و فکری تکیه کنیم و سراغ کسانی برویم که بیشتر 
به اسلام و خدا و قیامت علاقه و اعتقاد دارند و معتقدند احکام 
اس��لام باید اجرا بش��ود. گروه دیگری می گفتند این مسایل 
بعدها درست می شود. حالا باید دنبال مرد میدان و کار برویم، 
فکرش هم با ما موافق نبود مهم نیست. بعد که پیروز شدیم، 
اختلافاتمان را حل می کنیم. این مسأله نمونه های متعددی 
دارد که اکنون فرصت نیست به برخی از آن ها اشاره کنم. این 
اختلاف هم در روحانیت پدید آمد – که به مسأله قائم مقامی 
و خلع آن منتهی شد- و هم درعناصر سیاسی دیگری که با 
گروه های مختلف هم پیمان می شدند رخ داد. یادم هست یکی 
از شخصیت های بسیار مهم کشور می گفت ما باید یک جبهه 
ضدامپریالیسم تشکیل بدهیم، حالا مسلمان هم نبودند نبودند، 
کمونیست هم بودند مهم نیست. با این ها باید هم پیمان شد. 
بعد که بر طاغوت پیروز ش��دیم و شاه را بیرون کردیم، با هم 
کنار می آییم و به گونه ای تقسیم قدرت می کنیم. در مقابل، 
کسان دیگری بودند که می گفتند ما نمی توانیم با کسی که با 

اس��اس دین ما مخالف است، هم پیمان شویم. او از خط و راه 
ما جداست. ما دنبال اجرای احکام خدا هستیم. آن ها دنبال 
محو دین هستند. چگونه می توانیم با هم کنار بیاییم؟! حرکت 
ما حرکتی اس��لامی و خدایی است. باید روی عناصر دینی و 
ایمانی تکیه کنیم. با کسانی هم پیمان شویم که تا آخر بتوانیم 
با هم کار بکنیم. دیگران هر اندازه خواس��تند با ما همکاری 
کنند اهلا و سهلا. نخواستند ما با آن ها هم پیمان نمی شویم.

در عل��م سیاس��ت، از ای��ن گرایش ه��ا ب��ه گرایش های 
پراگماتیستی تعبیر می کنند. می گویند سیاست-مدارانی که 
عمل گرا هستند و می خواهند کار را پیش ببرند گرایش های  
پراگماتیستی دارند. شاید بشناسید برخی از سیاست مدارانی 
را که دراین دهه در کشور داشتیم که این روحیه را داشتند. 
می گفتن��د بگذارید کار پیش ب��رود. کار انجام بگیرد حالا از 
طرف چه کس��ی، چه گروهی، با چ��ه فکری و با چه ایده ای، 
مهم نیست. بعضی دیگر حساسیت داشتند کارهای کلیدی 
را به دست کسانی بدهند که با اصل اسلام موافق باشند. یک 
وقت از پشت، خنجر نزنند. این مسائل بارها در طول جریان 
بعد از انقلاب هم تکرار ش��د. ای��ن فتنه اخیر هم نمونه ای از 
همین هاست. اگر از نظر فکری بررسی کنید همه سران فتنه، 
نقطه ضعف فکری داشتند. از اول هیچ کدامشان فکر اسلامی 

‌‌یادم‌هست‌یکی‌
از‌شخصیت‌های‌
بسیار‌مهم‌کشور‌

می‌گفت‌ما‌باید‌یک‌
جبهه‌ضدامپریالیسم‌
تشکیل‌بدهیم،‌حالا‌
مسلمان‌هم‌نبودند‌

نبودند،‌کمونیست‌هم‌
بودند‌مهم‌نیست.‌با‌
این‌ها‌باید‌هم‌پیمان‌

شد.‌بعد‌که‌بر‌طاغوت‌
پیروز‌شدیم‌و‌شاه‌
را‌بیرون‌کردیم،‌با‌
هم‌کنار‌می‌آییم‌و‌
به‌گونه‌ای‌تقسیم‌
قدرت‌می‌کنیم.‌در‌

مقابل،‌کسان‌دیگری‌
بودند‌که‌می‌گفتند‌

ما‌نمی‌توانیم‌با‌کسی‌
که‌با‌اساس‌دین‌
ما‌مخالف‌است،‌
هم‌پیمان‌شویم.‌
او‌از‌خط‌و‌راه‌ما‌
جداست.‌ما‌دنبال‌
اجرای‌احکام‌خدا‌

هستیم.‌آن‌ها‌دنبال‌
محو‌دین‌هستند.‌
چگونه‌می‌توانیم‌

با‌هم‌کنار‌بیاییم؟!‌
حرکت‌ما‌حرکتی‌
اسلامی‌و‌خدایی‌
است.‌باید‌روی‌

عناصر‌دینی‌و‌ایمانی‌
تکیه‌کنیم.‌با‌کسانی‌
هم‌پیمان‌شویم‌که‌
تا‌آخر‌بتوانیم‌با‌هم‌
کار‌بکنیم.‌دیگران‌
هر‌اندازه‌خواستند‌
با‌همکاری‌کنند‌

اهلاوسهلا.‌نخواستند‌
ما‌با‌آن‌ها‌هم‌پیمان‌

نمی‌شویم.

‌‌باید‌مواظب‌باشیم،‌ببینیم‌ممکن‌است‌از‌کجا‌فتنه‌دیگری‌در‌جامعه‌ما‌پدید‌بیاید،‌
و‌اگر‌نقطه‌اصلی‌ضعف‌سران‌فتنه،‌ضعف‌دینی‌شان‌بود؛‌ضعف‌اعتقادشان‌به‌احکام‌
اسلام‌و‌به‌خصوص‌مسأله‌ولایت‌فقیه‌بود،‌بدانیم‌اگر‌فتنه‌دیگری‌در‌این‌کشور‌پدید‌
بیاید‌از‌همین‌جا‌آب‌می‌خورد.‌
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حکمت و اندیشه

خالص نداشتند، در عمل برخی از همین 
سیاست مداران عمل گرا می گفتند: حالا 
ما چه کار داریم که فلانی فکر دیگری 
دارد و با اس��لام خیلی میان��ه ای ندارد. 
فعلاً که با ما همکاری می کند، از او کار 
می کش��یم. اگر چه فکر منافع خودش 
است، ولی به نفع ما هم هست. فعلاً در 

این جبهه با هم هم خط هستیم. 
نکته س��وم این اس��ت ک��ه ما هیچ 
ضمانتی نداریم ک��ه این فتنه، آخرین 
فتنه باش��د. اگر کسی ضمانتی دارد به 
ما هم ارائه بدهد ما خیلی خوش��حال 
می شویم، اما احتمال دارد که این فتنه 
وقت دیگری- ان ش��اءالله این وقت زود 
نباشد- و چه بسا به صورت خطرناک تری 
پدید بیاید. این عالم دائماً تکرار تاریخ و 
حوادث اس��ت. پیامبر صلی الله علیه و آله 
فرم��ود: »...حتی لو دخل��و جحر ضب 
لدخلتوه؛ داس��تان بنی اسرائیل برشما 
عینا تکرار می ش��ود. اگر آن ها وارد لانه 
سوسماری شده باشند شما هم خواهید 
ش��د.«]12[ »أمَ حَسِ��بتُم أنَ تدَخُلُوا 
َّذِینَ خَلوَا  ثَ��لُ ال ��ا یأَتکُِم مَّ الجَنَ��ةَّ وَ لمََّ
اءِ...؛  رَّ تهُمَ البَأسَ��اءِ و الضَّ مِن قَبلکُِم مَّسَّ
خیال می کنید جنگ ها و گرفتاری ها و 
فتنه ها فقط برای گذشتگان بود و برای 
شما نیست؟! شما هم امتحان خواهید 
ش��د.«]13[ اگ��ر چنین اس��ت – که 
ظاهراً می ش��ود این را به عنوان سنتی 
از قرآن اس��تنباط کرد – باید مواظب 
باشیم، ببینیم ممکن است از کجا فتنه 
دیگ��ری در جامعه ما پدید بیاید، و اگر 
نقطه اصلی ضعف س��ران فتنه، ضعف 
دینی ش��ان بود؛ ضعف اعتقادش��ان به 
احکام اسلام و به خصوص مسأله ولایت 
فقی��ه بود، بدانیم اگ��ر فتنه دیگری در 
این کش��ور پدید بیاید از همین جا آب 

‌‌در‌علم‌سیاست،‌
از‌این‌گرایش‌ها‌به‌

گرایش‌های‌پراگماتیستی‌
تعبیر‌می‌کنند.‌می‌گویند‌

سیاست‌مدارانی‌که‌عمل‌گرا‌
هستند‌و‌می‌خواهند‌کار‌
را‌پیش‌ببرند‌گرایش‌های‌

پراگماتیستی‌دارند.‌
شاید‌بشناسید‌برخی‌از‌

سیاست‌‌مدارانی‌را‌که‌دراین‌
دهه‌در‌کشور‌داشتیم‌

که‌این‌روحیه‌را‌داشتند.‌
می‌گفتند‌بگذارید‌کار‌پیش‌
برود.‌کار‌انجام‌بگیرد‌حالا‌

از‌طرف‌چه‌کسی،‌چه‌
گروهی،‌با‌چه‌فکری‌و‌با‌چه‌
ایده‌ای،‌مهم‌نیست.‌بعضی‌
دیگر‌حساسیت‌داشتند‌

کارهای‌کلیدی‌را‌به‌دست‌
کسانی‌بدهند‌که‌با‌اصل‌
اسلام‌موافق‌باشند.‌یک‌

وقت‌از‌پشت،‌خنجر‌نزنند.‌
این‌مسائل‌بارها‌در‌طول‌
جریان‌بعداز‌انقلاب‌هم‌

تکرار‌شد.‌این‌فتنه‌اخیر‌
هم‌نمونه‌ای‌از‌همین‌هاست.‌

اگر‌از‌نظر‌فکری‌بررسی‌
کنید‌همه‌سران‌فتنه،‌نقطه‌

ضعف‌فکری‌داشتند.‌از‌
اول‌هیچ‌کدامشان‌فکر‌
اسلامی‌خالص‌نداشتند،‌
در‌عمل‌برخی‌از‌همین‌
سیاست‌مداران‌عمل‌گرا‌
می‌گفتند:‌حالا‌ما‌چه‌کار‌

داریم‌که‌فلانی‌فکر‌دیگری‌
دارد‌و‌با‌اسلام‌خیلی‌

میانه‌ای‌ندارد.‌فعلاً‌که‌با‌
ما‌همکاری‌می‌کند،‌از‌او‌

کار‌می‌کشیم.‌اگر‌چه‌فکر‌
منافع‌خودش‌است،‌ولی‌
به‌نفع‌ما‌هم‌هست.‌فعلًا‌

در‌این‌جبهه‌با‌هم‌هم‌خط‌
هستیم.
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‌‌بنده‌فقط‌این‌
نکته‌را‌عرض‌
کنم‌که‌بعضی‌از‌
گروه‌های‌مانسبت‌
به‌اولی‌الامر،‌به‌
وظیفه‌شان‌درست‌
عمل‌نکردند.‌حق‌
ولایت‌را‌درست‌
نشناختند.‌آن‌طور‌
که‌باید‌و‌شاید‌
مسائل‌را‌»رد‌إلی‌الله‌
‌و‌‌الرسول«‌نکردند‌و‌
رأی‌خودشان‌را‌که‌
از‌منفعت‌جویی‌شان‌
سرچشمه‌می‌گرفت،‌
بر‌کرسی‌نشاندند.‌
مصالح‌خود‌و‌
خانواده‌و‌بستگان‌
و‌حزب‌را‌بر‌مصالح‌
جامعه‌مقدم‌
داشتند.‌همه‌این‌ها‌
زمینه‌را‌برای‌وجود‌
چنین‌فتنه‌ای‌فراهم‌
کرد.‌عاقل‌باید‌از‌هر‌
حادثه‌ای‌پند‌بگیرد.‌
پند‌گرفتن‌یعنی‌
چه؟‌طبق‌تأکیدات‌
مقام‌معظم‌رهبری‌
باید‌به‌دنبال‌بصیرت‌
بود.‌باید‌حوادث‌را‌
تحلیل‌کرد.‌اسباب‌
و‌عللش‌را‌شناخت.‌‌
موانع‌و‌مشکلاتش‌
را‌شناخت.‌نقطه‌های‌
ضعف‌و‌قوت‌آن‌
را‌شناسایی‌کرد‌و‌
نقطه‌های‌قوت‌را‌
تقویت‌و‌نقطه‌های‌
ضعف‌را‌تضعیف‌
کرد‌از‌حوادث‌درس‌
بگیریم‌تا‌بعد‌از‌
چندی‌دوباره‌تکرار‌
نشود.

‌‌خدا‌ضمانت‌نکرده‌که‌هر‌که‌گفت‌من‌مسلمانم‌من‌انقلابی‌ام‌تا‌آخر‌راه‌از‌او‌حمایت‌کند؛‌»أحسب‌الناس‌
أن‌یترکوا‌أن‌یقولوا‌آمنا‌و‌هم‌لا‌یفتنون«‌درسی‌که‌ما‌باید‌بگیریم‌این‌است‌که‌ببینیم‌در‌این‌جریان،‌
درجامعه‌ما‌چه‌ضعف‌ها‌و‌کاستی‌ها‌و‌چه‌نقاط‌قوتی‌وجود‌داشت.‌نقطه‌های‌قوت‌را‌تقویت‌کنیم‌و‌آن‌را‌ه‌را‌
ادامه‌بدهیم.‌ضعف‌هایمان‌را‌بشناسیم‌و‌اگر‌کوتاهی‌هایی‌در‌بعضی‌زمینه‌ها‌‌شده،‌برطرف‌سازیم.

می خورد، چه کنیم؟ سعی کنیم آنجایی 
که به ما مربوط اس��ت و می توانیم نقشی 
درتعیین اشخاص و در رأی دادن به افراد 
داشته باش��یم، بکوشیم کسی را انتخاب 
کنیم که به ایمانش باور داریم، به سلامت 
فکرش معتقد هستیم، بدانیم واقعاً اسلام 
را می خواهد. این هم درس س��ومی است 

که باید از این داستان بگیریم.
از خدای متعال درخواس��ت می کنیم 
روح امام و همه شهدای ما از آغاز نهضت 
تاکن��ون را مهمان رس��ول خدا صلی الله 

علیه وآله قرار بدهد، 
سایه مقام معظم رهبری را برسر همه 

ما مستدام بدارد، 
در ظهور ولی عصر تعجیل بفرماید،

همه ما را از خدمت گزاران آس��تان آن 
حضرت محسوب بفرماید.

و صلی الله علی محمد و آله الطاهرین.
پی‌نویس‌ها:

1- انعام، 95
2- منطق��ه ب��در دارای چاه های��ی ب��ود که 
کاروان ها برای برداش��تن آب و استراحت کنار 

آن ها توقف می کردند.
3- انفال، 42.

4- آل عمران، 123.
5- انفال، 5.

6- لقمان، 14.
7- نساء، 59.

8- البت��ه ائمه علیهم الس��لام علاوه برنقش 
ظاهری که هدایت و رهبری جامعه است نقش 
دیگ��ری هم دارند که همان وس��اطت تکوینی 
نور پیغمبر اک��رم و اهل بیت صلوات الله علیهم 
اجمعین است، که البته درک آن کمی مشکل 
و بیانش مش��کل تر اس��ت و در این ج��ا به آن 

نمی پردازیم.
9- همان.

10- توبه، 25.
11- عنکبوت، 3.

12- بحارالانوار، 51ج، ص128
13- بقره، 215   
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اشاره:
می‌کنیـد،‌ ملاحظـه‌ کـه‌ مطلبـی‌
بـا‌ گفتگویـی‌ مکتـوب‌ متـن‌
حجت‌‌الاسلام‌و‌المسـلمین‌استاد‌سید‌
در‌ ایشـان‌ اسـت.‌ مهدی‌میرباقـری‌
بیانات‌خود‌به‌بررسـی‌و‌تحلیل‌سـه‌
جریان‌فکری‌عمده‌‌موجود‌در‌کشور‌
پرداخته‌اند‌و‌همچنین‌نکات‌مهمی‌را‌
در‌خصـوص‌علم‌مـدرن‌و‌نیز‌نهضت‌
نرم‌افزاری‌و‌تولید‌علم‌و‌چشـم‌انداز‌
مخاطرات‌پیش‌روی‌انقلاب‌اسـلامی‌
و‌فتنه‌سیاه‌‌1388عنوان‌کرده‌اند.‌از‌
شاگردان‌و‌دوسـتان‌استاد‌میرباقری‌
که‌این‌مطلبِ‌آگاهی‌بخش‌و‌خواندنی‌
را‌در‌اختیـار‌"فرهنگ‌عمومـی" قرار‌

دادند،‌بسیار‌متشکریم.

گفتگو‌با‌
حضرت‌حجت‌الاسلام‌و‌المسلمین‌

استاد‌سید‌مهدی‌میرباقری

درباره ی فتنه 1388 
و چشم انداز پیش رو

‌‌مدتی‌است‌که‌از‌فتنه‌
‌88گذشته‌و‌بحمدالله‌تا‌حدود‌
زیادی‌کنترل‌شده‌است،‌تحلیل‌

شما‌از‌این‌فتنه‌چیست؟
استاد‌میرباقری: پیش از 

این در بحث فتنه، صحبت های 
زیادی داشته ام که یک 

جمع بندی اجمالی از آن را 
تقدیم می کنم: توضیحات بیشتر 

را می توانید در صحبت ها و 
مصاحبه های قبلی بیابید. در 

بحث های قبلی به دو نکته اشاره 
کرده ام.

1- ب��رای تحلیل ای��ن حادثه 

بای��د یک ن��گاه فلس��فه ی تاریخی داش��ت نه ی��ک نگاه 
جامعه ش��ناختی یا روان شناس��ی اجتماعی؛ علت هم این 
اس��ت که دیدگاه روانشناس��ی و جامعه شناس��ی متأثر از 
دیدگاه فلس��فه ی تاریخی اس��ت؛ اول باید جایگاه تاریخی 
این واقعه را ش��ناخت بعد بر اساس آن تحلیل کرد که به 
لحاظ جامعه شناختی یا روان شناختی وضع موضوع چگونه 
است. براساس نگاه فلسفه ی تاریخی مبارزه ی حق و باطل 
از اول تاریخ انس��ان جریان داشته و همه ی حوادث در این 
تقابل، تعریف می ش��ود. یکی از مهمترین حادثه هایی که 
در قرون اخیر و در جریان این درگیری پیداشده رنسانس 
است؛ دراین جا نمی خواهیم رنسانس را کالبد شکافی کنیم 
و همه ی علل و عوامل و اجزایش را برش��ماریم، بلکه فقط 
اشاره می کنیم که غرب براساس تلقی خاصی که از انسان، 
جهان و زندگی داش��ت به مرحله ای رس��یده بود، که باید 
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انقلابی بر علیه دین بوجود آورد؛ حال چرا این انقلاب اول 
از یک بخش هنر ش��روع ش��د و چگونه به سایر فعالیت ها 
و طبقات اجتماعی کش��یده ش��د، موضوع بحث فعلی ما 
نیست، البته من نمی خواهم بگویم که همه ی آن هایی که 
در این انقلاب رنسانس نقش داشتند، همه ی اندیشمندانی 
که در رش��ته های مختلف هنری، علمی و فلسفی فعالیت 
کردند هدف و نظرشان با هم یکی بود و همه می خواستند 
به گونه ای عمل کنند که ریش��ه ی توجه به معنویت، خدا 
و انبیاء بس��وزد، ولی این جریان به گونه مبنایی دارای این 
اندیشه بود؛ انس��ان غربی به مرحله ای رسیده بود که فکر 
می کرد اگر موانعی را که به نظرش اندیش��ه دینی برس��ر 
راه��ش قرار داده ب��ود کنار بزند می تواند ب��ه رفاه بالاتر و 

لذت های بیش��تری دس��ت یابد. 
حذف مذهب، معنویت و خدا یک 
طی��ف بود، بعض��ی از آن ها قصد 
نداش��تند تا این حد خداپرستی 
را پ��س بزنن��د؛ فک��ر می کردند 
ب��رای معنوی��ت و توج��ه به خدا 
یک ح��وزه ی فردی تعریف کنند 
و بگوین��د هرکس می تواند عقاید 
خود را داش��ته باش��د؛ دین را در 
حدّ کلیس��ای یکشنبه ها خلاصه 
کرده بودند؛ بقیه ی امور اجتماعی 
را سعی می کردند عقلانی و علمی 
واکاوی کنن��د؛ ولی توجه به این 
نوع عقلانیت و کن��ار زدن عقاید 

دینی در س��طح فعالیت های هنری و یا فعالیت های علمی 
متوقف نش��د و دامن��ه یافت، به نحوی ک��ه این عقلانیت 
کالای جانش��ین مذه��ب را در هم��ه ی زمینه ه��ا تولید 
و معرفی ک��رد؛ در زمینه ی ارتباطات، رفت��ار اجتماعی و 
دررفتار فردی، نظریه ها و مکتب هائی بر این اساس بوجود 
آمد؛ خلاء معنویت و اعتقاد و ارتباط با خدا را به زعم خود 
به وسیله ی دس��تورالعمل ها و حتی به وسیله ی داروهای 
ش��یمیایی پرکردند و گفتند ما ی��ک مکتب کامل و تمام 
هس��تیم و در مورد هر پرسشی پاس��خ داریم. بنابراین به 
مرور س��عی ش��د یک نظام همه جانبه ارائه ش��ود که بعد  
از دوق��رن کم و بیش کامل ش��د و در همه ی امور فردی، 
خانوادگی، اجتماعی و سازمانی برای بشریت دستورالعمل 

‌‌عده‌ای‌اسلام‌
را‌یک‌نظام‌کامل‌

می‌دانند‌که‌
طرفداران‌تمدن‌
اسلام‌هستند،‌
عده‌ای‌هم‌که‌
تمدن‌غرب‌را‌

یک‌سیستم‌کامل‌
می‌دانند‌و‌معتقد‌
به‌عرفی‌سازی‌و‌
حکومت‌عقلانیت‌
غربی‌هستند‌که‌
آن‌ها‌را‌سکولار‌

می‌نامیم.
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صادر ک��رد؛ هنر مهمش هم این بود که توانس��ت همه ی 
دس��تورات خود را عملیاتی کند؛ یعنی در حدّ تئوری و یا 
اعلام مواضع کلی فلسفی و سیاسی باقی نماند؛ بلکه این ها 

را به صورت فرمول قابل محاسبه ریاضی ارائه کرد.
این مکتب در صیرورت خود دو ش��اخصه ی مهم داشت 
یکی این که س��عی کرد انس��ان مطلوب تولید کند، یعنی 
س��عی کرد، اندیش��ه، عقیده، تعلقات، حبّ و بغض و روان 
انس��ان را مهندس��ی کند؛ به وسیله ی دس��تور العمل های 
هم��ان علومی که گفته ش��د ، او را تح��ت تربیت قرار داد، 
خانواده و سازمان را به صورت خاصی تعریف کرد و سامان 
داد، آم��وزش و پ��رورش، را ب��ه صورت خاص��ی تعریف و 
برنامه ریزی کرد؛ ما حصل این شد که انسان خاصی از این 
چرخه تولید بیرون آمد. حتی این اواخر تحقیقات ژنتیک 
ش��د تا بتوان ژن هایی را حذف یا اضافه کرد و یا تغییر داد 

تا انسان مطلوب خود را تولید کرد.
ویژگی مهم دیگرش این بود که این مکتب در محدوده ی 
جغرافیای��ی خاصی خودش را محص��ور نکرد بلکه میل به 
جهانی ش��دن و ادعای جهانی شدن داشت؛ سعی کرد این 
الگ��وی زندگی را در تمام جه��ان عمومی کند و بر همین 
اساس دنیا را اداره کند؛ یعنی مدیریت اجتماعی و مدیریت 
جامعه داشته باشد؛ نه فقط داخل کشور بلکه حتی خارج 
از کش��ور. این کار را از طرق مختلف و به مرور انجام داد؛ 
اول از طری��ق صادرات محصولات، س��پس از طریق اعزام 
کارش��ناس، یا تربیت کارشناس برای کشورهای دیگر و به 
عبارتی از طریق ص��ادرات محصول، علم و هنر؛ اما بعد از 
اینکه این ش��یوه زندگی تا حدودی جهانی شد و جوامع یا 
افراد مؤثری از آن ها )حتی جوامع سنتی( این گونه زندگی 
را پذیرفتند اگر هم مقاومتی ش��د س��عی کردند آن را به 

شیوه های مختلف ولو به زور سرنیزه از بین ببرند.
ام��ا در مقاب��ل این خط، خط ولایت الهی اس��ت که در 
ط��ول تاریخ اس��تمرار دارد این همان تاریخ انبیاء اس��ت 
که در ای��ن مصاحبه فرصت باز کردن آن نیس��ت؛ بعد از 
رنس��انس و جهانی شدن آن، پیروان ولایت الهی تا حدود 
زی��ادی محدود و محصور ش��دند تا اینکه نابس��امانی ها و 
آثار نامطلوب فردی و اجتماعی تمدن مادی ظاهر ش��د و 
مردم طعم تلخ زندگی ب��دون معنویت و دوری از خداوند 
را چش��یدند. در این شرایط مردم ایران با تکیه بر فرهنگ 

‌‌ما‌نباید‌میدان‌رقابت‌های‌سیاسی‌را‌از‌طریق‌ساختارهای‌مدرن‌دنبال‌کنیم‌ساختارهای‌مدرن‌اگر‌در‌جامعه‌
شکل‌بگیرند‌لوازم‌و‌ملزومات‌فرهنگی‌خودشان‌را‌تحمیل‌می‌کنند‌و‌جامعه‌را‌به‌سمت‌نظام‌غربی‌پیش‌می‌برند‌
این‌یک‌نکته‌قابل‌توجه‌و‌تجربه‌شده‌است‌که‌در‌کشور‌ما‌حزب‌جایگاهی‌ندارد.‌پس‌ما‌افراد‌را‌نسبت‌به‌مواضع‌

فکری‌آن‌ها‌دسته‌بندی‌می‌کنیم.

‌‌مردم‌ایران‌با‌
تکیه‌برفرهنگ‌

پربار‌شیعی،‌انقلاب‌
اسلامی‌را‌به‌وجود‌

آوردند.‌انقلابی‌
که‌در‌زمان‌خود‌
کاملاً‌بی‌نظیر‌بود؛‌
در‌زمانی‌که‌بیشتر‌
انقلاب‌ها‌مسلحانه‌

و‌یا‌مبتنی‌بر‌
جنگ‌های‌پارتیزانی‌

بود‌و‌یا‌از‌طریق‌
کودتای‌نظامی‌

انجام‌می‌شد،‌این‌
انقلاب‌دست‌به‌
اسلحه‌نبرد‌و‌با‌
منطق‌»خون‌بر‌
شمشیر‌پیروز‌

است«‌دشمن‌را‌از‌
درون‌تصرف‌کرد‌
و‌به‌صف‌انقلاب‌
آورد.‌این‌انقلاب‌
انقلابی‌طبقاتی‌

مبتنی‌بر‌الگوهای‌
کمونیستی‌رایج‌

زمان‌نیز‌نبود؛‌این‌
انقلاب‌برای‌توسعه‌
دمکراسی‌و‌تحقق‌
الگوهای‌سیاسی‌
اجتماعی‌غربی‌
هم‌نبود؛‌انقلابی‌
براساس‌الگوهای‌
اصیل‌اسلامی‌بود‌
که‌خود‌نیز‌الگو‌

شد.
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پربار ش��یعی، انقلاب اس��لامی را به وجود آوردند. انقلابی 
ک��ه در زمان خود کاملًا بی نظیر بود؛ در زمانی که بیش��تر 
انقلاب ها مسلحانه و یا مبتنی بر جنگ های پارتیزانی بود و 
یا از طریق کودتای نظامی انجام می شد، این انقلاب دست 
به اس��لحه نبرد و با منطق »خون بر شمشیر پیروز است« 
دش��من را از درون تصرف کرد و به صف انقلاب آورد. این 
انقلاب انقلابی طبقاتی مبتنی بر الگوهای کمونیستی رایج 
زمان نیز نبود؛ این انقلاب برای توسعه دمکراسی و تحقق 
الگوهای سیاسی اجتماعی غربی هم نبود؛ انقلابی براساس 

الگوهای اصیل اسلامی بود که خود نیز الگو شد.
مکتب تشیع که این انقلاب براساس آموزه های آن شکل 
گرفت نیز در تربیت انس��ان و در اداره ی جهان حرف دارد؛ 
درنتیجه انقلاب اس��لامی هم دری��ک محدوده جغرافیایی 
خ��ود را محص��ور ندید؛ ش��عارهای انق��لاب ملی گرایانه و 
منطقه ای نبود؛ انقلاب ادعای زمینه س��ازی برای حکومت 
جهان��ی داش��ت و دارد. مذه��ب و دینی که ای��ن انقلاب 
براساس آن ش��کل گرفته جهانی است؛ فرازمان وفرامکان 
است؛ تعالیم و آموزه های این دین نیز به گونه ای است که 
انس��ان تربیت می کند، یعنی افکار، رفتار و تعلقات ویژه ای 
برای او می س��ازد. هم فرد را می س��ازد هم خانواده  و هم 
اجتماع را، امر به معروف و نهی از منکر، تبرّی و تولیّ و ابلاغ 
پی��ام وحی برای کل جهان دارد، ب��ه همین علّت هم این 

انقلاب خیلی زود مرزها را در نوردید.
ام��ام خمینی )ره( و امت موحد ایش��ان، ه��دف اول را 
ش��اه دیدند که بر حکومت شاهنش��اهی ولایت و مدیریت 
داش��ت. بعد از س��اقط کردن حکومت شاهنش��اهی و به 
دست گرفتن مدیریت کش��ور، شعارها فرامرزی شد؛ ابتدا 
بیداری مس��لمانان و بازگشت به اس��لام را در کشورهای 
اس��لامی هدف گی��ری کردند، س��پس در دنی��ا موحدین 
و مس��تضعفین اعم از مس��تضعفین اقتص��ادی به عنوان 
پابرهنگان و مس��تضعفین فرهنگی یعنی افرادی که پیام 
وحی ناب به آن ها نرسیده است را هدف قرار دادند، سعی 
کردند این ها را با اسلام آشنا کنند؛ در سطح جهانی پیام ها 
بیش��تر عدالت، معنویت و توحید و در س��طح کشورهای 
اسلامی بازگشت به اسلام و در ایران هم تحقق اسلام ناب 

محمدی )ص( بود.
محور دیگری که در سخنرانی ها ومصاحبه های   -2

قبل��ی هم ش��رح دادم 
این است که یک واقعه 
تحلی��ل  می ت��وان  را 
اقتص��ادی ک��رد و مثلًا 
از  را  جامع��ه  طبق��ات 
منظر جایگاه یا س��ود و 
زی��ان اقتص��ادی و یا از 
منظ��ر پای��گاه و موضع 
اقتصادی ش��ان تحلیل 
کرد و گفت کدام طبقه 
در مقاب��ل ک��دام طبقه 
گرفت؛  ق��رار  اقتصادی 
و ی��ا اینک��ه می توان به 
بررسی  لحاظ سیاس��ی 
ک��رد و گفت افرادی که 
از پایگاه یک مدیریت یا 
حزب خاص و یا طرفدار 
ی��ک ش��خص خاص��ی 
بودن��د در مقاب��ل یک 
گروه دیگر قرار گرفتند؛ 

اما بهتر است نگاه ما نگاه فرهنگی باشد، براساس موقعیت 
فرهنگ��ی حوادث را تحلیل کنیم، علت هم این اس��ت که 
ن��گاه فرهنگی به آن ن��گاه اقتصادی سیاس��ی ورود دارد؛ 
براس��اس این دیدگاه فرهنگی ما باید به یک تحلیل جامع 
و علت کاوانه و راهبردس��از یا آینده نگر دست پیدا کنیم؛ 
دقت کنیم که چرا و چگونه در این حادثه افرادی دور هم 
گرد آمدند که مواضع سیاس��ی و اقتصادی شان با هم یکی 
نبود، عده ای چپ و عده ای راس��ت )به تعبیر خودش��ان( 

بودند.
اگر ای��ن دو مقدمه را با هم ترکیب کنیم، افراد، جوامع 
و تش��کل ها را سه دسته می بینیم، گروهی که تمدن غرب 
و تمدن اس��لام را یکپارچه و دارای یک نظام و سیس��تم 
می بینن��د به گون��ه ای که از یکی نمی ش��ود مهره ای را به 
دیگری ملحق کرد. عده ای از آن ها سیستم غرب و عده ای 
هم نظام اس��لامی را پذیرفته اند گروه س��وم هم نظام ها را 
یکپارچه نمی بینند، بلکه اس��لام را قابل ترکیب با امورات، 
مس��ائل و موضوع��ات مختلف می بینن��د و فکر می کنند 

‌‌پس‌به‌هرحال‌
یک‌عده‌هستند‌
که‌نظامی‌مرکب‌
از‌اسلام‌تمدن‌و‌
غربی‌می‌سازند‌
حالا‌چه‌مقدار‌از‌
این‌و‌چه‌مقدار‌از‌
آن،‌متفاوت‌است.‌

ما‌این‌گروه‌را‌
طرفداران‌مدرنیته‌
اسلامی‌می‌نامیم.

‌‌این‌دسته‌بندی‌ها‌و‌جدا‌شدن‌ها‌و‌وصل‌شدن‌ها‌اگر‌از‌همین‌منظری‌که‌ما‌می‌گوئیم‌تحلیل‌بشود‌جواب‌می‌دهد؛‌مثلاً‌اگر‌دو‌نفر‌
معتقد‌باشند‌که‌اسلام‌را‌می‌شود‌با‌مدرنیته‌آشتی‌داد،‌حالا‌این‌دو‌نفر‌دو‌سراین‌طیف‌هم‌که‌باشند؛‌)یعنی‌در‌اینکه‌چه‌مقدار‌از‌
اسلام‌و‌چه‌مقدار‌از‌مدرنیته‌را‌می‌توان‌به‌هم‌گره‌زد‌و‌سیستم‌سازی‌کرد‌با‌هم‌اختلاف‌داشته‌باشند(،‌وقتی‌در‌مقابل‌یک‌شخص‌
یا‌جریانی‌قرار‌می‌گیرند‌که‌می‌خواهد‌جامعه‌را‌براساس‌اسلام‌ناب‌اداره‌کند،‌در‌مقابل‌او‌وحدت‌پیدا‌می‌کنند‌و‌می‌ایستند.
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می شود اس��لام را با بعضی از 
مهره ه��ای تمدن غرب ترکیب 
کرد، البته این گروه یک طیف 
هس��تند. افرادی اس��لام را در 
حدّ یک مجموعه عقاید فردی 
عبادی خلاص��ه می کنند مثل 
نم��از و روزه و خمس و زکات 
و حج، و افرادی هم اس��لام را 
فراتر از ای��ن می بینند اما فکر 
می کنند امور علمی را می شود 
از غ��رب گرف��ت، محص��ولات 
صنعتی تکنولوژی تمدنی غرب 
را می توان اس��تفاده کرد و در 
کنار آن عبادات، اخلاص و امور 
اجتماعی اسلامی را هم داشت. 
یعن��ی اس��لام را ت��ا حدودی 
اجتماع��ی می بینند ولی نه در 
حدّ اینکه اس��لام بتواند تولید 
علم کن��د، یا بتواند محصولات 
مخصوص تمدن خود داش��ته 

باشد.
پ��س به هرحال یک عده هس��تند که نظامی 
مرکب از اسلام و تمدن غربی می سازند حالا چه 
مقدار از این و چه مقدار از آن، متفاوت است. ما 
این گروه را طرفداران مدرنیته اسلامی می نامیم.

عده ای اس��لام را یک نظام کامل می دانند که 
طرفداران تمدن اس��لام هستند، عده ای هم که 
تمدن غرب را یک سیس��تم کام��ل می دانند و 
معتقد به عرفی سازی و حکومت عقلانیت غربی 

هستند که آن ها را سکولار می نامیم.

‌‌آیـا‌این‌سـه‌دیـدگاه‌درهمه‌چیـز‌با‌هم‌
متفاوتنـد؟‌یا‌اینکه‌تنها‌در‌بعضی‌از‌امور‌با‌هم‌

تفاوت‌دارند؟
اسـتاد‌میرباقـری: آن ها در مس��ائل ریز و 
درشت اجتماعی و حتی خانوادگی و فردی با هم 
اختلاف دارند! آن مطلبی که مقام معظم رهبری 

در نم��از جمع��ه ی 29 خ��رداد 
فرمودند می تواند شاهدی بر این 
باش��د؛ در امور داخلی و خارجی، 
فرهنگی، سیاس��ی و اقتصادی در 
تعریف عدالت و در خیلی از امور 
دیگر اختلاف اس��ت. اگ��ر تاریخ 
30 س��اله انقلاب را مرور اجمالی 
کنیم و یا گروه گرایی ها و دس��ته 
بندی ه��ای قبل از انق��لاب را در 
نظر بگیریم باز هم می بینیم همه 
جا دعوای این س��ه دیدگاه است، 
البت��ه ممکن اس��ت در بعضی از 
موضوعات جزئی دو گروه به ظاهر 
یک حرف بزنند، ولی سیس��تمی 
که نگاه کنیم س��ه نظام متفاوت 
هستند.  البته اگر طیف هایی که 
هر ک��دام از این س��ه دارند را در 
نظر بگیریم، سیس��تم های بسیار 
بخواهیم  اگر  گوناگونی می شوند. 
در ای��ن مصاحب��ه ت��ک تک این 
مواض��ع را با هم مقایس��ه کنیم و 
درهر موضوع اعم از سیاسی، اقتصادی، فرهنگی، 
س��ازمانی، خانوادگی و... نشان دهیم که حرف ها 
و عملکرده��ا چگونه ب��ا هم متفاوت می ش��ود، 
یک بحث بس��یار طولانی اس��ت و بعضی از این 

موضوعات چند جلسه بحث لازم دارد.
ما ی��ک مقایس��ه اجمالی مواض��ع را در یک 
ج��دول ارائ��ه می کنیم ولی بح��ث دقیق این ها 

زمان بر است.
در ی��ک دس��ته بندی کلی ای��ن اختلافات در 
زمینه ی مس��ائل سیاس��ی، اقتصادی و فرهنگی 
است، در این 30 س��اله بعضی از این مواضع در 
جامعه تحقق پیدا کرد و موضوع اختلاف شد ما 
درهمین حدّ از این بحث عبور می کنیم. البته اگر 
دقت بیشتری بشود بعضی از موارد ممکن است 
تکمیل بش��ود و یا تغییر کند. این مقایس��ه تنها 

یک گمانه اولیه است.

‌‌اگر‌یک‌سکولار‌در‌سازمان‌برنامه‌و‌بودجه‌کشوری‌باشد‌و‌الگوهای‌برنامه‌و‌بودجه‌را‌
تنظیم‌کند‌طبیعتاً‌مدل‌های‌غربی‌نفوذ‌می‌کند‌و‌فرهنگ‌جامعه‌را‌تغییر‌می‌دهد؛‌بنابراین‌
در‌برابر‌این‌گروه‌ما‌باید‌درعرصه‌مدیریت‌به‌ویژه‌مدیریت‌فرهنگی‌رقیب‌سازی‌کنیم‌و‌
ساختارهایی‌را‌که‌هماهنگ‌با‌مدیریت‌آن‌هاست‌متناسب‌با‌فرهنگ‌خودمان‌تغییردهیم.

‌‌تشکل‌ها‌
و‌تجمعاتی‌که‌
در‌اسلام‌داریم‌
مساجد‌و‌هیأت‌ها‌
و‌حسینیه‌هاست‌
)البته‌مدعی‌
نیستیم‌که‌فقط‌
همین‌است(،‌
مردم‌حول‌یک‌
امر‌فرهنگی،‌
برای‌عبادت،‌
برای‌اظهار‌ارادت‌
به‌ائمه‌اطهار)ع(‌
دور‌هم‌جمع‌
می‌شوند‌محور‌این‌
تجمعات‌ایمان‌به‌
خداست.‌بنابراین‌
فرد‌یا‌افرادی‌
که‌می‌توانند‌در‌
این‌محور‌،‌اعتماد‌
مردم‌را‌جلب‌کنند‌
روحانیت‌یا‌افراد‌
باسابقه‌دردینداری‌
هستند.‌منظور‌
من‌از‌این‌سخنان‌
این‌نیست‌که‌ما‌
به‌حزب‌و‌تشکل‌
سیاسی‌احتیاجی‌
نداریم،‌بلکه‌
منظور‌این‌است‌
که‌تشکل‌سیاسی‌
هم‌باید‌حول‌ایمان‌
و‌ولی‌اجتماعی‌
الهی‌باشد.

‌
‌تا‌ما‌تکنولوژی‌
و‌علم‌بومی‌
خودمان‌را‌

درست‌نکنیم‌
محتاج‌محصولات‌
فرهنگ‌دیگران‌
هستیم‌و‌به‌
میزانی‌که‌از‌
فرهنگ‌آن‌ها‌
استفاده‌کنیم‌
ضربه‌پذیری‌
خودمان‌را‌بالا‌
می‌بریم،‌این‌یک‌
نکته‌مهم‌است.
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حکومت ایده آل اسلامی است در چارچ��وب ع��رف جهان��ی 
پذیرفته است

برابر با دیکتاتوری است حکومت‌ولایی

ـی
ــ
اس
یـ
ــ
ــ
س

توسعه کشوربراس��اس اقامه کلمه ی 
توحید در جهان و زمینه سازی ظهور

سازندگی کشور
براساس عدم مخالفت قطعی با 

احکام فردی اسلامی

روابط  ب��ه  نظم دهن��ده 
اجتماعی براس��اس علم 

مدرن
مأموریت‌حکومت‌

اسلامی

زمینه ساز و ش��ریک در اقامه دین و 
تحقق اهداف حکومت

اساس مشروعیت در چارچوب 
احکام اسلامی

اساس مشروعیت 
حکومت

نقش‌مردم‌در‌
حکومت

تشکل های دولتی ایمان محور احزاب سیاس��ی و تشکل های 
غیر دولتی

احزاب سیاسی و محافل 
روشنفکری

نهادهای‌اصلی‌در‌
تحرک‌سیاسی

زمینه ساز ولایت
 و تولی اجتماعی

ابزار رفع نیازها ابزار تحق��ق بهره مندی 
حداکثری

جامعه

رشد فرهنگی، ولایی رشد اقتصادی رشد اقتصادی محور‌توسعه

تعالی فردی و اجتماعی کم ش��دن فاصله با کشورهای 
توسعه یافته

رش��د ث��روت، رف��اه و 
فناوری

شاخص‌توسعه

دین، اس��اس حکومت اس��ت )تمام 
ش��ؤون حکوم��ت، می بایس��ت ب��ر 

آموزه های دین منطبق باشد.(

دین، چارچوب  حکومت است 
)احراز ع��دم مخالفت قطعی با 

دین، کفایت می کند.(

نقشی ندارد )دین صرفاً 
ب��ه ح��وزه خصوص��ی 
زندگی افراد توجه دارد.(

نقش‌دین‌در‌
حکومت‌داری

منحل ش��ده در نظام ولایی، در قالب 
مردم سالاری دینی

قاب��ل پذی��رش در چارچ��وب 
احکام اسلام

حکومت ایده آل دموکراسی

درگی��ری با »ظلم و کف��ر و الحاد« و 
توسعه ی

 حب و بغض اله��ی توأمان از طریق 
طرح هوشمندانه ی شعارهای اساسی 
انق��لاب و تلاش برای ایج��اد موازنه 

جدید

تنش زدایی در تنظیم روابط با 
قدرت های مس��تکبر جهانی و 

بازی در چارچوب موجود

توسعه روابط 
مسالمت جویانه و 

احترام آمیز با 
قدرت های مسلط 

بین الملل��ی و پذی��رش 
شرایط و  روابط موجود

استراتژی‌کلان‌
در‌تنظیم‌سیاست‌

خارجی

مردم کش��ورها و گ��روه های انقلابی 
نظیر حزب الله لبنان، س��وریه، برخی 
کش��ورهای جنب��ش ع��دم تعهد و 
)مؤمنین، مسلمین،  آمریکای لاتین 

موحدین و مستضعفین(

هم��ه ی حکومت ه��ا ب��ه جز 
اسرائیل

و  انگلی��س  آمری��کا، 
کشورهای توسعه یافته

همدلان‌و‌
همکاران‌
بین‌المللی

ملت ها، گروه ها ودولت های
 تحول خ��واه و معترض به س��لطه ی 

جهانی نظام استکبار

 قدرت ه��ای مس��لط جهانی و 
دولت های در حال توسعه

قدرت های مسلط 
جهانی، به ویژه اعضای 

دائم شورای امنیت

بازیگران‌
بین‌اللمللی‌دارای‌
اولویت‌در‌برقراری‌
و‌استحکام‌روابط

‌‌باید‌به‌این‌ها‌
نشان‌داده‌شود‌که‌

اسلام‌برای‌همه‌
چیز‌حرف‌دارد؛‌
اسلام‌در‌مسائل‌
فردی،‌خانوادگی،‌
سازمانی،‌فرهنگی،‌
اقتصادی،‌سیاسی‌
سخن‌دارد‌و‌اگر‌ما‌
به‌لحاظ‌ضرورت‌ها‌

و‌یا‌کمبودهایی‌
که‌از‌قبل‌بوده‌
و‌فشارهایی‌که‌
تحمل‌می‌کنیم‌
نتوانیم‌بعضی‌از‌
آموزه‌های‌دین‌را‌
پیاده‌کنیم‌و‌حتی‌
بعضی‌از‌آن‌ها‌برای‌
ما‌ناشناخته‌باشند‌
و‌نتوانیم‌آن‌ها‌را‌

درک‌و‌عمل‌کنیم،‌
ولی‌اطمینان‌داریم‌
که‌اسلام‌درهمه‌

زمینه‌ها‌نظر‌دارد‌و‌
نظام‌اسلامی‌با‌یک‌
نظام‌غیر‌اسلامی‌
و‌مدرنیته‌به‌کل‌

تفاوت‌دارد.



فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 6289

حکمت و اندیشه

تمدن‌اسلامی مدرنیته‌اسلامی سکولاریسم موضوع

حداکثری
دین فقط چارچوب ها

را معین می کند حداقلی
نگاه‌به‌دین

ـی
گـ

ــ
ـن
هـ
ـر
ــ
فـ

حرکت انقلابی جهانی
برای بازگشت انسانیت، معنویت و 

دین توحیدی
)ایج��اد پای��گاه تح��ول تم��دن 

اسلامی (

حرکتی ملی
 برای آبادانی

 و کمک محدود به برخی
 کشورها 

)ساخت ژاپن اسلامی(

حرکت ملی برای
عمران و آبادانی
کشور ایران آباد

براساس
تعریف تمدن غربی

تحلیل‌ماهیت‌و
مأموریت‌انقلاب

اسلامی

نزول یا اقامه دین
جدید الهی تحول ابزار تحول ابزار محور‌تحول‌تاریخ

رویکرد مجموعه نگر
امکان تجزیه ی محصولات   )عدم 

تمدنی (

رویکرد تجزیه نگر
)امکان تجزیه ی

محصولات تمدنی(

ارویکرد
مجموعه نگر

تجزی��ه ی  ام��کان  )ع��دم 
محصولات تمدنی (

رویکرد‌در
تمدن‌شناسی

فعال
نگاه مجموعه نگر

)کلیت بد(
نیمه فعال نگاه  تجزیه گرا 

)تفکیک خوب و بد(

منفعل نگاه
مجموعه نگر

) کلیت خوب(

نگاه‌به‌تمدن‌
غرب‌و‌رویکرد‌در‌

برابر‌آن

موجد آزادی، کاملًا
ضروری و

وظیفه ی اصلی حکومت
از وظایف حکومت اما

در حد میسور منافی آزادی
اقامه‌دین‌به‌

وسیله
حکومت

جامعه نبوی صدر اس��لام و عصر 
ظهور ژاپن اسلامی

جوامع
اروپای غربی و

آمریکای شمالی

جامعه‌ی‌آرمانی

عقلانیت اسلام انقلابی عقلانیت میانه رو
عقلانیت

متداول غربی
عقلانیت‌تحلیل
مسائل‌کلان

فقدان حجیت و کارآمدی
 )نیازمن��د تح��ول بنیادی��ن در 
موضوع شناسی و  حکم شناسی(

برآورده کننده ی
نیازهای بومی با

رویکردی اصلاحی

برآورده کننده ی
جامع و مانع نیازها

و فرا بومی

علوم‌انسانی‌
غربی

‌‌ولی‌راهکاری‌که‌علیه‌ما‌باقی‌و‌بسیار‌خطرناک‌است،‌راهکار‌تهاجم‌فرهنگی‌
است؛‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌نظام‌سلطه‌هم،‌بیشترین‌هزینه‌را‌به‌آن‌اختصاص‌داده‌است‌

این‌هجمه‌که‌هم‌در‌حوزه‌فرهنگ‌عمومی‌و‌هم‌در‌فرهنگ‌تخصصی‌است؛‌چند‌
سطح‌دارد‌و‌آن‌ها‌در‌هر‌سطح‌به‌گونه‌ای‌خاص‌عمل‌می‌کنند.

‌‌گروهی‌در‌
کشور‌شیفته‌و‌
معتقد‌به‌اسلام‌
ناب‌محمدی)ص(‌
هستند،‌و‌معتقدند‌
که‌جهت‌گیری‌
کلی‌حرکت‌
اجتماعی‌باید‌به‌
سمت‌ظهور‌و‌یک‌
حکومت‌تمام‌عیار‌
دینی‌و‌یک‌تمدن‌
دینی‌باشد‌این‌ها‌
در‌انقلاب‌دنبال‌
حضرت‌امام‌بودند،‌
امام‌و‌بعد‌از‌ایشان‌
مقام‌معظم‌رهبری‌
را‌رهبر‌و‌ولی‌
خودشان‌می‌دانند،‌
همه‌ی‌مواضع‌شان‌
را‌با‌مواضع‌ایشان‌
هماهنگ‌می‌کنند‌
و‌در‌هر‌جایی‌که‌
انقلاب‌احتیاج‌
داشت‌حضور‌
فعال‌وهمه‌جانبه‌
داشتند‌و‌دارند‌در‌
پیروزی‌انقلاب،‌
در‌دفاع‌مقدس،‌
راهپیمایی‌ها‌و‌
انتخابات‌حاضرند.‌
بعد‌از‌فتنه‌اخیر‌
هم‌مواضع‌شان‌
را‌با‌مواضع‌
رهبری‌هماهنگ‌
می‌کردند.
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تمدن‌اسلامی مدرنیته‌اسلامی سکولاریسم موضوع

تعریف عدالت براساس
آموزه های دینی

 )توسعه ی اسلامی ،
تنها راه تحقق عدالت(

بهره گیری از انواع
مکمل و مسکن برای سازگاری 

تعریف عدالت با توسعه غربی

تعریف عدالت
ذیل تعریف توسعه

غربی )بی معنایی و توتولوژیک 
شدن مفهوم عدالت(

نسبت‌عدالت‌و‌
توسعه

دی
ـا
ــ
ـص

ـت
قـ
ا

فرهنگ ،
سیاست ، اقتصاد

صنعت
کشاورزی خدمات

صنعت
کشاورزی خدمات

کلان‌ترین‌دسته‌
بندی‌در‌الگوی‌
برنامه‌ی‌توسعه

طبقه محروم و
مستضعف و متوسط؛

به دلیل ولی نعمت بودن 
آن ها نسبت به کشور

 و حاکمان

طبقه ی متوسط
)اکثریت جمعیت( و
سرمایه دار؛ به دلیل
وابستگی امنیت

جامعه و توسعه اقتصادی به به 
رضایت مندی آن ها

طبقه ی سرمایه دار؛
به دلیل وابستگی

توسعه ی اقتصادی به
رضایت مندی آن ها

طبقه‌ی‌اجتماعی
اولویت‌دار‌در
برآوردن‌نیازها

ایجاد زمینه و 
شرایط رشد  اقتصادی 

مناسب برای همه

بهره مندی متناسب
با سرمایه

بهره مندی متناسب
با سرمایه

عدالت‌اقتصادی

عبادت دیدن »کار و خدمت 
به به دین و مردم«

کشامندی نیاز و
ارضاء نیاز مادی

کشامندی نیاز و
ارضاء نیاز مادی

عامل‌محرک‌
انسانی

پول حقیقی است
نه اعتباری

اعتبارات مادی
مثل سرمایه،
قدرت و...

اعتبارات مادی مثل
 سرمایه، قدرت و...

پشتوانه‌پول‌
اعتباری

ب��ازار اس��لامی ب��دون رب��ا، 
احتکار، تبانی و ...

بازار آزاد با
تصرفات دولتی محدود

بازار آزاد
براساس اصالت

سرمایه 

الگوی‌
ارزش‌گذاری
‌کالا‌‌و‌خدمات

شرکت های
کوچک و متوسط

با سرمایه های واقعی
مردمی

شرکت های بزرگ
 با پشتیبانی 
بانک موجود

شرکت های بزرگ
با پشتیبانی بانک ربوی

نهاد‌رشد‌
اقتصادی

رقابت آزاد شرکت های
مردمی   در محیطی
خالی از معاملات و
تعاملات نامشروع

نرخ های متفاوت سود
پول در معاملات بانکی
و سرمایه گذاری های

دولتی

نرخ  های متفاوت سود
پول در معاملات بانکی

عامل‌تنظیم‌
اقتصادی

بازه زمانی همگانی
و ملکه شدن

مهمترین اخلاق

بازه زمانی تولید و
گسترش مهمترین ابزار

بازه زمانی تولید و
گسترش مهمترین ابزار

بازه‌ی‌بلندترین‌
برنامه

‌‌در‌این‌رقابتی‌
که‌با‌غرب‌داریم‌

اگر‌نتوانیم‌
شبکه‌های‌غربی‌

را‌مهار‌کنیم‌
غرب‌از‌طریق‌آن‌
شبکه‌ها‌مدیریت‌
کشور‌را‌به‌دست‌
می‌گیرد؛‌بنابراین‌
ابتدا‌باید‌راه‌این‌

جریان‌شبکه‌سازی‌
را‌که‌در‌مراکز‌

فرهنگی،‌مدیریتی‌
و‌اثرگذار‌جامعه‌

نفوذ‌می‌کنند‌را‌سد‌
کنیم.‌مهار‌شدنش‌

هم‌فقط‌مهار‌
سیاسی‌نیست‌بلکه‌
باید‌مهار‌فرهنگی‌
هم‌بشوند‌یعنی‌
درمقابل‌الگوها‌و‌
شخصیت‌هایی‌که‌
آن‌ها‌ارائه‌می‌کنند‌
ما‌باید‌الگوسازی‌
و‌شخصیت‌سازی‌

کنیم؛‌
شخصیت‌های‌

حقیقی‌را‌پرورش‌
بدهیم‌در‌حوزه‌
سیاسی‌هم‌باید‌
از‌تبدیل‌شدن‌

آن‌ها‌به‌جریانی‌که‌
مدار‌حرکت‌های‌
اجتماعی‌باشند‌
پیش‌گیری‌کنیم.
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حکمت و اندیشه

‌‌در‌اینجا‌به‌آینده‌فتنه‌توجه‌می‌کنیم‌ابتدا‌بفرمایید‌
وضعیت‌احزاب‌را‌بعد‌از‌این‌چگونه‌می‌بینید‌چه‌امکاناتی‌

برای‌رشد‌یا‌شکست‌شان‌وجود‌دارد؟
استاد‌میرباقری: معمولاً در آینده پژوهی سیاسی باید 
ابتدا به احزاب توجه ک��رد اما احزاب در ایران با احزاب در 
سایر کشورها تفاوت عمده ای دارند، البته همین بحث هم 
دامنه وس��یعی دارد و می تواند موضوع یک پژوهش دقیق 
باشد که معنای حزب و تشکل چیست ؛ افراد در کنار هم که 
قرار می گیرند اس��اس و محوری دارد؛ ممکن است تعلّقات 
اقتصادی، تعلّقات فرهنگی یا تعلّقات سیاس��ی علت تجمع 
باش��د، ما باید ببینیم براسا س آموزه های دینی، اجتماع بر 
چه اساسی باید تشکیل شود؟ آیا محور جمع این است که 
م��ا چون دریک جغرافیای خاص زندگی می کنیم اجتماع 
تشکیل می  دهیم؟ یا چون هم زبان هستیم باید یک جامعه 

باشیم؟ یا محور، موضوع دیگری است.
در اینج��ا مطالبی را مجمل و گذرا عرض می کنم که در 

جای خود باید بررسی دقیق شود.

احزاب سیاس��ی، قص��د مدیریت و ب��ه عبارتی ولایت و 
سرپرس��تی جمع را دارند، براساس س��اختار خاصی عمل 
می کنن��د و جامع��ه را به س��متی هدای��ت می نمایند؛ به 
عبارتی اعضاء آن منافع مشترک دارند و بر آن اساس سعی 
می کنن��د حزب را و بعد به وس��یله ی ح��زب، جامعه را به 
سمتی خاص هدایت کنند. درست از همین منظر است که 
حزب در ایران کمتر موضوعیت پیدا می کند و تا کنون در 
کشور هیچ حزبی که بتواند به مثابه ی یک حزب غربی کار 
کند نداش��ته ایم؛ علتش هم این است که مردم ما براساس 
آموزه ه��ای دینی ولایت اجتماعی ش��ان را به افراد خاصی 
می س��پارند؛ چون تعریف خاصی از رابطه خودشان با خدا 
دارند، تعریف خاصی از امامت دارند، ولایت را دراین مسیر 
تعریف می کنند بنابراین سرپرستی هرشخص یا تشکیلاتی 
را نمی پذیرند. اگر حزبی دس��توری صادر کرد که با عقاید، 
احکام و آموزه ه��ای دینی هماهنگی نداش��ت، عده ای در 
حزب خودش��ان را ملزم به رعایت این دستور نمی دانند؛ به 
همین علت می بینیم که قبل از انقلاب و بعد از انقلاب که 
احزاب مردمی یا دولت س��اخته ای هم بوجود آمد وضع به 

همین صورت بود.
بعد از انقلاب احزابی ساخته شد و چند حزب دولت ساز 
هم به وجود آمد که س��عی کردند آن را در کش��ور فراگیر 
کنند، اما فراگیر نشدند؛ در ماجراهای متفاوت و در مواضع 
مختلف فرهنگی، اقتصادی، سیاس��ی، ای��ن احزاب تجزیه 
شدند و درون آن ها جناح هایی بوجود آمد و بعضی به کلی 
متلاش��ی ش��دند و از دل آن ها احزاب دیگری بیرون آمد 
و یا با احزاب دیگری ترکیب ش��دند و تش��کل جدیدی را 
س��اختند؛ درهمین انتخابات اخیر دیدیم احزابی که عقاید 
متضادی داش��تند و رهبرانش��ان پیش از این روبروی هم 
ق��رار گرفته بودند کنار هم آمدند؛ این نش��ان دهنده ی این 
است که حزب در ایران اصالت، ثبات و پایگاهی ندارد. این 
دس��ته بندی ها و جدا  ش��دن ها و وصل شدن ها اگر از همین 
منظری که ما می گوئیم تحلیل بشود جواب می دهد؛ مثلًا 
اگر دو نفر معتقد باش��ند که اس��لام را می شود با مدرنیته 
آش��تی داد، حالا این دو نفر دو سراین طیف هم که باشند؛ 
)یعنی در اینکه چه مقدار از اس��لام و چه مقدار از مدرنیته 
را می توان به هم گره زد و سیستم سازی کرد با هم اختلاف 
داش��ته باشند(، وقتی در مقابل یک شخص یا جریانی قرار 

‌‌در‌مورد‌
سران‌فتنه‌هم‌
این‌وضعیتی‌
که‌بعد‌از‌فتنه‌
پیدا‌شده‌است‌
وضعیت‌خوبی‌
است؛‌مسئولان‌
عکس‌العمل‌حساب‌
شده‌ای‌داشته‌اند.‌
الآن‌فتنه‌از‌یک‌
طرف‌سران‌دارد‌
و‌کسی‌نمی‌تواند‌
خودش‌را‌به‌عنوان‌
رهبر‌اعلام‌کند‌
و‌از‌طرف‌دیگر‌
این‌افرادی‌که‌به‌
عنوان‌سران‌فتنه‌
هستند‌با‌مواضع‌
التقاطی‌و‌متناقضی‌
که‌گرفته‌اند‌قدرت‌
هیچ‌کاری‌را‌در‌
نظام‌ندارند؛‌از‌یک‌
طرف‌خودشان‌را‌
پیرو‌امام‌)رض(‌
معرفی‌می‌کنند‌و‌
از‌طرف‌دیگر‌مقابل‌
نظام‌ایستاده‌اند؛‌از‌
یک‌طرف‌خودشان‌
را‌طرفدار‌اسلام‌
نشان‌می‌دهند‌
و‌از‌طرف‌دیگر‌
مقابل‌بعضی‌از‌
ضروریاّت‌اسلامی‌
موضع‌گیری‌
کرده‌اند.‌این‌عامل‌
بیشترین‌اثر‌را‌در‌
اینکه‌این‌جریان‌
از‌درون‌متلاشی‌و‌
افرادش‌سردرگم‌
شوند‌داشته‌است.
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می گیرند که می خواهد جامعه را براس��اس اسلام ناب اداره 
کند، در مقابل او وحدت پیدا می کنند و می ایستند.

البت��ه موارد دیگ��ری را هم می توان ب��رای ناکارآمدی و 
ناپایداری حزب درایران برشمرد مثل اینکه روحیه همکاری 
جمعی در کشور ضعیف است، تشکل های سیاسی کم سابقه 
و بعضی بدسابقه هستند، احزاب نتوانسته اند با بدنه ی مردم 
ارتب��اط پیدا کنن��د و از مردم عضوگیری کنن��د، فعالیت 
هایشان موسمی است، در انتخابات شدید می شوند و بعد 
از آن حذف می ش��وند یا به لاک خودشان می روند، بعضی 
از این احزابی که بعد از انقلاب درست شدند دولت ساخته 
بودند، ریشه در مردم نداشتند و…اما به نظر ما مهمترین 
علت این اس��ت که فرهنگ اس��لامی با تبعیت سیاسی که 
لازمه حزب اس��ت هماهنگی ندارد. تش��کل ها و تجمعاتی 
که در اس��لام داریم مس��اجد و هیأت ها و حسینیه هاست 
)البته مدعی نیس��تیم که فقط همین اس��ت(، مردم حول 
یک امر فرهنگی، برای عب��ادت، برای اظهار ارادت به ائمه 
اطهار)ع( دور هم جمع می شوند محور این تجمعات ایمان 
به خداس��ت. بنابراین فرد یا افرادی ک��ه می توانند در این 
محور ، اعتماد مردم را جلب کنند روحانیت یا افراد باسابقه 
دردینداری هستند. منظور من از این سخنان این نیست که 
ما به حزب و تشکل سیاسی احتیاجی نداریم، بلکه منظور 
این اس��ت که تشکل سیاس��ی هم باید حول ایمان و ولی 

اجتماعی الهی باشد.

‌‌بحث‌مـان‌به‌بحث‌آینده‌نگری‌سیاسـی‌رسـید،‌که‌
با‌توجه‌بـه‌اینکه‌ظاهراً‌از‌مقام‌معظم‌رهبری‌نقل‌شـده‌
اسـت‌که‌فرموده‌اند‌فتنه‌های‌بزرگتری‌در‌راه‌اسـت.‌هم‌
چنیـن‌بر‌لزوم‌بصیـرت‌تأکید‌ویژه‌دارنـد‌و‌می‌فرمایند،‌
مردم‌و‌سیاسـتمداران‌باید‌بصیرت‌داشـته‌باشـند‌تا‌در‌
وقایع‌مشـابه‌بتوانند‌تکلیف‌خودشان‌را‌درست‌بفهمند‌
وعمل‌کنند،‌شـما‌آینده‌ی‌احزاب،‌افراد‌و‌شـخصیت‌ها‌و‌

جناح‌بندی‌ها‌را‌چگونه‌می‌بینید؟
استاد‌میرباقری:‌این جنگ حق و باطل همان گونه که 
مکرر عرض کرده ام در محدوده ی جغرافیایی ایران خلاصه 
نمی ش��ود و حتی بعضی از کش��ورهایی که ازما بسیار دور 
هستند، روی این جنگ حساسند و موضع دارند، ما دربین 
مسلمانان، کشورهای اسلامی و در بین مستضعفین جهان 

اف��رادی را داری��م که در انتخابات ه��ا و در حوادثی که در 
کش��ور اتفاق می افت��د التهاب دارند و دس��ت به دعا برمی 
دارن��د که جناح انقلاب، جناحی که به اس��لام ناب عقیده 
دارد پیروز ش��ود؛ از طرف دیگر هم دشمنان اصلی انقلاب، 
کس��انی که در عصر حاضر پرچم��دار مبارزه ی با معنویت، 
توحید و اخلاق الهی هستند، در هر موقعیتی مترصدند که 
از جناح مقابل انقلاب حمایت کنند؛ البته معنای سخن این 
نیس��ت که افرادی که در جناح مقابل هستند، طرز فکری 
صددرصد اروپایی امریکایی دارند و یا مأمور آن ها هستند؛ 
ن��ه! وقتی جناح بندی می ش��ود هر جریان، یا هرش��خصی 
خودش را در جناحی قرار می دهد که به آن نزدیکتر است؛ 
وقتی که در رقابت های انتخاباتی افراد دو دس��ته می شوند 
و روبروی هم قرار می گیرند، گروهی که با انقلاب مش��کل 
دارند در داخل یا خارج کش��ور، پش��ت س��ر شخصی قرار 
می گیرند که اگر س��ودی برای آن ها ن��دارد ضررش کمتر 
باشد؛ از این مطلب می خواهیم این نتیجه را بگیریم که در 
آین��ده نگری باید هم مواضع گروه ها و فعالان داخلی و هم 
مواض��ع خارجی را در نظر گرفت؛ در داخل همین طور که 
عرض کردیم ما به احزاب حساس��یت زیادی نداریم، چون 
آن ها را واقعی یا جدی نمی دانیم؛ مرزبندی های سیاس��ی 

‌‌اما
‌بعضی‌از‌این‌افراد‌

آگاهانه‌مواضع‌
منافقانه‌می‌گیرند،‌
یعنی‌هرچند‌عقاید‌
صحیحی‌هم‌دارند‌
ولی‌سعی‌می‌کنند‌
که‌با‌سکوت‌و‌یا‌با‌
حمایت‌های‌پشت‌
پرده،‌جریان‌مقابل‌
حکومت‌را‌تقویت‌
کنند،‌که‌البته‌این‌

موضع‌گیری‌علت‌هایی‌
دارد‌بعضی‌از‌این‌
ها‌سرخورده‌های‌
سیاسی‌هستند،‌و‌
یا‌قصد‌باج‌خواهی‌

سیاسی‌دارند؛‌یا‌می‌
خواهند‌از‌درون‌جناح‌
انقلاب‌یارگیری‌کنند؛‌

در‌مراکز‌حساس‌
فرهنگی،‌اقتصادی‌و‌
سیاسی‌نفوذ‌یا‌قصد‌
نفوذ‌دارند.‌پشت‌پرده‌

حرف‌ها‌و‌مواضعی‌
دارند‌اما‌در‌ظاهر‌یا‌

سکوت‌می‌کنند‌یا‌دو‌
پهلو‌صحبت‌می‌کنند‌
یا‌مجمل‌گویی‌می‌کنند‌
و‌به‌هر‌وسیله‌ای‌که‌
شده‌سعی‌می‌کنند‌
جناح‌مقابل‌را‌زنده‌

نگه‌دارند.
حکومت‌باید‌

کاری‌کند‌که‌اینها‌
مواضع‌شان‌را‌اصلاح‌
کنند‌در‌صورت‌اصرار‌
بر‌نفاق،‌حداقل‌مواضع‌

خودشان‌را‌صریح‌
کنند،‌تا‌مردم‌این‌ها‌
را‌بشناسند‌و‌فریب‌

نخورند.

‌‌بعد‌از‌انقلاب‌احزابی‌ساخته‌شد‌و‌چند‌حزب‌دولت‌ساز‌هم‌به‌وجود‌آمد‌که‌سعی‌
کردند‌آن‌را‌در‌کشور‌فراگیر‌کنند،‌اما‌فراگیر‌نشدند؛‌در‌ماجراهای‌متفاوت‌و‌در‌مواضع‌
مختلف‌فرهنگی،‌اقتصادی،‌سیاسی،‌این‌احزاب‌تجزیه‌شدند‌و‌درون‌آن‌ها‌جناح‌هایی‌
بوجود‌آمد‌و‌بعضی‌به‌کلی‌متلاشی‌شدند
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درون نظام اس��لامی و در 
کشور ما با سابقه فرهنگی 
دارد،  ک��ه  پیش��ینه ای  و 
بندی های  دسته  براساس 
جامع��ه م��درن یعن��ی از 
طریق احزاب ش��کل نمی 
گیرد؛ احزاب منشأ قدرت 
و هدای��ت رفتار سیاس��ی 
بلک��ه  نیس��تند؛  جامع��ه 
ش��کل گیری  پایگاه ه��ای 
درکشورهایی  گروه ها  این 
همچون جمهوری اسلامی 
بیشتر مراکز فعال فرهنگی 
و مذهبی مساجد، حسینیه 
ه��ا و هیئت ه��ا و امثال 
این ها هس��تند. در دوره 
اصلاحات ه��م که اصلاح 
طلب ها به قول خودشان 
دنبال تغییرات بنیادی در 
جامعه متناسب با لیبرالیسم اقتصادی بودند ساختارهایی 
که ایجاد کردند )سازمان های مردم نهاد Ngo ها یا توسعه 
احزاب یا نشریه ها( در مواجهه با همین ساختارهای مذهبی 
بود، که شکست خورد؛ یعنی عمده ترین رقیب آن ها دراین 
دوره هیأت ها، مساجد و کانون های تجمعات مذهبی بودند؛ 
این کانون ها در مقابل آن ساختارهای لیبرالیسم، نیروهای 
اجتماعی را به س��مت آرمان های انقلاب هدایت کردند؛ و 
غلبه ی در همین موازنه بود که موجب شکس��ت آن ها شد 
و الا م��ا با تکیه بر اح��زاب با آن ها رقابت نکردیم در مقابل 
Ngo  آن ها Ngo نزدیم ما با همان س��اختارهای مذهبی 
خودمان و تقویت آن ها و عمومی سازی آن ها درمقابل جریان 
احزاب مقاومت کردیم و پیروز شدیم در آینده سیاسی هم 
باید به همین نکته توجه داش��ته باشیم که ما نباید میدان 
رقابت های سیاس��ی را از طریق ساختارهای مدرن دنبال 
کنیم ساختارهای مدرن اگر در جامعه شکل بگیرند لوازم و 
ملزومات فرهنگی خودشان را تحمیل می کنند و جامعه را 
به سمت نظام غربی پیش می برند این یک نکته قابل توجه 
و تجربه ش��ده است که در کشور ما حزب جایگاهی ندارد. 

پس ما افراد را نس��بت به مواضع فکری آن ها دس��ته بندی 
می کنیم.

اس��لام  ب��ه  معتق��د  و  ش��یفته  کش��ور  در  گروه��ی 
ناب محم��دی)ص( هس��تند، و معتقدند ک��ه جهت گیری 
کلی حرکت اجتماعی باید به س��مت ظهور و یک حکومت 
تمام عیار دینی و یک تمدن دینی باش��د این ها در انقلاب 
دنب��ال حض��رت امام بودن��د، ام��ام و بعد از ایش��ان مقام 
معظ��م رهبری را رهبر و ولی خودش��ان می دانند، همه ی 
مواضع ش��ان را با مواضع ایشان هماهنگ می کنند و در هر 
جایی که انقلاب احتیاج داش��ت حضور فعال و همه جانبه 
داش��تند و دارن��د در پی��روزی انقلاب، در دف��اع مقدس، 
راهپیمایی ه��ا و انتخاب��ات حاضرند. بع��د از فتنه اخیر هم 
مواضع ش��ان را با مواضع رهبری هماهنگ می کردند؛ درهر 
زمان اگر از کاندی��دی حمایت می کردند به خاطر این بود 
که فکر می کردند مواضع او به مواضع رهبر نزدیکتر اس��ت 
و تابع خط مشی ها و اهدافی است که رهبر تعیین می کند؛ 
به محض اینکه کس��ی از امام و رهبری فاصله می گرفت از 
او جدا می شدند؛ نظام باید اینها را ارتقاء روحی و فرهنگی 
بدهد. باید به این ها نشان داده شود که اسلام برای همه چیز 
حرف دارد؛ اسلام در مس��ائل فردی، خانوادگی، سازمانی، 
فرهنگی، اقتصادی، سیاس��ی سخن دارد و اگر ما به لحاظ 
ضرورت ها و یا کمبودهایی که از قبل بوده و فشارهایی که 
تحمل می کنیم نتوانیم بعض��ی از آموزه های دین را پیاده 
کنی��م و حتی بعضی از آن ها برای ما ناش��ناخته باش��ند و 
نتوانیم آن ها را درک و عمل کنیم، ولی اطمینان داریم که 
اسلام درهمه زمینه ها نظر دارد و نظام اسلامی با یک نظام 
غیر اسلامی و مدرنیته به کل تفاوت دارد؛ تلاشی که برای 
تثبیت موازنه باید داش��ته باشیم این است که سعی کنیم 
یک بصیرت همه جانبه ای را نسبت به ابعاد مختلف برخورد 
تمدنی برای این گروه ایجاد کنیم این بصیرت باید ریش��ه 
دریک نظام فرهنگی داش��ته باش��د یک نظام فکری و یک 
نظ��ام تربیتی که درنظام تربیت��ی، افق انتظارات روبه عصر 

ظهور را تعالی بخشد.
گروه دیگری هم هستند اعم از اینکه مردم عادی باشند 
یا جزء سیاس��یون و یا علماء، به اسلام عشق می ورزند ولی 
بخشی از مدرنیته را هم می پسندند؛ در تقسیم بندی قبلی 
گفتی��م که این ها التقاطی هس��تند؛ بعضی از این ها دراین 

‌‌درک‌این‌خطر‌
که‌دیدن‌این‌
گونه‌برنامه‌های‌
ماهواره‌ای‌و‌
تلویزیونی‌چه‌
خطراتی‌برای‌
نسل‌های‌آینده‌و‌
فرزندان‌انسان‌و‌
قیامت‌و‌برزخ‌او‌
به‌وجود‌می‌آورد،‌
باعث‌می‌شود‌
که‌عده‌ای‌از‌این‌
تولیدات‌نمایشی‌
و‌ماهواره‌ای‌فاصله‌
بگیرند.‌جایگاه‌امر‌
به‌معروف‌و‌نهی‌از‌
منکر‌مردمی‌هم‌
همین‌جاست.
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ح��وادث از جناح مقابل انقلاب حمایت 
کردند ام��ا چون بعضی از این ها ارکان 
قانون اساسی را قبول دارند و درخواست 
تغییر بنیادین در اعتقادات اس��لامی را 
ندارند، هرچند گرایش��ات غربی دارند، 
اما اگ��ر تنش ها و چالش های اجتماعی 
چن��ان قوی ش��ود که احس��اس کنند 
اسلام در خطر است به سوی اسلام باز 
می گردن��د. بنابراین نظام تا حدّ ممکن 
باید از رو دررویی با این ها پرهیز کند و 
سعی کند آن ها را داخل نظام جا دهد، 
کمک کند به اینکه اگر با تش��کلی هم 
همراهی کرده اند که رهبران آن تندرو 
بوده اند اگر از این تش��کل جدا شوند و 
تش��کل های جدید معتدل تری درست 
کنند ولو اینکه دربعضی موضوعات هم 
مواضع حکومت را قبول نداشته باشند 
و ی��ا اگر ب��ه نحوی اعلام پش��یمانی و 
بازگشت کردند باید در محدوده قانون 

از وجاهت اجتماعی آن ها دفاع کرد و نگذاشت حذف شوند. 
باید کاری کرد که آن ها حس��اب خ��ود را از تندروها جدا 
کنند که بحم��دالله مواضع نظام هم تاکن��ون چنین بوده 

است.
اما بعضی از این افراد آگاهانه مواضع منافقانه می گیرند، 
یعنی هرچند عقاید صحیحی هم دارند ولی سعی می کنند 
که با س��کوت و یا با حمایت های پشت پرده، جریان مقابل 
حکوم��ت را تقوی��ت کنن��د، ک��ه البته ای��ن موضع گیری 
علت های��ی دارد بعضی از این ها س��رخورده های سیاس��ی 
هس��تند، و یا قصد باج خواهی سیاسی دارند؛ یا می خواهند 
از درون جن��اح انقلاب یارگیری کنند؛ در مراکز حس��اس 
فرهنگ��ی، اقتصادی و سیاس��ی نفوذ یا قصد نف��وذ دارند. 
پشت پرده حرف ها و مواضعی دارند اما در ظاهر یا سکوت 
می کنند ی��ا دو پهلو صحبت می کنند یا مجمل گویی می 
کنند و به هر وسیله ای که شده سعی می کنند جناح مقابل 

را زنده نگه دارند.
حکومت باید کاری کند که اینها مواضع ش��ان را اصلاح 
کنند در صورت اصرار بر نفاق، حداقل مواضع خودش��ان را 

صریح کنند، تا مردم این ها را بشناس��ند و فریب نخورند. 
اما اگر احس��اس شود که قصد مقابله یا براندازی دارند باید 
ابزار قدرت را از دس��ت این ها خارج کرد البته به نحوی که 
برای مردم قابل قبول باشد. البته در این طیف افراد معروف 
به اصولگرایی هم هس��تند که سعی می کنند با افرادی که 
مواضع مشکوک دارند ارتباط داشته باشند باید به گونه ای 
عمل کرد که هزینه ی این ارتباط س��نگین شود و بفهمند 
که با ارتباط ویژه با س��ران فتنه و پش��تیبانان فتنه گران از 

چرخه ی سیاسی فرهنگی جامعه حذف می شوند.
و اما نس��بت به آن گروه هایی که به سمت جریان تجدد 
حرکت می کنند باید توجه داش��ته باشیم که مشکل اصلی 
این ها نیستند مشکل اصلی ما جریانی از غرب است که در 
جهان و در درون جوامع مذهبی ش��بکه سازی می کند و 
از طری��ق آن مقاصد خودش را پیش می برد؛ نفوذ غرب در 
درون تمدن های دیگر به ویژ در درون دنیای اسلام همیشه 

از طریق این جمعیت بوده است.
م��ا باید تلاش کنیم ک��ه اولاً نگذاری��م این ها تبدیل به 
نخبگان اثرگذار در فضای عمومی کشور بشوند. این ها قبل 

‌‌بعد‌از‌شکست‌این‌طرح‌فتنه‌در‌ایران،‌دیگر‌انقلاب‌مخملی‌در‌جایی‌دیده‌نشد‌و‌روند‌این‌
حرکت‌در‌دو‌سه‌کشور‌هم‌برعکس‌شد‌و‌عناصر‌مردمی‌قدرت‌را‌از‌دست‌غرب‌گرایان‌خارج‌کردند.‌
به‌عبارتی‌ایران‌این‌ترفند‌را‌افشا‌و‌خنثی‌کرد؛‌این‌یکی‌از‌پیروزی‌های‌بزرگ‌انقلاب‌است.‌پس‌
انقلاب‌مخملی‌یا‌انقلاب‌های‌رنگی‌هم‌در‌کشور‌بسیار‌بعید‌است‌که‌قابلیت‌تحقق‌پیدا‌کند.
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انقلاب هرچند اقلیت بوده اند ولی مدیریت فکری وسیاسی 
جامعه را در دست داشتند؛ در انقلاب اسلامی به یک معنا 
مدیریت سیاس��ی از آن ها سلب ش��د؛ ما باید تلاش کنیم 
مدیری��ت فکری و مدیریت علمی جامع��ه در اختیار آن ها 
نباش��د؛ این پایگاه ق��درت آن  ها در ایجاد تح��ولات، ابزار 
مدیریتی آن هاس��ت؛ اگر یک س��کولار در سازمان برنامه و 
بودجه کشوری باش��د و الگوهای برنامه و بودجه را تنظیم 
کند طبیعتاً مدل های غربی نفوذ می کند و فرهنگ جامعه 
را تغییر می دهد؛ بنابراین در برابر این گروه ما باید درعرصه 
مدیری��ت به وی��ژه مدیریت فرهنگی رقیب س��ازی کنیم و 
ساختارهایی را که هماهنگ با مدیریت آن هاست متناسب 

با فرهنگ خودمان تغییردهیم.
در این رقابتی که با غرب داریم اگر نتوانیم ش��بکه های 
غربی را مه��ار کنیم غرب از طریق آن ش��بکه ها مدیریت 
کشور را به دست می گیرد؛ بنابراین ابتدا باید راه این جریان 
شبکه س��ازی را که در مراکز فرهنگی، مدیریتی و اثرگذار 
جامعه نفوذ می کنند را س��د کنیم. مهار شدنش هم فقط 
مهار سیاسی نیست بلکه باید مهار فرهنگی هم بشوند یعنی 

درمقابل الگوها و شخصیت هایی که آن ها ارائه می کنند ما 
باید الگوس��ازی و شخصیت س��ازی کنیم؛ شخصیت های 
حقیق��ی را پرورش بدهیم در حوزه سیاس��ی ه��م باید از 
تبدیل شدن آن ها به جریانی که مدار حرکت های اجتماعی 
باش��ند پیش گیری کنیم؛ باید توجه داشته باشیم که این 
جریان برای اینکه مردم را حول تصمیمات خودشان جمع 
کنند از جریان هایی که دارای بدنه مردمی هستند استفاده 
می کرده اند حتی گاهی از روحانیت سوء استفاده می کردند 
ما باید جلوی این نفود را بگیریم. البته عرض کردم که باید 

یک مدل تدبیر همه جانبه را طراحی کنیم.
ام��ا مردم عادی که با این ها هس��تند به کلی منحل در 
سکولاریسم هستند، این ها مدرنیته را به تمامه پذیرفته اند 
و از قب��ل یا بدو پیروزی انقلاب تا کنون، همیش��ه مواضع 
ایذائی داشته اند؛ در جناح مقابل انقلاب حضور پیدا کرده اند 
ولو آن جناح خودش تا حدودی انقلاب را قبول داشته ولی 
به خاطر مخالفت و رودرروئی با نظام با او هم نوا می شوند؛ 
این ها ش��اکله ی روحی و ذهنی شان شاکله ی انسان غربی 
است و در کشور هم احساس قدرت نمی کنند؛ این ها افرادی 

‌‌نکته‌ی‌مهم‌
دیگر‌این‌است‌که‌
ما‌باید‌از‌برنامه‌های‌
ساخته‌شده‌ی‌
آنها‌در‌رسانه‌های‌
ملی‌مان‌به‌ندرت‌
استفاده‌کنیم،‌
فکر‌نکنیم‌
اگر‌صحنه‌های‌
مستهجن‌یا‌خشن‌
را‌حذف‌می‌کنیم‌و‌
بقیه‌را‌نشان‌دهیم‌
بی‌خطر‌می‌شود.‌
پخش‌این‌فیلم‌و‌
برنامه‌ها،‌فرهنگ‌
آن‌ها‌را‌درکشور‌
قابل‌تحمل‌و‌عادی‌
می‌سازد‌حتی‌همان‌
صحنه‌های‌ممنوعه‌
برای‌شان‌قابل‌
پذیرش‌می‌شود؛‌
ما‌باید‌رسانه‌ها‌
و‌وسائل‌ارتباط‌
جمعی‌خودمان‌را‌
براساس‌فرهنگ‌
اسلامی‌برنامه‌ریزی،‌
برنامه‌سازی‌و‌
سازماندهی‌کنیم.‌
تولیدات‌خارجی‌را‌
باید‌از‌کشورهایی‌
که‌با‌فرهنگ‌ما‌
هماهنگتر‌هستند‌
بگیریم.‌از‌این‌بالاتر‌
این‌است‌که‌در‌
برنامه‌سازی‌های‌مان‌
نباید‌از‌الگوهای‌
آن‌ها‌استفاده‌کنیم.
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نیس��تند که حاضر باش��ند برای به قدرت رسیدن یا برای 
حذف انقلاب، هزینه ی زیادی پرداخت کنند؛ حاضر نیستند 
همه ی اموال و زندگی ش��ان را هزینه کنند تا این حکومت 
زمین بخورد. معمولاً روبناهای مدرنیته، به ظاهر خوشی ها و 
آزادی ها، آن لهو و لعب ها و آن ارتباط آزاد دختر و پس��ر و 
یا آن عیش و نوش هایی که در آنجا هست دل اینها را برده 
اس��ت. همراه ش��دن اینها با انقلاب بسیار بعید است؛ مگر 
اینکه ما بتوانیم آموزه های اس��لامی را بتمامه در همه ابعاد 
پیاده کنیم و اینها متوجه ش��وند که در حکومت اسلامی، 
امنی��ت، آزادی و آس��ایش به معن��ای حقیقی کلمه وجود 
دارد و آن ها هم می توانند آرامش بیش��تری داشته باشند؛ 
حکومت در برخورد با این ها باید برنامه هائی را طراحی کند 
که اولاً اینها احساس قدرت نکنند، یعنی تجمع پیدا نکنند 
که احس��اس کنند جمعیت زیادی هس��تند؛ نباید بتوانند 
عکس العمل و یا عملی را نش��ان بدهند که احساس کنند 

قدرت ضربه زدن به نظام را 
دارند. اگ��ر این ها تجمع و 
تشکل نداشته باشند چون 
حاضر ب��ه پرداخت هزینه 
سنگین نیستند به تدریج 
منزوی یا در جریان انقلاب 

منحل می شوند.
در م��ورد س��ران فتنه 
هم ای��ن وضعیتی که بعد 
از فتنه پیدا ش��ده اس��ت 
وضعی��ت خوب��ی اس��ت؛ 
عکس العم��ل  مس��ئولان 
داشته اند.  شده ای  حساب 
الآن فتن��ه از ی��ک طرف 
کس��ی  و  دارد  س��ران 
نمی توان��د خ��ودش را به 
عنوان رهب��ر اعلام کند و 
از ط��رف دیگر این افرادی 
که به عنوان س��ران فتنه 
هستند با مواضع التقاطی 
و متناقضی ک��ه گرفته اند 
ق��درت هی��چ کاری را در 

نظ��ام ندارند؛ از یک طرف خودش��ان را پی��رو امام )رض( 
معرف��ی می کنند و از طرف دیگر مقابل نظام ایس��تاده اند؛ 
از یک طرف خودشان را طرفدار اسلام نشان می دهند و از 
طرف دیگر مقابل بعضی از ضروریاّت اسلامی موضع گیری 
کرده اند. این عامل بیش��ترین اثر را در اینکه این جریان از 

درون متلاشی و افرادش سردرگم شوند داشته است.

‌‌آیـا‌نباید‌حسـاب‌‌13میلیـون‌رأی‌را‌از‌این‌ها‌جدا‌
کرد؟

اسـتاد‌میرباقری:‌مطلب شما درست است، درهیجان 
انتخاب��ات عده ای که از دولت دلخوری هایی داش��تند فکر 
می کردند می توانند این آقایی را که شعار طرفداری از امام 
می دهد انتخاب کنند؛ این آقایی که در زمان دفاع مقدس 
به لحاظ آن ش��رایط خاص و حض��ور حضرت امام )رض( و 
وج��ود آن ظرفیت فرهنگی قوی یک نحو خاصی مدیریت 
درمدیریت��ش  و  ک��رده 
الگویی س��عی  براس��اس 
می ش��د عدالت اجتماعی 
برق��رار باش��د و مثلًا این 
فاصله ی طبقاتی سنگین 
که در حکومت کارگزاران 
بوجود آمد آن زمان نبود، 
عده ای او را نخس��ت وزیر 
امام و پش��تیبان جبهه ها 
در  )البت��ه  می دانس��تند 
الگوی عدالت او و س��ایر 
اش��کال هایی  کارهای��ش 
هس��ت(، بنابراین عده ای 
از طرف��داران انقلاب هم 
دور او جمع شده بودند اما 
به مرور زمان که حوادثی 
اتفاق افتاد و مش��ت این 
جریان باز ش��د، این افراد 
متوجه اشتباه خود شدند 
و از اینه��ا فاصله گرفتند. 
دیدن��د اینه��ا درجناحی 
ق��رار گرفته ان��د که مورد 

‌‌در‌نگاهی
‌دقیق‌تر‌برای‌این‌

نهضت‌نرم‌افزاری‌باید‌
ساختار‌و‌تشکیلات‌
جدیدی‌به‌وجود‌

آوریم؛‌به‌عنوان‌یک‌
راهکار‌بلند‌مدت‌باید‌
نهضت‌نرم‌افزاری‌را‌
بیشتر‌از‌آنچه‌که‌

الآن‌جدی‌گرفته‌ایم‌
اهمیت‌بدهیم؛‌یعنی‌
باید‌نه‌تنها‌در‌بحث‌

اخلاقیات‌و‌عبادیات‌و‌
امور‌سیاسی‌و‌نه‌تنها‌
در‌بحث‌علوم‌انسانی‌
بلکه‌حتی‌در‌محدوده‌

محصولات‌و‌علوم‌
تجربی‌هم‌باید‌دست‌
به‌تجربه‌بزنیم؛‌اگر‌

»انسان«‌را‌در‌فرهنگ‌
خودمان‌تعریف‌کنیم،‌
»توسعه‌و‌تعالی«‌را‌
در‌فرهنگ‌خودمان‌
تعریف‌کنیم‌،حرکت‌
از‌وضعیت‌موجود‌به‌
وضعیت‌مطلوب‌را‌
در‌دستگاه‌خودمان‌
تعریف‌کنیم،‌محتاج‌
علوم‌تجربی‌خاصی‌

خواهیم‌شد؛‌زیرا‌علوم‌
تجربی‌زندگی‌را‌برای‌
انسان‌تعریف‌شده‌در‌
علوم‌انسانی،‌تعریف‌و‌
محقق‌و‌نیازهایش‌را‌

رفع‌می‌کنند؛‌البته‌این‌
را‌باز‌هم‌اعلام‌می‌کنیم‌

تا‌زمانی‌که‌ما‌کالای‌
جانشین‌نداشته‌باشیم،‌

در‌بعضی‌اضطرارها‌
مجبوریم‌أکل‌بمیته‌

کنیم‌و‌از‌آن‌محصولات‌
و‌علوم‌تجربی‌فعلی‌

استفاده‌کنیم.



فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 7089

حکمت و اندیشه

حمایت آمری��کا، انگلیس، منافقین، نهض��ت آزادی و ضد 
انقلاب اس��ت؛ ریزش پیدا کردند و ای��ن ریزش خیلی هم 
سریع اتفاق افتاد؛ جمعیت راهپیمایی های روزهای اول، بعد 
از نماز جمعه ی 29 خرداد مقام معظم رهبری به ش��دت 
ری��زش پیدا کرد؛ افرادی که از انق��لاب بودند و به انقلاب 

دلبستگی داشتند بین خودشان و آن ها فاصله انداختند.

‌‌عکس‌العمـل‌آینـده‌دشـمنان‌خارجـی‌انقلاب‌را‌
چگونه‌می‌بینید؟

اسـتاد‌میرباقری: می دانیم دش��من اصلی ما آمریکا، 
انگلیس و رژیم صهیونیس��تی است. این ها از اول انقلاب تا 
کنون هرکاری که می توانس��تند برای از بین بردن انقلاب 
انجام داده اند؛ و الآن هم تا جایی که برایشان امکان داشته 
باشد هرکاری را انجام می دهند؛ ولی بحمدالله نظام، قدرت 
و موقعیتی پیدا کرده اس��ت که خیلی از گزینه های آن ها 

برای از بین بردن انقلاب عملی نیست.
الف(‌جنگ‌نظامی

‌انقلاب‌
مخملی‌که‌این‌
فتنه‌براساس‌
فرمول‌های‌آن‌
طراحی‌شده‌
بود‌آخرین‌و‌
پیچیده‌ترین‌
راهکار‌تمدن‌
غرب‌برای‌از‌بین‌
بردن‌حکومت‌های‌
مستقل‌و‌انقلاب‌ها‌
است.‌شکست‌
در‌ایران،‌آخرین‌
تکنیک‌آن‌ها‌را‌در‌
هم‌شکست.‌

مهمتری��ن گزینه آن ه��ا جنگ نظامی اس��ت، اما نظام 
اس��لامی ق��درت خوب��ی پیدا کرده اس��ت چه ب��ه لحاظ 
نیروه��ای نظام��ی چه به لحاظ ابزاره��ای جنگی و چه به 
لحاظ سازماندهی؛ ما در این چند سال چندین بار سازمان 
نیروه��ای نظامی خودم��ان را بهینه کرده ای��م، نیروهای 
نظامی ما بحمدالله در ابزار جنگی، پیش��رفت های بس��یار 
خوبی داش��ته اند، که در هوا و زمین و دریا، در جنگ های 
مکانیزه و جنگ های پارتیزانی به امکاناتی دس��ت یافته اند 
ک��ه هزینه ی ی��ک حمله ی فراگیر و حت��ی یک حمله ی 
مقطعی و کوتاه و به قولی »بزن در رو« را برای دش��منان 
سنگین کرده اند؛ همچنین نظام با هوشیاری کامل توانسته 
اس��ت جبهه را از مرزهای کش��ور فراتر ببرد و دش��من به 
خوبی احس��اس می کند که اگر در داخل کش��ور هم به ما 
ضربه ی نظامی وارد کند، پاس��خش را فقط در جغرافیای 
داخلی کش��ور دریافت نم��ی کند؛ درهر ج��ای دنیا باید 
منتظر پاسخ باشد. چون در دنیا مراکز و مواضع آسیب پذیر 
فراوان��ی دارد که د ر تیررس ما قرار دارند؛ بنابراین هرچند 
دش��من ادعا می کند که گزینه ی نظام��ی هنوز روی میز 
اس��ت ولی این گزینه را درعمل رها کرده و مشخص است 
که به این س��ادگی نمی تواند دنبال ای��ن گزینه برود. آن 
ه��ا تجربه جنگ ه��ای عراق و افغانس��تان و لبنان وغزه را 
ه��م دارن��د و می دانند درگیری با نیروه��ای مؤمن به این 

سادگی ها نیست.
ب(‌ایجاد‌اخلال‌در‌مسیر‌پیشرفت

ام��ا یکی از کارهایی که این ه��ا می توانند انجام بدهند 
این اس��ت که درمسیر پیش��رفت ما ایجاد اخلال کنند، به 
ویژه فناوری هسته ای که هم درداخل کشور و هم درخارج 
کشور بیش از اینکه خودش به عنوان یک تکنولوژی مهم 
باش��د، در نش��اط آوری و امید آفرینی مؤثر است؛ درداخل 
کش��ور وضعیتی را بوجود آورده که کارهایی را که تا قبل 
از این مردم فکر می کردند ناش��دنی است یا بدون حمایت 
قدرت  های بزرگ محقق شدنی نیست، شدنی دیدند؛ مردم 
دنی��ا هم از م��ا الگو برداری می کنن��د، می بینند اگر ملتی 
منسجم باش��ند و روی مواضع خودشان بایستند، غرب یا 
دش��من نمی تواند به س��ادگی به آن ها لطمه بزند و آن ها 
را وادار به پذیرش اراده خود کند. بنابراین دش��منان سعی 
می کنند که ما را در این مواضع به عقب نشینی بکشانند تا 



71 فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 89

این امیدی که در دنیا به وجود آمده لطمه ببیند.
ج(‌ایجاد‌درگیری

دشمنی دیگرشان این اس��ت که یا سعی می کنند بین 
ما و کش��ورهای همس��ایه درگیری ایجاد کنند، یا س��عی 
می کنند دوستان انقلاب را از بین ببرند و یا تضعیف کنند 
و ی��ا اینکه مثلًا در داخل کش��ور گروه های محاربی را که 
جرأت اق��دام نظامی و بمبگذاری و ت��رور دارند را تقویت 
می کنند تا به این وس��یله به انقلاب لطمه بزنند. هم چنین 
س��عی می کنند از ی��اران انقلاب و گروه های��ی که طرفدار 
انقلاب هس��تند یارگیری کنند، سعی می کنند فشار را بر 
نیروهای طرفدار انق��لاب زیاد کنند تا بتوانند در موقعیت 
مناس��ب باج خواهی کنند و ما را به تسلیم بکشانند؛ اگر ما 
دریک محور و یک موضوع تسلیم شدیم و آن را پذیرفتیم 
این روحیه ی امید، نش��اط و خودباوری و اتکال به خداوند 

تضعیف می شود.
راه��کار نظ��ام دراین زمینه همین اس��ت ک��ه تا الان 
انجام شده اس��ت؛ بازدارندگی نظامی، تسهیلاتی، سیاسی 
در داخ��ل و خارج کش��ور، مثل حضور فع��ال در مجامع 
بین المللی، س��عی بر جذب یارانی در سایر کشورها، سعی 
ب��ر گفتگو ب��ا ملت ه��ا و وجدان های آگاه، بوج��ود آوردن 
ظرفیت های مردمی در نقاط مختلف جهان، حادثه س��ازی 
برای استکبار و آن را در موضع انفعال قرار دادن در داخل 
مرزه��ای جغرافیایی یا مرزهای ق��درت او. هم چنین باید 
س��عی کنیم مناش��ی قدرت او در کشور را سد کنیم یکی 
از ابزارهای دش��من همین ابزارهای سایبری است؛ در این 
انتخاب��ات یکی از مواضعی که نیروهای انقلاب کم ش��مار 
بودند حیطه سایبری بود، سایت ها، وبلاگ ها، سی دی ها 
و شبهاتی که از این طریق پراکنده می شد، ما باید دراینجا 

قدرت بیشتری پیدا کنیم.
د(‌کودتای‌نظامی

بعد از اینکه اوایل انقلاب و در زمان حضرت امام )رض( 
چند کودتای نظامی کش��ف و خنثی شد بسیار بعید است 
که در س��ازمان نظامی ما کودتایی برعلیه انقلاب ش��کل 
گی��رد، تمام فرمانده��ان و رده های ب��الا و حتی رده های 
متوسط و پایین نظامی و انتظامی ما افراد امتحان داده در 
دفاع مقدس هستند، اینها در کوره ی دفاع مقدس ساخته 
شده اند و به این سادگی حاضر نیستند که از انقلاب دست 

بردارند، پس این راه هم منتفی است.
هــ(‌انقلاب‌مخملی

انقلاب مخمل��ی که این فتنه براس��اس فرمول های آن 
طراحی شده بود آخرین و پیچیده ترین راهکار تمدن غرب 
برای از بین بردن حکومت های مس��تقل و انقلاب ها است. 
شکست در ایران، آخرین تکنیک آن ها را در هم شکست. 
این پیروزی را نباید دس��ت کم گرفت. بعد از شکست این 
طرح فتنه در ای��ران، دیگر انقلاب مخملی در جایی دیده 
نشد و روند این حرکت در دو سه کشور هم برعکس شد و 
عناصر مردمی قدرت را از دست غرب گرایان خارج کردند. 
به عبارتی ایران این ترفند را افش��ا و خنثی کرد؛ این یکی 
از پیروزی های بزرگ انقلاب اس��ت. پس انقلاب مخملی یا 
انقلاب های رنگی هم در کشور بسیار بعید است که قابلیت 

تحقق پیدا کند.
و(‌تهاجم‌فرهنگی‌

ول��ی راهکاری ک��ه علیه م��ا باقی و بس��یار خطرناک 
اس��ت، راهکار تهاجم فرهنگی اس��ت؛ به نظر می رسد که 
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‌‌
‌حکومت‌باید
‌از‌دسترسی
‌آسان‌مردم
‌عادی،‌به‌ویژه
‌افراد‌کم‌اطلاع
‌به‌این‌شبکه‌ها
‌و‌محصولات
‌جلوگیری‌کند.‌هم
‌چنین‌باید‌مردم
‌عادی‌را‌نسبت‌به
‌این‌توطئه‌آگاه
کرد

نظام س��لطه هم، بیش��ترین هزینه را به آن 
اختصاص داده اس��ت ای��ن هجمه که هم در 
ح��وزه فرهنگ عموم��ی و ه��م در فرهنگ 
تخصصی اس��ت؛ چند سطح دارد و آن ها در 

هر سطح به گونه ای خاص عمل می کنند.
س��طحی از آنک��ه ت��ا می گویی��م تهاجم 
فرهنگ��ی ذهن هم��ه متوجه آن می ش��ود، 
اشاعه ی لیبرالیسم فرهنگی است استفاده ی 
از رس��انه های مهاجم برای اشاعه ی فرهنگ 
و تمدن غربی اس��ت که وجه بارز و ساده اش 
دامن زدن به ش��هوات است، پخش فیلم ها، 
عکس ه��ا، رمان ه��ا و مطال��ب پورن��و و هم 
چنین ترویج عقاید، اخ��لاق و رفتار مخالف 
با آموزه های دینی در بخش ها و س��طح های 
مختلف اجتماع از این دس��ته اس��ت؛ )مثل 
ایج��اد مدهای��ی در آرای��ش و پوش��ش و یا 
اختلاط بی جای زن و مرد که برای ما خطر 
بزرگی است( اگر برای جامعه عمل به گناه و 
رفتار غیر اسلامی عادی شد آهسته، آهسته 
این رفتار به عقاید هم لطمه می زند، تعلقات 
را هم تضعیف می کند. این بخش��ی است که 
آن ها به شدت روی آن حساس هستند و فکر 
می کنند افرادی از جامعه ی ما را می توانند از 
این راه جذب کنند، به عبارتی به این ترتیب 
می توانند از ما اسیر بگیرند؛ حکومت باید از 
دسترسی آسان مردم عادی، به ویژه افراد کم 
اطلاع به این شبکه ها و محصولات جلوگیری 
کند. هم چنین باید مردم عادی را نسبت به 
ای��ن توطئه آگاه کرد ب��ه گونه ای که خطر و 
زیان های فردی و اجتماعی، دنیایی و آخرتی 
آن برای ش��ان ملموس شود؛ درک این خطر 
ک��ه دیدن این گونه برنامه ه��ای ماهواره ای و 
تلویزیونی چه خطراتی برای نسل های آینده 
و فرزندان انسان و قیامت و برزخ او به وجود 
می آورد، باعث می ش��ود که ع��ده ای از این 
تولیدات نمایشی و ماهواره ای فاصله بگیرند. 
جای��گاه امر به معروف و نهی از منکر مردمی 

هم همین جاست و حکومت باید از آمرین 
و ناهین حمایت جدی کند.

ام��ا از ط��رف دیگ��ر همانگون��ه که هر 
حمله ای دفاعی دارد، هر حمله ای می تواند 
ضد حمله ای هم داش��ته باشد؛ اگر همیشه 
پدافند کنیم احتمال شکس��ت مان بیش��تر 
است، به موقع هم باید آفند کرد، به همین 
ترتیب��ی که آن ها در بین ما ممکن اس��ت 
افراد ضعیف الایمانی را جذب کنند و اسیر 
بگیرند، ما هم باید در بین آن ها افرادی که 
از سلامت ایمان و سلامت وجدان بیشتری 
برخوردارن��د را ج��ذب کنی��م، الآن افراد 
زیادی دنبال یک رس��انه ی س��الم منهای 
خشونت و سکس و هیجان کاذب هستند، 
اگر ما بتوانیم چنین رس��انه ای را برایشان 
به وج��ود آوریم عده ای ه��م مخاطب این 
رسانه می ش��وند و ما می توانیم  ضربه های 
متقابلی به دشمن وارد کنیم؛ ما می توانیم 
موحدین را حمای��ت کنیم تا در مقابل آن 

نظام بایستند.
نکت��ه ی مه��م دیگ��ر این اس��ت که ما 
بای��د از برنامه های ساخته ش��ده ی آنها در 
رس��انه های ملی م��ان به ندرت اس��تفاده 
صحنه ه��ای  اگ��ر  نکنی��م  فک��ر  کنی��م، 
مس��تهجن ی��ا خش��ن را ح��ذف می کنیم 
وبقی��ه را نش��ان دهیم بی خطر می ش��ود. 
پخش این فیل��م و برنامه ها، فرهنگ آن ها 
را درکش��ور قابل تحمل و عادی می س��ازد 
حتی همان صحنه های ممنوعه برای ش��ان 
قابل پذیرش می ش��ود؛ ما باید رس��انه ها و 
وس��ائل ارتباط جمعی خودمان را براساس 
فرهنگ اسلامی برنامه ریزی، برنامه سازی و 
سازماندهی کنیم. تولیدات خارجی را باید 
از کش��ورهایی که با فرهنگ ما هماهنگتر 
هس��تند بگیریم. از این بالاتر این است که 
در برنامه س��ازی های مان نباید از الگوهای 
آن ها استفاده کنیم. به هر میزان که ما در 

‌‌
راهکار‌میان‌مدت‌در‌

مقابله‌با‌فرهنگ‌تخصصی‌
غربی‌هم‌این‌است‌که‌
از‌نهضت‌نقد‌شروع‌
کنیم،‌اینکه‌بخواهیم‌

یک‌نظام‌علمی‌را‌بتمامه‌
تولید‌کنیم،‌زمان‌زیادی‌
می‌خواهد،راهکار‌میان‌

مدت‌این‌است‌که‌باورمان‌
بیاید،‌و‌به‌عبارت‌بهتر،‌
اندیشمندان‌ما‌یعنی‌نظام‌
حوزوی‌و‌نظام‌دانشگاهی‌
ما‌بپذیرد‌و‌باور‌کند‌
که‌علوم‌و‌محصولات‌
غربی‌درعین‌حال‌که‌
به‌ظاهر‌یا‌به‌واقع‌یک‌
رفاه‌و‌تسهیلاتی‌دارد‌
اما‌مضرات‌و‌موانعی‌هم‌
ایجاد‌می‌کند.‌بنابراین‌
باید‌از‌نهضت‌نقد‌شروع‌
کرد؛‌باید‌به‌افرادی‌که‌
ولو‌یک‌موضع‌محدود‌
یا‌یک‌فرمول‌کوچک‌را‌
می‌توانند‌کالبد‌شکافی‌
کنند‌بها‌داد؛‌به‌تدریج‌
باید‌از‌نقدهای‌جزئی‌به‌
نقد‌کل‌نظام‌دست‌پیدا‌
کنیم،‌یعنی‌بتوانیم‌این‌
نقدها‌را‌از‌روبنا‌به‌زیربنا‌
و‌از‌مصادیق‌به‌مبانی‌و‌
مسائل‌بنیادین‌بکشانیم‌و‌
بتوانیم‌بگوئیم‌این‌ریشه‌
است‌که‌این‌محصولات‌
را‌دارد؛‌اگر‌بخواهیم‌
محصول‌دیگری‌داشته‌
باشیم‌باید‌از‌ریشه‌ها‌و‌
بنیادهای‌اسلامی‌شروع‌
کنیم‌و‌این‌پیوندی‌
که‌بین‌این‌ریشه‌ها‌و‌

محصولات‌هست‌را‌درک‌
کنیم.‌
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‌‌باید‌تناقضات‌تمدن‌سکولار‌را‌با‌آموزه‌های‌دینی‌آشکار‌کنیم،‌یعنی‌آن‌جایی‌که‌
مردم‌عادی‌و‌یا‌درس‌خوانده‌ها‌و‌فرهیخته‌های‌ما‌می‌پذیرند،‌نشان‌دهیم‌که‌پذیرش‌
یک‌دستور‌العمل‌یا‌یک‌محصول‌غربی‌چگونه‌اصول‌انسانی‌اخلاقی‌و‌یا‌آموزه‌‌های‌
دینی‌ما‌را‌با‌خطر‌روبرو‌می‌کند‌و‌به‌چالش‌می‌کشاند.

برنامه سازی از الگوهای آن ها پیروی کنیم به همان میزان 
در خط آن ها فرهنگ سازی کرده ایم و مردم خودمان را به 
س��مت فرهنگ آن ها سوق داده ایم. البته اینکه بخواهیم 
مبتنی بر الگوهای خودمان برنامه س��ازی کنیم احتیاج به 
پژوه��ش و آموزش ه��ای مفصل، زمان ب��ر و دقیقی دارد 
و این گوش��ه ای از همان مطالبی اس��ت که تحت عنوان 
نهضت نرم افزاری از طرف مقام معظم رهبری بارها توجه 
داده ش��ده اس��ت. تا ما تکنولوژی و علم بومی خودمان را 
درس��ت نکنیم محتاج محصولات فرهنگ دیگران هستیم 
و به میزانی که از فرهنگ آن ها استفاده کنیم ضربه پذیری 

خودمان را بالا می بریم، این یک نکته مهم است.
در نگاه��ی دقیق تر ب��رای این نهضت نرم اف��زاری باید 
س��اختار و تش��کیلات جدیدی به وجود آوریم؛ به عنوان 
ی��ک راهکار بلند مدت باید نهضت نرم افزاری را بیش��تر از 
آنچه که الآن جدی گرفته ایم اهمیت بدهیم؛ یعنی باید نه 
تنها در بحث اخلاقیات و عبادیات و امور سیاسی و نه تنها 
در بحث علوم انسانی بلکه حتی در محدوده محصولات و 
علوم تجربی هم باید دس��ت به تجربه بزنیم؛ اگر »انسان« 
را در فرهن��گ خودمان تعریف کنیم، »توس��عه و تعالی« 
را در فرهن��گ خودمان تعری��ف کنیم ،حرکت از وضعیت 
موجود به وضعیت مطلوب را در دس��تگاه خودمان تعریف 
کنیم، محتاج علوم تجربی خاصی خواهیم شد؛ زیرا علوم 
تجربی زندگی را برای انسان تعریف شده در علوم انسانی، 
تعری��ف و محقق و نیازهایش را رف��ع می کنند؛ البته این 
را ب��از هم اعلام می کنیم تا زمانی که ما کالای جانش��ین 
نداشته باش��یم، در بعضی اضطرارها مجبوریم أکل بمیته 
کنی��م و از آن محص��ولات و علوم تجربی فعلی اس��تفاده 

کنیم.
راهکار میان مدت در مقابله با فرهنگ تخصصی غربی هم 
این است که از نهضت نقد شروع کنیم، اینکه بخواهیم یک 
نظام علمی را بتمامه تولید کنیم، زمان زیادی می خواهد، 
راهکار میان مدت این اس��ت که باورمان بیاید، و به عبارت 
بهتر، اندیشمندان ما یعنی نظام حوزوی و نظام دانشگاهی 
ما بپذیرد و باور کن��د که علوم و محصولات غربی درعین 
حال که به ظاهر یا به واقع یک رفاه و تس��هیلاتی دارد اما 
مضرات و موانعی هم ایجاد می کند. بنابراین باید از نهضت 
نقد شروع  کرد؛ باید به افرادی که ولو یک موضع محدود 

یا یک فرمول کوچک را می توانند کالبد ش��کافی کنند بها 
داد؛ به تدریج باید از نقدهای جزئی به نقد کل نظام دست 
پیدا کنیم، یعنی بتوانی��م این نقدها را از روبنا به زیربنا و 
از مصادیق به مبانی و مس��ائل بنیادین بکشانیم و بتوانیم 
بگوئیم این ریش��ه اس��ت که این محص��ولات را دارد؛ اگر 
بخواهیم محصول دیگری داش��ته باشیم باید از ریشه ها و 
بنیادهای اس��لامی شروع کنیم و این پیوندی که بین این 

ریشه ها و محصولات هست را درک کنیم.
راه��کار کوتاه مدت هم افش��اگری اس��ت باید تناقضات 
تمدن سکولار را با آموزه های دینی آشکار کنیم، یعنی آن 
جایی که مردم عادی و یا درس خوانده ها و فرهیخته های ما 
می پذیرند، نشان دهیم که پذیرش یک دستور العمل یا یک 
محصول غربی چگونه اصول انسانی اخلاقی و یا آموزه های 
دینی ما را با خطر روبرو می کند  و به چالش می کشاند، اگر 
بتوانیم این کارها را انجام دهیم، ان شاءالله افراد برای نقد و 

برای نظام سازی آماده تر می شوند.
والسلام علیکم و رحمة الله و برکاته 
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دکتر‌حسین‌کچوئیان‌در‌گفتگو‌‌با‌"فرهنگ‌عمومی":‌

»کشش و امََد جامعه شناسی 
به پایان رسیده است«
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‌‌در‌واقع‌تمام‌چرخش‌هایی‌که‌در‌جمهوری‌اسلامی‌اتفاق‌افتاده‌است،‌مربوط‌به‌همین‌
مسئله‌است‌یعنی‌به‌این‌تلقی‌غلط‌از‌علم‌و‌تبعیت‌از‌علم‌بعد‌از‌جنگ‌تحمیلی‌و‌دفاع‌

مقدس‌در‌پیاده‌کردن‌اقتصاد‌سرمایه‌داری،‌توسعه‌بانک‌جهانی‌و‌صندوق‌بین‌المللی‌پول.‌
به‌این‌اعتبار‌که‌این‌ها‌نظریات‌علمی‌هستند‌و‌در‌مرحله‌بعد‌هم‌در‌حوزه‌سیاست‌نظریات‌
دیگری‌از‌همین‌
علوم‌گرفته‌شده‌

است‌درهر‌دوی‌این‌
موارد‌پیامدهایی‌

گریبان‌گیر‌ما‌شده‌
است‌یکی‌تحمیل‌

بحران‌های‌اقتصادی‌
در‌سیستم‌و‌نظام‌
اجتماعی‌ما‌به‌بار‌
آورد‌و‌مشکلات‌
زیادی‌و‌در‌حدود‌
بیست‌و‌اندی‌شهر‌

ایجاد‌کرد.‌در‌مرحله‌
بعد‌و‌تحولات‌

بعدی‌از‌نظریه‌های‌
سیاسی‌این‌علوم‌

و‌بحث‌توسعه‌
سیاسی‌مطرح‌شد‌
که‌اگر‌نیروی‌درونی‌
و‌زایش‌اجتماعی‌

مردم‌ما‌نبود‌
می‌رفت‌که‌نظام‌

دینی‌ما‌را‌منحرف‌
کند‌و‌به‌مسیر‌
دیگری‌بکشاند،‌

این‌ها‌نتایجی‌است‌
که‌ازآن‌نوع‌نگاه‌

اول‌حاصل‌می‌شود.‌

فرهنـگ‌عمومی:‌آقای‌دکتر‌اولین‌سـؤال‌را‌با‌توجه‌
بـه‌بحثـی‌خدمتتان‌ارائـه‌می‌کنیـم‌که‌دغدغـه‌فکری‌
جنابعالـی‌هم‌بوده‌و‌به‌طور‌خاص‌به‌نظریه‌پردازی‌در‌این‌
حـوزه‌پرداخته‌اید.‌درباره‌ماهیت‌علوم‌انسـانی‌و‌این‌که‌
چه‌خطراتی‌برای‌انقلاب‌اسـلامی‌می‌تواند‌داشته‌باشد‌و‌
اساساً‌نسـبت‌آن‌با‌تفکر‌دینی‌چگونه‌است،‌می‌خواهیم‌

نظر‌شما‌را‌جویا‌شویم.
دکتر‌کچوئیان: همان طور که می دانیم و به نحوی هم 
بحث ش��ما متضم��ن آن بود این بحث ی��ک بحث طولانی 
است. در واقع می توان گفت عمر آن با عمر انقلاب اسلامی 
قابل تطبیق اس��ت. یعنی زماناً ش��اید بتوان گفت با شروع 
انقلاب اسلامی و حتی قبل از آن این مسئله علوم انسانی و 
درواقع علوم انسانی غربی موضوع بحث و تأمل بوده بویژه از 
حیث نسبتش با جهان های دینی و جهان خاص ما و آنچه 

برآمده از این انقلاب اسلامی بود.
البته سؤال شما با توجه به قرائن مشخص بود که ناظر به 
علوم اجتماعی موجود یا علوم انسانی موجود است ولی شما 
س��ؤال را مطلق بیان کردید. این است که لازم دیدم تذکر 
دهم که در واقع بحث برس��ر این اس��ت چون علوم انسانی 
بط��ور مطلق و علوم اجتماعی بط��ور مطلق وضع متفاوتی 
دارد. اما این علوم چه نس��بتی با انقلاب اس��لامی و جامعه 
ما دارد؟ اگربحث را بص��ورت عمومی مطرح کنیم در واقع 
ش��اید راحت تر و منطقی تر بشود وارد بحث شد. یعنی این 
هم کمک می کند به اینکه فکر نکنیم که مسئله ای که قرار 
است طرح شود، مسئله ای ایدئولوژیک است، هرچند که از 

اشاره:
آقای‌دکتر‌حسین‌کچوئیان‌
از‌اندیشـمندان‌برجسـته‌و‌
متعهدی‌هستند‌که‌مطالعات‌
حـال‌ عیـن‌ در‌ و‌ عمیـق‌
گسـترده‌ای‌در‌قلمرو‌علوم‌
انسـانی‌مـدرن،‌جریان‌های‌
فلسـفه‌ پسـامدرن،‌ فکری‌
غرب‌و‌نیز‌فلسـفه‌و‌حکمت‌
اسلامی‌دارند.‌دکتر‌کچوئیان‌
مبـدع‌ نظـران‌ صاحـب‌ از‌
نقّـادی‌ و‌جـدی‌در‌حـوزه‌
مبانی‌علوم‌انسـانی‌سکولار‌
هسـتند.‌ذهن‌وقّـاد‌و‌دامنه‌
گسترده‌اطلاعات‌و‌نیز‌تعهد‌
و‌تقیّد‌دینی‌و‌انقلابی،‌از‌دکتر‌
کچوئیان‌چهره‌ای‌پرمخاطب‌
و‌جذّاب‌برای‌دانشـجویان‌و‌
طالب‌علمان‌دین‌دار‌و‌انقلابی‌

ساخته‌است.
علیرغـم‌ کچوئیـان‌ دکتـر‌
مشـغله‌های‌بسـیار‌و‌ضیق‌
وقت،‌دعـوت‌ما‌برای‌گفتگو‌
را‌بـا‌روی‌بـاز‌پذیرفتند‌و‌با‌
حوصله‌بـه‌پرسـش‌هایمان‌
پاسخ‌گفتند.‌از‌بابت‌این‌لطف‌
بزرگ،‌از‌ایشان‌سپاسگزاریم‌
و‌شـما‌را‌بـه‌مطالعـه‌ی‌این‌

گفتگو‌دعوت‌می‌کنیم
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ب��ود که مباح��ث علوم اجتماع��ی را از جهت مرگ جامعه 
شناس��ی دنبال می کنند. بنابراین مسئله اول مشخص شد 
که من می خواس��تم به چه چیزی اشاره کنم. و یک مسئله 
نظری که جنبه ی تاریخی علم را می رساند مدّنظر بنده بود 
که خلاصه کش��ش و امَد جامعه شناس��ی به پایان رسیده 
اس��ت. هرچند که مطالعات فرهنگی هم لزوماً مورد تأیید 

بنده نیست.
اما اینکه چرا جامعه شناس��ی به پایان رسیده است و به 
یک معنا همان طور که در صحبت های شما هم بود، امتناع 
دارد، این مس��ئله برمی گردد به این نکته که شما یک نگاه 
عمیقی به تاریخ پیدایش نظریه جامعه شناس��ی و تطورات 
بعدی آن داش��ته باشد. یعنی اگر در ذهنتان به دنبال این 
باشد که جامعه شناسی به دنبال چه چیزی بود؟ چه الگویی 
را می خواس��ت دنبال کند و چه هدف معرفت شناسانه ای 
داشت و دنبال چه چیزی بود؟ اگر این مسائل را مورد توجه 
قرار دهید و سپس تاریخ اقداماتی که برای این اهداف انجام 
گرفته را دنبال کنید، می توانید به نظریه ای که بنده گفتم 
برسید. البته به نظرم می رسد که شاید در کتاب هائی که به 

فارسی ترجمه شده کتابی راجع به فوکو، هربرت دریفوس 
و رابینو نوشته اند و به نحوی این مسئله را مطرح کرده اند. 
البته این کتاب خیلی پیچیده است ولی نکته همین است، 
نظریه علوم اجتماعی می تواند داری اشکال مختلفی باشد 
یکی از اشکال آن جامعه شناسی است. و دربحث از جامعه 
شناسی یا نظریه های جامعه شناختی هم باید توجه داشته 
باش��یم که کارهایی که به ش��کل معم��ول و تجربی انجام 
می گیرد، مدنظر قرار ندهیم. مثلًا این بحث که انحرافات تا 
این حد بالا رفته یا پایین آمده، بحث ما نیست. بحث برسر 
قابلیت ها و کارآیی های جامعه شناس��ی در اهداف بنیادی 
واولیه اش است. نظریه اجتماعی تجدد از ماکیاولی تا جامعه 
شناس��ی یک هدف اساس��ی و بنیادی را دنبال می کرد که 
بحث ما در این جهت قائل اس��ت به اینکه جامعه شناسی 
مُرد، یا ممتنع است یا نمی تواند اهدافش را تأمین کند و به 
این معنا می توان گفت که جامعه شناسی مرده است. اصولاً 
نظریه اجتماعی تجدد که شکل پیچیده و پخته و کلاسیک 
آن جامعه شناسی است براساس این فکر وایده محوری که 
انسان تمامیتش براساس جهانی که در آن زندگی می کند 

‌‌بحث‌ما‌
در‌مرگ‌
جامعه‌شناسی‌این‌
است‌که‌جامعه‌
شناسان‌به‌این‌
مسئله‌رسیدند‌
که‌چنین‌کاری‌را‌
نمی‌توانند‌بکنند.‌
یعنی‌نه‌می‌توانند‌
براساس‌تاریخ‌و‌
جامعه‌و‌فرهنگ‌
بفهمند‌انسان‌چی‌
بوده،‌به‌کجا‌آمده‌و‌
به‌کجا‌خواهد‌رفت‌و‌
نه‌اینکه‌براساس‌این‌
فهم‌‌می‌توانند‌اداره‌
و‌سازماندهی‌کنند‌
به‌نحوی‌که‌انسان‌به‌
جهان‌برسد.‌دلیلش‌
هم‌کل‌تاریخ‌علوم‌
اجتماعی‌است.‌
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یعنی جهان اجتماعی و تاریخیش قابل توضیح است، بوجود 
آمده، نه تنها قابل توضیح اس��ت بلکه قابل س��ازماندهی و 
هدایت اس��ت، یعنی این فکر که ما می توانیم این موجود را 
براساس کلیت جهانی که در آن زندگی می کند بشناسیم و 
بطورعمیق بفهمیم از کجا آمده و در چه وضعیتی اس��ت و 
به کجا خواهد رفت و از طرف دیگر براساس این فهم انسان 
را هدای��ت کنیم به مقاصد و اهدافی که در جهان دارد و یا 
باید داش��ته باشد، یعنی به سعادت برسانیمش. یعنی بحث 
برسر این نوع نظریه است. جامعه شناسی این ادعا را داشت 
و در قال��ب تئوری های مختلف می گف��ت که من می توانم 
انسان را در خلال کارش بفهمم کیست. حقیقت انسانی را، 
از خلال کارها و فعالیت هایی که می کند. منظور این جهان 
اجتماعی، جهانی اس��ت که محصول ماست، یعنی مطابق 
فرض جامعه شناس��انه محصول ماس��ت. یعنی ما به تمامه 
س��اختیمش. یعنی این یکی از فرض های جامعه شناس��ی 
است که می گفت من از خلال فعالیت های مختلف فرهنگی 
واقتصادی می توانم بفهمم این انس��ان چی بوده، چی شد و 
چه خواهد ش��د. یعنی وجود انس��انی را در این جهان معنا 

کن��م و نکته دوم اینک��ه من می توانم براس��اس درکی که 
بدس��ت می آورم بگویم انس��ان کجا باید برود، چگونه خود 
را س��ازماندهی کن��د و چگونه جهان خ��ودش را، اقتصاد و 

سیاست و نظایر این را بسازد.
بحث ما در مرگ جامعه شناس��ی این اس��ت که جامعه 
شناسان به این مسئله رسیدند که چنین کاری را نمی توانند 
بکنند. یعنی نه می توانند براساس تاریخ و جامعه و فرهنگ 
بفهمند انسان چی بوده، به کجا آمده و به کجا خواهد رفت 
و نه اینکه براس��اس این فهم می توانند اداره و سازماندهی 
کنند به نحوی که انس��ان به جهان برس��د. دلیلش هم کل 
تاریخ علوم اجتماعی اس��ت. لازم نیست که شما مطالعات 
فرهنگی را مورد اش��اره قرار دهید. در واقع علوم اجتماعی 
رفته رفته از ابتدای شکل گیری و بعد از دورکیم و مارکس 
و وب��ر به بعد اذع��ان به این کرد که ما توانای��ی این کار را 
نداریم. نه اینکه ما نمی توانیم آمار بگیریم طلاق چقدر بالا 
رفته یا چقدر پایین آمده اس��ت؟ خیر این بحث مربوط به 
مرگ جامعه شناسی نیست. کما اینکه برای اینگونه کارها 
لازم نیس��ت فرد جامعه شناس باشد، یک آدم معمولی هم 

‌‌در‌این‌نگاه‌قاعدتاً‌علوم‌اجتماعی‌یک‌شاخص‌قرار‌می‌گیرد‌و‌آن‌وقت‌ما‌باید‌خودمان‌را‌تطبیق‌دهیم‌و‌این‌اتفاقاتی‌است‌که‌در‌جمهوری‌اسلامی‌
از‌ابتدای‌آن‌اتفاق‌افتاده‌و‌همین‌امروز‌هم‌در‌حال‌وقوع‌است.‌یعنی‌عده‌ای‌به‌اعتبار‌اینکه‌این‌ها‌علم‌و‌دانش‌هستند،‌می‌گویند‌شما‌باید‌از‌آن‌تبعیت‌

کنید.‌باید‌همه‌و‌کلیت‌نظام‌و‌مسئولین‌خود‌را‌با‌این‌علوم‌تطبیق‌دهند‌و‌به‌بیان‌های‌مختلف‌این‌سخن‌را‌تکرار‌می‌کنند‌که‌شما‌تجربه‌ها‌و‌دانش‌
بشری‌را‌زیر‌پا‌گذاشتید.‌علم‌را‌زیر‌پا‌گذاشتید.‌کارشناسی‌نمی‌کنید‌و‌مقولاتی‌نظیر‌این‌که‌ناظر‌به‌این‌مسئله‌است‌که‌شما‌منطبق‌باعلم‌مدرن‌
درقلمرو‌مورد‌
نظرتان‌حرکت‌

نمی‌کنید.
‌اگر‌قضیه‌به‌این‌

شکل‌باشد‌
روشن‌است‌که‌

نتیجه‌این‌رویکرد‌
به‌مسئله‌این‌

خواهد‌شد
‌نه‌تنها‌ما‌باید‌در‌
حال‌حاضر‌خود‌
را‌تطبیق‌دهیم،‌
بلکه‌از‌اساس‌

هم‌ظاهراً‌اشتباه‌
کردیم‌چون‌منطق‌
درونی‌این‌علوم‌
از‌ابتدا‌چیزهای‌
زیادی‌من‌جمله‌

وقوع‌انقلاب‌دینی‌
و‌اینکه‌رهبران‌

دینی‌بتوانند‌موضع‌
مردمی‌انسانی‌و‌
بیرون‌از‌قدرت‌
داشته‌باشند،‌را‌

نفی‌می‌کرد.
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حکمت و اندیشه

‌‌کما‌اینکه‌در‌
جریان‌انقلاب‌
اسلامی‌این‌
مسئله‌را‌دیدیم،‌
که‌چگونه‌می‌شود‌
آدم‌ها‌رفته‌رفته‌
عوض‌می‌شوند‌
به‌اعتبار‌اینکه‌از‌
منظر‌این‌علوم‌
نگاه‌می‌کنند.‌برای‌
این‌ها‌هدف‌ها،‌
تهدیدها،‌نیازها‌و‌
خواسته‌ها‌کاملًا‌
تغییر‌می‌کند‌و‌
بعضی‌ها‌تحت‌
عنوان‌اینکه‌
این‌ها‌واقع‌گرایانه‌
نیست‌منتفی‌
می‌شود.‌و‌خلاصه‌
با‌هر‌سخنی‌و‌
هرسازی‌که‌این‌
علوم‌می‌گویند،‌
می‌رقصند‌و‌
مشابهت‌پیدا‌
می‌کنند،‌بدون‌
توجه‌به‌اینکه‌این‌
علوم‌در‌خدمت‌
مقاصد‌و‌اهداف‌
دیگری‌بوده‌است‌
و‌اگر‌حقیقتی‌
هم‌داشته‌باشد،‌
حقیقتی‌مربوط‌
به‌این‌اهداف‌و‌
مقاصد‌بوده‌است،‌
نه‌هر‌مقصد‌و‌
هدفی.‌

یک وجهی است ولی استدلال و منطق و عقل ما را به این 
نتیجه کشانده است نه اینکه علائق ایدئولوژیک ما . در این 
مورد اگر سوابق خود من را دنبال کنید در یک دوره هایی با 
اینکه درگیر این مباحثات بودم از همان اوایل انقلاب، ولی 
اصلًا موضعی را که مثلًا ده پانزده سال است به آن رسیدم، 
نداش��تم. و نوع نگاه و فهم��م متفاوت بود. برای طرح بحث 
به صورت کلی ما باید نسبت علم و جهان اجتماعی را قبلًا 
م��ورد بحث قرار دهیم. در این زمینه دو دیدگاه وجود دارد 
که یک دیدگاه دیدگاهی است که علیرغم اینکه به نظر من 
متون دینی خلاف آن اس��ت ول��ی در جامعه ما از قبل این 
دیدگاه وجود داش��ته و س��ابقه طولانی دارد و بعضاً ممکن 
است فکر کنیم این دیدگاه یک دیدگاه اسلامی هم است و 

دیدگاه دیگری که مقابل این دیدگاه است.
دیدگاه نخس��ت نس��بت بین جامع��ه و علم 
را ب��ه یک معنا اصلًا نمی بین��د و علم را به طور 
کام��ل از جهان هایی که در آن رش��د می کند و 
به وجود می آید مس��تقل می دان��د. این نوع نگاه 
اول ب��ه علم و رابطه اش ب��ا جامعه به نوع نگاهی 
برمی گ��ردد که به خود علم داری��م. در این نوع 
نگاه، تعلق خاطری که به بحث معرفت و مسئله 
حقیقت داریم و اعتقادی که به امکان دس��تیابی 
به حقیقت یقینی و قاب��ل اتکاء داریم تأثیرگذار 
است. در این دیدگاه جهان علم، جهانی است که 
جنبه های مختلف یعنی مس��ئله حقیقت، معیار 
حقیقت و کلیه فرآینده��ای موجود در عالم که 
اتفاق می افتد کاملًا از جهان های بیرونی استقلال 
دارد. به یک معنا علم غیر تاریخی اس��ت. یعنی 
هرکس به علم رسید، رسیده. هرجا علم حاصل 
ش��د ،حاصل ش��ده و براحتی علم ممکن است 
ازاین زمین به زمین دیگری منتقل شود و هیچ 
اش��کالی هم بوجود نیاید. چرا که علم بری ازاین 
تأثیر و تأثیرات تاریخی و اجتماعی اس��ت. اگر از 
این منظر به مس��ئله نگاه کنی��م در واقع رابطه 
عل��وم مختلف با جهان ه��ای مختلف یک رابطه 
بیش نیس��ت و آن هم رابطه نفی و اثبات اس��ت 
که آن هم مدار و معیارش معرفت اس��ت. یعنی 
معرفت یا علم به عنوان شاخص بالا ایستاده است 

و اگر افق فکری ش��ما ب��ا آن تطابق کرد، ک��ه فبها وگرنه 
مشکل از شماست و شما باید خود را با حقیقت وفق دهید. 
اگر از این نگاه به علوم نظر کنیم و فرض ما هم این باشد که 
این ها علم هس��تند آن وقت حاصل و نتیجه کار با توجه به 
اینکه ما حیات اجتماعی و فرهنگی خود و اقتصاد و سیاست 
را گونه ای دیگر می فهمیم و گونه ای دیگر می خواهیم اداره 
کنیم. چون شکل دیگر فهم ما و گونه دیگری که می خواهیم 
جهان را اداره کنیم با این نوع فهم علوم اجتماعی موجود در 
تعارض است. در این نگاه قاعدتاً علوم اجتماعی یک شاخص 
ق��رار می گیرد و آن وقت ما باید خودمان را تطبیق دهیم و 
این اتفاقاتی اس��ت که در جمهوری اس��لامی از ابتدای آن 
اتف��اق افتاده و همین امروز هم در حال وقوع اس��ت. یعنی 
عده ای به اعتبار اینکه این ها علم و دانش هستند، 
می گویند شما باید از آن تبعیت کنید. باید همه و 
کلیت نظام و مسئولین خود را با این علوم تطبیق 
دهند و به بیان های مختلف این س��خن را تکرار 
می کنند که ش��ما تجربه ها و دانش بشری را زیر 
پا گذاش��تید. علم را زیر پا گذاشتید. کارشناسی 
نمی کنی��د و مقولاتی نظیر ای��ن که ناظر به این 
مسئله است که شما منطبق باعلم مدرن درقلمرو 
مورد نظرتان حرکت نمی کنید. اگر قضیه به این 
شکل باشد روشن است که نتیجه این رویکرد به 
مس��ئله این خواهد ش��د نه تنها ما باید در حال 
حاض��ر خود را تطبیق دهیم، بلکه از اس��اس هم 
ظاهراً اشتباه کردیم چون منطق درونی این علوم 
از ابتدا چیزهای زی��ادی من جمله وقوع انقلاب 
دینی و اینکه رهبران دینی بتوانند موضع مردمی 
انس��انی و بیرون از قدرت داش��ته باشند، را نفی 
می کرد. مطابق تئوری آن ها دین به عنوان نهادی 
که مشروعیت بخش قدرت بوده و مسائلی از این 
دست مطرح می شود. در این نوع نگاه اصل قضیه 
از اساس زیر سؤال می رود و هرچه قدر آگاه تر به 
این قضیه باشیم ممکن است در وضعیت متفاوتی 
قرار گیریم ولی در هر صورت نتیجه کار این است 
که دچار تزاحم و تنازعی با این علوم خواهیم شد، 
به تعبیری دیگ��ر با خودمان و نه با این علوم. به 
این معنا که دو موضع متفاوت جلوی روی ماست 

‌
‌خطر‌عظیمی‌در‌
پشت‌این‌نقاب‌
علم‌و‌معرفت‌
غربی‌که‌در‌این‌
علوم‌متجلی‌

شده،‌پنهان‌است‌
و‌درکمین‌ماست.
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‌‌نظریه‌
اجتماعی‌تجدد‌از‌
ماکیاولی‌تا‌جامعه‌
شناسی‌یک‌هدف‌
اساسی‌و‌بنیادی‌
را‌دنبال‌می‌کرد‌

که‌بحث‌ما‌در‌این‌
جهت‌قائل‌است‌
به‌اینکه‌جامعه‌
شناسی‌مُرد،‌یا‌
ممتنع‌است‌یا‌

نمی‌تواند‌اهدافش‌
را‌تأمین‌کند‌و‌به‌
این‌معنا‌می‌توان‌
گفت‌که‌جامعه‌
شناسی‌مرده‌

است.

که یک طرف خودش را در قالب علم موجه می سازد و طرف  
دیگر خود را در قالب آن چیزی که به حس��ب بیان شرع و 
خداوند و انبیاء به ما رس��یده و ای��ن تزاحم ها حداقل اثر و 
پیامدش این اس��ت که ما را در کار خود کند می کند و آثار 
عمیق تری هم دارد که می توان در این سی سال دنبال کرد.

در واقع تمام چرخش هایی که در جمهوری اسلامی اتفاق 
افتاده است، مربوط به همین مسئله است یعنی به این تلقی 
غلط از علم و تبعی��ت از علم بعد از جنگ تحمیلی و دفاع 
مقدس در پیاده کردن اقتصاد س��رمایه داری، توسعه بانک 
جهان��ی و صندوق بین المللی پول. به این اعتبار که این ها 
نظریات علمی هستند و در مرحله بعد هم در حوزه سیاست 
نظریات دیگری از همین علوم گرفته شده است درهر دوی 
این موارد پیامدهایی گریبان گیر ما شده است یکی تحمیل 
بحران های اقتصادی در سیس��تم و نظام اجتماعی ما به بار 
آورد و مشکلات زیادی و در حدود بیست و اندی شهر ایجاد 
کرد. در مرحله بعد و تحولات بعدی از نظریه های سیاس��ی 
این علوم و بحث توس��عه سیاسی مطرح شد که اگر نیروی 
درون��ی و زایش اجتماعی مردم ما نب��ود می رفت که نظام 
دینی ما را منحرف کند و به مس��یر دیگری بکشاند، این ها 

نتایجی است که ازآن نوع نگاه اول حاصل می شود.
نگاه دوم، نگاهی است که به شکل تاریخی به علم توجه 
می کن��د یعنی عطف توجه به این ک��ه علم و جامعه پیوند 
وثیقی به یکدیگر دارند و به یک معنا علم هویت دارد یعنی 
این طور نیس��ت که حقیقت و ماهیت علم و آن چیزی که 
تحت عنوان معرفت و دانش به ما منتقل می شود مستقل از 
فضاهایی که در آن رشد کرده و مقاصد انسانی که به اعتبار 
آن به وجود آمده، معنا دار باشد. برعکس در واقع هر علمی 
یک زمان و مکان خاص دارد که در آن زائیده می شود و در 
کلیت محتوای علم ش��رایط و مقتضیات زمانه کاملًا رسوخ 
می کن��د. حتی در منطق آن و رویکردهای ش��ناختی آن و 
ابزارها و روش هایی که به کار می گیرد، این مسائل دخالت 
دارد. اگر با این نگاه به قضیه نظر کنیم آثار بسیار اساسی تر 
اس��ت یعنی ای��ن تلقی از علم به ما می گوی��د اگر علمی را 
از فضایی دیگر برفرض اینکه جابه جایی ممکن باش��د، جدا 
کردید و مثل یک درخت و گیاهی که مقتضی خاک دیگری 
بوده به خ��اک دیگری بیاورید این درخ��ت با علم برفرض 
اینکه رشد کند که بسیار بعید است و تاریخ علوم اجتماعی 

‌‌در‌حالی‌که‌سوای‌بحث‌من‌در‌تاریخ‌غرب‌بحث‌مرگ‌علوم‌مکرر‌در‌مکرر‌مطرح‌شد.‌از‌قرن‌هجدهم‌که‌مرگ‌فلسفه‌و‌
متافیزیک‌و‌بسیاری‌از‌علوم‌دیگر‌مثل‌الهیات‌را‌اعلام‌کردند‌تا‌قرن‌نوزدهم‌که‌مرگ‌فلسفه‌سیاسی،‌سیاست‌و‌انواع‌مختلف‌
مرگ‌ها‌را‌مطرح‌کردند‌و‌حتی‌این‌اواخر‌خود‌بودریار‌نظریه‌پرداز‌مشهور‌فرانسوی‌مرگ‌جامعه‌شناسی‌را‌مطرح‌کرده‌بود.
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‌‌اگر‌کسی‌هم‌
علیه‌علوم‌انسانی‌
اعتراضی‌کند‌در‌

برابرش‌می‌شوریم.‌
این‌نشان‌دهنده‌

عمق‌مشکل‌
است.‌قضیه‌به‌این‌
می‌ماند‌که‌کسی‌
مریض‌است‌اما‌

خود‌را‌سالم‌تلقی‌
می‌کند‌و‌اگر‌به‌او‌
بگوییم‌که‌مریض‌

است‌ناراحت‌
می‌شود.

‌‌فوکو‌به‌کارهایش‌نسبتِ‌جامعه‌شناسی‌نمی‌دهد‌و‌نمی‌گوید‌که‌جامعه‌شناسی‌می‌کنم‌و‌اسمی‌جدید‌بر‌روش‌مطالعه‌خویش‌
می‌گذارد‌و‌معتقد‌است‌که‌جامعه‌شناسی‌علم‌قرن‌نوزدهمی‌بوده‌و‌بعد‌از‌آن‌علوم‌دیگری‌جایگزین‌آن‌می‌شود.‌فوکو‌مجموعه‌ی‌
این‌ادّله‌را‌در‌قالبی‌طرح‌می‌کند‌که‌جامعه‌شناسی‌که‌تفکر‌غربی‌در‌پی‌آن‌بوده‌است‌به‌پایان‌رسیده.‌اما‌اینکه‌مطالعات‌فرهنگی‌
بتواند‌این‌کار‌را‌بکند‌یا‌نکند‌بحث‌دیگری‌است‌که‌از‌نظر‌من‌به‌طریق‌اولی‌مطالعات‌فرهنگی‌نمی‌تواند‌این‌وظیفه‌را‌به‌عهده‌گیرد.

در کشورهای غیر غربی نشان می دهد که این اتفاق نیفتاده 
و این علوم معمولاً هم نمی توانند در کشورهای دیگری غیر 
از غرب رش��د کنند. این علم به جای اینکه ثمره مورد نظر 
ش��ما را بدهد تبدیل به یک درخت خرزهره می ش��ود و به 
جای اینکه به ش��ما کمک کند تا رش��د و ارتقاء پیدا کنید 
و تغذیه شوید و از ثمراتش استفاده کنید، مخرب محصول 
ش��ما خواهد بود. به چه ش��کل؟ در این معنایی که علم را 
دارای نس��بت تنگاتنگی با فضاهایی که در آن رش��د کرده 
اس��ت می بینیم، علوم در این تصوی��ر به مثابه عینک هایی 
می ماند که به چشم می زنیم و این عینک ها چون در جاهای 
مختلف رنگ های خاصی دارد و چیزهای خاصی را نش��ان 
می ده��د، مثلًا نمی توان��د در این دنیا موج��ودات ماورایی 
و نف��وذ آنان را ببین��د و از میان تمام دغدغه های انس��انی 
فقط دغدغه های مادی را می بیند و برای دس��تیابی به آن 
دغدغه های مادی روش های خاصی را که متناس��ب با این 

علوم است می بیند. 
در این حالت وقتی به چشم می زنید شیشه کبود لاجرم 
عالم کب��ودت می نمود. بطور طبیعی ش��ما از مجرای این 
علوم ش��باهت ب��ه آن پیدا می کنید. به این معنا که ش��ما 
عالم را چون اینگون��ه می بینید، وقتی در عالم فرض کنیم 
شما عینکی داش��تید این عینک ها برخی چاه ها را به شما 
نش��ان می داد و برخی نش��ان نمی داد. در این صورت وقتی 
در زندگیتان در حال حرکت هس��تید و سیاس��ت گذاری 
می کنید و اقدامات مختلف انجام می دهید، به طور طبیعی 
چیزهای��ی که با این عینک مش��اهده می کنید، منظورنِظر 
ق��رار می دهید و آن هایی را که نمی بینی��د منظورنِظر قرار 
نمی دهید و دردرون آن ها س��قوط می کنی��د و از آن هایی 
که می بینید پرهیز می کنید. و به تعبیری دیگر علوم، مثال 
نورافکنی را دارد که دریک ش��ب تاریک به روی یک دیوار 
سیاه انداخته شده باشد. در عین حالی که فضایی را روشن 
کرده و نش��ان می دهد، چیزهایی را نیز نشان نمی دهد. در 
نتیجه بطور طبیعی ش��ما از مواجه و تماس با آن چیزهایی 
که نمی بینید برکنارید و این مسئله در واقع همشکل شدن 
شما با این علوم را نتیجه می دهد. چون خصوصیت بشر این 
اس��ت که در دایره تص��ورات و تصویرهایی که از عالم دارد 
زندگ��ی می کند. هرکدام از ما جهان های متفاوتی داریم به 
این معنا که تصورات متفاوتی داریم. بعضی در این دنیا هر 
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‌‌نگاه‌دوم،‌ ‌
نگاهی‌است‌که‌به‌
شکل‌تاریخی‌به‌
علم‌توجه‌می‌کند‌
یعنی‌عطف‌توجه‌
به‌این‌که‌علم‌و‌

جامعه‌پیوند‌وثیقی‌
به‌یکدیگر‌دارند‌
و‌به‌یک‌معنا‌علم‌
هویت‌دارد‌یعنی‌

این‌طور‌نیست‌که‌
حقیقت‌و‌ماهیت‌

علم‌و‌آن‌چیزی‌که‌
تحت‌عنوان‌معرفت‌
و‌دانش‌به‌ما‌منتقل‌
می‌شود‌مستقل‌از‌
فضاهایی‌که‌در‌آن‌
رشد‌کرده‌و‌مقاصد‌
انسانی‌که‌به‌اعتبار‌
آن‌به‌وجود‌آمده،‌

معنا‌دار‌باشد.‌
برعکس‌در‌واقع‌

هر‌علمی‌یک‌زمان‌
و‌مکان‌خاص‌دارد‌
که‌در‌آن‌زائیده‌

می‌شود‌و‌در‌
کلیت‌محتوای‌علم‌
شرایط‌و‌مقتضیات‌
زمانه‌کاملًا‌رسوخ‌

می‌کند.‌حتی‌
در‌منطق‌آن‌
و‌رویکردهای‌
شناختی‌آن‌و‌

ابزارها‌و‌روش‌هایی‌
که‌به‌کار‌می‌گیرد،‌
این‌مسائل‌دخالت‌

دارد.

چقدر آدم کش��ته شود، خیالی ندارند انگار این دنیا، دنیای 
آن ها نیس��ت و خبردار نمی شوند از این دنیا و آدم هایی که 
کشته می شوند و حساس هم نیستند. بطور کلی وضعیت ما 
اینگونه است. وقتی ما یک تصویر و تصوری داریم که درآن 
بعضی چیزه��ا مهم و برخی چیزها مهم نیس��تند، همین 
طور برخی چیزها شوق انگیزند و برخی چیزها شوق انگیز 
نیس��تند و خلاصه روابط بین اشیاء و پدیده ها در این دنیا 
به شکل خاصی اس��ت. ما وقتی در این دنیا وارد می شویم 
ب��ه مثابه دنیای مجازی اس��ت که این عینک را به چش��م 
زده ایم و با آن بازی می کنیم و مثل آن می شویم و با قواعد 
آن دنی��ا بازی می کنیم و درنتیجه این نقض غرضی که در 
اینجا اتفاق می افتد خیلی شدیدتر و حادتر خواهد بود. شما 

مقاص��دی دارید، فکر می کنید این مقاصد با این 
وسیله قابل تأمین است، وارد این فضا می شوید و 
در آن فضا که چیزهای دیگری وجود دارد ش��ما 
کارهای دیگری می کنید و حاصل کار این خواهد 
شد که رفته رفته هم دنیای شما عوض می شود 
و هم خود ش��ما عوض می ش��وید. کما اینکه در 
جریان انقلاب اس��لامی این مسئله را دیدیم، که 
چگونه می شود آدم ها رفته رفته عوض می شوند 
ب��ه اعتبار اینکه از منظر این علوم نگاه می کنند. 
برای این ها هدف ها، تهدیدها، نیازها و خواسته ها 
کاملًا تغییر می کند و بعضی ها تحت عنوان اینکه 
این ه��ا واقع گرایانه نیس��ت منتفی می ش��ود. و 
خلاصه با هر س��خنی و هرس��ازی که این علوم 
می گویند، می رقصند و مش��ابهت پیدا می کنند، 
بدون توجه به اینکه این علوم در خدمت مقاصد 
و اه��داف دیگری بوده اس��ت و اگر حقیقتی هم 
داش��ته باش��د، حقیقتی مربوط به این اهداف و 

مقاصد بوده است، نه هر مقصد و هدفی.
بنابرای��ن اگر از هردو نگاه به قضیه نظر کنیم، 
خطر عظیمی در پش��ت این نقاب علم و معرفت 
غربی که در این علوم متجلی شده، پنهان است 

و درکمین ماست.

فرهنگ‌عمومی:‌آقای‌دکتر‌شـما‌به‌نوعی‌
بحث‌امتناع‌علم‌الاجتمـاع‌را‌مطرح‌کرده‌اید‌و‌

بدیلی‌به‌نـام‌مطالعات‌فرهنگی‌را‌تجویـز‌نموده‌اید،‌اگر‌
صلاح‌می‌دانید‌نظریه‌خویش‌را‌به‌شـکلی‌مبسوط‌طرح‌

نمائید.
دکتر‌کچوئیان:‌این مسئله مربوط می شود به سخنرانی 
که در دانش��گاه علام��ه طباطبائی مطرح ک��رده ام و دچار 
بدفهمی شده است. دانشجویان این دانشگاه، نام سخنرانی 
را »م��رگ جامع��ه شناس��ی، تول��د مطالع��ات فرهنگی« 
گذاشته اند. اولاً بنده آن اسم را انتخاب نکردم، هر چند اسم 
ب��دی هم نبود. عده  ای تصور کردن��د بنده مدعی مطالعات 
فرهنگی هستم. یعنی فکر می کنم مطالعات فرهنگی بهتر 
از جامعه شناس��ی اس��ت، در صورتی که این طور نبود. در 
واق��ع در چارچ��وب بحثی که من مطرح ک��ردم و می کنم 
مطالع��ات فرهنگ��ی موقعیت بدت��ری از لحاظ 
معرفت ش��ناختی و روش ش��ناختی و جنبه های 
نظری نس��بت به جامعه شناسی دارد. بحث این 
بود که می خواس��تیم تلنگری به جنبه تاریخیت 
علوم زده باش��یم. زیرا در تاریخ م��ا اصولاً مرگ 
و زندگ��ی علوم خیلی مورد توجه قرار نمی گیرد. 
یعنی گویی علمی که به دنیا می آید همیشه باید 
ماندگار باش��د و هیچ موقع م��رگ ندارد. من در 
آنجا با توجه به تحولات��ی که در علوم اجتماعی 
گذش��ته بود می خواستم به این نکته توجه دهم 
و اینک��ه س��راغ مطالعات فرهنگ��ی رفتم به این 
جه��ت بود که می  خواس��تم بگوی��م آن چیزی 
ک��ه دلالت می کند ب��ر اینکه علم تمام ش��ده یا 
قابلیت های خود را از دس��ت داده اس��ت و دیگر 
نمی تواند پاس��خ های لازم را به بعضی از مسائلی 
که مطرح می ش��ود بدهد، وجود چنین حوزه ای 
است که مطالعات فرهنگی نام دارد. یعنی حوزه 
مطالع��ات فرهنگی ب��ه این دلیل بوج��ود آمده 
ک��ه یک نقصان های��ی و درگیری ه��ای نظری و 
مش��کلاتی در جامعه شناسی وجود داشته است 
که مطالعات فرهنگی مطرح شده است. من فقط 
از حیث اینکه این مسئله دلالت می کند براینکه 
جامعه شناس��ی با توجه ب��ه تجربه نظری خودم 
که یک بحث مستقل می طلبد دچار مشکل شده 
است. البته در این وجه هم اشاره بنده به کسانی 

‌‌
بحث‌برسر‌این‌
حقیقت‌بود‌
که‌تفکر‌غربی‌
کلًا‌به‌بن‌بست‌
رسیده‌است،‌
چه‌در‌قالب‌

جامعه‌شناسی‌و‌
چه‌در‌قالب‌هایی‌

دیگر.‌
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می توان��د این کارها را انجام دهد و آمار بگیرد. ولی آن نوع 
نظریه پردازی که جامعه شناس��ی دنبالش بود نمی تواند به 
نتیجه برس��د. آن وقت در اینجا بحث مطالعات فرهنگی را 
مط��رح کردم و یک��ی از مصادیق خیلی مه��م آن را اصولاً 
در تش��عبّی که علوم اجتماعی بعد از جامعه شناس��ی پیدا 
کرده اس��ت قرار دادم. یعنی بعد از بحران جامعه شناسی، 
نقطه بحران جامعه شناس��ی را هم پارس��ونز گرفتم. یعنی 
بعد از پارس��ونز آن طرح از هم پاش��ید. بعد از آن، کثیری 
از حوزه های نظری به وج��ود آمد که دیگر نام خود را علم 
هم نمی گذارند. می گویند، مثلًا مطالعات فرهنگی، مطالعات 
خانواده، مطالعات فمینیس��تی و مطالعات پسا استعماری. 
یعنی اس��م خ��ود را علم نمی گذارن��د و به هی��چ کدام از 
قالب های جامعه شناسی ملتزم نیستند و تبعیت نمی کنند 
و در عین حال اهداف و مقاصد بسیار محدودی دارند. یعنی 
طرح بزرگ معنادار کردن حیات انسان در روی زمین و در 

این جهان را از برنامه خودشان بیرون گذاشتند.
در کتاب ه��ای موج��ود این کت��اب دریف��وس و رابینو 
)فراسوی ساختارگرایی و هرمنوتیک( طرح فوکو را از همین 
حیث بررس��ی می کند. یعنی آن ها به بررس��ی این مسئله 
می پردازن��د و می بینند که در تاریخ غ��رب چه طرح هایی 
وجود داش��ته که برای پاسخ به این سؤال توجیه شده اند و 
به اینجا می رس��ند که دو طرح ساختارگرایی و هرمنوتیک 
وجود داشته است. فوکو با آگاهی از نقصان این ها در توضیح 
مسئله انسان می خواهد طرحی دیگر پیدا کند که آن طرح 
ه��م نقصان های خ��ودش را دارد. م��ن در آن بحث به این 
نکته اش��اره کردم که خود فوکو به کارهایش نسبتِ جامعه 
شناس��ی نمی دهد و نمی گوید که جامعه شناسی می کنم و 
اس��می جدید بر روش مطالعه خوی��ش می گذارد و معتقد 
اس��ت که جامعه شناس��ی، علم قرن نوزدهمی بوده و بعد 
از آن عل��وم دیگری جایگزین آن می ش��ود. فوکو مجموعه 
ی ای��ن ادّله را در قالبی طرح می کند که جامعه شناس��ی 
که تفکر غربی در پی آن بوده اس��ت به پایان رس��یده. اما 
اینکه مطالعات فرهنگی بتواند این کار را بکند یا نکند بحث 
دیگری است که از نظر من به طریق اولی مطالعات فرهنگی 
نمی تواند این وظیفه را به عهده گیرد، گرچه بعضی از چیزها 
که جامعه شناس��ی از انجام آن ناتوان بوده، می تواند انجام 
دهد. در هر صورت بحث برسر این نبود که آن خوب است 

و این بد اس��ت. بحث برسر این حقیقت بود که تفکر غربی 
کلًا به بن بست رسیده است، چه در قالب جامعه شناسی و 

چه در قالب هایی دیگر. 

فرهنـگ‌عمومی:‌وضعیت‌کلی‌علوم‌انسـانی‌و‌نحوه‌
تدریس‌آن‌در‌دانشگاه‌ها،‌چه‌مراکز‌علمی‌و‌دانشگاه‌هایی‌
که‌با‌هدف‌اسلامی‌سازی‌علوم‌انسانی‌و‌چه‌دانشگاه‌هایی‌
که‌به‌شـکل‌معمول‌در‌حال‌فعالیتند‌مثل‌دانشگاه‌تهران‌
و‌باقی‌دانشـگاه‌ها‌و‌بطور‌کلـی‌جغرافیای‌بحث‌را‌چگونه‌

ارزیابی‌می‌فرمایید؟
دکتر‌کچوئیـان: در کل می توان گفت که وضع خوبی 
نداریم. اصولاً یکی از دلایل همین جنجال هایی که برس��ر 
بحث من ایجاد شد ناشی از این اوضاع و احوال بد است. در 
حالی که س��وای بحث من در تاریخ غرب بحث مرگ علوم، 
مکرر در مکرر مطرح ش��د. از قرن هجدهم که مرگ فلسفه 
و متافیزیک و بس��یاری از عل��وم دیگر مثل الهیات را اعلام 
کردند تا قرن نوزدهم که مرگ فلس��فه سیاسی، سیاست و 
انواع مختلف مرگ ها را مطرح کردند و حتی این اواخر خود 
بودریار نظریه پرداز مش��هور فرانسوی مرگ جامعه شناسی 
را مط��رح کرده بود، اگر این مس��ئله یعن��ی بحث مرگ ها 
که به اش��کال مختلف مطرح شده است همچون عصر پسا 
متافیزیک در همین حد هم روشن بود، جنجال های بسیار 
برس��رش رخ نمی داد. یعنی به طور محتوایی وارد مباحث 
می ش��دند و می گفتند نظر شما صحیح است یا نادرست به 
جای اینکه کس��ی متهم به مقولات سیاسی و از این قبیل 
اتهامات ش��ود. در هر صورت م��ا وضع خوبی نداریم به این 
معنا که علی الوصف ما حتی این علوم را هم خوب نمی دانیم 
و خ��وب هم تعلیم نمی دهیم. بنده خودم امروز از بررس��ی 
نزدیک ب��ه 40 تا 50 برگه امتحانی آزم��ون ورودی دکترا 
آمدم. البته از حق نگذریم وضعیت نسبت به گذشته خیلی 
بهتر شده است. در قیاس با اوایل انقلاب یا حتی در قیاس 
با 10 س��ال پیش سطح دانش ما خیلی بالاتر رفته است و 
در حال ارتقا هس��تیم ولی به طور کلی انسان این احساس 
را ندارد که مباحث در دانشگاه های ما به شکل عمقی مورد 
فهم قرار می گیرد، مطالعه می شود و آموزش داده می شود. 
ما یک س��طح روشنی از این علوم را گرفته ایم. مثلًا همین 
مطالعات فرهنگی که راجع به آن بحث کردیم، انسان های 

‌به‌طور‌کلی‌
انسان‌این‌احساس‌
را‌ندارد
‌که‌مباحث‌در‌
دانشگاه‌های‌ما‌
به‌شکل‌عمقی‌
مورد‌فهم‌قرار‌
می‌گیرد،‌مطالعه‌
می‌شود‌و‌آموزش‌
داده‌می‌شود.‌ما‌
یک‌سطح‌روشنی‌
از‌این‌علوم‌را‌
گرفته‌ایم.‌مثلًا‌
همین‌مطالعات‌
فرهنگی‌که‌
راجع‌به‌آن‌بحث‌
کردیم،انسان‌های‌
کمی‌پیدا‌می‌شوند‌
که‌به‌ریشه‌های‌
این‌بحث،‌چرایی،‌
چگونگی‌و‌ظهور‌
این‌حوزه‌ها‌و‌
دگرگونی‌های‌نظری‌
در‌این‌حوزه‌ها‌
آگاه‌باشند.‌هرچند‌
به‌طور‌صوری‌
می‌گویند‌فلان‌چیز‌
دارای‌نقصان‌بود‌و‌
در‌نتیجه‌فلان‌جزء‌
دیگر‌آمد‌و‌نقصان‌
آن‌را‌رفع‌کرد.‌
و‌به‌این‌صورت‌
صوری‌توانایی‌
تحلیل‌دارند‌
ولی‌بطور‌عمقی‌
بستگی‌و‌نسبت‌
این‌نظریه‌ها‌را‌با‌
فضای‌اجتماعی‌
خود‌نمی‌دانند‌و‌
در‌جریان‌تطورات‌
عمیق‌این‌نوع‌
نظریات‌نیستند.
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کمی پی��دا می ش��وند که به ریش��ه های 
این بحث، چرای��ی، چگونگی و ظهور این 
حوزه ه��ا و دگرگونی های نظ��ری در این 
حوزه ها آگاه باشند. هرچند به طور صوری 
می گویند فلان چیز دارای نقصان بود و در 
نتیجه فلان جزء دیگر آمد و نقصان آن را 
رفع کرد. و ب��ه این صورت صوری توانایی 
تحلیل دارند ولی بطور عمقی بس��تگی و 
نس��بت این نظریه ها را با فضای اجتماعی 
خود نمی دانند و در جریان تطورات عمیق 
این نوع نظریات نیس��تند. به طور دقیق و 
عمیق نمی توانند حتی این نظریات را برای 
ما ارائه دهند و استفاده کنند. یعنی ممکن 
اس��ت خیلی از این نظریات را بدانیم ولی 

قابلیت به کارگرفتنشان را نداشته باشیم.
در دانشگاه های ما خیلی از این نظریات 
را ب��ا هم ترکیب می کنن��د در صورتی که 
خیلی از این نظریات امکان ترکیب ندارد 
و بن��ده در حال حاضر فک��ر نمی کنم در 
دانش��گاه های ما چیزی به اسم علم بیان 
ش��ود. مای��ک مجموع��ه مفاهی��م را یاد 
می دهیم و یاد می گیریم که معنا و مفهوم 
آن را نمی دانی��م. یعن��ی تص��ور می کنیم 
چیزی را مفهوم کردی��م و به چیزی علم 
دادی��م. مثلًا ف��لان ش��کل های پیچیده 
ترکیب��ی از انواع نظریه ها را به عنوان یک 
م��دل تلفیقی ارائه می دهی��م و می گوئیم 
مدلی نو س��اخته ایم که در رساله خویش 
می خواهیم آن را توضیح دهیم. ولی واقعاً 
ای��ن چه چیزی را توضی��ح می دهد و چه 
امری را معن��ا دار و مفهومی می کند. هیچ 
کس نمی تواند این مس��ئله را به طور جد 

دفاع کند.
یک��ی از ادله ه��ای خوب ب��رای اینکه 
بتوانی��م وضع موجود را فهم کنیم، همین 
اوض��اع و احوال عرصه عمومی اس��ت. در 
عرصه عمومی ظ��رف یک مدت، هرروزی 

‌‌به‌نظر‌من‌هرچه‌بیشتر‌عمق‌این‌علوم‌انسانی‌را‌فهم‌کنیم‌و‌مبادی‌و‌بنیادهایش‌را‌بشناسیم،‌بیشتر‌
به‌این‌مسئله‌وقوف‌پیدا‌خواهیم‌کرد‌که‌این‌علوم‌ضدهای‌هر‌علم‌دینی‌هستند‌که‌در‌هر‌زمینه‌ای‌ممکن‌
است‌بوجود‌آید.‌یعنی‌اصولاً‌این‌امکان‌وجود‌ندارد‌که‌این‌علوم‌را‌تطهیر‌کنید‌و‌به‌نوعی‌آن‌ها‌را‌استحاله‌
کنید‌و‌با‌ملاحظاتی‌آن‌را‌به‌تفکر‌دینی‌متصل‌کنید.
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حکمت و اندیشه

که ب��اد تفکر غرب ب��ه طرفی وزیده م��ا نیز به 
همان طرف وزیدیم. یک روز جهانی ش��دن بود 
یک روز پس��ت مدرنیس��م بود. یک روز تعدیل 
ساختاری و خصوصی س��ازی در اقتصاد مطرح 
می ش��ود، یک روز نظریات فوکو ی��ا ما یک روز 
نظ��رات هانتینگتون بود. ه��ر روز با این نظرات 
خود را مشغول س��اختیم و وقتی تاریخ مصرف 
این نظریات تمام ش��د، نظریات و مباحث ما هم 

فروکش کرد.
در همی��ن مطالعات فرهنگ��ی، چون در آنجا 
مطرح ش��ده در این کش��ور نیز مورد بحث قرار 
می گی��رد. اما این مباحث براس��اس چه منطقی 
اس��ت؟ براس��اس چه منطق��ی بای��د مطالعات 
فرهنگی صورت گیرد. بعض��اً منطق های خیلی 
خنده داری ش��نیده می ش��ود. مث��لًا می گویند 
فرهنگ خیلی مهم اس��ت و چون انقلاب ما هم 
ی��ک انقلاب فرهنگ��ی بود، پس بای��د مطالعات 

فرهنگی ما خوب و مناسب باشد. انگار که نیاز و 
مسئله ما را پاسخ می دهند. همین نوع اقدامات، 
حرکات و وضعیت ها نش��ان دهنده این است  که 
ما چ��ه وضعی داریم. البته ش��اید به نوعی بتوان 
گفت وضع عرصه عمومی از وضعیت دانش��گاه ها 
در شرایط بهتری است زیرا ممکن است در عرصه 
عمومی انسان ندرتاً فهمی یا عمقی ببیند یا اینکه 
قبول کند افرادی هس��تند که وقتی این مباحث 
را مطرح می کنن��د، می فهمند چه می گویند. اما 
در دانش��گاه ها سطح بسیار پایین است و مباحث 
دارای تأخر زمانی زیادی اس��ت و مهمتر از همه 
اینکه این مس��ئله درک نشده که علوم اجتماعی 
ماهیت فرهنگی دارند و دارای هویت اند و اساساً 
تداوم علوم به ش��کل ج��اری خیانت به جامعه و 

عقل و هویت خود است.        
الآن متأس��فانه وضع ما این اس��ت و همچنان 
این س��لوک را ادامه می دهیم و حتی براس��اس 

‌
الآن‌متأسفانه‌

وضع‌ما‌این‌است‌
و‌همچنان‌این‌
سلوک‌را‌ادامه‌
می‌دهیم‌و‌حتی‌
براساس‌خود‌
دیدگاه‌هایی‌
که‌در‌غرب‌
مطرح‌است‌
نباید‌این‌گونه‌

حرکت‌می‌کردیم‌
ولی‌چون‌آن‌
دیدگاه‌ها‌را‌
نفهمیدیم،‌
ناشیانه‌ادامه‌
می‌دهیم.
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خود دیدگاه هایی که در غرب مطرح اس��ت نباید این گونه 
حرک��ت می کردیم ولی چون آن دیدگاه ه��ا را نفهمیدیم، 
ناش��یانه ادامه می دهیم. اگر کس��ی هم علیه علوم انسانی 
اعتراضی کند در برابرش می شوریم. این نشان دهنده عمق 
مشکل اس��ت. قضیه به این می ماند که کسی مریض است 
اما خود را سالم تلقی می کند و اگر به او بگوییم که مریض 
است ناراحت می شود. متأسفانه برخی مراکز علمی هم که 
تأسیس ش��د و شامل یکی دو دانش��گاه می شد ما  در آن 
جاها هم دستاوردهای خیلی خوبی نمی بینیم. دلیل آن هم 
واضح اس��ت. زیرا اگر جایی ساخته شود و از همان معلمان 
و کتاب های جاهای دیگر استفاده شود تغییری ایجاد نشده 

است.

فرهنـگ‌عمومـی:‌اگـر‌بخواهیـم‌در‌ایـن‌زمینه‌به‌
مراکز‌علمی‌و‌دانشـگاه‌های‌مختلف‌مثلًا‌دانشگاه‌مفید،‌
باقرالعلوم،‌مدرسـه‌عالی‌شـهید‌مطهری‌و‌یا‌مؤسساتی‌
نظیر‌فرهنگسـتان‌علوم‌اسلامی‌و‌یا‌حتی‌مدرسه‌علمیه‌
معصومیه‌که‌با‌هدف‌اسلامی‌سازی‌علوم‌انسانی‌به‌وجود‌

آمدند،‌نظر‌کنیم‌آن‌ها‌را‌چگونه‌ارزیابی‌می‌کنید؟
دکتر‌کچوئیان: البته بحث من کلی اس��ت، منتها این 
مراکز که اش��اره کردید اگ��ر دارای وضع بدتری نباش��ند 
مثل دانشگاه مفید وضع بهتری ندارند. و متأسفانه تاکنون 
نتایج خوبی حاصل نش��ده است. البته در بعضی جاها مثل 
باقرالعلوم جهت های مثبتی دیده می شود، همان طوری که 
در امام صادق )ع( و یا س��ایر جاها چون مدرس��ه معصومیه 
وجود دارد ولی هنوز به جایی نرس��یده اس��ت که انس��ان 
احس��اس کند، روند متفاوتی ایجاد شده و یا اساس تازه ای 
ش��کل گرفته اس��ت. یعنی ت��داوم گذش��ته را می بینیم و 
متأس��فانه این تداوم بسیار ملحوظ اس��ت. یعنی شکل بد 
علوم و علوم اجتماعی در دانش��گاه ها را در این فضاها بیان 
می کنند و اگر فضای متفاوت آن جاها نباشد شاید اثر این 

علوم بدترهم جلوه کند. 

فرهنگ‌عمومی:‌‌اگر‌ما‌در‌اسلامی‌سازی‌علوم‌انسانی‌
جهت‌نیل‌به‌مقصود‌بخواهیم‌آن‌نگاه‌وحدانی‌که‌اسـلام‌
بـه‌ما‌توصیه‌می‌کنـد‌را‌به‌این‌علوم‌انسـانی‌وارداتی‌بار‌
کنیـم،‌آیا‌پروژه‌ما‌پروژه‌موفقی‌خواهد‌بود؟‌همین‌کاری‌

که‌اکثر‌مؤسسات‌پیش‌گفته‌می‌خواسته‌اند‌انجام‌دهند.
دکتر‌کچوئیان: البته من فکر نمی کنم این مؤسس��ات 
چنین کاری را بخواهند انجام دهند، زیرا طرح های مختلفی 
وجود دارد. یعنی راجع به اسلامی شدن و بومی شدن علوم 
اجتماعی انواع مختلف طرح ها وجود دارد که یک شکل آن 
همین نوع مواجهه ای اس��ت که شما اشاره کردید. بنابراین 
اش��کال دیگری از مواجهه هم وجود دارد. اما این که کدام 
یک از این اشکال را ممکن بدانیم و انتظار داشته باشیم که 
نتیجه دهد، بستگی به تلقی ای دارد که از ماهیت این علوم 
داریم. به نظر من هرچه بیش��تر عمق این علوم انس��انی را 
فهم کنیم و مبادی و بنیادهایش را بشناسیم، بیشتر به این 
مسئله وقوف پیدا خواهیم کرد که این علوم ضدهای هر علم 
دینی هس��تند که در هر زمینه ای ممکن است بوجود آید. 
یعنی اصولاً ای��ن امکان وجود ندارد که این علوم را تطهیر 
کنید و به نوعی آن ها را استحاله کنید و با ملاحظاتی آن را 
به تفکر دینی متصل کنید. البته یک کار ممکن است بشود 
و آن این اس��ت که کاربردهای مح��دودی برای این علوم 
تعری��ف کنیم. که این کاربردهای محدود مثل کارکردهای 
تکنیکی باش��د که هر اب��زاری دارد. مثلًا آمار جمع کند یا 
اطلاعات توصیف��ی از اوضاع و احوال جامعه برای ما فراهم 
کن��د. در این ج��ا دیگر این علوم، ماهی��ت تئوریک ندارند 
یا درس��طح خیلی نازلی جنبه ی مفهوم��ی در آن ها وجود 
داش��ته باشد. آن وقت این علوم را کنار بگذاریم و بعد یک 
نوع نظریه پردازی را ش��کل دهیم ک��ه آن ابعادی که بطور 
معمول از عل��وم اجتماعی متوقعیم به آن جواب دهد و الّا 
در ای��ن علوم موجود از نظر بن��ده امکان اینکه بتوان راهی 
برای پیوندش��ان با فکر دینی و علوم دینی پیدا کرد، وجود 
ندارد و این ها بطور بنیادی و ماهوی ضد هم هستند. اصولاً 
از نظر کس��انی که به تاریخ این علوم آگاهی دارند، نیاز به 
فکر کردن وجود ندارد، چون ش��روع ش��کل گیری این نوع 
نظریه پردازی و تصور و گسترش آن تا آخرین لحظه، دقیقاً 
در تقابل با فکر سنت بوده است. یعنی از اول، داستان این 
بوده که فکر س��نت با این چارچوب ه��ا، مبادی و بنیان ها 
مش��کل دارد و با متمرکز شدن دقیق روی جنبه هایی که 
فکر س��نت را، دینی می کند یا از آن حیثیات دینی است، 
با تمرکز روی آن جنبه ها نوعی نظریه پردازی دیگر که این 
ویژگی ها را نداشته باشد ایجاد کردند که تبدیل به جامعه 

‌‌الاّ‌در‌این‌علوم‌موجود‌از‌نظر‌بنده‌امکان‌اینکه‌بتوان‌راهی‌برای‌پیوندشان‌با‌فکر‌دینی‌و‌علوم‌دینی‌پیدا‌کرد،‌
وجود‌ندارد‌و‌این‌ها‌بطور‌بنیادی‌و‌ماهوی‌ضد‌هم‌هستند.‌اصولاً‌از‌نظر‌کسانی‌که‌به‌تاریخ‌این‌علوم‌آگاهی‌دارند،‌

نیاز‌به‌فکر‌کردن‌وجود‌ندارد،‌چون‌شروع‌شکل‌گیری‌این‌نوع‌نظریه‌پردازی‌و‌تصور‌و‌گسترش‌آن‌تا‌آخرین‌
لحظه،‌دقیقاً‌در‌تقابل‌با‌فکر‌سنت‌بوده‌است.‌یعنی‌از‌اول،‌داستان‌این‌بوده‌که‌فکر‌سنت‌با‌این‌چارچوب‌ها،‌مبادی‌
و‌بنیان‌ها‌مشکل‌
دارد‌و‌با‌متمرکز‌
شدن‌دقیق‌روی‌

جنبه‌هایی‌که‌فکر‌
سنت‌را،‌دینی‌
می‌کند‌یا‌از‌آن‌
حیثیات‌دینی‌

است،‌با‌تمرکز‌روی‌
آن‌جنبه‌ها‌نوعی‌

نظریه‌پردازی‌دیگر‌
که‌این‌ویژگی‌ها‌را‌
نداشته‌باشد‌ایجاد‌
کردند‌که‌تبدیل‌
به‌جامعه‌شناسی‌
و‌نظریات‌علوم‌
اجتماعی‌شده‌

است.‌و‌به‌این‌دلیل‌
اصلًا‌امکان‌ندارد‌
بتوان‌این‌دو‌را‌با‌

هم‌جمع‌کرد.‌
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شناسی و نظریات علوم اجتماعی شده است. و به این دلیل 
اصلًا امکان ندارد بتوان این دو را با هم جمع کرد.

فرهنگ‌عمومی:‌بنابراین‌شما‌به‌جای‌اسلامی‌سازی‌
علوم‌قائل‌به‌تعبیر‌تولید‌علوم‌اسلامی‌هستید؟

دکتر‌کچوئیان: من لزومی نمی بینم که اس��م اسلامی 
و غیر اس��لامی بگذاریم. ما نظریه اجتماعی می خواهیم که 
بنیادهای آن بنیان های درستی باشند، منظورم از بنیادهای 
درس��ت این است که مثلًا افق هستی شناختی اش محدود 
به طبیعت نباش��د یا انسان شناسی درستی داشته باشد به 
این معنا که ابعاد مختلف وجودی انسان را مورد توجه قرار 
دهد و دنبال نوعی نظریه پردازی هستیم که جاهایی را که 
جهان درست و حقیقی می دانیم و یا جهان ما است را لحاظ 
کند. یعنی در این جهان و به این جهان اعتقاد داشته باشد 
و برپایه این جهان فکر کند، نه یک جهانی که عده ای دیگر 
با تصورزندگ��ی دیگر و افق محدودتر کارهایی انجام دهند 
که منجر به این محصولات فعلی ش��ود. اما ما باید بپذیریم 
در جه��ان متفاوت ت��ری زندگی می کنی��م و دنبال نوعی 
نظریه پردازی هس��تیم که ابعاد مختلف این جهان متفاوت 
را لحاظ کند. حال می خواهد اسم آن را بگذاریم اسلامی یا 

بومی، فرقی نمی کند.   

فرهنگ‌عمومی:‌ ظاهراً‌منطق‌چالش‌فلسـفه‌غرب‌
با‌اسـلام‌این‌اسـت‌که‌آن‌ها‌توجه‌به‌پدیدارها‌را‌بیشتر‌
مدنظر‌قـرار‌می‌دهنـد‌درحالی‌که‌در‌حکمت‌اسـلامی‌
حقیقت‌بیشـتر‌منظور‌اسـت.‌براین‌اسـاس‌آیا‌ما‌برای‌

لحاظ‌کردن‌حقیقت‌نیاز‌به‌ایدئولوژی‌داریم؟
دکتـر‌کچوئیـان: م��ا تا وقتی ک��ه چی��زی را ایجاد 
نکرده ایم، نمی توانیم راجع به نتیجه یا خروجی نهایی آن 
صحبت کنیم. اینکه گفته می شود علوم اجتماعی غرب به 
جه��ان پدیدارها اهتمام م��ی ورزد و ابعاد ماهوی را لحاظ 
نمی کند، از یک جهت درست است و از جهتی دیگر غلط 
است. از این جهت درست است که در مقام نظریه پردازی 
به ابعاد پدی��داری عالم توجه می کند. اما از لحاظ ماهوی 
غلط اس��ت به این دلیل که نمی توان نوعی انسان شناسی 
داش��ته باشیم که به وجوه ذاتی و ماهوی انسان نپردازد و 
علوم اجتماعی بدون چنین انسان شناس��ی ناممکن است. 

یعنی این علوم نمی تواند انسان شناس��ی نداش��ته باشد و 
انسان شناس��ی هم بطور طبیعی عبارت از س��خن گفتن 
از وجوه ماهوی هس��تی انس��ان و اینکه حقیقت انس��ان 

چیست، می باشد. 
بای��د ببینیم در قس��مت دوم س��ؤال، منظور ش��ما از 
ایدئول��وژی چیس��ت؟ ما ب��رای اینکه در س��طح تجربی 
نظریه پردازی کنیم و علم داش��ته باش��یم باید الزامات و 
ضروریاتی را به لحاظ نظری قبول کنیم. یعنی این الزام و 
ضروریات برما حاکم است. یعنی تا آن الزامات و ضروریات 
را پاس��خ نگوییم، نمی توانیم به این سطح برسیم. آن الزام 
و ضروری��ات همین ابعاد فلس��فی هر علمی اس��ت. برای 
دستیابی به این بنیادهای نظری و مفروضات فلسفی، انواع 
مختلف شیوه ها و روش ها وجود دارد. یک روش دستیابی 
به ابعاد همین دیانت اس��ت. یعنی ممکن است کسی فکر 
کند به صورت عقلانی می تواند به این مسائل جواب دهد 
و بگوید فلس��فه متکّفل این ها است. یا اینکه فرد دیگری 
بگوید: خیر. ما نمی توانیم بگوییم ماهیت انسان چیست؟ 
ماهیت انس��ان را فقط دین می توان��د ارائه کند. اگر بطور 
طبیعی به این نتیجه برسیم دیانت به ما کمک می کند و 
مبانی و مفروض��ات را برای ما فراهم می کند تا درمراحل 

بعدی بتوانیم به نظریه پردازی علمی بپردازیم.

فرهنگ‌عمومی:‌به‌یک‌معنا‌شـما‌مبانی‌دینی‌را‌در‌
دین‌منحصر‌نمی‌دانید،‌بلکه‌عقل‌هم‌درجاهایی‌مبناساز‌

است.‌این‌طور‌نیست؟
‌دکتـر‌کچوئیان: این ها دو روش مقابل هم هس��تند. 
م��ن در مقام انتخاب بین این ها نیس��تم. در واقع توضیح 
دادم که دو دیدگاه وجود دارد. یکی دیدگاه کسانی است 
که معتقدند این مقولات را می توان از طریق فلسفی پاسخ 
گفت. مثلًا اگر کسی مثل مارکس نوعی انسان شناسی ارائه 
می کن��د یا دورکیم و وبر هرکدام به نوعی انسان شناس��ی 
معتقدن��د، عده ای می گویند این انسان شناس��ی ها ممکن 
است از تفکر دینی اخذ شده باشد. مثلًا دورکیم از یهودیت 
و وبر از پروتس��تانتیزم. فارغ از این تأثیرات ناخودآگاه اگر 
از خود این اندیشمندان بپرسیم شما برچه اساسی چنین 
فرض��ی را اتخاذ کرده اید، در بهترین حالت ممکن اس��ت 
بگویند نوعی انسان شناس��ی عقلان��ی داریم. یعنی به این 

‌‌البته‌شاید‌
به‌نوعی‌بتوان‌
گفت‌وضع‌عرصه‌
عمومی‌از‌وضعیت‌
دانشگاه‌ها‌در‌
شرایط‌بهتری‌
است‌زیرا‌ممکن‌
است‌در‌عرصه‌
عمومی‌انسان‌
ندرتاً‌فهمی‌یا‌
عمقی‌ببیند‌یا‌
اینکه‌قبول‌کند‌
افرادی‌هستند‌که‌
وقتی‌این‌مباحث‌
را‌مطرح‌می‌کنند،‌
می‌فهمند‌چه‌
می‌گویند.‌اما‌در‌
دانشگاه‌‌ها‌سطح‌
بسیار‌پایین‌است‌
و‌مباحث‌دارای‌
تأخر‌زمانی‌زیادی‌
است‌و‌مهمتر‌از‌
همه‌اینکه‌این‌
مسئله‌درک‌
نشده‌که‌علوم‌
اجتماعی‌ماهیت‌
فرهنگی‌دارند‌و‌
دارای‌هویت‌اند‌و‌
اساساً‌تداوم‌علوم‌
به‌شکل‌جاری‌
خیانت‌به‌جامعه‌و‌
عقل‌و‌هویت‌خود‌
است.

‌‌ما‌نظریه‌اجتماعی‌می‌خواهیم‌که‌بنیادهای‌آن‌بنیان‌های‌درستی‌باشند،‌منظورم‌از‌بنیادهای‌درست‌این‌است‌که‌مثلًا‌افق‌
هستی‌شناختی‌اش‌محدود‌به‌طبیعت‌نباشد‌یا‌انسان‌شناسی‌درستی‌داشته‌باشد‌به‌این‌معنا‌که‌ابعاد‌مختلف‌وجودی‌انسان‌

را‌مورد‌توجه‌قرار‌دهد‌و‌دنبال‌نوعی‌نظریه‌پردازی‌هستیم‌که‌جاهایی‌را‌که‌جهان‌درست‌و‌حقیقی‌می‌دانیم‌و‌یا‌جهان‌ما‌است‌
را‌لحاظ‌کند.‌یعنی‌در‌این‌جهان‌و‌به‌این‌جهان‌اعتقاد‌داشته‌باشد‌و‌برپایه‌این‌جهان‌فکر‌کند.
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درک از انس��ان به واس��طه تأملات عقلانی رس��یدیم. در 
انسان شناس��ی حوزه ای تجربی به نام مردم شناسی داریم 
که با آن کاری نداریم. اما یک انسان شناس��ی که سخن از 
ماهیت و حقیقت انسان می کند. به طور معقول این انسان 
شناس��ی در دوجا مطرح است، یک جا در فلسفه است که 
جنب��ه عقلانی دارد و جایی دیگ��ر در ادیان که با مباحث 
الهیاتی از حقیقت انس��ان بحث می کند. پس دو شیوه یا 

روش وجود دارد. 

فرهنگ‌عمومی:‌آقای‌دکتر‌به‌عنوان‌سـؤال‌پایانی‌
وظیفـه‌ما‌را‌در‌انتخـاب‌بین‌این‌دو‌مقولـه‌و‌روش‌چه‌
می‌دانید‌و‌به‌عبارتی‌دیگر‌برای‌حلّ‌و‌فصل‌مسئله‌علم‌

غرب‌چه‌باید‌کرد؟
دکتر‌کچوئیـان:‌در رابطه با علوم غربی وظیفه ما در 
یک روز یا دو روز خلاصه نمی ش��ود. به این معنا که حل 
این مس��ئله همچون تقلید از یک برساخته فنی که نمونه 
آن موجود است، نیست، که بخواهیم چیز جدیدی بسازیم 
حتی اگر هم چنین باش��د و به مقولات مادی برگردد کار 
ما در صورت کپی برداری و الگو گیری مستلزم زمان است. 
اما در مورد علم که این لزوم و ضرورت بیشتر احساس 
می شود. خصوصاً وقتی پای یک علم نو و متفاوت درمیان 
است. به نظر من بهترین کار در بدو امر و مقدمه ضروری 
شناخت عمیق این علوم وارداتی است. البته این به معنی 
گس��ترش علوم در س��طحی گسترده نیس��ت. خیر، کار 
شناخت عمیق این علوم بایستی توسط اهل تفکر صورت 
گیرد. در مرحل��ه بعدی نقادی و بعد تدقیق های تطبیقی 
و مطالع��ات ای��ن تیپی در بنیادها و طی ک��ردن پیامدها 

لازم است.
نکته ای که به نظرم خیلی مهم اس��ت این اس��ت که ما 
اگر بتوانیم سؤالات و مسائل خودمان را به این علوم عرضه 
کنیم و ببینیم که پاسخ های این علوم چه مشکلاتی برای 
ما به وجود می آورد و کنکاش در مس��یر این معضلات به 
ما کمک بس��یار می کند که ش��اید بتوانیم  مس��یر خاص 

خودمان را پیدا کنیم.
فرهنگ‌عمومی:‌‌تشکر‌و‌قدردانی‌می‌کنیم‌از‌جناب‌
آقای‌دکتر‌که‌حوصله‌کردند‌و‌سؤالات‌متعدد‌ما‌را‌پاسخ‌

گفتند.‌‌
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گزارشی اجمالی درباره ی تفسیر پوزیتیویستی علم
امیر‌مهدی‌بخشی‌زاده

اشاره:
پوزیتیویسم‌یک‌نحله‌ی‌فلسفی‌
است‌که‌ریشـه‌های‌پیدایش‌آن‌به‌
قرون‌هفده‌و‌هجده‌میلادی‌می‌رسد.‌
ظهور‌پوزیتیویسم‌و‌نیز‌بسط‌آن‌از‌
لوازم‌سـیطره‌ی‌تفکر‌اومانیسـتی‌
در‌غرب‌مـدرن‌بوده‌اسـت.‌جوهر‌
پوزیتیویسم،‌تأکید‌بر‌نحوی‌سطحی‌
گرایـیِ‌افراطیِ‌حسـی-‌تجربی‌در‌
قلمرو‌عالم‌ناسـوت‌است‌و‌صورتی‌
از‌صور‌ظهور‌و‌بسط‌سوبژکتیوتیه‌ی‌

مدرن‌می‌باشد.

می��ان  نزدیک��ی  پیون��د 
ماتریالیس��م  و  پوزیتیویس��م 
وج��ود دارد، اگرچ��ه هم��ه ی 
ماتریالیست  پوزیتیویس��ت ها، 
و  ت��لازم  نح��وی  نیس��تند. 
همراهی میان پوزیتیویس��م و 
لیبرالیس��م نیز وج��ود دارد و 
اغلب لیبرال ها ]اگر چه ش��اید 
ن��ه هم��ه ی آن ها[ ب��ه لحاظ 
فلس��فی و معرفت ش��ناختی 

پوزیتیویست هستند.
ظهور و بس��ط و در مقطعی 
در  پوزیتیویس��م  س��یطره ی 
تفک��ر  قلمروه��ای  برخ��ی 
از  نش��انه ای  م��درن،  غ��رب 
ظاهر بین  و  س��طحی نگر  روحِ 
مدرنیته اس��ت و نیز نشانه ای 
از بح��ران و فرات��ر از آن زوالِ 
تفکر در س��احتِ غرب مدرن. 
ق��رن  نیم��ه ی  از  و  تدریج��اً 
بیس��تم میلادی، بح��ران و به 
تعبی��ر دقیق ت��ر ب��ه تمامیت 
درغرب  مدرن  تفکر  رس��یدن 
به مرحله ی تازه ای وارد شد و 
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با شکس��ت کامل پوزیتیویسم معرفت شناختی و رویکرد 
پوزیتیویس��تی به علم مدرن، سوفسطایی مآبی پسامدرن 
جایگزی��ن آن گردی��د که البته هم��ه ی این ها حکایت گر 
ی��ک حقیقت ب��زرگ و تغیی��ر ناپذیر بوده و اس��ت و آن 
حقیق��ت همان��ا زوالِ تفکر اومانیس��تی اس��ت که در پی 
خ��ود ]و با توجه به برخی نش��انه ها ک��ه هم اکنون ظاهر 
گردیده اس��ت[ مرگ اجتناب ناپذیر تمدن غرب مدرن را 
به همراه دارد. پوزیتیویس��م در سیر تطوّر فلسفه ی مدرن 
به اقس��ام مختلفی ظاهر گردیده اس��ت از پوزیتیویس��م 
جنینیِ "فرانسیس بیکن" تا تمایلات پوزیتیویستیِ "جان 
لاک" و "دیوید هیوم" و پوزیتیویس��م کلاسیک "اگوست 
کنت" و پس از آن پوزیتیویس��م افراطی "حلقه ی وین" و 
سرانجام زوال و مرگ پوزیتیویسم، ریشه های پوزیتیویسم 
کُن��ت و حتی حلقه ی وین را می توان در عصر به اصطلاح 
روشنگری غرب جستجو کرد و مرگِ پوزیتیویسم یکی از 
جلوه هایِ به تمامیت رس��یدنِ غرب مدرن است. بی تردید 
یکی از نیازهای فکریِ کش��ور ما در ش��رایط کنونی، نقد 
دقیق پوزیتیویسم از منظر حکمت اسلامی است. اما قبل 
از هر نقدی باید با پوزیتیویس��م آشنا شد. مطلبی که در 
پیش روی شما است، گزارشی است اجمالی از ویژگی های 
اصلی علم شناسی پوزیتیویس��تی و بدین منظور نگاشته 
ش��ده اس��ت تا راه را بر طرح و نقد پوزیتیویسم در فضای 
فکری و فرهنگی و به ویژه آکادمیک و دانش��گاهی کشور 

هرچه بیشتر هموار نماید. انشاءالله

الف:‌پیشینه‌تاریخی
به لحاظ تاریخی جریان پوزیتیویس��م از دو منبع الهام 
گرفته اس��ت اول، آرا تجربه گرایان انگلیسی که از لاک و 
بارکلی و هیوم آغاز و در ویتگنش��تاین به پختگی خاصی 
رس��ید و دوم، آرا و اقوال پوزیتیویسم قاره ای که از کنت 
آغاز و از طریق ماخ به نمایندگان نامدار این جریان یعنی 

حلقه وین انتقال یافت.
متون تاریخی نش��ان می دهد اولین کس��ی که از کلمه 
»پوزیتیویس��م« در آثار خود اس��تفاده کرد هانری س��ن  
سیمون )1825- 1760( بود او این کلمه را برای نامیدن 
هرگونه روش و رویکرد علمی در ارتباط با جهان بکار برد. 
او چنین علمی را »پوزیتیو« نامید. س��ن س��یمون رویای 
»آئی��ن علم« را در س��ر می پروراند ک��ه در آن روحانیانی 
از س��نخ دانش��مندان و فیزیکدانان وجود دارند. در سال 
1817 اگوس��ت کنت )1858- 1797( با س��ن سیمون 
آش��نا شد. این آش��نایی اگر چه کوتاه بود ولی در زندگی 
کنت س��خت تأثیر گذار بود. او لفظ و اندیشه پوزیتیویسم 
را از س��ن س��یمون وام گرفت و به تدریج به گسترش آن 
همت گماش��ت. درواق��ع رواج تدریجی پوزیتیویس��م در 
س��ده نوزدهم مدیون کنت است. نفوذ این مکتب از نیمه 
قرن نوزدهم تا نخس��تین دهه های قرن بیستم در جمیع 
سرزمین های اروپای غربی گسترده شد. اهم مطالب کنت 

در موردعلم عبارت بود از:
1. علم یگانه معرفت معتبر و امور واقع یگانه متعلق های 

ممکن معرفت است.
2. فلسفه روشی متفاوت از علم ندارد.

3. کار عمده فلس��فه پی بردن به مبادی کلی مشترک 
علوم در راستای کمک به انسان است.

4. پوزیتیویس��م با هر گونه نیروها و ذوات در فراسوی 
امور واقع و قانون های که در علم ثابت و کش��ف نمی شود 
و باهرگونه روش که به روش علمی قابل تحویل نباش��د، 

معارضه دارد.
جان اس��توارت می��ل )1873- 1806( از طریق بنتیام 
و پ��درش جیمز میل با اندیش��ه های کنت و نوع نگاه اوبه 
عل��م آش��نا ش��د و آن را پروراند. کتاب »دوره ی فلس��فه 
پوزیتیویس��تی« کنت که بین سال های 1830 – 1842 
منتش��ر ش��د در میل تأثیر فراوان گذاش��ت او سعی کرد 

‌‌‌فایرابند‌معتقد‌
است‌که‌بسیاری‌

از‌اندیشه‌های‌پاپر‌
ریشه‌در‌آرا‌میل‌
داشته‌و‌بسیاری‌
از‌آرا‌او‌رونوشت‌
مدرنی‌از‌آثار‌میل‌

است.‌

‌‌‌کتاب‌»دوره‌ی‌فلسفه‌پوزیتیویستی«‌کنت‌که‌بین‌سال‌های‌‌1830– ‌1842
منتشر‌شد‌در‌میل‌تأثیر‌فراوان‌گذاشت‌او‌سعی‌کرد‌رویکرد‌پوزیتیویستی‌را‌با‌
علم‌استقرایی‌و‌استقرا‌گرایی‌که‌میراث‌بیکن‌محسوب‌می‌شد،‌پیوند‌بزند‌و‌در‌
این‌راستا‌در‌ابداع‌و‌بسط‌روش‌های‌استقرایی‌کوشید.
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رویکرد پوزیتیویس��تی را با علم استقرایی و استقرا گرایی 
که میراث بیکن محس��وب می ش��د، پیوند بزند و در این 
راستا در ابداع و بس��ط روش های استقرایی کوشید. میل 
همچنین ازهیوم تجربه گرای انگلیس��ی نی��ز متأثر بوده 
اس��ت. هرچند کنت و می��ل در آثار خ��ود نگاهی نیز به 
جامعه شناسی داشتند، لاکن تأثیر شگرفی در مبانی علم 
تجربی به معنای اعم داش��تند. مثلًا فایرابند معتقد است 
که بس��یاری از اندیشه های پاپر ریشه در آرا میل داشته و 

بسیاری از آرا او رونوشت مدرنی از آثار میل است.
در آخرین ده��ه قرن نوزدهم پوزیتیویس��م از رهگذار 
کارهای ارنست ماخ )1916- 1838( و ریچارد آوناریوس 
)1896- 1843( راه و روش نقادان��ه تری به خود گرفت. 
در آلمان و اتریش از این قسم پوزیتیویسم با عنوان »نقد 
گرائ��ی تجربی« نام برده می ش��د. آوناری��وس برنامه نقد 
گرائ��ی تجربی را برنامه ای متکّفل ب��ر حذف مفروضات و 
آموزه های ما بعدالطبیعی، به نفع تجربه گرائی محض بکار 
برد. اما از نظر ماخ علم و معرفت به طور کلی فقط ابزاری 
است که ارگانیس��م آدمی برای مواجهه با توده نامتناهی 
حسیات آن ها را به کار می برد. آدمی کاری که با حسیات 
انج��ام می دهد به وجهی اس��ت  که گویی علم چیزی جز 
تعمیم تجارب حسی نیست و دانشمند نباید دل برده این 

اندیش��ه ی ناصواب ش��ود که علم به درون جایی راه یابد 
که حس را توان رفتن نیس��ت. حتی ماخ تا مدتی پس از 
کش��ف اتم وجود آن را به دلیل اینکه بر حس��یات صرف 

متکی نیست باور نداشت.
پوزیتیویسم کنت و سن سیمون توسط ماخ و آوناریوس 
بس��یار تغییر یاف��ت اما بن مایه های اساس��ی آن در طرد 
مابعدالطبیعه و اصالت علم و تجربه و زمینه س��ازی برای 
اخلاق و جامعه شناسی مبتنی بر علم تجربی یکسان بود. 
در 1895 ارنست ماخ تصدی استادیِ کرسی تازه تأسیس 
شده فلس��فه علوم استقرائی در دانش��گاه وین را برعهده 
گرف��ت. ماخ تا س��ال 1901 در این س��مت باقی ماند. از 
آث��ار ماخ می توان ب��ه دو کتاب »درب��اب تعریف ماده« و 
»علم مکانیک« اش��اره کرد. اندیش��ه های ماخ که صورتی 
خ��اص از تجربه گرائی افراطی و پوزیتیویس��م تندرو بود 
به س��رعت ریشه دواند. میراث ماخ در وین توسط گروهی 
از دانش��جویان پرش��ور ک��ه در س��ال 1907 در کافه ای 
در وی��ن دورهم جمع می ش��دند به اوج خود رس��ید. این 
جم��ع ک��ه بعدها به نام حلقه وین نامیده ش��دند از س��ه 
ش��خصیت اساس��ی با نام های فیلیپ فرانک، هانس هان 
و اتو نویرت )1882 – 1945( تش��کیل شده بود. بعدها با 
ورود موریتس ش��لیک )1936- 1882( در س��ال 1922 
و همین طور پیوس��تن ردولف کارن��اپ )1891- 1970( 
در س��ال 1926 حلق��ه وین ق��درت بیش��تری پیدا کرد. 
جلسات به دانش��گاه انتقال یافته بود و جمع بیشتری در 
جلسات منظم ش��رکت می کردند. شلیک که مردی توانا 
در مدیریت بود توانس��ت رهبری حلق��ه را برعهده بگیرد 
و کارناپ که فیلس��وفی دارای انسجام فکری بود توانست 
محوریت علم��ی حلقه را برعهده بگی��رد. عموماً از حلقه 
وین با نام پوزیتیویس��م منطقی یاد می ش��ود که البته در 
ابتدای تأسیس مؤسسین به هیچ وجه چنین نامی را بکار 
نمی بردند. پوزیتیویسم منطقی نامی است که بلومبرگ و 
فایگل در س��ال 1931 به مجموع اندیشه های حلقه وین 

اختصاص دادند.
نویرت جامعه ش��ناس و فیلس��وف اتریش��ی و یکی از 
بنیانگذاران پوزیتیویس��م منطقی و اصالت تجربه منطقی 
مارکس��یت منفرد و مس��تقلی بود که در به راه انداختن 
و س��ازمان دادن به فعالیت های دانش��جویی و آموزش��ی 

‌‌‌پوزیتیویسم‌کنت‌و‌سن‌سیمون‌توسط‌ماخ‌و‌
آوناریوس‌بسیار‌تغییر‌یافت‌اما‌بن‌مایه‌های‌اساسی‌آن‌در‌
طرد‌مابعدالطبیعه‌و‌اصالت‌علم‌و‌تجربه‌و‌زمینه‌سازی‌برای‌
اخلاق‌و‌جامعه‌شناسی‌مبتنی‌بر‌علم‌تجربی‌یکسان‌بود.‌

‌‌‌ویتگنشتاین‌اگر‌
چه‌خود‌اتریشی‌بود‌
اما‌در‌سنت‌انگلیسی‌
و‌در‌فضای‌تجربی‌
آنجا‌نشو‌ونما‌کرده‌
بود.‌او‌در‌طول‌حیات‌
خود‌دو‌رویکرد‌کاملًا‌
متفاوت‌نسبت‌به‌
زبان‌اتخاذ‌کرد.‌هر‌
دو‌رویکرد‌تأثیر‌گذار‌
بودند.‌وی‌در‌سال‌
‌1921کتابی‌کوچک‌
با‌عنوان‌اختصاصی‌
رساله‌منتشر‌کرد.‌
این‌کتاب‌درعین‌
اجمال‌و‌اختصارش‌به‌
سرعت‌در‌بین‌تجربه‌
گرایان‌و‌بویژه‌اعضای‌
حلقه‌وین‌به‌عنوان‌
یک‌اثرمهم‌و‌قابل‌
بررسی‌پذیرفته‌شد.‌
پوزیتیویست‌های‌
منطقی‌مضامین‌
رساله‌را‌بسیار‌مطابق‌
و‌در‌جهت‌آراء‌خود‌
یافتند‌و‌پیام‌اصلی‌
آن‌را‌به‌صورت‌اصل‌
تحقیق‌پذیری‌بیان‌
کردند.‌
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مهارت داش��ت. آثار عم��ده او در زمینه جامعه شناس��ی، 
اقتصاد، برنامه ریزی و روش علمی می باش��د. نویرت برای 
علمی کردن بیشتر جامعه شناسی،  اصطلاحات و مسائل 
جامعه شناس��ی را در قالب زبانی فیزیکالیستی می ریخت 
به نحوی که همه گزاره های آن تجربی و توصیفگر اش��یا 
و خ��واص مکانی و زمانی باش��ند. او متافیزیک و هرآنچه 
عل��ی الاصول قابل تحقیق تجربی نبود را مهمل و ممنوع 
می ش��مرد. نویرت در سال 1929 با همکاری هانس هان و 
کارن��اپ و به امضای خود بیانی��ه ای به نام »مفهوم علمی 
جهان« از سوی حلقه وین منتشر کرد. دایرة المعارف علم 
یگان��ی که هدفش یگانه س��ازی علوم در یک علم واحد و 
تجرب��ی بود، با ویرایش��گری او و کارناپ و چارزموریس از 
سوی مؤسس��ه »وحدت علوم« که ابتدا به ریاست فیلیپ 
فرانک اداره می ش��د، دو مجل��د را در زمان حیات نویرت 
منتشر کرد. از آثار او می توان به دو کتاب »جامعه شناسی 

تجربی« و »مبانی علوم اجتماعی « اشاره کرد.
موریتس شلیک در برلین متولد شد و در هجده سالگی 
برای تحصیل در رش��ته فیزیک وارد دانشگاه وین شد. او 
درجرگه شاگردان ماکس پلانک درآمد و در 1904 درجه 
دکت��ری در فیزیک دریافت کرد. آش��نایی او با روش ها و 
معیاره��ای پژوهش علوم تجربی مایه س��رخوردگی او از 
دیدگاه نئوکانتی ها و پیروان هوس��رل و ایدئالیسم آلمانی 
بعد از کانت شد. در این دوران چیزی که بیش از هرچیز 
ذهن او را به خود مشغول کرده بود معرفت و حدود و ثغور 
آن بود. درسال 1921 رساله منطقی فلسفی ویتگنشتاین 
و اولین کتاب کارناپ را مورد مطالعه قرار داد. آراء فلسفی 
ش��لیک تحت تأثیر ویتگنشتاین و کارناپ عمیقاً تحول و 
تعدیل یافت. ش��لیک از س��ال 1922 تا پایان عمرش در 
دانش��گاه وی��ن تدریس کرد. درس��ال 1930 کتابی با نام 
مس��ائل اخلاقی منتشر کرد. کوش��ش شلیک در انتصاب 
کارن��اپ به عنوان مدرس در دانش��گاه وی��ن مؤثر افتاد و 
کارناپ جزو اعضای برجس��ته حلقه شد. ساینتیست ها و 
پژوهشگران بس��یاری از آلمان، لهستان، انگلستان، نروژ، 
س��وئد و ایالات متحده از جلس��ات حلقه وین دیدار و در 

گفت و گوها شرکت می کردند.
رودولف کارناپ  برجس��ته ترین نماینده پوزیتیویس��م 
منطقی در فلس��فه علم و منطق است. از این رو است که 

معمولاً آثار او به عنوان نماینده نحله پوزیتیویسم منطقی 
مورد بررس��ی قرار می گی��رد. در 1891 در رونس��دورف 
آلمان به دنیا آمد و در سال 1921 دکترای فلسفه گرفت. 
در س��ال 1928 نخستین کتاب مهمش با نام »ساختمان 
منطقی جهان« را منتشر کرد. در نخستین سال اقامتش 
در وی��ن با س��ایر اعضا ب��ه مطالعه دقیق رس��اله منطقی 
فلسفی ویتگنش��تاین پرداخت و با وجود تفاوت هایی که 
با ویتگنشتاین در زمینه فلسفه داشت بشدت تحت تأثیر 
او قرار گرفت. او با همکاری هانس رایش��نباخ ویرایشگری 
نش��ریه ارکنتیس )شناخت( را از س��ال 1930 تا 1940 
برعهده گرفت. در س��ال 1934 دومین اثر بزرگ  خود با 
نام »نحو منطقی زبان« را منتش��ر س��اخت. او در 1942 
»مدخلی بر معنا شناس��ی« و در 1943 »صوری س��ازی 
منط��ق« را و در 1947 "معن��ی و ض��رورت" را منتش��ر 
س��اخت. او به فیزیکالیس��م و وحدت علوم اعتقاد راس��خ 
داش��ت. او در س��ال های انتهائ��ی عم��رش مش��کلات و 
انتقادات��ی که پاپر متوجه اص��ل تحقیق پذیری کرده بود 
را پذیرفت و بنابراین اصل تأییدپذیری را جانش��ین اصل 

تحقیق پذیری کرد.
از س��ایر اعضای حلقه می توان به افراد زیر اشاره کرد: 
فریدری��ش وایزم��ن، ادگار تسیلس��ل، بلاف��ون یوهوس، 

‌‌‌عموماً‌از‌
حلقه‌وین‌با‌نام‌

پوزیتیویسم‌
منطقی‌یاد‌

می‌شود‌که‌البته‌
در‌ابتدای‌تأسیس‌
مؤسسین‌به‌هیچ‌
وجه‌چنین‌نامی‌
را‌بکار‌نمی‌بردند.‌

پوزیتیویسم‌
منطقی‌نامی‌است‌

که‌بلومبرگ‌و‌
فایکل‌در‌سال‌

‌1931به‌مجموع‌
اندیشه‌های‌حلقه‌

وین‌اختصاص‌
دادند.

‌‌‌اندیشه‌های‌ماخ‌که‌صورتی‌خاص‌از‌تجربه‌گرائی‌ ‌
افراطی‌و‌پوزیتیویسـم‌تندرو‌بود‌به‌سـرعت‌ریشـه‌
دواند.‌میراث‌ماخ‌در‌وین‌توسط‌گروهی‌از‌دانشجویان‌
پرشـور‌که‌در‌سـال‌‌1907در‌کافـه‌ای‌در‌وین‌دورهم‌
جمع‌می‌شـدند‌به‌اوج‌خود‌رسید.‌این‌جمع‌که‌بعدها‌
بـه‌نـام‌حلقـه‌وین‌
نامیده‌شـدند‌از‌سه‌
شـخصیت‌اساسـی‌
فیلیپ‌ نام‌هـای‌ بـا‌
فرانـک،‌هانس‌هان‌
و‌اتـو‌نویرت‌)‌1882
تشـکیل‌ ‌)1945  –

شده‌بود.
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فلیک��س کافم��ن، هربرت فای��گل، ویکت��ر کرافت، فلیپ 
فرانک، کارل منگر و کورت گودل.

در اینج��ا لازم اس��ت در تاریخچ��ه پوزیتیویس��م ب��ه 
ریش��ه های بریتانیائی آن نیز اشاره کنیم اگر در آثار بیکن 
مقدار قابل توجهی از ریش��ه های استقراگرائی را می توان 
یاف��ت، اما این هیوم بود که با انتق��ادات جدی خود میخ 
تجرب��ه را در زمین عل��م و معرفت برزمی��ن کوبید. و در 
نهایت راس��ل از جمله فلاس��فه اس��تقراگرائی بود که به 
همراه ش��اگردش ویتگنش��تاین تأثیر ان��کار ناپذیری در 

شکل گیری حلقه وین و آراء ایشان داشت.
ویتگنش��تاین اگر چه خود اتریش��ی بود اما در س��نت 
انگلیسی و در فضای تجربی آنجا نشو ونما کرده بود. او در 
طول حیات خود دو رویکرد کاملًا متفاوت نسبت به زبان 
اتخ��اذ کرد. هر دو رویکرد تأثیر گذار بودند. وی در س��ال 
1921 کتابی کوچک با عنوان اختصاصی رس��اله منتشر 
ک��رد. این کت��اب درعین اجمال و اختصارش به س��رعت 
در بی��ن تجربه گرایان و بویژه اعضای حلقه وین به عنوان 
یک اثرمهم و قابل بررس��ی پذیرفته ش��د. پوزیتیویست ها 
منطقی مضامین رس��اله را بس��یار مطابق و در جهت آراء 
خ��ود یافتن��د و پیام اصلی آن را به ص��ورت اصل تحقیق 

پذیری بیان کردند.
اعضای حلقه وین در سال 1928 »انجمن ارنست ماخ« 
را با هدف اش��اعه و گسترش نگرش علمی و فراهم آوردن 
وس��ایل لازم برای اصالت تجربه نو بازگش��ایی کردند. در 
س��ال 1929 بیانیه هائ��ی از س��وی حلق��ه وین منتش��ر 
ش��د.هدف اصلی اعضای حلقه آن طور که در این بیانیه ها 
آمده ب��ود عبارت از یگانه کردن علوم خاص و دس��ترس 
پذیر کردن حوزه معرفت برای بش��ر بود. در سال 1930 
حلقه دست به انتشار نش��ریه ای به نام سالنامه ی فلسفی 
زد این سالنامه بعدها به نشریه ارکنتیس )شناخت( تغییر 

نام یافت. 
در س��ال 1938 بامرگ شلیک و مهاجرت اکثر اعضا به 
آمریکا حلقه عملًا منحل ش��د. ولی تأثیری که اندیشه ی 
پوزیتیویس��م منطقی برجهان علم و علم شناس��ی فلسفی 
باقی گذاشت بیش از حد تصور بود. تارسکی در لهستان، 
راینش��نباخ و همپ��ل در برلی��ن، آینو کای��لا در فنلاند، 
یورگنس��ن در دانمارک و ایر در انگلس��تان را می توان از 

متأثران و مبلغین حلقه وین نقاط مختلف اروپا دانس��ت. 
ب��ه ویژه ایر با کتاب مع��روف خود با نام »زبان، حقیقت و 
منطق« اندیش��ه های حلقه وین را در عالم انگلیسی زبان 

مطرح ساخت.

ب:‌محتوای‌اندیشه‌ای
 اهم اندیشه ها و ملزومات علم شناسی پوزیتیویستی با 

تأکید بر حلقه وین عبارت است از:

ب-‌1:‌مشاهده‌بر‌نظریه‌مقدم‌است.
در ن��گاه پوزیتیویس��ت های وین��ی گزاره ه��ای نظری 
معن��ا و صدق خود را از گزاره های مش��اهده ای می گیرند 
به باورایش��ان س��اختار علم به مثابه هرمی اس��ت که در 
پایین ترین قس��مت گزاره های مشاهده ای قرار می گیرند. 
و گزاره ه��ای نظری که به مدد اس��تقرا تعمیم یافته اند در 
قسمت های بالاتر قرار می گیرند. ایشان مشاهده را مستقل 
از نظری��ه می دانند و معتقدند می توان بوس��یله گزاره های 
مش��اهده ای آزمونی بین دو نظری��ه طراحی کرد تا از بین 
دو نظریه رقیب یکی انتخاب ش��ود. از منتقدان جدی این 
نظر می توان به کوهن و فایرابند اشاره کرد. در نظر کوهن 
مشاهده در پرتو پارادایم معنا دار می شود و به همین دلیل 
گزاره های مش��اهدتی نمی توانند به نظریه معنا بدهند به 
نظر او، این رابطه به نحو مطلوبی در پوزیتیویست ها تفسیر 
نش��ده است. همچنین فایرابند به جد معتقد بود که رابطه 
معنا دار برای گزاره های مشاهده ای و نظری دقیقاً برعکس 
اس��ت و هیچ گزاره مشاهده ای نیست که بتواند بدون یک 
نظریه تفسیرشود. از این رو تئوری مقدم بر مشاهده است. 
پاپر نیز دراین مورد با کوهن و فایرابند هم داس��تان بود و 
از آنجا که نقطه آغاز نظریه پردازی را حدس می دانس��ت 

معتقد بود که گزاره های مشاهده ای نظریه بار هستند.
ب- 2: هر نوع گزاره ی متافیزیکی بی معنا است.

یکی از اندیش��ه های بنیادین پوزیتیویست های منطقی 
اص��ل تحقی��ق پذیری اس��ت. این اصل بی��ان می کند هر 
گزاره معن��ا دار یا باید گزاره ای تحلیل��ی )یعنی به صرف 
تحلیل موضوع قضیه صدق گزاره نتیجه ش��ود( و یا از نظر 
تجربی تحقیق پذیر )یعنی قابلیت بررسی تجربی را داشته 
باش��د( باش��د در غیر این صورت بی معنا اس��ت. از این رو 

‌‌‌نویرت‌برای‌علمی‌کردن‌بیشتر‌جامعه‌شناسی،‌‌اصطلاحات‌و‌مسائل‌جامعه‌
شناسی‌را‌در‌قالب‌زبانی‌فیزیکالیستی‌می‌ریخت‌به‌نحوی‌که‌همه‌گزاره‌های‌آن‌

تجربی‌و‌توصیفگر‌اشیا‌و‌خواص‌مکانی‌و‌زمانی‌باشند.‌او‌متافیزیک‌و‌هرآنچه‌علی‌
الاصول‌قابل‌تحقیق‌تجربی‌نبود‌را‌مهمل‌و‌ممنوع‌می‌شمرد.

‌‌‌رودولف‌
کارناپ‌‌
برجسته‌ترین‌
نماینده‌
پوزیتیویسم‌
منطقی‌در‌فلسفه‌
علم‌و‌منطق‌است.‌
از‌این‌رو‌است‌
که‌معمولاً‌آثار‌او‌
به‌عنوان‌نماینده‌
نحله‌پوزیتیویسم‌
منطقی‌مورد‌
بررسی‌قرار‌
می‌گیرد.
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تمام جملات اخلاق��ی و متافیزیکی که علی الاصول قابل 
تحلیل یا تحقق تجربی نیستند باید از حوزه علم و به طور 
کلی از دایره معرفت حقیقی کنار گذاش��ته ش��ود. چرا که 
چنین گزاره هائی اساساً دارای هیچ محتوائی نیستند. اصل 
تحقیق پذیری پیامد مس��تقیم نظریه تصویری زبان است 
که ویتگنش��تاین آن را در رس��اله منطقی و فلسفی خود 

پرورانده است.

ب-‌3:‌فلسفه‌علم‌دستوری‌است.
به باور پوزیتیویست های منطقی فلسفه نوعی تجویز و 
دستور العمل برای دانشمند می باشد که به او می گوید چه 
بکن��د و چه نکند. این نوع ن��گاه محصول اهمیت کمتری 
بود که پوزیتیویس��ت ها در تحلیل های خود به تاریخ علم 
داده بودند. درنظر ایش��ان تاریخ عل��م را می توان به مدد 
محتوای خود نظریات توضیح داد. از این رو در نظر آن ها 
با توجه به اینکه روش علمی معقول و واحد است می توان 
نتیجه گرفت که هر آن کس که روش��ی بجز روش واحد 
علمی که عموماً نوعی از استقراگرائی شمرده می شد، بکار 
گی��رد نامعقول رفتارکرده اس��ت و محتوائی که از طریق 

تولید شود نامعتبر خواهد بود.
در مقاب��ل دی��دگاه دس��توری از دهه پنج��اه و بعد از 
فعالیت ه��ای کوه��ن و فایرابن��د و بویژه با انتش��ار کتاب 
س��اختار انقلاب ه��ای علمی رویکرد توصیفی در فلس��فه 
علم بیش��تر مح��ل اعتنا ق��رار گرفت. از دیگ��ر مخالفان 
این نظرمی توان به سایر فلاس��فه تاریخی گرا مانند پاپر، 
لاکاتوش و لاودن اش��اره کرد. این فلاس��فه عموماً چنین 
می اندیش��ند که فلس��فه علم باید توصیفی باشد از تاریخ 
علم هر چند ایش��ان در پاره ای از م��وارد در صدد تجویز 

روش شناختی برآمده اند.

ب-‌4:‌تفکیک‌مقام‌جمع‌آوری‌از‌شأن‌داوری.
هرشل فیلسوف  انگلیس��ی و رایشنباخ بر این تفکیک 
تأکید داش��تند و نس��بت به اختلاف این دو س��احت بیم 
داده ان��د. و پ��س از آنان بس��یاری از اعض��ای حلقه وین 
ای��ن تمایز را در آثار خود پذیرفتند. پوزیتیویس��ت ها اگر 
چ��ه علم تجربی را بدون متافیزی��ک و بدون پیش فرض 
می خواس��تند، ام��ا نهایتاً بر ای��ن امر گ��ردن نهادند که 

بهره جس��تن از تمثیل و اسطوره و 
متافیزیک هیچ کدام به تجربی بودن 
علم ضرب��ه نمی زند مادام که داوری 
از گ��ردآوری تفکیک ش��ود و مقام 
داوری بوس��یله تجربه صورت گیرد. 
یعن��ی پوزیتیویس��ت ها، تجرب��ه ی 
حسی را معیار قضاوت نهائی در باب 

همه ی قضایا می دانستند.

ب-‌5:‌استقرا‌در‌هر‌دو‌مقام‌
گردآوری‌و‌داوری‌معتبر‌است.

میراث  پوزیتیویس��ت ها که  برای 
بودند  اس��تقراگرائی  س��نت  خ��وار 
را چ��ون ظرف��ی خال��ی  و ذه��ن 
می پنداش��تند که کم کم به وسیله 
اس��تقرا پر می شود. در مقام قضاوت 

‌‌‌تارسکی‌در‌ ‌‌
لهستان،‌راینشنباخ‌
و‌همپل‌در‌برلین،‌

آینو‌کایلا‌در‌
فنلاند،‌یورگنسن‌
در‌دانمارک‌و‌ایر‌
در‌انگلستان‌را‌

می‌توان‌از‌متأثران‌
و‌مبلغین‌حلقه‌وین‌
نقاط‌مختلف‌اروپا‌

دانست.

‌‌‌اگر‌در‌آثار‌بیکن‌مقدار‌قابل‌توجهی‌از‌ریشه‌های‌استقراگرائی‌را‌می‌توان‌یافت،‌اما‌
این‌هیوم‌بود‌که‌با‌انتقادات‌جدی‌خود‌میخ‌تجربه‌را‌در‌زمین‌علم‌و‌معرفت‌برزمین‌
کوبید.‌و‌در‌نهایت‌راسل‌از‌جمله‌فلاسفه‌استقراگرائی‌بود‌که‌به‌همراه‌شاگردش‌
ویتگنشتاین‌تأثیر‌انکار‌ناپذیری‌در‌شکل‌گیری‌حلقه‌وین‌و‌آراء‌ایشان‌داشت.

‌
‌‌پاپر‌به‌هیچ‌وجه‌
به‌گسست‌معنائی‌
قیاس‌ناپذیری‌
نظریه‌ها‌تن‌در‌

نداد.
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حکمت و اندیشه

در مورد تئوری ه��ا نیز آن هایی 
ک��ه از محک اس��تقرا س��ربلند 
بی��رون بیایند م��ورد قبول قرار 

می گیرند.

علمـی‌ معرفـت‌ ‌:6 ب-‌
شکلی‌انباشتی‌دارد.

انباش��تی بودن عل��م به این 
معنا اس��ت که کتاب علم هرروز 
قطورت��ر و قطورت��ر می ش��ود و 
نمی ت��وان از گسس��ت معرفتی 
س��خن گف��ت. عل��م شناس��ان 
پوزیتیویس��ت بر این امر تأکید 
داش��تند ک��ه فراین��د عل��م به 
هی��چ وجه به ص��ورت انقلابی و 
دفع��ی پیش��رفت نمی کند چرا 
ک��ه در نظر ایش��ان علم تجربی 
ک��ه از ذهن خال��ی و فارغ البال 
و ب��دون پیش فرض دانش��مند 
شروع شده است و در اثر تجربه 
ه��ر روز درک عمی��ق تری پیدا 

کرده و بدین وس��یله عرصه طبیع��ت را بهتر می بیند. در 
نگاه ایش��ان تغییر رویکرد و یا آن طورکه کوهن می گوید 
تغیی��ر پارادایم غیر ممکن اس��ت. در نقطه مقابل کوهن 
معتق��د بود که دانش��مند در اثر تغیی��ر پارادایم جهان را 
به گونه ای دیگری می بیند و اساس��اً قبل و بعد از انقلاب 
علمی نظریات علمی قابل مقایس��ه نیس��تند. تا جائی که 
قبل و بع��د از انقلاب نظریات معانی واحد ندارند. در نگاه 
فایرابند نیز نظریه ها که به مدد ش��هود آدمی جهان را در 
مقوله های جدی��دی معنا دار کرده اند قبل و بعد از تحول 
مقوله ها قابل قیاس نیس��تند و به هی��چ وجه نمی توان از 
علم انباشتی س��خن گفت. پاپر تا حدودی به اندیشه غیر 
انباش��تی بدون علم نزدیک ش��ده بود ب��رای او که علم از 
حدس آغاز می شود هر حدس تازه نوعی فرآیند انقلابی را 
می نمایاند. اما پاپر به هیچ وجه به گسست معنائی قیاس 

ناپذیری نظریه ها تن در نداد.

ب-‌7:‌معنا‌در‌تحویـل‌نظریه‌های‌علمی‌ثابت‌
می‌ماند،‌از‌این‌رو‌نظریه‌ها‌قیاس‌پذیر‌هستند.

یکی از مدعیات مهم پوزیتیویس��ت ها ثبات معنا است. 
به ق��ول فایرابند این ثبات معنا یک��ی از جزم های بزرگ 
تجربه گرائی معاصر اس��ت. ثبات معنا این طور قابل بیان 
اس��ت که کلم��ات در نظریه های رقیبی ک��ه برای تبیین 
پدیدارهای هس��تی تدوین شده اند دارای معانی یکسانی 
می باشند و از این رو می توان این نظریه ها را با هم مقایسه 
کرد. از مخالفان سرس��خت ثبات معنا می توان به کوهن و 
فایرابند اش��اره کرد که بوس��یله تز قیاس ناپذیری نقطه 
مقابل پوزیتیویس��ت ها را ادعا می کنند. فی المثل در نظر 
ایشان زمینی که بطلمیوس در نظریه خود بکار برده است 
ب��ا زمینی که نیوت��ن در نظریه خود بکارب��رده هم معنی 
نیستند چرا که اولی ثابت و دومی در حال حرکت است. 

ب-‌8:‌علم‌دارای‌معیارهای‌عام‌و‌ثابتی‌اسـت‌
و‌نسبیت‌در‌آن‌راه‌ندارد.‌‌

معیارها برای پوزیتیویست ها ثابت، عام و مطلق هستند. 
از این رو ایش��ان هیچ گونه نسبیتی را بر نمی تابند. روش 
علم��ی به مدد اس��تقرار ثابت و لایتغیر اس��ت. همچنین 
معیار اص��ل تحقیق پذیری که م��لاک تمییز علم از غیر 

‌‌‌کوهن‌معتقد‌بود‌که‌دانشمند‌در‌اثر‌تغییر‌پارادایم‌جهان‌را‌به‌گونه‌ای‌دیگری‌می‌بیند‌و‌اساساً‌قبل‌و‌بعد‌از‌انقلاب‌
علمی‌نظریات‌علمی‌قابل‌مقایسه‌نیستند.‌تا‌جائی‌که‌قبل‌و‌بعد‌از‌انقلاب‌نظریات‌معانی‌واحد‌ندارند.‌در‌نگاه‌فایرابند‌نیز‌

نظریه‌ها‌که‌به‌مدد‌شهود‌آدمی‌جهان‌را‌در‌مقوله‌های‌جدیدی‌معنا‌دار‌کرده‌اند‌قبل‌و‌بعد‌از‌تحول‌مقوله‌ها‌قابل‌قیاس‌
نیستند‌و‌به‌هیچ‌وجه‌نمی‌توان‌از‌علم‌انباشتی‌سخن‌گفت.

‌‌‌در‌نظر‌کوهن‌
مشاهده‌در‌پرتو‌
پارادایم‌معنا‌دار‌

می‌شود‌و‌به‌همین‌
دلیل‌گزاره‌های‌

مشاهدتی‌نمی‌توانند‌
به‌نظریه‌معنا‌بدهند‌
به‌نظر‌او،‌این‌رابطه‌
به‌نحو‌مطلوبی‌در‌
پوزیتیویست‌ها‌

تفسیر‌نشده‌است.‌
همچنین‌فایرابند

‌به‌جد‌معتقد‌بود‌که‌
رابطه‌معنا‌دار

برای‌گزاره‌های‌
مشاهده‌ای‌و‌نظری‌

دقیقاً‌برعکس‌
است‌و‌هیچ‌گزاره‌
مشاهده‌ای‌نیست‌

که‌بتواند‌بدون‌یک‌
نظریه‌تفسیرشود.‌از‌
این‌رو‌تئوری‌مقدم‌
بر‌مشاهده‌است.‌
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علم نیز هس��ت هیچ نس��بیتی را درم��ورد علمی بودن و 
نبودن برنمی تابد. معنای گزاره های علمی ثابت و به زاویه 
دی��د و چارچوب مفهومی افراد بس��تگی ن��دارد. در نقطه 
مقابل کوهن و فایرابند معتقدند که نظریه ها قیاس ناپذیر 
هستند و نمی توان از صدق یا کذب عام یک نظریه سخن 
گفت. این نس��بیت که در شکل روش شناختی و معنایی 
در برابر دیدگاه پوزیتیویست ها است، در نسبی گرائی را در 
علم بازکرده است. هم کوهن و هم فایرابند به این مسئله 
واقف بودند و سعی کردند تا این معضل را برطرف سازند.

ب-‌9:‌آنچه‌که‌مبتنی‌بر‌غیر‌حسـیات‌اسـت‌
باید‌از‌علم‌طرد‌شود.

در پوزیتیویس��م و به ویژه پوزیتیویسم کلاسیک، امور 
نامحس��وس ]یعنی آنچه که یا مس��تقیماً ب��ه حواس در 
نمی آیند و یا نمی توان آن ها را با واس��طه تبدیل به امور 
حس��ی کرد.[ همواره مهمانی ناخوانده نامیده ش��ده اند. و 
تمام تلاش پوزیتیویست ها بر طرد و حذف چنین مفاهیم 
و نظریه های��ی حاوی چنین مفاهیمی بوده اس��ت. از این 
رو کوشش می شد تا تصورات غیر محسوس را به تصورات 
محس��وس بدل کنند و یا نظریه ها را طوری صورت بندی 
کنند که به هیچ وجه با نامحسوس برخورد نشود. یکی از 
این تلاش ها تعریف عملیاتی بریجمن بود او اعلام کرد که 
آنچه به یک مفهوم علمی ش��کل تجربی می دهد عملیاتی 
است که بوسیله آن مقداری به مفهوم مذکور نسبت داده 
می شود. او افزود اگر نتوان هیچ تعریف عملیاتی برای یک 
مفهوم علمی مشخص کرد در این صورت آن مفهوم هیچ 

معنائی ندارد.

ب-‌10:‌آزمون‌فیصلـه‌بخش‌وجود‌دارد‌و‌قادر‌
است‌بین‌نظریه‌ها‌داوری‌کند.

ام��کان داوری بی��ن دو نظریه رقیب به م��دد تجربه و 
رد قطعی یک��ی و قبول دیگری از مقبولات رایج فلس��فه 
علم پوزیتیویس��تی اس��ت و آن عبارت اس��ت از استخراج 
نتیجه های مش��اهده ای از یک نظریه که نقیض آن لازمه 
تئوری دیگری باش��د. لذا با دیده ش��دن اهُله زهره فتوای 
قاطع به رد نظام بطلمیوس��ی و تثبیت نظام کپرنیکی داد. 
در نظر ایشان چنین آزمون هائی ممکن و می تواند به رشد 

‌‌‌دوئم‌و‌کواین‌
از‌کسانی‌بودند‌که‌
اعتقاد‌داشتند‌یک‌
گزاره‌به‌تنهائی‌در‌
محکمه‌آزمایش‌
حاضر‌نمی‌شود.‌

پس‌نمی‌توان‌چنان‌
آزمونی‌داشت‌که‌
بتوان‌به‌مدد‌آن‌

سرنوشت‌دو‌نظریه‌
را‌مشخص‌کرد.

‌‌‌‌در‌پوزیتیویسم‌و‌بویژه‌پوزیتیویسم‌کلاسیک،‌امور‌نامحسوسی‌]یعنی‌آنچه‌که‌یا‌مستقیماً‌به‌حواس‌در‌نمی‌آیند‌و‌یا‌
نمی‌توان‌آن‌ها‌را‌با‌واسطه‌تبدیل‌به‌امور‌حسی‌کرد.[‌همواره‌مهمانی‌ناخوانده‌نامیده‌شده‌اند.‌و‌تمام‌تلاش‌پوزیتیویست‌ها‌بر‌
طرد‌و‌حذف‌چنین‌مفاهیم‌و‌نظریه‌های‌حاوی‌مفاهیمی‌بوده‌است.‌از‌این‌رو‌کوشش‌می‌شد‌تا‌تصورات‌غیر-محسوس‌را‌به‌
تصورات‌محسوس‌بدل‌کنند‌و‌یا‌نظریه‌ها‌را‌طوری‌صورت‌بندی‌کنند‌که‌به‌هیچ‌وجه‌با‌نامحسوس‌برخورد‌نشود.

معرفت علمی کم��ک کند. از مخالف��ان چنین دیدگاهی 
می توان به اصحاب کل گرایی اش��اره ک��رد دوئم و کواین 
از کس��انی بودند که اعتقاد داش��تند یک گزاره به تنهائی 
در محکمه آزمایش حاضر نمی ش��ود. پس نمی توان چنان 
آزمونی داش��ت که بتوان به مدد آن سرنوشت دو نظریه را 

مشخص کرد.

ب-‌11:‌بوسـیله‌تحویل‌بایدعلـوم‌به‌یک‌علم‌
واحد‌تحویل‌شود.

از آرزوهای پوزیتیویست ها این بود که بتوانند همه علوم 
را به یک علم واحد تحویل کنند. ایشان که مثل اعلای علم 
را فیزیک می دیدند سعی کردند تمام علوم را به پدیده های 
فیزیک��ی برگردانن��د این پ��روژه که فیزیکالیس��م نامیده 
می ش��ود سعی داشت جامعه شناس��ی را به روانشناسی و 
روانشناسی رابه بیولوژی و بیولوژی را به شیمی و شیمی را 
ب��ه فیزیک برگرداند. بازگرداندن رفتار ذهن به روان وروان 
به رفتار بدن و گزاره های غیر مادی به قضایای مادی برای 
منکران مابعدالطبیعه و الهیات بس��یار دس��ت آویز خوبی 
ب��ود از این رو مبحث تحویل درپ��اره ای از موارد منجر به 
طرد خداباوری و پیش آوردن الحاد و ماده گرائی ش��د. از 
مخالفان سرس��خت تحویل می ت��وان فایرابند را نام برد او 
دربرابر انداراج یک نظریه در درون دیگری بوسیله تحویل 
معتقد اس��ت که معنا در تحویل نظریه ثابت نمی ماند و از 
این رو نمی توان فرایند تحویل را موفقیت آمیز دانست. او 
همچنین با بررسی دقیق نشان داد که شرایط تحویلی که 
خود پوزیتیویست ها پیش��نهاد می کنند در تحویلاتی که 

انجام داده اند نقض شده است.

ب-‌12:‌علم‌دارای‌روش‌واحد‌و‌عقلانیت‌واحد‌
است.

برای پوزیتیویست های منطقی، علم روشی معقول دارد و 
تخطی از این روش واحد نامعقول است. این معقولیت بدان 
معنا اس��ت که عوامل غیر معرفتی و غیر منطقی در س��یر 
علم و امکان تبیین منطقی رشد علم جایی ندارند. در نظر 
ایشان راهی که علم رفته است قابل دفاع و تفسیر منطقی 
اس��ت و هر مرحله به حکم خرد و با نظر افکندن به روش 
واحد علمی جانشین مرحله بعدی می شود. دانشمندان جز 
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‌‌‌کوهن‌
در‌ساختار‌
انقلاب‌های‌علمی‌
روزنه‌ورود‌
عوامل‌نامعقول‌
را‌به‌درون‌علم‌
گشود.‌فایرابند‌
هم‌که‌معتقد‌بود‌
هر‌نظریه‌ممکن‌
است‌از‌هر‌راهی‌
حتی‌از‌طریق‌
ضداستقرا‌برزو‌
کند‌با‌کوهن‌هم‌
داستان‌بود.

به کشف حقایق و ماهیات و 
گوش سپردن به حکم تجربه 
و ریاضی��ات و خصوم��ت با 
خراف��ات و متافیزیک به امر 
لذا  ندارن��د.  هم��ت  دیگری 
تازه هائی که بدست می آورند 
و  همه محصول خ��ردورزی 
آزمون گری اس��ت. این رأی 
البت��ه از ده��ه پنج��اه قرن 
بیستم میلادی محل اشکال 
قرار گرفت. چرا که کوهن در 
س��اختار انقلاب ه��ای علمی 
روزنه ورود عوامل نامعقول را 
به درون علم گشود. فایرابند 
هم که معتقد بود هر نظریه 
ممکن است از هر راهی حتی 
از طریق ضداستقرا بروز کند 

با کوهن هم داستان بود.

ب-‌13:‌علوم‌انسـانی‌
بایـد‌به‌پـاره‌ای‌از‌علوم‌

تجربی‌تبدیل‌شود.
اگر فلس��فه پوزیتیویس��م درتاریخ ن��گاری درون بین و 
دلیل گرا بود درعرصه انسان شناسی و علوم انسانی سخت 
بیرون گرا و علتگرا بود و می کوش��ید تا هیچ عنصر مخفی 
را در هیچ علمی نپذیرد تا جائی که نفی طبایع و تصورات 
غیر محس��وس از سوی پوزیتیویست ها قول معروفی شده 
بود. این بیرون بینی وقتی به علوم انس��انی رس��ید آثار و 
مدلولات خود را آش��کار کرد. آدم��ی را همچون طبیعت 
بی جان دیدن و تنها به ظاهر او نگریستن و از درون دل او 
خبر نگرفتن و بلکه اساساً رازی و درونی برای او نشناختن 
و ب��ه نی��ت و معنا و باط��ن و ارزش و عقی��ده او بی اعتنا 
ماندن و رفتار او را همچون رفتار اش��یاء بدون مراجعه به 
درون او بررس��ی کردن از مصادیق این بیرون گرائی است. 
همچنی��ن رفتارگرائی و عمل گرائ��ی نتیجه این نوع نگاه 
اس��ت. مطابق رأی پوزیتیویست ها روش علوم انسانی علی 
الاصول با روش علوم تجربی حتی در مقام گردآوری یکی 

دانسته می شد و به جد تلاش 
می ش��د تا ملزومات و شرایط 
آن را در ه��ر علم��ی فراه��م 
س��ازند. درباور ایش��ان علمی 
بودن یعنی تحقیق پذیر بودن 
تجربی که در این صورت فقط 
وقتی می ت��وان از علمی بودن 
شاخه ای از علوم انسانی سخن 
گفت که بتوان مدعیات آن را 
به محک اصل تحقیق پذیری 

تجربی- آزمایشگاهی آزمود.

ب-‌14:‌تاریـخ‌نـگاری‌
علم‌درونی‌است.‌

تمایز بی��ن تاریخ نگاری در 

‌
‌‌رویکرد‌

پوزیتیویستی‌به‌علم‌
مدرن‌از‌اوایل‌دهه‌ی‌
‌1960میلادی‌کاملًا‌

گرفتار‌انحطاط‌و‌زوال‌
گردید‌و‌امروزه‌جز‌
در‌میان‌برخی‌خشک‌
اندیشان‌ساینتیست‌
و‌معدودی‌لیبرال‌های‌
مدافع‌وضع‌موجود‌
عالم‌طرفداری‌
ندارد.‌شکست‌و‌

انقراض‌پوزیتیویسم‌
]اعم‌از‌کلاسیک‌
و‌پوزیتیویسم‌

منطقی‌و‌پس‌از‌آن‌
نئوپوزیتیویسم[‌
نشان‌دهنده‌ی‌
بحرانی‌است‌که‌
فلسفه‌علم‌جدید‌
و‌تمایلات‌نیرومند‌
مادّی‌انگارانه‌ی‌
مرتبط‌با‌آن‌به‌آن‌
گرفتار‌آمده‌اند.‌در‌
این‌نکته‌تردیدی‌
نیست‌که‌انقراض‌
پوزیتیویسم‌
و‌بن‌بست‌های‌

پدیدآمده‌در‌فلسفه‌
علم‌مدرن‌غربی،‌
حکایت‌گر‌انحطاط‌
تفکر‌اومانیستی‌و‌
به‌تبع‌آن‌انحطاط‌و‌
نهایتاً‌انقراض‌تمدن‌
اومانیستی‌است.‌

‌‌‌دیوید‌بلور،‌بری‌بارنز،‌استیون‌شاپین‌در‌دانشگاه‌ادینبورا‌کسانی‌بودند‌که‌با‌تعریف‌پروژه‌ای‌موسوم‌
به‌»برنامه‌ای‌قوی«‌سعی‌در‌تبیین‌تاریخ‌علم‌به‌صورت‌کاملاً‌بیرونی‌داشتند.‌کوهن،‌فایرابند‌و‌لاودن‌نیز‌از‌
کسانی‌بودند‌که‌پای‌برخی‌از‌عوامل‌بیرونی‌را‌به‌تاریخ‌علم‌بازکردند‌بویژه‌دیدگاه‌کوهن‌که‌ازسوی‌تجربه‌

گرایان‌کلاسیک‌نامعقول‌نامیده‌می‌شود،‌چون‌عوامل‌نامعقول‌را‌در‌تبیین‌های‌خود‌دخالت‌داده‌بود.
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‌‌‌از‌تاریخ‌
نگارانی‌که‌
نوع‌نگرش‌

پوزیتیویستی‌را‌بر‌
نمی‌تابند‌می‌توان‌
به‌الکساندرکویره‌
و‌ادوین‌آرتور‌برت‌
اشاره‌کرد.‌کویره‌
از‌جمله‌کسانی‌

است‌که‌کوهن‌ازاو‌
به‌عنوان‌شخصی‌
که‌مکتب‌تاریخ‌

نگاریش‌بر‌تدوین‌و‌
خلق‌کتاب‌ساختار‌
انقلاب‌های‌علمی‌

مؤثر‌بوده‌است،‌نام‌
می‌برد

‌‌‌از‌مخالفان‌سرسخت‌تحویل‌می‌توان‌فایرابند‌را‌نام‌برد‌او‌دربرابر‌انداراج‌یک‌نظریه‌در‌درون‌
دیگری‌بوسیله‌تحویل‌معتقد‌است‌که‌معنا‌در‌تحویل‌نظریه‌ثابت‌نمی‌ماند‌و‌از‌این‌رو‌نمی‌توان‌
فرایند‌تحویل‌را‌موفقیت‌آمیز‌دانست.‌او‌همچنین‌با‌بررسی‌دقیق‌نشان‌داد‌که‌شرایط‌تحویلی‌که‌
خود‌پوزیتیویست‌ها‌پیشنهاد‌می‌کنند‌در‌تحویلاتی‌که‌انجام‌داده‌اند‌نقض‌شده‌است.

‌‌
‌از‌آرزوهای‌

پوزیتیویست‌ها‌
این‌بود‌که‌بتوانند‌
همه‌علوم‌را‌به‌یک‌
علم‌واحد‌تحویل‌
کنند.‌ایشان‌که‌
مثل‌اعلای‌علم‌را‌
فیزیک‌می‌دیدند‌
سعی‌کردند‌تمام‌

علوم‌را‌به‌پدیده‌های‌
فیزیکی‌برگردانند.‌
این‌پروژه‌که‌

فیزیکالیسم‌نامیده‌
می‌شود‌سعی‌داشت‌
جامعه‌شناسی‌را‌
به‌روانشناسی‌و‌
روانشناسی‌رابه‌
بیولوژی‌و‌بیولوژی‌
را‌به‌شیمی‌و‌

شیمی‌را‌به‌فیزیک‌
برگرداند.‌بازگرداندن‌
رفتار‌ذهن‌به‌روان‌
وروان‌به‌رفتار‌بدن‌
و‌گزاره‌های‌غیر‌
مادی‌به‌قضایای‌
مادی‌برای‌منکران‌
مابعدالطبیعه‌و‌

الهیات‌بسیار‌دست‌
آویز‌خوبی‌بود‌
از‌این‌رو‌مبحث‌
تحویل‌درپاره‌ای‌از‌
موارد‌منجر‌به‌طرد‌
خداباوری‌و‌پیش‌
آوردن‌الحاد‌و‌ماده‌

گرائی‌شد.

علم تمایز بین دلیل و علت است. 
پوزیتیویس��ت ها  ط��رف  دریک 
ق��رار دارند که معتقدن��د وقایع 
اتف��اق افتاده درعل��م را می توان 
ب��ه مدد منط��ق درون��ی علم و 
دلایل منطقی توضی��ح داد این 
منط��ق ربطی به عوام��ل بیرون 
از ح��وزه عل��م ندارد و ف��ارغ از 
ش��رایط خاص قابل اعمال است. 
در طرف دیگ��ر قائلین به تاریخ 
ن��گاری بیرون��ی ق��رار دارند که 
معتقدند جری��ان افول و فرودها 
در علم را می توان به مدد عوامل 
بی��رون ازحوزه عل��م یعنی علل 

دیوید  داد.  توضی��ح  اجتماعی 
بلور، بری بارنز، استیون شاپین 
در دانش��گاه ادینبورا کس��انی 
بودن��د که با تعری��ف پروژه ای 
موس��وم به »برنام��ه ای قوی« 
س��عی در تبیین تاریخ علم به 
صورت کاملًا بیرونی داش��تند. 
کوهن، فایرابند و لاودن نیز از 
کسانی بودند که پای برخی از 
عوامل بیرونی را به تاریخ علم 
بازکردن��د بویژه دیدگاه کوهن 
گرایان  تجرب��ه  ازس��وی  ک��ه 
نامی��ده  نامعق��ول  کلاس��یک 
می شود، چون عوامل نامعقول 
را در تبیین ه��ای خود دخالت 
داده ب��ود. از تاری��خ نگاران��ی 
که نوع نگرش پوزیتیویس��تی 
را ب��ر نمی تابن��د می ت��وان به 
الکس��اندرکویره و ادوین آرتور 
برت اشاره کرد. کویره از جمله 
کس��انی اس��ت که کوهن ازاو 
به عنوان ش��خصی که مکتب 
تاری��خ نگاری��ش ب��ر تدوین و 
خلق کتاب س��اختار انقلاب های علمی مؤثر بوده اس��ت، 

نام می برد.
رویک��رد پوزیتیویس��تی به علم م��درن از اوایل دهه ی 
1960 می��لادی کام��لًا گرفتار انحط��اط و زوال گردید و 
امروزه جز در میان برخی خش��ک اندیشان ساینتیست و 
معدودی لیبرال های مداف��ع وضع موجود عالم طرفداری 
ندارد. شکس��ت و انقراض پوزیتیویسم ]اعم از کلاسیک و 
پوزیتیویس��م منطقی و پس از آن نئوپوزیتیویسم[ نشان 
دهنده ی بحرانی اس��ت که فلس��فه علم جدید و تمایلات 
نیرومند مادّی انگارانه ی مرتبط با آن به آن گرفتار آمده اند. 
در این نکته تردیدی نیست که انقراض پوزیتیویسم و بن 
بس��ت های پدیدآمده در فلسفه علم مدرن غربی، حکایت 
گر انحطاط تفکر اومانیستی و به تبع آن انحطاط و نهایتاً 

انقراض تمدن اومانیستی است.  
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همان ط��ور که قرآن ب��ه عن��وان حکیمانه ترین 1  
س��خن، دارای محکم��ات و متش��ابهات اس��ت و 
خداون��د توصیه می فرماید از طری��ق فهم محکماتِ کلام 
الهی؛ متش��ابهات آن کلام را معنی کنیم.]1[ هر س��خن 
حکیمانه ای که از ارائه ی نکات س��مبلیک غافل نیس��ت، 
دارای محکمات و متشابهات است، و راه ورود به اندیشه ی 
حکیمان، شناخت محکمات س��خنان آنان است تا بتوان 
جایگاه س��خنان متش��ابه آن ها را نیز درست تعیین کرد. 
و این غیر از س��خن افرادی است که در مشهورات زندگی 
می کنن��د و در ش��خصیت معرفتی خود س��خن محکم و 

متشابهی ندارند.
مسلمّ سخنان بلند که نظر به معانی بی کرانه دارند، در 
قالب کلمات حبس نمی ش��وند و معانی آن ها گسترده تر 
از آن اس��ت که بتوان آن ها را در قال��ب عرفی الفاظ ارائه 
داد و وقتی روح کس��ی از کلمات معمولی بلندتر بود با به 
کارگی��ری الفاظ در جایی غیر از ج��ای عرفیِ خود باطن 
خود را به نمایش می گذارد و این جاس��ت که متشابهات 
در س��خنان چنین افرادی نیز ظاهر می شود، به گفته ی 

محکمات و متشابهات دکتر سید احمد فردید
‌استاد‌اصغر‌طاهرزاده

فردید؛ »هنر انس��ان در متشابهات اس��ت، بالاترین تفکر 
ب��رای انس��ان، تفکر س��مبولیک اس��ت، با س��مبولیک و 
متش��ابهات است که انس��ان از عالم ماده کنده می شود و 
به س��وی خدا می رود و لذا در قرون وسطی و اسلام تمام 

حرف ها شعری است«.]2[

اهل فک��ر با ش��ناخت محکمات عالَ��م، عالم را 2  
تفس��یر می کنند و مواظب ان��د حادثه ها حجاب 
تفسیر درس��ت عالم نش��ود. به عنوان نمونه در حادثه ی 
کربلا، ظاهر حادثه پیروزی یزید است ولی امام حسین)ع( 
که قواعد محکم عالم را می شناس��ند می فرمایند: »ظهور 
پیروزی آن ها در آن حدّ اس��ت که یک سوار از اسب خود 
پیاده ش��ود«.]3[ در حالی که برخ��لاف بصیرت حضرت 
سیدالش��هدا)ع(، ظاهر، قضیه آین��ده داری را برای یزید 

نشان می دهد.

انبیاء و اولیاء الهی نه تنها خودش��ان براس��اس 3  
هماهنگ��ی با محکمات عالم حرکت می کنند و 
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‌‌جناب‌آقای‌
دکتر‌احمد‌
فردید‌را‌از‌

جمله‌اشخاصی‌
می‌دانیم‌که‌
به‌اندیشه‌ی‌
حضرت‌امام‌

خمینی»رضوان‌
الله‌علیه«‌رجوع‌

دارد.

‌‌از‌همین‌منظر‌
دکتر‌فردید‌در‌
نگاه‌به‌ملاصدرا‌

»رحمةالله‌
علیه«‌تجدید‌
نظر‌می‌کند‌
و‌می‌گوید:‌
»»وجود«‌

ملاصدرا‌متعالی‌
از‌وجودِ‌ذهنی‌
و‌عینی‌است.‌
در‌فلسفه‌ی‌

ملاصدرا‌تعالی‌
و‌دفاع‌از‌قرآن‌

است.«‌می‌فرماید:‌
»ملاصدرا‌پریروز‌

دارد.«

تصمیم می گیرند، بقیه ی انسان ها را نیز متوجه محکمات 
عال��م می نماین��د. اهل فکر با دقت بر حرکات و س��کنات 
انبی��اء و اولیاء می توانند محکمات آن ها را بشناس��ند و بر 
آن اساس حرکت کنند، و ما را دعوت می کنند تا حرکات 
و س��خنان آن ها را براس��اس محکماتش��ان بشناسیم و 

تحلیل کنیم تا بتوانیم به درون تفکر آن ها راه یابیم.

اً ‌4  ُّ��کَ وَالمَلَ��کُ صَفًّ ق��رآن می فرمای��د: »وَ جَاء رب
صَفّاً«]4[و در قیامت پروردگارت و فرشتگان صف 
در صف خواهند آمد. در حالی که خداوند و ملائکه بی مکان 
هستند و آمدن به صورت معمولی برای آن ها معنی ندارد. 
لذا باید براساس محکماتی که می فرماید در قیامت حقایق 
ظهور می کند، آمدن پروردگار و ملائکه را به ظهور ربوبیت 
پروردگار و ظهور جلوات اس��مای الهی از منظر ملائکة الله 

تبیین نمود.

ما حض��رت امام خمینی »رض��وان الله علیه« را 5  
درای��ن عصر، ش��خصیتی می دانیم ک��ه خداوند 

قلب او را مستعد اشراق حقایقی 
دانس��ته که افق آینده ی بش��ر را 
ب��ه صورت��ی همه جانبه روش��ن 
می کن��د، با توجه ب��ه این امر هر 
شخص و جریان فکری که در ذیل 
اندیشه ی حضرت امام قرار گیرد و 
رجوع به ایشان داشته باشد- آن 
هم رجوع جهت تفصیل اندیشه ی 
حض��رت روح الله »رض��وان الله 
علی��ه« - م��ورد توجه ما اس��ت 
و از آن رج��وع ب��ه عنوان یکی از 
راه های نظر به حقیقت اس��تقبال 
می کنی��م. و جناب آق��ای دکتر 
احمد فردید را از جمله اشخاصی 
می دانیم که به اندیشه ی حضرت 
امام خمینی»رض��وان الله علیه« 
رجوع دارد ک��ه دلایل خود را در 
ادامه تحت عن��وان »محکمات و 

‌دکتر‌فردید‌می‌گوید:‌»مسئله‌ما‌با‌یهودیت،‌کینه‌توزی‌نیست،‌مسئله‌راز‌است.‌یهودی‌از‌خاک‌
کنده‌شده،‌آسمان‌هم‌ندارد‌و‌لذا‌با‌خدا‌و‌فرشتگان‌ارتباط‌ندارد‌و‌خدایش‌نفس‌امّاره‌است...‌
خدایش‌بانک‌و‌بانکداری‌است،‌این‌قوم‌ریشه‌ندارد،‌بی‌وطن‌است...‌این‌قوم‌است‌که‌بعد‌از‌کانت‌
فلسفه‌غرب‌را‌در‌دست‌دارد.«

‌
‌به‌تعبیر‌دیگر‌خود‌
را‌– ماوارء‌تاریخ‌
گسسته‌مدرنیته-‌
درتاریخ‌نورانی‌علم‌
حضوریِ‌انبیاء‌و‌
اولیاء‌سیر‌می‌داد.‌
این‌دیدگاه‌بر‌»زمان‌
باقی«‌اشاره‌دارد‌و‌
از‌آن‌طریق‌درهر‌

دوره‌ای‌می‌توان‌با‌نظر‌
به‌تاریخِ‌»پریروز«‌
درتاریخ‌»پس‌فردا«‌
زندگی‌کرد‌و‌خود‌
را‌در‌اردوگاه‌انتظارِ‌
ظهور‌تاریخ‌بقیة‌
اللهی‌قرار‌داد.
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حکمت و اندیشه

متش��ابهات دکتر سید احمد فردید« خدمت عزیزان عرض 
می کنیم و از دلسوزان انقلاب تقاضامندیم چنانچه می توان 
اندیش��ه آقای فردید را یک��ی ا ز راه های رجوعِ تفصیلی به 
انقلاب اس��لامی و حضرت امام »رضوان الله علیه« دانست، 
به عن��وان ی��اران و یاوران انقلاب اس��لامی ت��لاش کنند 
جریان های مخالف عبور انقلاب اس��لامی از فرهنگ غرب 
طوری جوّ را نس��بت به ایش��ان مس��موم ننمایند که نسل 

جدید از ارتباط با اندیشه ی ایشان محروم گردد. 

از جمل��ه ش��خصیت هایی که تفک��ر و حرکاتش  
دارای محکمات و متش��ابهات اس��ت؛ دکتر سید 
احمد فردید اس��ت و لذا می طلبد که سعی شود محکمات 
معرفتی وی روش��ن شود. محکماتی که می توان در لابلای 
تفکر دکتر فردید یافت و آن ها را مبنای بسیاری از سخنان 

و موضع گیری های او دانست؛ عبارتند از:
الـف: هر چیزی که ب��ه عالم قدس یعن��ی عالم بقاء یا 

»وجود« متصل نباشد، بی آینده است.
ب:‌»وجود«  به نحوی زنده قابل درک اس��ت و با چنین 
رویکردی به »وجود« راه تفکر گشوده می شود و لذا سخت 
مواظب است اصالت را به »وجود« دهد، آن هم به وجودی 
که عین خارجیت اس��ت، و نه وجود مفهومی، بدون آن که 
سایه ی »س��وبژکتیویته« و »ابژکتیویته« بر ذهن او حاکم 
باشد. حتی در تحلیل شخصیت هایدگر ازهمین مبنا کمک 
می گیرد و می گوید: »تمام همّ هایدگر آن است که اصالت 
را به »وجود« و به »الله« دهد. از همین منظر دکتر فردید 

در نگاه به ملاص��درا »رحمةالله علیه« تجدید نظر می کند 
و می گوی��د: »»وجود« ملاصدرا متعال��ی از وجودِ ذهنی و 
عینی اس��ت. در فلس��فه ی ملاصدرا تعالی و دفاع از قرآن 

است.«]5[ می فرماید: »ملاصدرا پریروز دارد.«]6[
ج:‌زم��ان را ب��ه »زمان فان��ی« و »زمان باقی« تفس��یر 
می کند و بر آن اس��اس زمانه را می س��نجد و حوالت زمان 
را ارزیابی می کند،]7[ و مسلّم روزگاری را که گرفتار زمان 
فانی اس��ت، روزگار تاریک و فلک زده می داند، که می توان 
در دل این دس��تگاه مبنای محکم ت��ری را یافت و آن این 
ک��ه؛ »هر کثرتی که به وحدت متصل نش��ود، بی هویت و 

مضمحل خواهد بود«.
د:‌به نحوی بس��یار دقیق متوجه اس��ت »سوبژکتیو« و 
»اوبژکتیو« تفکری اس��ت در مقابل »حضور«. لذا می گوید: 
»آن فلس��فه ای مطلوب است که انس��ان را از فلسفه تنزیه 

کند.«]8[
ه:‌متوجه نگاهی است که در تحلیل آدم و عالم راززدایی 
می کند و برای نقادی هر شخص و قومی به اندازه ی غفلت 
ی��ا توجه آن ها به »راز« توج��ه دارد. دکتر فردید می گوید: 
»مسئله ما با یهودیت، کینه توزی نیست، مسئله راز است. 
یهودی از خاک کنده ش��ده، آسمان هم ندارد و لذا با خدا 
و فرش��تگان ارتباط ن��دارد و خدایش نفس امّاره اس��ت... 
خدایش بانک و بانکداری اس��ت، این قوم ریش��ه ندارد، بی 
وطن اس��ت... این قوم است که بعد از کانت فلسفه غرب را 

در دست دارد.«]9[
و:‌فردی��د با نگاه به ظهور اس��م خ��اص در هر دوره، آن 

‌*از‌نظر‌
فردید‌»امروز«‌
دوره‌ی‌
حاکمیت‌بشر‌
به‌معنای‌
حاکمیت‌
نفسانیت‌
بر‌تاریخ‌است.

‌‌فردید‌با‌این‌
نگاه‌خدای‌غربی‌
را‌زئوس‌و‌طاغوت‌
می‌بیند‌که‌تفاوت‌
ماهوی‌با‌»الله«‌
دارد‌و‌متوجه‌
است‌هرگز‌»الله«‌
بر‌روح‌غرب‌
حاکم‌نیست.‌
غرب‌گرفتار‌
»سوبژکتیویته«‌
است‌و‌لذا‌
نمی‌تواند‌با‌
»حقیقت«‌روبه‌رو‌
شود.

‌‌دکتر‌فردید‌بر‌مبنای‌نگاه‌تاریخی‌و‌شرح‌الاسمأیی‌می‌گفت:‌»تاریخ‌تجدد‌ما‌
ذیل‌تاریخ‌غرب‌است«‌تا‌ما‌متوجه‌شویم‌در‌کدام‌از‌مرحله‌ی‌تاریخ‌غرب‌با‌غرب‌
مرتبط‌شده‌ایم.‌وقتی‌روشن‌شد‌موقعی‌با‌غرب‌مرتبط‌هستیم‌که‌دیگر‌غرب‌از‌
نشاط‌افتاده،‌وقتی‌خواستیم‌شبیه‌غرب‌شویم‌که‌غرب‌در‌خود‌متوقف‌شده‌و‌به‌
همین‌جهت‌غرب‌زدگی‌ما‌بیش‌از‌آن‌که‌خودِ‌غرب‌در‌بحران‌باشد،‌عین‌فلک‌زدگی‌
شد.‌وقتی‌صدر‌تاریخ‌تجدد‌ما‌ذیل‌تاریخ‌غرب‌شد،‌آنچه‌از‌غرب‌به‌ما‌می‌رسد‌
جز‌تفاله‌های‌ژورنالیستی‌غرب‌نخواهد‌بود‌و‌لذا‌هر‌جریانی‌که‌در‌کشور‌ما‌به‌غرب‌
نزدیک‌شد‌در‌بی‌هویتی‌و‌بی‌وطنی‌گرفتار‌گشت.
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طورکه مح��ی الدین در فصوص فتح باب می کند، می تواند 
هویت آن دوره و افراد آن را شناس��ایی کند. می گوید: »من 
از فلسفه ی تاریخ می روم به خداشناسی تاریخی و بعد علم 
الأس��ماء تاریخی، و مشاهده می کنم هانری کربن یهودی و 
فراماس��ون و یهودی زده است، این را باید در تاریخ دید که 
یهودی چگونه مرگ را فراموش کرده و مظهر تاریخ جدید 

شده«.
چنانچ��ه ملاحظه م��ی فرمایید به جزئیات ش��خصیت 
هانری کربن نمی پردازد تا تمایل او به ش��یخ اش��راق و یا 
توجه او به تش��یع حجاب رؤیت جایگاه تاریخی او ش��ود. 
گزندگی س��خن فردید به جهت نگاه خ��اص او به جایگاه 
حادثه ها و تفکرها است. او بقیه را به منظر تاریخی و علم 
الأس��مایی خود دعوت کند تا آنان نیز در چنین نگاهی به 
جایگاه حادثه ها و تفکرها با او هماهنگ ش��وند، می بیند و 
می گوید و م��ی رود. مرحوم دکترمحمد مددپور در همین 
راس��تا در مورد فردید می گوید: »ش��اید اگر زبان اس��تاد 
همان قدر که مظهر جلال و قهر الهی بود، مظهر لطف می 
شد، عالم موجود قدری بیشتر برهم زده می شد، و به عصر 

انتظار حقیقی نزدیک تر می شدیم«.
ز:‌تقس��یم تاریخ ب��ه »پریروز« و »دی��روز« و »امروز« 
و »ف��ردا« و »پس فردا« از اصول فکری فردید به ش��مار 
می آی��د. و چنین نگاهی توانایی خوبی در تحلیل زمانه به 
دس��ت انس��ان می دهد و کمک می کند تا ظلمات دوران 
را از تاریخ نور بازشناس��د. از نظ��ر فردید »امروز« دوره ی 
حاکمیت بشر به معنای حاکمیت نفسانیت بر تاریخ است 
که می توان آن را لیبرالیس��م فلس��فی دانس��ت و همین 
موض��وع، آزادی مطل��ق خواهشِ انس��ان را در پی دارد و 
بر همین اس��اس هیچ چیز انس��ان را جز خواهش دیگران 

محدود نمی کند و این روح دوران جدید اس��ت که فردید 
آن را »خود بنیاد« می نامد. در این وضعیت انسان به مثابه 
خواس��ته و خواهشِ محض حضور دارد، و این موضوع در 
اندیش��ه ی شوپنهاور نیز به عنوان »بش��رباوری« و یا بشر 

مداری مطرح است.
ح: دکتر فردید بر مبنای نگاه تاریخی و شرح الاسمأیی 
می گف��ت: »تاریخ تجدد ما ذیل تاریخ غرب اس��ت« تا ما 
متوجه ش��ویم در ک��دام از مرحله ی تاری��خ غرب با غرب 
مرتبط ش��ده ایم. وقتی روشن ش��د موقعی با غرب مرتبط 
هس��تیم که دیگر غرب از نش��اط افتاده، وقتی خواستیم 
ش��بیه غرب ش��ویم که غرب در خود متوقف ش��ده و به 
همی��ن جهت غ��رب زدگی ما بیش از آن ک��ه خودِ غرب 
در بحران باش��د، عین فلک زدگی ش��د. وقتی صدر تاریخ 
تجدد ما ذیل تاریخ غرب ش��د، آنچه ازغرب به ما می رسد 
ج��ز تفاله های ژورنالیس��تی غ��رب نخواهد ب��ود و لذا هر 
جریانی که در کش��ور ما به غرب نزدیک شد در بی هویتی 

و بی وطنی گرفتار گشت.

فردی��د از »دی��روز« ب��ه »بنی��اد ان��گاری« و یا 6  
»بنیاداندیش��ی« ی��اد می کن��د و آن را دورانی 
می داند که با آن متافیزیک آغاز ش��د. در واقع از این دوره 
به دوره ی آغاز تفکر یونانی یاد می ش��ود که بش��ر در دام 
مفاهیم می افتد و فلس��فه پدید می آی��د. اما از نظر فردید 
»پریروز« دوره ای اس��ت که بشر با حقیقت سروکار دارد و 
در یک رابطه ی وجودی با عالم به سر می برد. »پس فردا« 
نیز دوره ای است که بشر بار دیگر با حقایق مواجه می شود 
که ش��اید بتوان آن را دوران »ترانس مدرن« نامید. فردید 

‌‌فردید‌از‌»دیروز«‌به‌»بنیاد‌انگاری«‌و‌یا‌»بنیاداندیشی«‌یاد‌می‌کند‌و‌آن‌را‌دورانی‌می‌داند‌
که‌با‌آن‌متافیزیک‌آغاز‌شد.‌در‌واقع‌از‌این‌دوره‌به‌دوره‌ی‌آغاز‌تفکر‌یونانی‌یاد‌می‌شود‌که‌بشر‌
در‌دام‌مفاهیم‌می‌افتد‌و‌فلسفه‌پدید‌می‌آید.‌اما‌از‌نظر‌فردید‌»پریروز«‌دوره‌ای‌است‌که‌بشر‌با‌
حقیقت‌سروکار‌دارد‌و‌در‌یک‌رابطه‌ی‌وجودی‌با‌عالم‌به‌سر‌می‌برد.

‌‌»پس‌فردا«‌
نیز‌دوره‌ای‌است‌
که‌بشر‌بار‌دیگر‌
با‌حقایق‌مواجه‌
می‌شود‌که‌شاید‌
بتوان‌آن‌را‌دوران‌
»ترانس‌مدرن«‌

نامید.‌فردید‌دوران‌
»پس‌فردا«‌را‌

متعلق‌به‌حضرت‌
بقیة‌الله‌اعظم‌
می‌داند،‌همان‌

طور‌که‌»پریروز«‌
را‌دوره‌ی‌محمد‌
)ص(‌می‌شناسد.‌
خدای‌»پریروز«‌و‌
»پس‌فردا«‌را‌مدّ‌
نظر‌دارد.‌بر‌همین‌
مبنا‌او‌گاهی‌گامی‌

به‌»پریروز«‌که‌
دوران‌حیات‌دینی‌
است،‌برمی‌داشت‌

تا‌جهشی‌به‌
سوی»پس‌فردا«‌

داشته‌باشد.

‌‌‌گزندگی‌سخن‌فردید‌به‌جهت‌نگاه‌خاص‌او‌به‌جایگاه‌حادثه‌ها‌و‌
تفکرها‌است.‌او‌بقیه‌را‌به‌منظر‌تاریخی‌و‌علم‌الأسمایی‌خود‌دعوت‌
می‌کند‌تا‌آنان‌نیز‌در‌چنین‌نگاهی‌به‌جایگاه‌حادثه‌ها‌و‌تفکرها‌با‌او‌

هماهنگ‌شوند،‌می‌بیند‌و‌می‌گوید‌و‌می‌رود.
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دوران »پ��س فردا« را متعلق به حض��رت بقیة الله اعظم 
می داند، همان ط��ور که »پریروز« را دوره ی محمد)ص( 
می شناسد. خدای »پریروز« و »پس فردا« را مدّ نظر دارد. 
بر همین مبنا او گاهی گامی به »پریروز« که دوران حیات 
دینی اس��ت، برمی داشت تا جهش��ی به سوی»پس فردا« 
داشته باشد. به تعبیر دیگر خود را – ماوارء تاریخ گسسته 
مدرنیته- درتاریخ نورانی علم حضوریِ انبیاء و اولیاء سیر 
م��ی داد. این دیدگاه بر »زمان باقی« اش��اره دارد و از آن 
طریق دره��ر دوره ای می توان با نظر ب��ه تاریخِ »پریروز« 
درتاری��خ »پس ف��ردا« زندگی کرد و خ��ود را در اردوگاه 

انتظارِ ظهور تاریخ بقیة اللهی قرار داد.
از نظر فردید؛ »فردا« ادامه ی تاریخ ظلمانی امروز است 
که بش��ر نتوانس��ته به خود آگاهی و دل آگاهی برسد. بشر 
در »فردا« هن��وز می خواهد روح مدرنیت��ه را به تمامیت 

برساند.

براساس نگاه فردید نسبت به »پریروز« و »دیروز« 7  
و »فردا« و »پس فردا«، کس��ی که با فلس��فه ی 
حقیق��ی زندگی کند و در آن بمی��رد، خودآگاهانه به عالم 
می نگرد و از فطرت اول که »آگاهی« است، به فطرت ثانی 
رفته، در همین راس��تا فیلس��وفان فراوانی در شرق و غرب 
بوده اند که از فلسفه به عرفان نقب زده اند تا به نفس الأمر و 

حقیقت اشیاء دست یابند.

دع��وت فردید ب��ه بازبینی »پری��روز« و نظر به 8  
»پس فردا«، عامل گذش��ت از متافیزیک است و 

موجب »دل آگاه��ی« و رجوع 
ب��ه حقیقت می ش��ود، و در این 
منظر است که انسان با حضور و 
حکومت اسماء الهی درمناسبات 
عالم و آدم آشنا می گردد. فردید 
با این نگاه خدای غربی را زئوس 
و طاغ��وت می بین��د که تفاوت 
ماهوی ب��ا »الله« دارد و متوجه 
اس��ت هرگز »الله« بر روح غرب 
حاک��م نیس��ت. غ��رب گرفتار 
»س��وبژکتیویته« اس��ت و ل��ذا 
نمی تواند ب��ا »حقیقت« روبه رو 

شود.

از 9   این ک��ه متأث��ران 
تفک��ر فردی��د نم��ی 
»فردای��ی«  روح  ب��ه  توانن��د 
دولت های  اصلاحی  برنامه های 
ت��ن  اصلاح��ات  و  س��ازندگی 
دهند، نه از آن جهت اس��ت که 
امید خود را از افقی که در نظام 
از  اسلامی به چش��م می خورد 
دس��ت داده باشند، بلکه عطش 
عبور از فردا به پس فردا موجب 
ش��ده که نتوانن��د دل خود را 

‌
‌فکر‌می‌کنم‌ما‌

باید‌در‌قضاوت‌مان‌
نسبت‌به‌مرحوم‌
فردید‌از‌نگاه‌

شیفتگان‌به‌امام‌و‌
انقلاب‌موضوع‌را‌
دنبال‌کنیم‌و‌نه‌از‌
نگاه‌روشنفکرانی‌
که‌نسبتی‌با‌انقلاب‌
ندارند‌و‌با‌نگاه‌

تماشاگرانه‌ای‌که‌به‌
انقلاب‌دارند‌به‌نقد‌
فردید‌می‌پردازند.‌
بنده‌نگاه‌اخیر‌را‌
دامی‌می‌دانم‌که‌در‌
مقابل‌دوستداران‌
انقلاب‌اسلامی‌پهن‌
کرده‌اند‌تا‌به‌جای‌

احساس‌اخوت‌نسبت‌
به‌امثال‌فردید،‌

خود‌را‌گرفتار‌نقطه‌
ضعف‌های‌همدیگر‌
کنیم‌و‌توصیه‌ی‌
»المؤمن‌مرآت‌

المؤمن«‌را‌که‌موجب‌
می‌شود‌هرکس‌در‌
آینه‌ی‌وجود‌دیگری‌
راهی‌به‌سوی‌مقصود‌
بگشاید،‌فراموش‌
شود‌و‌فردید‌به‌
عنوان‌ضد‌ارزش‌
مطرح‌گردد.
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به فردایی بس��پارند که ادامه ی 
مدرنیته اس��ت و می خواهند از 
ایران یک ژاپن اسلامی بسازند.

تفکر فردی��د؛ »ولایت فقیه« 
را مرحله ی امی��دی برای عبور 
از مدرنیت��ه به س��وی بقیة الله 
می داند و لذا با آن هایی که سعی 
دارن��د از ولای��ت فقیه ش��رایط 
تحق��ق مدرنیته را بیرون آورند، 
هرگز س��ر س��ازش ندارد. او به 
تحقق بیرونی نظام بقیة الله نظر 
دارد که همان تمدن اس��لامی 
اس��ت و این غیر از نگاهی است 
که تفکر حضوری ش��یعه را در 
مح��دوده ی آکادمی ه��ا محدود 
می داند و سرنوش��ت بش��ر را به 

سیاسیون می سپارد.

ه��ر ک��س بخواه��د 10  
فکر کن��د و به لوازم 
جای��گاه  و  مدرنیت��ه  فرهن��گ 
تاریخی آن بیندیشد نمی تواند 
از تفک��ر فردید بهره مند نگردد. 
او در ن��گاه انس��ان نس��بت به 
اسلامی  بازخوانی سنت شرقی، 

‌‌تفکر‌فردید؛‌
"ولایت‌فقیه" را‌
مرحله‌ی‌امیدی‌

برای‌عبور‌از‌
مدرنیته‌به‌سوی‌
بقیة‌الله‌می‌داند‌
و‌لذا‌با‌آن-هایی‌
که‌سعی‌دارند‌
از‌ولایت‌فقیه‌
شرایط‌تحقق‌

مدرنیته‌را‌بیرون‌
آورند،‌هرگز‌سر‌
سازش‌ندارد.‌او‌
به‌تحقق‌بیرونی‌

نظام‌بقیة‌الله‌
نظر‌دارد‌که‌
همان‌تمدن‌
اسلامی‌است‌
و‌این‌غیر‌از‌

نگاهی‌است‌که‌
تفکرحضوری‌
شیعه‌را‌در‌
محدوده‌ی‌
آکادمی‌ها‌

محدود‌می‌داند‌
و‌سرنوشت‌بشر‌
را‌به‌سیاسیون‌

می‌سپارد.

به نحو قابل توجهی تأثیر می گذارد، به نحوی که انس��ان 
احساس می کند به حقیقت مطلب نزدیک شده است.

وقتی بخواهیم به فلس��فه ای ناب با منظری اس��لامی، 
ایرانی دست یابیم، نظر فردید در نشان دادن وجه شرقی، 

غربیِ تفکر، به ما کمک می کند.

فردی�����د ی���ک دانش��مند ایرانی اس����ت که 11  
اصطلاح��ات مخص��وص ب��ه خود داش��ت که با 
نگاه ه��ای تمثیلی دره��م آمیخته بود و از ای��ن منظر از 
هایدگر الهامات ناب��ی دریافت کرده بود، نه این که تصور 
کنیم او مترجم آثار هایدگر اس��ت و سؤال کنیم آیا او به 
هایدگر وفادار بوده یا خیر؛ حتی او تفس��یری که از نیچه 
ارائه می کرد متناس��ب اندیشه ی اس��لامی، ایرانی است تا 
م��ا را در فهم وضعیت ذهن��ی و ملّی مان ی��اری دهد. او 
همس��خنی با هایدگر دارد، ولی این همس��خنی به معنی 
تبعیت و تقلید نیست، هرگز دو فیلسوف نمی توانند مقلدِ 

هم باشند.
ش��اید از این جهت نیز فردی��د راهنمای خوبی برای ما 
باش��د که آنچه از زبان و اندیشه ی فیلسوفان می یابیم در 
کنار بازخوانی تمام اندیش��ه ها، به آن نکاتی از اندیش��ه ها 
توج��ه ویژه بیندازیم که به ش��رقی بودن و ایرانی بودن و 
مس��لمان بودن ما اشاره دارد.]10[ در همین راستا فردید 
در عین همس��نخی با هایدگر، با اس��تفاده از اندیش��ه ی 
قرآنی س��عی می کند راهی برای فه��م وضع تاریخی ما و 
مواجه ای که باید با جهان پیرامون مان داش��ته باشیم بر 

فردید‌یک‌دانشمند‌
ایرانی‌است...‌نه‌این‌
که‌تصور‌کنیم‌او‌
مترجم‌آثار‌هایدگر‌
است‌و‌سؤال‌کنیم‌آیا‌
او‌به‌هایدگر‌وفادار‌
بوده‌یا‌خیر؛‌حتی‌او‌
تفسیری‌که‌از‌نیچه‌
ارائه‌می‌کرد‌متناسب‌
اندیشه‌ی‌اسلامی،‌
ایرانی‌است‌تا‌ما‌
را‌در‌فهم‌وضعیت‌

ذهنی‌و‌ملّی‌مان‌یاری‌
دهد.‌او‌همسخنی‌با‌
هایدگر‌دارد،‌ولی‌این‌
همسخنی‌به‌معنی‌

تبعیت‌و‌تقلید‌نیست،‌
هرگز‌دو‌فیلسوف‌
نمی‌توانند‌مقلدِ‌هم‌

باشند.
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روی ما بگش��اید، به همین جه��ت اصطلاحات خود را از 
فلسفه ی اسلامی و عرفان نظری ابن عربی گرفت.

با غور در سخنان دکتر فردید متوجه می شویم 12  
او فهم��ی را یافته بود و می خواس��ت آن را به 
ش��کلی عمیق و غنی سامان دهد، به این نتیجه رسید که 
باید آن فکر را با یک مواجه ی ش��رقی، غربی ارائه دهد و 
بر این مبنا با فیلس��وفان مورد علاقه اش مرتبط می شد و 
از آن ها س��خن می گفت، ولی نه برای آن که فیلسوفان را 

ب��ه ما معرفی کند، بلکه برای آن که فهم خود 
را به گوش ما برس��اند، از این لحاظ شایس��ته 
اس��ت آزاد از هر پیش فرضی با اندیش��ه ی او 
مواجه شویم و بنگریم ما را به چه می خواند و 
در مورد تحلیل مس��ائل عصر و عهد خود چه 

می گوید.
م��وارد فوق دلایل مختصری ب��ود که ما را 
ب��ر این می دارد تا معتقد ش��ویم ب��ا رجوع به 
اف��کار آقای فردید می توان نس��ل جدید را به 
اندیشه ی حضرت روح الله »رضوان الله علیه« 

نزدیک کرد.
البته بنده نمی گویم فهم اندیش��ه ی فردید 
کار آسانی است ولی با اندک همدلی می توان 
افکار گرانسنگی از دل آن اندیشه بیرون آورد، 
در آن صورت اس��ت که دیگر ن��ه تنها فردید 
را اندیش��مندی پراکنده گوی نمی یابیم حتی 
نتیجه هم نمی گیریم که چون پسامدرنیس��م 
محصول غرب اس��ت و فردید با آن هایدگری 
احس��اس هم س��خنی می کند ک��ه معتقد به 
پسامدرنیس��م اس��ت، پس فردی��د رجوع به 
غرب دارد و اصرار داش��ته باش��یم نباید او را 
در اردوگاه طرف��داران انقلاب اس��لامی جای 
دهی��م. فکر می کن��م ما بای��د در قضاوت مان 
نس��بت به مرحوم فردید از نگاه ش��یفتگان به 
ام��ام و انقلاب موضوع را دنب��ال کنیم و نه از 
نگاه روش��نفکرانی که نسبتی با انقلاب ندارند 
و با نگاه تماش��اگرانه ای که به انقلاب دارند به 
نقد فردید می پردازند. بنده نگاه اخیر را دامی 

می دان��م که در مقابل دوس��تداران انقلاب اس��لامی پهن 
کرده اند تا به جای احساس اخوت نسبت به امثال فردید، 
خود را گرفتار نقطه ضعف های همدیگر کنیم و توصیه ی 
»المؤم��ن مرآت المؤمن« را که موجب می ش��ود هرکس 
در آینه ی وجود دیگری راهی به س��وی مقصود بگش��اید، 

فراموش شود و فردید به عنوان ضد ارزش مطرح گردد.
تا آن جایی که بنده در فلسفه ی غرب تأمل کرده ام برایم 
روشن است که فیلسوفان غربی از فلسفه و عرفان اسلامی 
آگاهی داش��ته اند و امثال هگل با برداش��ت های ناقصی از 
فلس��فه و عرفان اس��لامی موض��وع مرحله ای 
بودن تاریخ را در فلسفه ی خود مطرح می کند 
و مارکس نیز تحت تأثیر فلس��فه ی هگل جبر 
تاریخ خود را که صورت واژگونه ای از س��خن 
هگل بود، مطرح نمود حال چرا نگوییم مرحوم 
فردید در فلس��فه ی علم الأس��ماء تحت تأثیر 
ابن عربی اس��ت به جای این که بگوییم تحت 

تأثیر مارکس و هگل است؟

پاورقی
َّذِیَ  1( س��وره آل عمران آیه 7 م��ی فرماید: »هُوَ ال
أنزَلَ عَلیَلکَ الکِتابَ مِنهُ آیاَتٌ مُحکَماتٌ هُنَّ امُُّ الکِتابِ 
وَ اخَُرُ مُتَشَابهِاتٌ...« اوست کسی که این کتاب را بر تو 
فرو فرستاد پاره ای از آن آیات محکم اند، آن ها اساس 

کتابند و پاره ای دیگر متشابهاتند.
2( س��ید موس��ی دیباج، مفردات فردیدیه، گفتار 

بیستم.
3( سیدبن طاووس، لهوف، ص42

4( سوره فجر، آیه 22
5( سید موسی دیباج، مفردات فردیدیه، ص229

6( همان؛ ص 231 و 290
7( همان؛ ص 247
8( همان؛ ص 261

9( همان؛ گفتار سیزدهم روحانیت و هنر
10( در رابطه با امر فوق؛ به مصاحبه دکتر موسی 
دیباج در مورد فردید، کتاب هفته، ش��ماره 114 در 

15 دی ماه 1386، رجوع شود 

‌
چرا‌نگوییم‌مرحوم‌
فردید‌در‌فلسفه‌ی‌
علم‌الأسماء‌تحت‌
تأثیر‌ابن‌عربی‌است‌
به‌جای‌این‌که‌

بگوییم‌تحت‌تأثیر‌
مارکس‌و‌هگل‌است؟
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دیکتاتوری‌چیست‌و‌چگونه‌خود‌را‌نشان‌می‌دهد؟
 "Dictateur " معادل فرانس��وی Dictator کلم��ه  
از ریش��ه ی " Dictate " ب��ه معنای ام��لا گفتن و دیکته 
کردن آمده اس��ت. دیکتاتور درلغت کسی است که چیزی 
رابه دیگری دیکته می کند. معلم که در کلاس، درس را به 

شاگردانش دیکته می کند یک دیکتاتور است.
اما در اصطلاح اهل سیاس��ت، دیکتاتور کس��ی است که 
دیگ��ران را مجاب به کاری می کند که خارج از میل و اراده 
ی آن ها باشد. دیکتاتور در لسان اهل سیاست کم و بیش 
با حاکم خودکامه و مس��تبد یکی انگاشته می شود. اما در 
نزد متفکران و اندیش��مندان، دیکتاتور و دیکتاتوری معانی 
دیگ��ر و مصادی��ق متفاوتی نیز دارد. برای یک فیلس��وف، 
ش��اید معنای دیکتاتوری مهمتر از شخص دیکتاتور باشد. 
دیکتاتوری بیش��تر به مجموعه ای از خصوصیات و اوصافی 

اطلاق می شود که نه تنها در انسان بل درامور کلی تر نیز 
می توان این اوصاف را پیدا کرد.

اگر دیکتاتوری مجموعه ای از اوصاف اس��ت که درامور 
دیگ��ر نیز می توان ردپایی از آن ها یافت، لذا کش��ف این 
امور مهمتر از وجود یک شخص دیکتاتور است. برای آنکه 
انسان دیکتاتور را می توان به شکلی ازمسند قدرت به زیر 
کش��ید و به استبدادش پایان داد و اگر هم دیگران نتوانند، 
»م��رگ« این کار را خواهد کرد. ام��ا دیکتاتور به مثابه ی 
یک دوره ی تاریخی و یا دیکتاتوری در صور زیست جهانی 

دیکتاتوری  پنهان

دکتر‌اکبر‌جبّاری

مسأله‌این‌نیست‌که‌هیچ‌واقعیتی‌بیرون‌
از‌ذهن‌ما‌وجود‌ندارد،‌بل‌بیشتر‌این‌
است‌که‌هیچ‌ذهنی‌بیرون‌از‌واقعیت‌

وجود‌ندارد.‌‌‌‌‌)ژیژک(

‌‌وقتی‌مراکز‌
علمی‌در‌دنیا‌تابع‌
و‌مطیع‌روش‌های‌
علمی‌هستند‌و‌هر‌
نوع‌بحثی‌خارج‌از‌
این‌متدهای‌علمی‌
متهم‌به‌خرافه‌و‌
غیر‌علمی‌بودن‌

می‌شود،‌چهره‌ای‌
دیگر‌از‌دیکتاتوری‌

عصر‌جدید‌و‌
عقلانیت‌مدرن‌
آشکار‌می‌شود.‌
دیکتاتوری‌عصر‌
جدید‌و‌عقلانیت‌
مدرن‌و‌خاصه‌

درعلم‌جدید‌چنان‌
است‌که‌برخی‌از‌
فیلسوفان‌علم‌
مانند‌»فایرابند«‌

می‌پرسند:‌»چگونه‌
از‌جامعه‌در‌برابر‌
علم‌دفاع‌کنیم«
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حکمت و اندیشه

انس��ان را چگونه می توان از میان برداش��ت؟ آنچه مس��لم 
اس��ت، با کودتا و انقلاب یا اصلاح نمی توان بر دیکتاتوری 

این امور پایان داد.
البته از این س��خن نباید مفهوم جبر اراده شود. پیش از 
ه��ر توضیحی باید کمی در باب معنای این نوع دیکتاتوری 
بیشتر بدانیم. اساساً باید بدانیم چگونه یک دوران تاریخی 
یا زیست جهان آدمی می تواند واجد اوصاف و ویژگی هایی 

باشد که خارج از میل و اراده اوست.
در میان تمام موجودات این عالم، انس��ان تنها موجودی 
اس��ت که »امکان های وجودی« بی ش��ماری دارد. امکان 
های وجودی به این معناست که می تواند به صور مختلفی 

ظاهر ش��ود. هر لحظه به 
رنگی درآید. از غارنشینی 
به برج نش��ینی برس��د، از 
به  انس��انی،  مقام محمود 
مرتب��ه ی حیوان��ی و بل 
پایی��ن ت��ر از آن س��قوط 
کن��د. به ق��ول مع��روف، 
انس��ان بوقلم��ون صف��ت 
ترین موجود اس��ت. همه 
ی این اوصاف و ویژگی ها 
را »ام��کان های وجودی« 
می نامند و انسانیت انسان 
درسیر این امکان ها است 
که تحقق می یابد. البته در 
میان این امکان ها برخی 
از امکان ها واجد اصالتند 
و برخی نی��ز فاقد اصالت. 
منظور از اصالت، آن امکان 
هایی هس��تند که مختص 
انسان است و امکان هایی 
که بین انس��ان و حیوان و 
یا گیاه مشترک است، در 
حقیقت ام��کان های غیر 
اصیل انس��ان به شمار می 
رود. س��یر در امکان هایی 
مانند ام��کان هایی که به 

امکان ه��ای غی��ر اصیل جسم و تن آدمی ارتباط دارد، 
اس��ت. چرا که حیوانات و گیاهان نی��ز واجد این امکان ها 
هس��تند. حیوان و گیاه نیز تغذیه دارند، حیوان و گیاه نیز 
مانند انسان قوه تولید مثل دارند، یا شهوت جنسی امکانی 
مشترک بین انسان و حیوان است. لذا اهل فلسفه این قوای 
مشترک را قوای مشترک نفس نباتی و حیوانی دانسته اند. 
اما قوه ناطقه قوه ای مختص انسان است و زمانی که انسان 
دراین قوه س��یر می کند، و امکان های وجودی خود را در 
این قوه مختص به خود کش��ف می کند، به واقع در امکان 

های اصیل سیر کرده است.
ق��وه ناطقه را یک قوه دانس��تیم نه ی��ک امکان، و دیگر 

‌‌در‌دنیایی‌
که‌رسانه‌ها‌
زمام‌امور‌و‌
اراده‌جوامع‌
بشری‌را‌در‌
اختیار‌دارند،‌
شاید‌هرگونه‌
سخنی‌در‌
باب‌آزادی‌
انسان‌در‌عصر‌
جدید،‌امری‌
موهوم‌باشد.‌
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قوا را نیز ب��ی ارزش نمی دانیم. 
ک��دام انس��ان عاقل م��ی تواند 
اهمیت قوای ش��هویه و غاذیه را 
انکار کند. مسأله درباب ارزش و 
بی ارزش بودن این قوا نیس��ت. 
مسأله درباب امکان های خاص 
آدمی است. امکان هایی که تن 
آدمی نیز بدان شریف است. این 
بدان معناس��ت ک��ه همه ی قوا 
در جهت ام��کان هایی قرار می 
گیرند ک��ه او را در جهت خاص 
خود س��یر می دهد. جهتی که 
مختص آدمی است و نه حیوان 

و نه نباتات بدان راه ندارند.
اگر تصویر درس��تی از انسان 
داش��ته باش��یم و بدانی��م ک��ه 
انس��انیت انس��ان، س��یر در این 
امکان های اصیل اس��ت، لذا اگر 
زمان��ه و ش��رایطی پدید آید که 
انس��ان را دریک ی��ا چند امکان 
وج��ودی و آن هم ام��کان های 
غیر اصیل متوقف سازد و نه تنها 

در سیر امکان های او انسداد ایجاد کند بلکه، اساساً تصور و 
حتی تخیل امکان های دیگر و متفاوت را منتفی سازد، این 
شرایط و این زمانه را می توان به عمیق ترین شکل ممکن 

زمانه ای دیکتاتور نامید.
گرچه درس��ت است که انسان در ش��کل گیری زمانه و 
زیس��ت جهان خود نقش محوری دارد،اما دو نکته را نباید 
از یاد برد.نخس��ت تفاوت امر کل��ی و جزیی و دیگر، رابطه 

دیالیکتیکی امر جزیی و امر کلی است.
انس��ان به مثابه ی یک امر جزیی درون عالمی است که 
امور جزیی دیگری نیز در س��اختن این عالم حضور دارند. 
عالم به مثابه ی یک امر کلی، گرچه برس��اخته امور جزیی 
مانند انس��ان اس��ت، ولی ماهیت متفاوتی از ماهیت اجزا- 
که انس��ان یکی از اجزاءِ آن اس��ت- دارد. برای توضیح این 
موض��وع مثالی م��ی آورم. یک اتومبی��ل از اجزاءِ متعددی 
ساخته شده است. حال اگر تک تک این اجزا به طور مجزا 
در یک مکان حاضر باش��ند ولی سرهم نشده باشند، یا به 
قولی مونتاژ نشده باشند، هرگز به مجموعه ی اجزا، عنوان 
اتومبیل اطلاق نخواهد ش��د. اتومبیل مفهومی است که نه 
تنه��ا از جمع همه ی اجزا بل از نس��بت خاص این اجزا با 
یکدیگر به دس��ت می آید. پس اتومبیل مجموعه ی اجزا و 

نسبت خاص آن ها با یکدیگر است.
عالم نیز مانند ی��ک کل، تنها مجموعه ای از اجزا مانند 

‌‌
گرچه‌می‌توان‌به‌
طور‌جدی‌تردید‌
نمود‌که‌زندگی‌در‌
عمیق‌ترین‌معنای‌
خود‌در‌عصر‌جدید،‌
راحت‌تر‌و‌آسان‌تر‌از‌
گذشته‌باشد،‌و‌بشر‌
امروز‌نسبت‌به‌انسان‌
در‌ادوار‌گذشته‌
آسوده‌تر‌زندگی‌می‌
زیید،‌اما‌با‌این‌حال‌
اگرهم‌بپذیریم‌که‌
تکنولوژی،‌زندگی‌
را‌راحت‌تر‌کرده‌
است،‌باز‌هم‌می‌توان‌
حکم‌به‌دیکتاتوری‌
عصر‌جدید‌داد.‌عصر‌
جدید‌و‌عقلانیت‌
ابزاری‌آن‌برغم‌
توسعه‌تکنولوژیک،‌
آدمی‌را‌به‌بی‌معنایی‌
زندگی‌و‌به‌تعبیر‌
بودریار،‌»فروپاشی‌
معنا«‌رسانده‌است.‌
گرچه‌آدمی‌قدرت‌
مضاعفی‌برای‌تسلط‌
بر‌طبیعت‌یافته‌است‌
ولی‌به‌موازات‌این‌
قدرت،‌معنای‌زندگی‌
را‌از‌دست‌داده‌است.‌
گرچه‌می‌توان‌از‌
بحران‌های‌اخلاقی،‌
سیاسی،‌اقتصادی،‌
اجتماعی‌و‌زیست‌
محیطی‌شواهدی‌
ذکر‌نمود‌که‌دست‌به‌
گریبان‌آدمی‌است،‌
اما‌این‌همه‌در‌برابر‌
فروپاشی‌معنا،‌رنگ‌
می‌بازد،‌چرا‌که‌
معلول‌آن‌تواند‌بود.‌

‌‌بشر‌معاصر‌نه‌تنها‌آزادتر‌نیست،‌بل‌بنابر‌شواهد‌تاریخی،‌در‌اسارت‌و‌
تنگناهای‌بیشتری‌قرار‌دارد.‌شاید‌در‌هیچ‌دوره‌ای‌از‌ادوار‌تاریخ،‌انسان‌این‌گونه‌
اسیر‌و‌دربند‌نبوده‌است.‌اسارت‌و‌محدودیت‌انسان‌امروز‌به‌اسارت‌او‌در‌امکان‌
های‌وجودی‌باز‌می‌گردد‌که‌عقلانیت‌ابزاری‌برایش‌فراهم‌کرده‌است.

‌‌اکنون‌و‌در‌
نهایت‌این‌عقلانیت‌

جدید‌می‌توانیم‌
بپرسیم‌که‌آیا‌بشر‌

امروز‌آزادتر‌از‌
انسان‌ادوار‌پیشین‌
است؟‌آیا‌رهایی‌از‌
دین‌و‌تفکر‌دینی‌
برای‌بشر‌آزادی‌
و‌رهایی‌را‌فراهم‌
آورده‌است؟‌به‌

جد‌می‌توان‌دراین‌
مقوله‌تردید‌کرد،‌
چنانکه‌بسیاری‌
از‌اندیشمندان‌

معاصر‌غرب‌بر‌این‌
تردیدها‌اهتمام‌
دارند.‌شاید‌به‌
نظر‌متناقض‌

بیاید‌که‌در‌نظام‌
دموکراتیک‌بین‌

الملل،‌به‌زور‌
اسلحه‌و‌جنگ‌

و‌خونریزی،‌قرار‌
است‌دموکراسی‌

را‌برای‌یک‌
ملت،‌به‌ارمغان‌
ببرند.‌اما‌این‌ها‌
همه‌ی‌چهره‌
ی‌دیکتاتوری‌
دموکراسی‌را‌

آشکار‌می‌کند.
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انسان و اشیاء نیست، بل عالم دلالت به نسبت های خاصی 
دارد که درمیان این اجزا ساری و جاری است.

نکته ی دوم، رابطه دیالیکتیکی انس��ان با عالم است . از 
یک سو انسان درساختن عالم نقش محوری دارد و از سوی 

دیگر عالم نیز انسان می سازد.
برای آن که به فهمی انضمامی از نسبت آدمی و عالمش 
برسیم ، بهتر است او را در زمانه ای ببینیم و فهم کنیم که 
اکن��ون او را فرا گرفته و امکان های وجودی او را مس��دود 
کرده است. عصر جدید در دایره ی امکان هایی شکل گرفت 
که عقلانیت اب��زاری برایش فراهم آورده بود. این عقلانیت 
نوید آزادی و رهایی بش��ر از اموری را داده بود که پیش از 
این انس��ان را در برگرفته ب��ود. رهایی از بت های ذهنی تا 
جای��ی که بتوان برطبیعت س��یطره یافت. عقلانیت ابزاری 
با این ش��عار عصر روش��نگری ش��کل گرفت که »شجاعت 
دانستن داش��ته باش«. بنابر تفسیر پوزیتیویستی از تاریخ، 
بش��ر از مرحله ی ربانی و فلس��فی عبور کرده اس��ت و در 
عصر جدید پا به مرحله علمی گذاش��ته اس��ت. این مرحله 
علمی مرحله پختگی و کمال انس��ان دانسته شد و ویژگی 

آن هم عقلانیت ابزاری است تا بتواند از به اصطلاح خرافات 
اسطوره ای و دینی و فلسفی رها شود! رهایی و آزادی غایت 
عقلانیت عصر جدید بود. اما اکنون و در نهایت این عقلانیت 
جدید می توانیم بپرس��یم که آیا بشر امروز آزادتر از انسان 
ادوار پیشین است؟ آیا رهایی از دین و تفکر دینی برای بشر 
آزادی و رهایی را فراهم آورده است؟ به جد می توان دراین 
مقوله تردید کرد، چنانکه بس��یاری از اندیشمندان معاصر 
غ��رب بر این تردیدها اهتمام دارند. ش��اید به نظر متناقض 
بیاید که در نظام دموکراتیک بین الملل، به زور اس��لحه و 
جنگ و خونریزی، قرار است دموکراسی را برای یک ملت، 
به ارمغ��ان ببرند. اما این ها هم��ه ی چهره ی دیکتاتوری 

دموکراسی را آشکار می کند.
وقتی مراکز علمی در دنیا تابع و مطیع روش های علمی 
هس��تند و هر نوع بحثی خارج از این متدهای علمی متهم 
ب��ه خرافه و غیر علمی بودن می ش��ود، چه��ره ای دیگر از 
دیکتاتوری عصر جدید و عقلانیت مدرن آش��کار می شود. 
دیکتات��وری عصر جدید و عقلانی��ت مدرن و خاصه درعلم 

جدید چنان اس��ت که برخی از فیلسوفان علم مانند 

‌‌اگر‌بشر‌
درعقلانیت‌ابزاری‌
توانست‌به‌آزادی‌و‌
رهایی‌دست‌یابد،‌
این‌همه‌مصیبت‌
و‌مشقت‌زندگی‌
مدرن‌از‌کجا‌ناشی‌
می‌شود؟‌آیا‌باید‌
مانند‌محافظه‌
کارانی‌چون‌
هابرماس‌معتقد‌
باشیم‌که‌مدرنیته‌
یک‌پروژه‌ناتمام‌
است‌که‌در‌صورت‌
تکامل‌از‌مشکلات‌
و‌فجایعش‌کاسته‌
خواهد‌شد؟‌و‌
خوشبینانه‌به‌
انتظار‌روزی‌
بنشینیم‌که‌
مدرنیته‌و‌عقلانیت‌
ابزاری‌بشر‌را‌به‌
سعادت‌و‌آزادی‌
برساند؟
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»فایرابند« می پرسند: »چگونه از جامعه در برابر علم دفاع 
کنیم«

بشر معاصر نه تنها آزادتر نیست، بل بنابر شواهد تاریخی، 
در اس��ارت و تنگناهای بیش��تری قرار دارد. شاید در هیچ 
دوره ای از ادوار تاریخ، انسان این گونه اسیر و دربند نبوده 
اس��ت. اس��ارت و محدودیت انس��ان امروز به اسارت او در 
امکان های وجودی باز می گردد که عقلانیت ابزاری برایش 

فراهم کرده است.
تکنی��ک، محص��ول عقلانی��ت اب��زاری اس��ت و دنیای 
تکنولوژیک نیز ماحصل این عقلانیت. اما آیا تکنیک، انسان 
را به آزادی رس��انده است؟ آیا تکنولوژی رهایی انسان را به 
ارمغان آورده است؟ شاید گفته شود که انسان با تکنولوژی 
زندگی را آس��ان تر طی می کند. دیگر برای یک سفر لازم 
نیس��ت ماه ها در راه بود و سرزنش خار مغیلان را چشید. 
با هواپیما در کوتاه ترین زمان ممکن می توان به آن سوی 
ک��ره خاکی رفت. ب��ه برکت تکنولوژی ابزار پزش��کی فوق 
العاده ای س��اخته شده اس��ت که جان انسان ها کمتر در 
معرض م��رگ و نابودی قرار می گیرد. وس��ایل ارتباطی و 
مخابراتی انس��ان ها را نسبت به حال و روز همدیگر باخبر 
س��اخته و فاصله ها را کوتاه کرده اس��ت. ای��ن ها همه از 
صدقه سر تکنولوژی است. اما اگر چنین است )که هست( 
پس داستان نیهیلیسم از کجا س��ربرآورده است؟ اگر بشر 
درعقلانیت ابزاری توانس��ت به آزادی و رهایی دست یابد، 
ای��ن همه مصیبت و مش��قت زندگی مدرن از کجا ناش��ی 
می ش��ود؟ آیا بای��د مانند محافظه کاران��ی چون هابرماس 
معتقد باش��یم که مدرنیته یک پروژه ناتمام اس��ت که در 
صورت تکامل از مشکلات و فجایعش کاسته خواهد شد؟ و 
خوشبینانه به انتظار روزی بنشینیم که مدرنیته و عقلانیت 

ابزاری بشر را به سعادت و آزادی برساند؟
در دنیایی که رسانه ها زمام امور و اراده جوامع بشری را 
در اختیار دارند، شاید هرگونه سخنی در باب آزادی انسان 
در عص��ر جدید، ام��ری موهوم باش��د. در کتاب »درآمدی 
پدیدارشناس��انه به معنای فرهنگ« به تفصیل نشان داده 
می شود که چگونه رسانه ها با نمایش دادن معنا، درفرآیند 
فروپاش��ی معنا و پنهانی این اتفاق می کوش��ند. در دنیای 
رس��انه ای چون انس��ان بدل به »ش��هروند رسانه ای« می 
ش��ود، همه چی��ز به صورت مجازی در اختی��ار او قرار می 

گیرد. این که می گویم »همه چیز« نکته مهمی اس��ت. در 
دنیای رس��انه ای آموزش، تفری��ح، دین، بی دینی، اخلاق، 
خش��ونت و س��کس در صورت مجازی به نمایش گذاشته 
می شوند. این نمایش گذاری، شهروند رسانه ای را دربرمی 
گیرد و همه حرکات و سکنات او را تنظیم می سازد. نه تنها 
کنش و واکنش های انسان، بل فکرو ذکر او را نیز در اختیار 
میگیرد و او را در یک ماتریس بس��ته ای هر چه بیشتر به 

سمت بی معنایی سوق می دهد. 
حال باید پرسش شود که اگر با این عقلانیت ابزاری نمی 
توان به آزادی رس��ید، چه چیزی یا کدام عقل می تواند از 
عهده این مهم برآید. پیش از هر پاسخی باید بداینم انسان 
اساس��اً به دنبال آزادی از چه چی��زی بود و دنبال چه می 
گش��ت؟ اگر آدمی را موجودی صاحب امکان های وجودی 
دانستیم، گویی آزادی نیز در این دایره معنا می یابد. یعنی 
آدمی همواره از امکانی رها می شود و دربند امکان یا امکان 
های��ی دیگر قرار میگیرد. پس آدمی هرگز به مطلق آزادی 
نمی رس��د، چرا که آزادی محض، یعن��ی آزادی از جمیع 
ام��کان ها که تنها با »مرگ« رخ می دهد. به واقع آدمی تا 
زمانی که »هست« درون امکان های وجودی حضور دارد. 
گرچه نمی توان گفت »مرگ« پایان امکان ها اس��ت، چرا 
که مرگ، خود امکانی است که به امکان های پیشین پایان 
می دهد. پس، تنها چیزی که می ماند، رهایی از یک امکان 

و پذیرش امکانی دیگر است.
عصر جدید، آدمی را از امکان هایی رها و آزاد کرد و در 
بند امکان هایی دیگر درآورد. اکنون آدمی از خود می پرسد 
چگونه از این امکان نیز رهایی یابد. دیکتاتوری عصر جدید 
در این اس��ت که چنین القا میکند، هی��چ امکانی فراتر از 

امکانهای موجود، وجود ندارد!
امکان های موجود، همان امکان هایی است که با ولایت 
تکنیک همراه است. »پایان تاریخ«، مفهومی است که بشر 
را به تمکین در این امکان دعوت می کند. بشر امروز هم بر 
این ولایت گردن نهاده و موعود اندیشی را رها ساخته است. 
می گوین��د وقتی آدمی در این عصر ب��ا حضور تکنولوژی 
»راحت« و »آس��ان« زندگی می کند، دیگر چه امکانی می 
تواند فراتر از این امکان تکنولوژیک باش��د. اگر امکانی هم 

باشد، »توسعه« تکنولوژیک است!
گرچ��ه می توان به طور جدی تردید نمود که زندگی در 

‌‌دیکتاتوری‌
عصر‌جدید‌در‌این‌
است‌که‌چنین‌القا‌
میکند،‌هیچ‌امکانی‌
فراتر‌از‌امکانهای‌

موجود،‌وجود‌
ندارد!

‌‌گرچه‌مفهوم‌‌‌‌citizenیا‌شهروند‌ایده‌ایست‌که‌در‌اروپای‌غربی‌معنا‌و‌مفهومی‌روشن‌
دارد‌و‌در‌قرن‌شانزدهم‌هم‌زمان‌با‌فراگیر‌شدنش‌انتشار‌یافت،‌اما‌این‌مفهوم‌یکی‌از‌عناصر‌
کلیدی‌در‌شکل‌گیری‌جامعه‌ی‌مدرن‌است‌که‌ریشه‌های‌آن‌را‌می‌بایست‌در‌»دیروز«‌تاریخ‌
یعنی‌در‌یونان‌باستان‌جستجو‌کرد‌و‌به‌دولتشهر‌آتن‌پیوند‌زد.
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عمیق ترین معنای خود در عصر جدید، راحت تر و آس��ان 
تر از گذش��ته باشد، و بشر امروز نس��بت به انسان در ادوار 
گذشته آس��وده تر زندگی می زیید، اما با این حال اگرهم 
بپذیریم که تکنولوژی، زندگی را راحت تر کرده اس��ت، باز 
ه��م می توان حک��م به دیکتاتوری عص��ر جدید داد. عصر 
جدید و عقلانیت ابزاری آن برغم توسعه تکنولوژیک، آدمی 
را به بی معنایی زندگی و به تعبیر بودریار، »فروپاشی معنا« 
رس��انده اس��ت. گرچه آدمی قدرت مضاعفی برای تس��لط 
بر طبیعت یافته اس��ت ولی به م��وازات این قدرت، معنای 
زندگی را از دست داده است. گرچه می توان از بحران های 
اخلاقی، سیاس��ی، اقتصادی، اجتماعی و زیس��ت محیطی 
شواهدی ذکر نمود که دست به گریبان آدمی است، اما این 
همه در برابر فروپاش��ی معنا، رنگ می بازد، چرا که معلول 

آن تواند بود.
اگر امروزه آدمی برای طی مس��افت میان دوش��هر یا دو 
کشور، دقایقی بیش صرف نمی شود، به همان میزان معنای 
»س��فر« را گم م��ی کند. اگر به کمک ل��وازم تکنولوژیک، 
دش��واری های زندگی را آس��ان می کند، ب��ه همان مقدار 

معنای زیستن و زندگی را گم می کند.
این همه هرگز به معنای دس��ت شس��تن از تکنولوژی 
نیس��ت. چنین چیزی نه امری ممکن و نه مطلوب اس��ت 
و ش��اید یکی از مظاهر دیکتات��وری عصر جدید در همین 
پارادکس نهفته باش��د. همه ی ام��وری که از دل عقلانیت 
مدرن به دست آمده است چنین وضعی دارد. همه ی نظام 
های اقتصادی، اجتماعی و سیاسی مدرن را به دقت بنگریم. 
این نظام ها چگونه انس��ان را در خود فرو می بندد. چگونه 
مناسبات اقتصادی آدمی را خوارو ذلیل می کند. چه کسی 
می تواند در این زمانه با »دمکراس��ی« مخالفت نماید؟ در 
حالی که همه می دانند چه مس��ائل و مش��کلات و فریب 
هایی در نظ��ام های دمکراتیک وجود دارد. همه می دانند 
که در دنیای تکنولوژیک آدمی به مانند روباتی می شود که 
همه چیز برایش برنامه ریزی شده است. مفهوم شهروند که 
به درستی می تواند برای بشر امروز به کار رود، را کمی به 
دقت به دید آوریم. کلام شکسته ای*از ضیاء موحد در باب 

شهروند به خوبی از عهده این کار برآمده است:
»چه شهروند خوبی بود این شهروند

نه هیچ از او شکایتی

همیشه در سرکارش حاضر
نه زود، نه دیر)حتی المقدور(

همیشه حاضر درصف مقدم هر وام 
و قسط ها را به موقع می پرداخت

مرخصی؟ هرگز
به سازمان هرسال می فروخت

چه شهروند خوبی بود
دوبار تشویقی شام

سه بار آمستردام
به وقت به دنیا آمد

به وقت سربازی رفت 
به وقت زن برُد

حلال زاده، به وقت هم مُرد.
آری، بش��ر امروز یک»ش��هروند« اس��ت و البته حقوقی 
هم دارد. البته باید بدانیم که حقوق ش��هروندی هم مفهوم 
مدرنی اس��ت که به واقع در تنظیم مناسبات بشر فروبسته 

شده به کار می آید. 
گرچه مفهوم  citizen  یا ش��هروند ایده ایس��ت که در 
اروپای غربی معنا و مفهومی روشن دارد و در قرن شانزدهم 
هم زمان با فراگیر شدنش انتشار یافت، اما این مفهوم یکی 
از عناصر کلیدی در شکل گیری جامعه ی مدرن است که 
ریش��ه های آن را می بایس��ت در»دی��روز« تاریخ یعنی در 

یونان باستان جستجو کرد و به دولتشهر آتن پیوند زد.
نخستین فیلس��وفی که به مفهوم »شهروند« در اندیشه 
های سیاسی خود پرداخت، افلاطون بود. افلاطون در کتاب 
جمهوری که در آن ایده ی مدینه را به خواننده معرفی می 
کند، شهروندان را یکی از محورهای اصلی تأسیس دولت و 

حکومت مطلوب قرار می دهد.
ارس��طو نیز به بحث در زمینه ی ش��هروند می پردازد و 
شهروند را کس��ی می داند که در حکمرانی و فرمانبرداری 
سهیم باشد. او معتقد است که یک شهروند خوب باید بداند 
ک��ه چگونه همچون یک آزاد مرد حکمرانی نماید و چگونه 
همانند آزاد مرد فرمانبری کند. مطابق این استدلال، فرد با 

ترک زندگی خصوصی وارد دنیای سیاست می شود.
این فیلس��وفان دی��روز، در دولت ش��هرهای یونان برآن 
بودن��د که اگر ف��رد از جامعه، زادگاه یا ش��هر خویش ببُرد 
و به هر نحوی جدا افتد، انس��ان بودنش را از کف می دهد. 

‌‌فیلسوفان‌دیروز،‌در‌دولت‌شهرهای‌یونان‌برآن‌بودند‌که‌اگر‌فرد‌از‌جامعه،‌
زادگاه‌یا‌شهر‌خویش‌ببُرد‌و‌به‌هر‌نحوی‌جدا‌افتد،‌انسان‌بودنش‌را‌از‌کف‌
می‌دهد.‌بدین‌سان،‌فلسفه‌ورزی‌»دیروز«‌از‌همان‌آغاز،‌»انسان‌بودن«‌و‌

»شهروندی«‌را‌هم‌بسته‌می‌انگاشته‌است.

‌‌شاید‌دیگر‌
زمان‌آن‌سرآمده‌
که‌به‌اعلامیه‌های‌
حقوق‌بشری‌که‌
از‌سال‌‌1789تا‌
به‌امروز‌صادر‌
شده‌اند‌به‌چشم‌
بیانیه‌هایی‌نظر‌
کنیم‌که‌از‌ارزش‌
های‌ازلی‌– ابدی‌
داد‌سخن‌داده‌
اند،‌یعنی‌ارزش‌
هایی‌ماورایی‌که‌
قانونگذاران‌هیچ‌
گاه‌حق‌ندارند‌
آن‌ها‌را‌زیر‌پا‌
بگذارند.‌امروزه‌
می‌بایست‌این‌
اعلامیه‌ها‌را‌
برحسب‌کارکرد‌
واقعی‌شان‌در‌
دولتهای‌مدرن‌
مدنظر‌گرفت.‌
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بدین سان، فلسفه ورزی »دیروز« 
از هم��ان آغاز، »انس��ان بودن« و 
»ش��هروندی« را ه��م بس��ته می 
انگاشته است. این تصور ارسطویی 
که انسان بالطبع حیوانی سیاسی 
اس��ت، بدی��ن معناس��ت که نمی 
تواند سرش��ت راس��تین خ��ود را 
تحقق بخش��د، مگر در چارچوب 
ش��هر)پولیس(، تص��وری ک��ه به 
اعتباری محور قوام بخش »حقوق 
بش��ر« در دولت ش��هرهای عصر 
جدید نیز اس��ت. لک��ن در روزگار 
ما و امروز تاریخ، سیمایی گسترده 
م��ی یابد. در این تصویر باس��تانی 
حفره ای پدید آمده اس��ت و آن را 

به پرسش می کشد.
وقت��ی ف��ردی از ش��هر و دیار 

خویش آواره می شود و به اصطلاح بی وطن یا میهن باخته 
می شود، )آوارگان فلس��طینی را به یاد آورید( در حقیقت 
ش��أنی می یابد که از حی��ات برهنه ی آدم��ی پرده برمی 
دارد، حیات��ی که سیاس��ت غربی از راه »ح��ذف« و توأمان 
»ادغام« آن ش��کل می گیرد. »آگامبن« - فیلسوف معاصر 
ایتالیایی- در مقاله »ما پناهندگان« که در پیوند میان افول 
»دولت- ملت« و آینده مفهوم »شهروند« کندوکاو می کند، 

دو پرسش بنیادی را پیش می کشد:
1( چگونه باید بشریت و انسان بودن را درمنظر »حیات 
برهن��ه ی« او تص��ور ک��رد، در حالی که از س��اختارهای 
ش��هروندی عاری گش��ته و دیگر نمی تواند بر آن ها تکیه 

کند؟
2( چگونه می توان به مدد تخیل، انواع جدید جماعاتی 
را پیش نهاد که بتوانند چنین موجودات بش��ری را در دل 

خویش جای دهند و پذیرا باشند؟
در ذیل این دو پرسش می توان در مفهوم »حقوق بشر« 
و »اعلامیه ی حقوق بشر« نیز تأمل نمود. شاید دیگر زمان 

‌
‌از‌دل‌عقلانیت‌
مدرن‌که‌سودای‌
سعادتمندی‌برای‌
بشر‌در‌سر‌می‌
پروراند،‌دو‌جنگ‌
عالم‌گیر‌خارج‌
شد‌و‌براساس‌یک‌
قاعده‌ی‌عقلی‌
ساده‌و‌ریاضی‌
هم‌پایان‌یافت.‌
جنگ‌دوم‌جهانی‌
براساس‌تصمیم‌
سیاستمداران‌
فرهیخته‌ای‌پایان‌
یافت‌که‌معتقد‌
بودند،‌کشته‌شدن‌
چندصد‌هزار‌
غیرنظامی‌برای‌
جلوگیری‌از‌ادامه‌
ی‌جنگ‌و‌کشته‌
شدن‌چند‌میلیون‌
نفردیگر،‌تصمیمی‌
»عقلانی«‌است.‌
بنیاد‌عقلانیت‌نهفته‌
در‌این‌تصمیم‌نیز‌
یک‌محاسبه‌ی‌
ساده‌ی‌ریاضی‌
بود،‌زیرا‌چه‌کسی‌
می‌تواند‌منکراین‌
واقعیت‌بدیهی‌
شود‌که‌سه‌میلیون‌
بیش‌از‌سیصد‌هزار‌
است.‌تا‌امروز‌کمتر‌
کسی‌می‌داند‌که‌
در‌»درسدن«‌آلمان‌
حدود‌سیصد‌هزار‌
نفر،‌یعنی‌دوبرابر‌
قربانیان‌هیروشیما‌
طی‌همین‌بمباران‌
متفقین‌و‌برای‌پایان‌
دادن‌به‌جنگ،‌
کشته‌شدند.
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آن سرآمده که اعلامیه های حقوق بشری که از سال 1789
تا به امروز صادر شده اند به چشم بیانیه هایی نظر کنیم 
ک��ه از ارزش های ازلی – ابدی داد س��خن داده اند، یعنی 
ارزش های��ی ماورایی که قانونگ��ذاران هیچ گاه حق ندارند 
آن ها را زیر پا بگذارند. امروزه می بایس��ت این اعلامیه ها 
را برحسب کارکرد واقعی ش��ان در دولتهای مدرن مدنظر 
گرفت. آگامبن به خوبی توضیح می دهد که حقوق بش��ر، 
بیش از همه، تجسم ادغام و جذب حیات برهنه ی طبیعی 
در س��امان حقوقی- سیاس��ی »دولت – ملت« اس��ت. آن 
حیات برهنه )یعنی واقعی��ت محض زندگی( که در »نظام 
اجتماعی- سیاس��ی« پریروز تاریخ )عص��ر امت واحده(  به 
»وجود« تعلق داش��ت و در دیروز تاریخ )یونان باستان( در 
قالب واژهzoe )حیات حیوانی( به وضوح از حیات سیاس��ی 
در قال��ب واژه یbios متمای��ز گردی��د، اکن��ون در کانون 
دلمشغولی های دولت جای گرفته است و به تعبیری دیگر، 
به صورت ش��الوده زمینی و این جهان��ی دولت در می آید. 
دول��ت- ملت از این حیث دولتی اس��ت ک��ه  nativityیا 

همان »تولد« )یعنی حیات برهنه( را ش��الوده حاکمیت و 
اقتدار خویش می س��ازد. این است معنای نه چندان ابهام 

آمیز سه بند نخست اعلامیه حقوق بشر 1789.
اعلامی��ه مذکور تنه��ا از آن روی که عنصر »تولد« را در 
هس��ته هر انجمن یا نهاد سیاسی درج کرده است )بند1 و 
2( توانسته است )دربند 3( اصل حاکمیت را با قوت تمام به 

مفهوم ملت پیوند زند.
سه بند نخست اعلامیه را از نظر بگذرانیم:

ماده 1- همه افراد بشر آزاد و با حیثیت و حقوق یکسان 
زاییده می شوند و دارای موهبت خرد و وجدان می باشند و 

با یکدیگر با روحیه برادری رفتار کنند.
ماده2- هرکس می تواند از کلیه آزادی ها که در اعلامیه 
حاضر به آن تصریح ش��ده، بی هیچگون��ه برتری، منجمله 
برت��ری از نظ��ر نژاد و رن��گ و جنس و زب��ان و دین یا هر 
عقیده دیگر، و از نظر زادو بوم یا موقعیت اجتماعی، و از نظر 
توانگری یا نسب یا هر وضع دیگر بهره مند گردد. نیز هیچ 
امتیازی براساس نظام سیاسی یا قانونی یا بین المللی مربوط 

‌‌دیکتاتوری‌عصر‌جدید‌در‌همین‌عقلانیتی‌نهفته‌است‌که‌سایه‌بر‌حیات‌آدمی‌گسترده‌است.‌در‌
چنین‌عالمی‌معنای‌آزادی‌اساساً‌نیاز‌به‌کشفی‌دیگر‌دارد.‌د‌رحقیقت،‌»رهایی«،‌رستن‌از‌ولایت‌هر‌آن‌
چیزیست‌که‌او‌را‌ازمقام‌شامخ‌انسانی‌به‌مثابه‌ی‌»خلیفة‌الله«‌و‌»کون‌جامع«‌دور‌ساخته‌و‌به‌مفهومی‌

فروبسته‌مانند‌»شهروند«‌تقلیل‌داده‌است.

‌‌همه‌ی‌نظام‌
های‌اقتصادی،‌
اجتماعی‌و‌سیاسی‌
مدرن‌را‌به‌دقت‌
بنگریم.‌این‌نظام‌
ها‌چگونه‌انسان‌
را‌در‌خود‌فرو‌
می‌بندد.‌چگونه‌
مناسبات‌اقتصادی‌
آدمی‌را‌خوارو‌
ذلیل‌می‌کند.‌
چه‌کسی‌می‌
تواند‌در‌این‌زمانه‌
با‌»دمکراسی«‌
مخالفت‌نماید؟‌در‌
حالی‌که‌همه‌می‌
دانند‌چه‌مسائل‌و‌
مشکلات‌و‌فریب‌
هایی‌در‌نظام‌های‌
دمکراتیک‌وجود‌
دارد.‌همه‌می‌
دانند‌که‌در‌دنیای‌
تکنولوژیک‌آدمی‌
به‌مانند‌روباتی‌می‌
شود‌که‌همه‌چیز‌
برایش‌برنامه‌ریزی‌
شده‌است.
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به کشور یا سرزمینی که شخص از تبعه آن محسوب است 
وجود نخواهد داشت، خواه سرزمین مزبور مستقل باشد یا 
زیر سرپرستی خواه فاقد خودمختاری باشد یا سرزمینی که 

حاکمیت آن به شرطی از شروط محدود شده باشند.
ماده3- هرک��س حق دارد از زندگ��ی و آزادی و امنیت 

شخصی خویش برخوردار باشد.
دقت کنید که ریش��ه واژه »ملت« )Nation(  کلمه ی 
Nativity اس��ت که در اصل تنها به معنای »تولد« است. 
در پس این پیوند اما داس��تانی ساختگی نهفته است. اینکه 
»تولد« بی فاصله بدل به »ملت« می شود، چندان که هیچ 
تمایزی بین این دو مفهوم نمی توان نهاد و این یعنی برای 
برخوردار شدن از حقوق، »بشر« بودن تنها پیش شرط لازم 
برای »شهروند« بودن است، پیش شرطی که بلافاصله محو 
م��ی گردد و رنگ می بازد؛ یعنی ف��رد برای آنکه از حقوق 
بهره مند گردد باید حتماً ش��هروند باش��د. بشر بودن لازم 
اس��ت، اما کافی نیست. در حقیقت، فرد هرگز حق ندارد به 
عنوان انس��ان محض مطالبه ی حقوق کند. در اندیشه ی 
دولت – ملت، انسان به معنای محض خود که همان »برون 
ایس��تادن« )Exsistence  ( از خود اس��ت به فراموش��ی 
س��پرده می شود و مفهوم فروبسته ی شهروند به جای آن 

می نشیند.
تأمل در این معنای انس��ان بسیار راهگشاست. کلمه ی 
existence که در زبان های انگلیس��ی به »وجود داشتن« 
اطلاق می ش��ود در اص��ل به معنای »برون ایس��تادن« یا 
 sistence یعنی »بیرون« و ex ظهور«است که از دو جزء«
یعنی »ایس��تادن« ساخته شده است. کلمه ی اگزیستانس 
پیش از این به معنای ظاهرشدن یا برون ایستادن از زمینه 

بود. این زمینه چیزی جز »عدم« نیست.
اگزیس��تانس یعنی برون ایس��تادن ازع��دم. این کلمه با 
کلم��ات دیگری مانن��د ecstasy  به معن��ای »وَجد« و از 
»خود برون جس��تن« قرابت لفظی و معنایی دارد. این که 
بگوییم انس��ان وجدآمیزانه یا برون جستانه وجود دارد، به 
سخن دقیق مترادف با برزبان آوردن یک تکرار مکرر است. 
با این همه وارد کردن کلمه ی ecstatic/ برون جس��تانه 
)متواجد( به تاکید بر کیفیت پویای وجود انسان کمک می 
کند. وقتی انس��ان در حالتی وجدآمیز یا متواجد است او به 

ماورای خودش می رود.

‌‌در‌اندیشه‌
ی‌دولت‌– ملت،‌
انسان‌به‌معنای‌
محض‌خود‌که‌

همان
»برون‌ایستادن«
‌)‌‌existence(
از‌خود‌است‌به‌

فراموشی‌سپرده‌
می‌شود‌و‌مفهوم‌

فروبسته‌ی‌
شهروند‌به‌جای‌آن‌

می‌نشیند.

ام��ا مفه��وم »ش��هروند« دلالت ب��ه فروبس��تگی او در 
ساختارهای تحمیلی زیست جهانی دارد که تکنیک، بر آن 
غالب اس��ت. ولایت تکنیک او را فروبسته می دارد و چنین 

موجود هرگز تاب این معنای حافظ را ندارد: 
چو غنچه گر چه فروبستگی ست کار جهان

تو همچو باد بهاری گره گشا می باش
ذات انس��ان اگر در گش��ادگی و از »خود به در شدگی« 
اس��ت، پ��س ذات او در »آزادی« و »رهایی« نهفته اس��ت. 
رهای��ی از بند امکان هایی که به ش��کل مجازی از رهگذر 

ولایت تکنیک بر او مستولی شده است.
اما حقوق شهروندی از چه چیزی سخن می گوید؟ کدام 
انسان و کدام حق؟ آیا انسان به معنای حقیقی آن که همان 
گشودگی است، دیگر باقی مانده است تا از حقوقش سخن 

به میان آید؟
از دل عقلانی��ت مدرن که س��ودای س��عادتمندی برای 
بش��ر در س��ر می پروراند، دو جنگ عالم گیر خارج ش��د و 
براساس یک قاعده ی عقلی ساده و ریاضی هم پایان یافت. 
جنگ دوم جهانی براساس تصمیم سیاستمداران فرهیخته 
ای پایان یافت که معتقد بودند، کشته شدن چندصد هزار 
غیرنظامی برای جلوگیری از ادامه ی جنگ و کشته شدن 
چند میلی��ون نفردیگر، تصمیمی »عقلانی« اس��ت. بنیاد 
عقلانیت نهفته در این تصمیم نیز یک محاسبه ی ساده ی 
ریاضی بود، زیرا چه کسی می تواند منکراین واقعیت بدیهی 
شود که سه میلیون بیش از سیصد هزار است. تا امروز کمتر 
کس��ی می داند که در »درسدن« آلمان حدود سیصد هزار 
نفر، یعنی دوبرابر قربانیان هیروش��یما طی همین بمباران 

متفقین و برای پایان دادن به جنگ، کشته شدند.
دیکتاتوری عصر جدید در همین عقلانیتی نهفته اس��ت 
که س��ایه بر حیات آدمی گس��ترده است. در چنین عالمی 
معنای آزادی اساس��اً نیاز به کشفی دیگر دارد. د رحقیقت، 
»رهایی«، رس��تن از ولایت هر آن چیزیست که او را ازمقام 
شامخ انسانی به مثابه ی »خلیفة الله« و »کون جامع« دور 
ساخته و به مفهومی فروبسته مانند »شهروند« تقلیل داده 

است.
پی‌نویس

*»کلام شکس��ته« نامی است که برای آن دسته از نوشته هایی 
که به غلط »شعر نو« نامیده می شود به کار می برم.   
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در گفتار پیشین در خصوص معنای جنگ نرم و اهداف 
آن سخن گفتیم. دیدیم که جنگ نرم یک تهاجم گسترده 
فرهنگی-سیاس��ی و ایدئولوژی��ک و عقیدت��ی و روانی و 
تبلیغاتی است که اغراض خاصی را دنبال می کند. آن گونه 
که آم��د، عمده ترین اغراض جنگ نرم اس��تکبار لیبرال-

س��رمایه داری علیه انقلاب و نظام اس��لامی و مردم ایران، 
فهرست وار چنین است:

1-استحاله ی فرهنگی جامعه ایران به منظور حذف و یا 
کم رنگ کردنِ هویت اسلامی و شیعی ملت ایران

2- استحاله ی اعتقادی و ایدئولوژیک جمهوری اسلامی 
ایران به منظور زمینه س��ازی جهتِ استحاله ی سیاسی آن. 
ای��ن هدف دش��من از کانال تهاجم و حمله ی مس��تمر و 
بی وقف��ه علیه اصل ولایت فقیه و گاه حتی ش��خص مقام 
عظمای ولایت ام��ر و انب��وه تحریف ه��ا و دروغ پردازی ه��ا 
و ترویج ش��بهات و تش��کیکات مختلف صورت می گیرد؛ 
زیرا دش��منان ملت ایران فهمیده اند کانون استواری نظام 
اسلامی و نقطه ی قوت و پیوند نظام و مردم و محور اصلی 
هوی��ت ایدئولوژیک و عقیدتی جمهوری اس��لامی ایران؛ 
ولایت فقی��ه اس��ت و تازمانی که اعتقاد ب��ه ولایت فقیه و 

تبعیت کام��ل از ولی امر وجود دارد، هوی��ت ایدئولوژیک 
نظام اس��لامی محکم و استوار است و استحاله ی سیاسی 

حکومت اسلامی ممکن نیست.
3- ایجاد فاصله و س��وءظن میان مردم و نظام اسلامی 
به منظور تضعیف و یا نابودی پایگاه مردمی نظام تا از این 
طریق، حکومت و انقلاب اس��لامی در براب��ر انبوه و انواع 
توطئه های کاستِ یهودی- ماسونی حاکمان پنهان جهانی 
]که مدیریت نظام جهانی س��لطه ی استکباری را برعهده 

دارند[ آسیب پذیر گردد.
اما ه��دف نهایی طراحان و سیاس��تگزاران و مدیران و 
کارگزاران و عمله ی خارجی و داخلیِ جنگ نرم علیه ملت 
ایران، سرنگونی نظام اسلامی و به شکست کشاندن انقلاب 
اس��لامی و به اس��ارت درآوردنِ ملت ایران تحت سلطه ی 
یک رژیم غرب زده ی اومانیست- نئولیبرالیستِ وابسته به 

نظام استکبار جهانی است.

در این گفتار می خواهیم به این پرسش پاسخ دهیم که 
چرا باید با جنگ نرم مقابله کرد؟ با تأمل در ماهیت جنگ 
نرم و اغراض آن می توان به پاس��خ این پرس��ش رس��ید. 

چرا باید با جنگ نرم مقابله کرد؟

‌کسب‌بصیرت‌و‌
مبارزه‌با‌جنگ‌نرم‌
یک‌وظیفه‌ی‌بزرگ‌
ملی‌به‌ویژه‌برای‌
اقشار‌تحصیلکرده‌
و‌اهل‌قلم‌و‌نظر‌
و‌خواص‌فرهنگی‌
و‌سیاسی‌است‌
و‌اکنون‌حفظ‌
بنیان‌های‌هویت‌
دینی‌و‌معنوی‌و‌
پاسداری‌از‌تمامی‌
دستاوردهای‌عظیم‌
انقلاب‌اسلامی‌
در‌گرو‌پیشبرد‌
فعالانه‌و‌آگاهانه‌ی‌
مبارزه‌با‌جنگ‌نرم‌
و‌پیروزی‌دراین‌
جهاد‌سرنوشت‌ساز‌
است.
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نرم دشمن اجم��الاً ای��ن ک��ه  جنگ 
 ، ل ا نیس��ت - لیبر ما و و ا هس��تی  هم��ه ی 

هوی��ت و حقیق��ت و موجودی��ت ایرانیان به 
عنوان یک ملت مس��لمان را هدف قرار داده 
اس��ت و جنگ تمام عیار فرهنگی - سیاس��ی 
کنونی برای مردم ما یک جنگ تعیین کننده 
و به راستی سرنوشت ساز است. نتیجه ی این 
جنگ برای آینده ی بش��ر معاصر نیز بس��یار 

تأثیرگذار و مهم است.
به پرس��ش مان برگردیم، چرا باید با جنگ 
نرم دشمنِ مستکبر مقابله کرد؟ برای توضیح 
و تبیی��ن چرائی و ضرورتِ این مبارزه ، دلایل 
بس��یاری وجود دارد. ذیلًا ب��ه برخی از آن ها 

اشاره می کنیم:
* م��ردم ما به منظور حف��ظ هویت اصیل 
اسلامی و ش��یعی خود ]که عین هویت ملی 
ما اس��ت[ در برابر تهاجم و س��یطره ی کفر و 
ش��رک اومانیس��تی ناگزیر از مقابله و مبارزه 
با جنگ نرم هس��تند. زیرا دش��من لیبرال -

از طریق جنگ  سکولاریس��تی ک��ه 
ه��دف  را  م��ا  تهاجم خود قرار داده ن��رم 

اس��ت در حقیقت و ماهیت خود، دین ستیز 
و نیس��ت انگار ]نیهیلیس��ت[ و پی��رو ولایتِ 
طاغ��وتِ مدرن اس��ت و اگر خ��دای ناکرده 
ب��ر این ملت و س��رزمین س��یطره یابد کمر 
ب��ه نابودیِ تمام عیار دی��ن و هویت دینی و 

اعتقادی این امت خواهد بست.
* مل��ت ایران ب��ه منظور حف��ظ احکام و 
حدود الهی و ارزش های معنوی و اخلاقی ای 
که به آنها باور دارد و اس��اس و بنیانِ زندگی 
او را س��امان می دهد باید به مبارزه با جنگ 
نرم اس��تکبار لیبرالیس��تی بپردازد. زیرا اگر 
مهاجمان فرهنگی- سیاس��یِ طراح و مجری 
جنگ ن��رم پیروز ش��وند، بی تردی��د منحط    
ترین اخلاقِ مبت��ذل و خود خواهانه ی مادی 
وش��یطانی را برهمه جا حاکم خواهند کرد و 
اباحه و فساد، رسمیتِ قانونی خواهد یافت و 

مورد تحسین و تمجید قرار خواهد گرفت.

‌‌
هدف‌نهایی‌طراحان‌
و‌سیاستگزاران‌و‌
مدیران‌و‌کارگزاران‌
و‌عمله‌ی‌خارجی‌و‌

داخلیِ‌جنگ‌نرم‌علیه‌
ملت‌ایران،‌سرنگونی‌
نظام‌اسلامی‌و‌به‌

شکست‌کشاندن‌انقلاب‌
اسلامی‌و‌به‌اسارت‌
درآوردنِ‌ملت‌ایران‌

تحت‌سلطه‌‌ی‌یک‌رژیم‌
غرب‌زده‌ی‌اومانیست-
‌نئولیبرالیستِ‌وابسته‌
به‌نظام‌استکبار‌جهانی‌

است.

‌‌اجمالاً‌این‌که‌جنگ‌نرم‌دشمن‌اومانیست‌-‌لیبرال،‌همه‌ی‌هستی‌و‌هویت‌و‌حقیقت‌و‌موجودیت‌ایرانیان‌به‌
عنوان‌یک‌ملت‌مسلمان‌را‌هدف‌قرار‌داده‌است‌و‌جنگ‌تمام‌عیار‌فرهنگی‌-‌سیاسی‌کنونی‌برای‌مردم‌ما‌یک‌جنگ‌
تعیین‌کننده‌و‌به‌راستی‌سرنوشت‌ساز‌است.‌نتیجه‌ی‌این‌جنگ‌برای‌آینده‌ی‌بشر‌معاصر‌نیز‌بسیار‌تأثیرگذار‌و‌مهم‌
است.
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* مل��ت ای��ران به منظور حفظ اس��تقلال 
و ع��زت و س��رافرازی ملی خود بای��د که با 
جن��گ ن��رم لیبرال- س��کولارهای خارجی و 
داخلی مبارزه نماید. زی��را اگرخدای ناکرده، 
دش��من در جنگ نرم پیروز ش��ود مردم این 
سرزمین را چونان اس��یران جنگی و بردگان 
مورد تحقیر و آزار و خش��ونت و سوءاستفاده 
قرار خواهد داد؛ همان گون��ه که آمریکایی ها 
و همدس��ت های اروپایی شان در افغانستان و 
عراق این کار را کرده اند و در حال حاضر نیز 
به انحاء و اشَ��کال و انواع و اقسام مختلف در 
جای جای نقاط جهان با ملل تحت س��لطه ی 
خ��ود این روی��ه را پیش گرفت��ه و می گیرند. 
تمام��ی ملت های تحت س��لطه ی  تجرب��ه ی 
نظام ه��ای لیبرال - س��رمایه داریِ وابس��ته به 
آمریکا و اردوگاهِ استعمار  سرمایه داری نشان 
می دهد که رژیم های دست نش��انده و اربابان 
آمریکایی ش��ان، روح ع��زت و خودب��اوری و 
اعتماد به نفس و سرافرازی را در میان مردم 
جوامع تحت س��لطه سرکوب کرده و به جای 
آن احس��اس ذلتّ  پذیری و از خود بیگانگی و 
خودباختگی و فرومایگی را حاکم می نمایند.

* ملت ای��ران اگر خواه��ان حفظ یکی از 
دس��تاوردهای بزرگ انقلاب اس��لامی یعنی 
"حق تعیین سرنوش��ت خود" می باشد لاجرم 
باید به مقابله با جنگ نرم بپردازد؛ زیرا بدون 
تردید در پی سلطه ی یک رژیم نئولیبرالیستِ 
دست نش��انده ی آمری��کا هی��چ امکانی برای 
تعیین سرنوش��ت مردم توسط خودشان باقی 
نمی مان��د. نگاه ک��ردن ب��ه نمونه  هایی نظیر 
مصر تحت س��لطه ی رژی��م "مبارک" و اردن 
تح��ت س��لطه ی "ملک عبدالله" و عربس��تان 
سعودی و حتی مواردی نظیر الجزایر و تونس 
تحت سلطه ی بن علی به خوبی حکایت گر این 

حقیقت است.
س��یطره ی  از  جلوگی��ری  به منظ��ور   *
س��رمایه داریِ  رژی��م  ی��ک  مطلق العن��ان 

‌‌مردم‌ما‌
به‌منظور‌حفظ‌
هویت‌اصیل‌
اسلامی‌و‌شیعی‌
خود‌]که‌عین‌
هویت‌ملی‌
ما‌است[‌در‌
برابر‌تهاجم‌و‌
سیطره‌ی‌کفر‌و‌
شرک‌اومانیستی‌
ناگزیر‌از‌مقابله‌
و‌مبارزه‌با‌جنگ‌
نرم‌هستند.‌زیرا‌
دشمن‌لیبرال‌-
‌سکولاریستی‌که‌
از‌طریق‌جنگ‌
نرم‌ما‌را‌هدف‌
تهاجم‌خود‌قرار‌
داده‌است‌در‌
حقیقت‌وماهیت‌
خود،‌دین‌ستیز‌
و‌نیست‌انگار‌
]نیهیلیست[‌
و‌پیرو‌ولایتِ‌
طاغوتِ‌مدرن‌
است‌و‌اگر‌خدای‌
ناکرده‌بر‌این‌
ملت‌و‌سرزمین‌
سیطره‌یابد‌
کمر‌به‌نابودیِ‌
تمام‌عیار‌دین‌و‌
هویت‌دینی‌و‌
اعتقادی‌این‌امت‌
خواهد‌بست.

‌تجربه‌ی‌تمامی‌ملت‌های‌تحت‌سلطه‌ی‌نظام‌های‌لیبرال‌-‌سرمایه‌داریِ‌وابسته‌به‌آمریکا‌و‌اردوگاهِ‌
استعمار‌‌سرمایه‌داری‌نشان‌می‌دهد‌که‌رژیم‌های‌دست‌نشانده‌و‌اربابان‌آمریکایی‌شان،‌روح‌عزت‌و‌

خودباوری‌و‌اعتماد‌به‌نفس‌و‌سرافرازی‌را‌در‌میان‌مردم‌جوامع‌تحت‌سلطه‌سرکوب‌کرده‌و‌به‌جای‌آن‌
احساس‌ذلتّ‌پذیری‌و‌از‌خود‌بیگانگی‌و‌خودباختگی‌و‌فرومایگی‌را‌حاکم‌می‌نمایند.

نئولیبرالِ وابسته به ش��رکت ها و کارتل های 
فراملی تحت سلطه ی س��رمایه داری یهودی-

صهیونیس��تی بر کش��ور و تبعات وحشتناک 
ناش��ی از بی عدالتی ها و مظالم و بحران های 
ناش��ی از حاکمی��ت کمپانی ه��ای بی رحم و 
اس��تثمارگرِ چند ملیتی، راه ح��ل اصلی )در 
شرایط کنونی( مبارزه ی تمام عیار و گسترده 
و فراگی��ر و دقیق و با بصی��رت با جنگ نرم 

است.
* به منظ��ور جلوگیری از احیاء س��لطه ی 
استعمار جهانی ]که از اوایل سلطنت قاجار تا 
پای��ان دوره ی پهلوی بر مقدّرات این مرزوبوم 
و مردم��ان آن حاک��م بود[ و غ��ارت منابع و 
امکانات طبیعی و نیروی کار کش��ور توس��ط 
ماسونی- یهودی  سلطه ی  نظامِ  استثمارگرانِ 

باید با جنگ نرم دشمن به مبارزه پرداخت.
* به منظ��ور جلوگی��ری از حاک��م ش��دن 
فس��اد تمام عی��ار و هرزگی اخلاق��ی و رواجِ 
انب��وهِ انحرافات جنس��یِ مرس��وم در جوامع 
به  باید  تحت سلطه ی سکولار- مدرنیس��ت ها 

مبارزه با جنگ نرم دشمن پرداخت.
* اگ��ر خواهان حف��ظ تمامی��ت ارضی و 
وحدت ملی ای��ران به عنوان یک واحدِ تجزیه 
ناپذیرِ سیاسی - حقوقی هستیم باید به مبارزه 
با جنگ ن��رم بپردازیم؛ زیرا بی گمان و مطابق 
نقش��ه های افشا ش��ده ی دولت ه��ای لیبرال-

 امپریالیس��ت، نظ��ام جهانی س��لطه به منظور 
گس��ترش نفوذ رژی��م غاصب صهیونیس��تی 
و محوریت بخش��یدن ب��ه آن رژی��م جعلی در 
خاورمیانه، درصدد تجزیه ی برخی کشورهای 
منطقه علی الخصوص ایران اس��ت و تنها مانع 
برس��ر اجرایِ این هدف شومِ اس��تعمارگران، 
حاکمیت نظ��ام مقتدر جمهوری اس��لامی با 
محوریت ولایت فقیه درکشور است که دشمن 
می کوشد تا با راه انداختنِ جنگ نرم به تضعیف 
و نهایتاً براندازی نظام اس��لامی اقدام کرده و 

این غرض شیطانی خود را محقق سازد

‌‌
ملت‌ایران‌اگر‌

خواهان‌حفظ‌یکی‌از‌
دستاوردهای‌بزرگ‌
انقلاب‌اسلامی‌یعنی‌
"حق‌تعیین‌سرنوشت‌
خود" می‌باشد‌لاجرم‌
باید‌به‌مقابله‌با‌جنگ‌
نرم‌بپردازد؛‌زیرا‌بدون‌
تردید‌در‌پی‌سلطه‌ی‌
یک‌رژیم‌نئولیبرالیستِ‌
دست‌نشانده‌ی‌آمریکا‌
هیچ‌امکانی‌برای‌

تعیین‌سرنوشت‌مردم‌
توسط‌خودشان‌باقی‌

نمی‌ماند.
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لیست دوّم
‌فلسفه‌در‌دام‌ایدئولوژی

چاپ و نشر  داوری اردکانی/  دکتر رضا  
بین الملل/]بخش های دوم و سوم*[

‌‌مبانی‌خداشناسـی‌در‌فلسفه‌یونان‌
و‌ادیان‌الهی

رضا برنجکار/انتشارات نبأ
‌‌فردایی‌دیگر

شهید سید مرتضی آوینی/نشر ساقی
‌‌دوره‌ی‌چهارجلدی‌خودآگاهی‌تاریخی

دکتر محمد مددپور/مؤسسه فرهنگی منادی تربیت/]ظاهراً این کتاب در 
س��ال های اخیر توسط حوزه هنری و در س��ری مجموعه آثار مرحوم مددپور 

تجدید چاپ شده است[
‌‌درباره‌ی‌دموکراسی
شهریار زرشناس/کتاب صبح

* در لیس��ت اول "راهنمای غرب شناس��ی انتقادی"، فقط بخش اول کتاب "فلس��فه در دام 
ایدئولوژی" توصیه شده بود.

نکته‌قابل‌توجه اینکه در لیست عنوان شده در بالا، لزومی به رعایت ترتیب ارائه شده  برای مطالعه 
وجود ندارد.
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گفتاری‌منتشر‌نشده‌از‌دکتر‌سید‌احمد‌فردید

مبارزه بنده با مدرنیته است

اشاره:
دکتر‌سـید‌احمد‌فردید،‌متفکر،‌اسـتاد‌فلسـفه‌و‌مبدع‌علم‌
الاسـماء‌تاریخـی‌و‌واضع،‌اصطـلاح‌"غرب‌زدگی" اسـت.‌دکتر‌
فردیـد‌در‌زمره‌ی‌کسـانی‌بود‌که‌خیلـی‌زود‌و‌درهمان‌ماه‌های‌
نخسـت‌پس‌از‌پیـروزی‌انقلاب‌اسـلامی،‌ماهیت‌جریـان‌نفاق‌
لیبرالیستی‌و‌به‌ویژه‌جوهر‌ماسـونی‌آراء‌عبدالکریم‌سروش‌را‌
شـناخت‌و‌دسـت‌به‌افشـاگری‌تئوریک‌علیه‌آن‌زد‌و‌به‌همین‌
مناسبت‌نیز‌از‌ناحیه‌ی‌آن‌جریان‌مورد‌سخت‌ترین‌اشَکالِ‌ترور‌
شخصیت‌و‌اهانت‌و‌دروغ‌پردازی‌قرار‌گرفت‌و‌این‌هتاکی‌ها‌هنوز‌

نیز‌بعضاً‌ادامه‌دارد.

بخش‌مهمی‌از‌جریان‌غرب‌شناسـی‌انتقـادیِ‌ملهم‌از‌حکمت‌
اسلامی،‌در‌سال‌های‌قبل‌و‌پس‌از‌انقلاب‌اسلامی‌تا‌حدود‌زیادی‌
متأثر‌از‌اندیشه‌های‌مرحوم‌فردید‌بوده‌است.‌دکتر‌فردید‌اعتقادی‌
جازم‌به‌انقلاب‌اسلامی‌و‌ولایت‌فقیه‌داشت‌و‌در‌سال‌های‌پس‌از‌
انقلاب‌اسلامی‌به‌طور‌پیوسته‌پیرو‌خط‌اصیل‌انقلاب‌و‌ولایت‌بود.‌
مطلبی‌که‌پیش‌رو‌است،‌گزیده‌ای‌از‌یکی‌از‌جلسات‌درس‌استاد‌
فردید‌است‌که‌عزیزان‌"بنیاد‌فردید" لطف‌کرده‌و‌آن‌را‌در‌اختیار‌
ما‌قرار‌داده‌اند‌درهمین‌جا‌از‌ایشـان‌به‌ویژه‌از‌جناب‌آقای‌دکتر‌

‌ بهروز‌فرنو‌از‌این‌بابت‌تشکر‌می‌کنیم.
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بسم الله الرحمن الرحیم
امروزمطال��ب خود را با توضی��ح مختصری در باب چند 
کلمه آغاز می کنم چون در نوبت های گذشته به این مسائل 
اش��اره کرده ام یکی غربزدگی "طاغوت زدگی" "مکر لیل و 
نهار زدگی" قارعه زدگی اس��ت. در باب قارعه س��ابقاً اشاره 
کردم که قَرَعَ در عربی ریشه های متعددی دارد که یکی از 
آن ه��ا در این کلمه قارعه آم��ده. بیان اینکه قارعه از لحاظ 
گزاره گری چیست باید به بعد محوّل شود فعلًا همین قدر 
عرض می کنم که قارعه دو معنی دارد یکی قارعه به معنی 
قیامت اس��ت، یکی هم قارع��ه تاریخی اس��ت. این قارعه 
 Kala و دیگری Khala کلمه ی سانسکریت هم دارد یکی
اس��ت. Kala دو معنی دارد، یکی ب��ه معنی وقت و زمان 
است که با حوالت تاریخی ارتباط خواهم داد- و تعبیری هم 
به سانسکریت دارد که می شود آن را با حوالت تاریخی که 
بنده عرض می کنم مقایسه کرد. دیگری هم قارعه و مقارعه 
که به معنی جنگ و نزاع است. هندی ها ادوار تاریخی را به 
چه��ار مرحل��ه یا چهار دوره تقس��یم کرده ان��د و تعبیرات 
متع��ددی برای دوره ی آخر ب��ه کار برده اند. یکی از آن ها 
Kalikala یا Kaliyuga اس��ت، yuga یعنی عهد، عهد 
خال سیاه، تک خال سیاه یا Kalikala و Kaliyuga هم 
گفته اند، یعنی عهد قارعه، بنده عرض کردم، باز هم تکرار 
می کنم، در حکمت و فلس��فه تاریخ و علم الاسماء تاریخی 
نمی توانم خود را دربس��ت دراختیار این تقسیم بندی های 
هندی بگذارم، ولی واقعاً اگر بخواهیم خارج از تاریخ انگاری 
و هیستوریسیس��م و هیستوریس��م به معنی جدید لفظ به 
سوابق برویم، به یک اعتبار »الَفَضلُ للِمُتقدِم«. مسأله فضل 
نیس��ت، مس��أله تذکر تاریخی و ذکر و فکر تاریخی است. 

بنابراین مکر لیل ونهار هم آوردم، به مناس��بت آن نس��بت 
عجیبی که در کلام الله مجید بین مس��تضعف و مس��تکبر 
داده می ش��ود. مس��تضعف مکر لیل و نهار زده است. کلمه 
طاغ��وت را ه��م ب��ه theos و theos را هم ب��ه deva و 
خلاصه به دیو می برم که با آن هم ریش��ه اس��ت و تعبیرات 
دیگری هم که عرض کردم این تعبیرات مترادف نیست، به 
اعتبارات مختلف درباب به معنی غربزدگی تعبیراتی کردم. 
نکته ای که معمولاً سابقاً به آن توجه نبود و حتی زمان آن 
نب��ود که مرحوم آل احمد به این مس��أله و به این نکته – 
صحی��ح یا غلط- توجه حاصل کند. بن��ده همان موقع که 
تعبیر غربزدگی را وضع کردم برای خودم به این مسأله نیک 
توجه داشتم که اروپا و اصلًا غرب، خود غربزده است و حال 
آنکه اینطور تصور می ش��ود که غربی هس��ت و شرق تحت 
تأثیر آن قرار می گیرد و این شرق است که غربزده است. نه! 
تاری��خ مغرب و تاریخ مغرب مضاعف یعنی جدید و اروپای 
جدید اولاً و بالذات خود غربزده اس��ت. رنس��انس، دوره به 
اصطلاح باززایش، و از طرف دیگر مسأله اصلاح دینی که به 
فرانسه reforme به آلمانی  Reformation می گویند، 
ای��ن دوره خود غربزده اس��ت، غرب��زده مضاعف که تا قرن 
هجدهم دوام پیدا می کند. قرن هجدهم را به نام عصر انوار 
می خوانند و بنده به عصر زبون اندیشی تعبیر می کنم و این 
عص��ر به حقیقت عصر ظلمات اس��ت، ظلم��ات غربزدگی 
مضاع��ف که بالعرض و بالذات بر کره ارض گس��ترش پیدا 
می کند. این غربزدگی مس��اوی طاغوت زدگی، مکر لیل و 
نهار زدگی و قارعه زدگی اس��ت. حالا در باب قارعه، اساساً 
اصلی اس��ت که می گویند: »اول الفکر آخر العمل«. وقتی 

‌‌بنده‌همان‌
موقع‌که‌تعبیر‌

غربزدگی‌را‌وضع‌
کردم‌برای‌خودم‌
به‌این‌مسأله‌نیک‌
توجه‌داشتم‌که‌

اروپا‌و‌اصلًا‌غرب،‌
خود‌غربزده‌است‌
و‌حال‌آنکه‌اینطور‌
تصور‌می‌شود‌که‌

غربی‌هست‌و‌شرق‌
تحت‌تأثیر‌آن‌قرار‌
می‌گیرد‌و‌این‌شرق‌

است‌که‌غربزده‌
است.‌نه!‌تاریخ‌
مغرب‌و‌تاریخ‌
مغرب‌مضاعف‌
یعنی‌جدید‌و‌

اروپای‌جدید‌اولاً‌و‌
بالذات‌خود‌غربزده‌

است.

‌‌یونان‌که‌شروع‌می‌شود‌غربزدگی‌به‌سراغ‌آن‌می‌آید،‌اما‌این‌غربزدگی‌غیر‌مضاعف‌است،‌
بهر‌صورت‌خدای‌متعالی‌از‌انسان،‌هست.‌خدای‌افلاطون‌متعالی‌از‌انسان‌است،‌ولی‌خدای‌او،‌الله‌
نیست.‌الِه‌افلاطون‌همان‌‌‌theosاست‌که‌بنده‌نام‌او‌را‌طاغوت‌می‌گذارم.
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قارعه زدگی و اس��م طاغوت به سر وقت انسان 
می آید هنوز اول فکر اس��ت و علم غایت است 
آخرالعم��ل ای��ن فک��ر قارعه  زدگ��ی، علم و 
تکنولوژی است. علم با تکنولوژی و تکنولوژی 
باعل��م تلازم دارد. اولین فکر و نظر دکارت آن 
چیزی است که در پایان تاریخ و در دروغ های 
جورواج��ور آخر زمان با آن مواجهه هس��تیم 
درمت��ن قارع��ه زدگی، مکر لی��ل و نهارزگی، 
چنانک��ه عرض کردم، بحران هم هس��ت. این 
غربزدگی را به غیر مضاعف و مضاعف تفسیم 
کردم. یونان که ش��روع می ش��ود غربزدگی به 
سراغ آن می آید، اما این غربزدگی غیر مضاعف 
اس��ت، بهر ص��ورت خدای متعالی از انس��ان، 
هست. خدای افلاطون متعالی از انسان است، 
ولی خدای او، الله نیس��ت. الِه افلاطون همان 
theos اس��ت ک��ه بن��ده ن��ام او را طاغ��وت 
می گ��ذارم. ادی��ان هم بوده اس��ت. این ادیان 
پریروزی است. انبیاء پریروزی هم بوده اند. ولی 
بعد که افلاطون می آید، ارسطو می آید و یونان 
می آید، باید همواره بیشتر دقت شود که کتب 
آس��مانی و کلمات انبیاء تا چه اندازه بالذات و 
بالعرض تحت تأثیر غربزدگی قرار گرفت. اصلًا 
تورات و تحریفی که ش��ده چیس��ت؟ اناجیل 
چیس��ت؟ آیا اناجیل و ت��ورات بالذات غربزده 
اس��ت؟ بالعرض غربزده اس��ت؟ حقیقت آن ها 
چیس��ت؟ این ها خود پرس��ش های اساس��ی 
اس��ت. بنده می خواهم عرض کنم که با کلام 
الله مجید غربزدگی غیر مضاعف نسخ می شود 
و تاریخ��ی دیگر و عالمی دیگ��ر و کلی دیگر 
تأس��یس می شود. حال می توان به دوره تاریخ 
اسلام بازگش��ت. بنده شخصاً فلسفه را که در 
اسلام می آید غربزده بالذات نمی گویم. فلسفه 
غربزده ی بالعرض است و اصلًا فلسفه و معقول 
در عالم اسلام که می آید بالاخره می خواهند از 
اسمی دفاع بکنند که آن اسم طاغوت نیست، 
اسم الله است. ولی خلفای عباسی، امویان اینها 
چه کسانی بوده اند؟ بنده عرض می کنم غربزده 

بودند، و بالعرض هم مشکل است برای بنده، با 
توجه به اصول عقاید ش��یعه اثنی عشری که 
حق اس��ت و عقاید به ط��ور کلی،که فرنگی ها 
دگم می گویند، اعم از اینکه این عقاید، اصول 
عقاید یا فروع عقاید باش��د. عرض می کنم که 
این ها غرب��زده بودند و طاغوت مکر لیل ونهار 
قارعه زدگی به دربار این ها باز می گردد. تاریخ 
شیعه چه بود چه هست؟ مردم مسلمان که به 
آن معن��ی غربزده نبودن��د. باید توجه کرد که 
دولت ها چه بوده اس��ت. این محتاج تفسیری 
بی طرفانه اس��ت، بدون آنک��ه بخواهیم دوباره 
جنگ های مذهبی را که امروز وقت آن نیست 
تجدید کنی��م و خلاصه تجدید مس��ائلی که 
س��ابقاً به جا بوده اند امروز نقض غرض است. 
ولی بی طرفانه خودآگاهی به این مس��ائل لازم 
اس��ت به نحوی ک��ه اهل جماع��ت هم توهّم 
نکنن��د که جمهوری اس��لامی می خواهد این 
جنگ های اختلاف انگیز و تفرقه انگیز را دوباره 
تجدید کند. نه. ولی در طرح مس��ائل حُس��ن 
نیت شرط اس��ت. در غربزدگی غیر مضاعف و 
مضاع��ف که این دو بالعرض و بالذات اس��ت، 
بایدعرض کنم ک��ه غربزدگی مضاعف همین 
اروپای جدید اس��ت ک��ه اولاً و بالذات غربزده 
اس��ت. اروپا از 500 س��ال قبل غربزده است و 
این غربزدگی مضاعف است که با امپریالیسم و 
اس��تعمار و اس��تبداد مضاعف در کره ی ارض 
گسترش پیدا می کند و فعلًا هم، ولی نهضت ها 
می خواهند که در مقابل این غربزدگی بایستند 
قیام در مقابل غرب و غربزدگی و شرق شروع 
ش��ده چه فرق می کند ش��رق جغرافیایی هم 
غربزده است، روسیه تنها با مارکسیسم، غربزده 
نمی ش��ود س��وابق آن تا پطرکبیر می رس��د. 
بنابراین مردم اروپایی بالعرض و بالذات غربزده 
هس��تند اما تا آنجایی ک��ه تحت تأثیر علمای 
دی��ن قرار نگرفتند و تا آنج��ا که هنوز ارتباط 
آن ها با مسیحیت حقیقی قطع  نشده نمی شود 
گف��ت که به تفصیل و بال��ذات غربزده بوده و 

‌‌بنده‌
می‌خواهم‌
عرض‌کنم‌که‌با‌
کلام‌الله‌مجید‌
غربزدگی‌غیر‌
مضاعف‌نسخ‌
می‌شود‌و‌تاریخی‌
دیگر‌و‌عالمی‌
دیگر‌و‌کلی‌دیگر‌
تأسیس‌می‌شود.

‌‌اصلًا‌فلسفه‌
و‌معقول‌در‌
عالم‌اسلام‌که‌
می‌آید‌بالاخره‌
می‌خواهند‌از‌
اسمی‌دفاع‌
بکنند‌که‌آن‌اسم‌
طاغوت‌نیست،‌
اسم‌الله‌است.

‌‌در‌غربزدگی‌غیر‌مضاعف‌و‌مضاعف‌که‌این‌دو‌بالعرض‌و‌بالذات‌است،‌بایدعرض‌کنم‌که‌غربزدگی‌
مضاعف‌همین‌اروپای‌جدید‌است‌که‌اولاً‌و‌بالذات‌غربزده‌است.‌اروپا‌از‌‌500سال‌قبل‌غربزده‌است‌و‌

این‌غربزدگی‌مضاعف‌است‌که‌با‌امپریالیسم‌و‌استعمار‌و‌استبداد‌مضاعف‌در‌کره‌ی‌ارض‌گسترش‌پیدا‌
می‌کند‌و‌فعلًا‌هم،‌ولی‌نهضت‌ها‌می‌خواهند‌که‌در‌مقابل‌این‌غربزدگی‌بایستند.

‌‌
پس‌یک‌نکته‌را‌با‌
صدای‌بلند‌می‌گویم:‌
مبارزه‌بنده‌با‌مدرنیته‌

است.‌وضع‌بنده‌
با‌تجدد‌و‌مدرنیته‌
و‌دوره‌ی‌جدید‌به‌
هرعنوان‌سلبی‌و‌
تنزیهی‌و‌نقضی‌و‌
تبرائی‌است.‌ممکن‌
است‌موجودات‌

غربزده‌ی‌مضاعف‌فاقد‌
ذکر‌و‌فکر‌بگویند‌تو‌
مخالف‌علم‌و‌صنعت‌
هستی‌نه،‌این‌بنده‌
هستم‌که‌موافق‌علم‌
هستم‌و‌می‌خواهم‌
که‌با‌شرایطی‌موافق‌
صنعت‌باشم،‌به‌شرطها‌
و‌شروطها،‌تا‌به‌نام‌
علم‌و‌صنعت‌و‌پشت‌
نقاب‌علم‌و‌صنعت‌
خدای‌نکرده‌دفاع‌از‌
نفسانیتِ‌مضاعف‌غربی‌
و‌بالنتیجه‌دانسته‌
و‌ندانسته‌مبارزه‌ی‌
فرهنگی‌با‌انقلاب‌

اسلامی‌و‌مقام‌تفّقه‌و‌
فقاهت‌در‌کار‌نیاید.
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هس��تند. غربزدگی را به بسیط یا مرکب تقسیم کردم این 
تقسیم به قیاس جهل بسیط و مرکب است، کسی می داند 
غربزده اس��ت نمی خواهد که باشد یا کسی غربزده است و 
می خواه��د که باش��د و می داند و کس��ی غربزده اس��ت و 
نمی داند که غربزده اس��ت ولی در غربزده باقی مانده است 
کس��ی هم با اینکه می داند غربزده است با غربزدگی مبارزه 
می کند. در تقسیمی دیگر این غربزدگی بسیط و مرکب به 
یک معنی دیگر یا ایجابی، تشبیهی، حلیّ و تولائی است. در 
مقابل آن غربزدگی بسیط یا مرکب سلبی، تنزیهی، نقضی 
یا تبرائی است. حال این موضع گیری یا حضوری یا حصولی 
است مسلماً بنده غربزده مضاعف هستم و در این غربزدگی 
مضاعف زهی س��عادت خواهد بود اگ��ر بتوانم ازغربزدگی 
مضاعف به غربزدگی غیر مضاعف بازگردم به دوره ی تمدن 
موسوم به اسلام که غربزده بالعرض بوده است نه بالذات، باز 
هم با تزکیه خود از غربزدگی مضاعف آسان نیست، حصولی 
چرا؟ بنده با علم حصولی مطالب را توضیح می کنم ولی آیا 
انق��لاب حالی هم برای من دس��ت داده و ب��ا ذوقِ حضور 
ازغربزدگی گذش��ته وموضع س��لبی و تنزیه��ی و نقصی و 
تبرائی که گرفته ام یا نگرفته ام؟ این نسبتی برای همه ما و 
از جمله بنده با خدای خود است که الله و با اسم الله است 
موضع من با ذوقِ حضور، مبارزه با غربزدگی است. این آری 
و نه گفتن هیچکدام جایز نیست. برای اینکه اگر انسان آری 
بگوید و حتی حق هم باش��د- چنانکه حکما گفته اند- این 
حاک��ی از رعون��ت نفس اس��ت. هرکس حت��ی آدم درس 
نخوانده همین طور اس��ت. پس رجوع تمام مسائل من به 
این اس��ت که غربزدگی و آن هم غربزدگی بالذات را طرح 
کنم و غربزدگی اعم از اینکه غیر مضاعف یا مضاعف باشد. 
در تاریخ وقایع قرن اول و دوم هجری، غربزدگی غیرمضاعف 
است. زنادقه، باطنیه و ملاحده هستند که می بینیم چگونه 
ائمه اطهار در مقابل این ها به مبارزه برمی خیزند و با مجادله 
بالتی هی أحسَ��نَ. کمر هم��ت برمی بندند. زندقه برخلاف 
آنچه معمولاً می گویند کلمه ای است که سابقه دارد، کلمه
gentilite .وبه اوس��تا gens ب��ه فرانس��ه از gentilite

zantu اصلًا هم ریش��ه و هم معنی بازندقه است و ربطی به 
زند اوس��تا ندارد. سن توماس آکوئینی کتابی برضد زنادقه 
فرانس��ه    ب��ه   Contre les Gentiles ن��ام  ب��ه  دارد 
gentillesse که می گویند، در مورد مدح و تعریف اس��ت، 

gentilite به معنی زندقه اس��ت. یونانی gentiliteول��ی
کلمه ethnos است. شاید باطنیه با کلمه ethnos  یونانی 
هم ریش��ه و هم معنی باش��د، نه با باط��ن.  Ethnique و

 gentilite .که به اصطلاح قوم و جنس می گویند  ethnos
les paiens تعبیر کرده اند، به فرانسه Paganisme را به

یعنی مش��رکین و کفار اس��ت. تاریخ زندقه، تاریخ باطنیه، 
تاریخ تذکر نسبت به تاریخ زندقه و ملاحده هنوز درانتظار 
ما اس��ت. باید که همواره بیشتر با ذکر و فکر و با سعی در 
ذکر و فکر به کلم��ات زندقه مضاعف، الحاد مضاعف، نهان 
روشی مضاعف توجه شود. کلمه نهان روشی در زبان پهلوی 
به جای esoterisme به کار برده شده، از جمله مانویه را 
نهان روش گفته اند، روش نه به معنی امروزی لفظ، بلکه به 
معنی مذهب اس��ت. قرن هجدهم قرن ملاحده به صورت 
آش��کار و نهان است، اعم از اینکه قرن هجدهم theiste یا 
atheiste باش��د و اعم از اینکه کس��ی مثل ولتر خدایی را 
قبول کند و به اصطلاح ایزدانگار باشد، یا دیگری که ملحد 
 athee و نهان روش اس��ت و خدا و ایزد را قب��ول ندارد و
اس��ت و مدافع atheisme و نیس��ت ایزد انگاری اس��ت، 
چنانکه عرض کردم در پهلوی »نیس��ت ای��زد انگاری« به 
جای آتئیسم به کار برده شده و »نیست ایزد انگار« به جای  

‌‌غربزدگی‌را‌
به‌بسیط‌یا‌مرکب‌
تقسیم‌کردم‌این‌
تقسیم‌به‌قیاس‌
جهل‌بسیط‌و‌

مرکب‌است،‌کسی‌
می‌داند‌غربزده‌
است‌نمی‌خواهد‌
که‌باشد‌یا‌کسی‌
غربزده‌است‌و‌
می‌خواهد‌که‌

باشد‌و‌می‌داند‌
و‌کسی‌غربزده‌

است‌و‌نمی‌داند‌که‌
غربزده‌است‌ولی‌
در‌غربزده‌باقی‌

مانده‌است‌کسی‌
هم‌با‌اینکه‌می‌داند‌

غربزده‌است‌با‌
غربزدگی‌مبارزه‌

می‌کند.

‌‌قرن‌هجدهم‌را‌به‌نام‌عصر‌انوار‌می‌خوانند‌و‌بنده‌به‌عصر‌زبون‌اندیشی‌تعبیر‌می‌کنم‌
و‌این‌عصر‌به‌حقیقت‌عصر‌ظلمات‌است،‌ظلمات‌غربزدگی‌مضاعف‌که‌بالعرض‌و‌بالذات‌بر‌
کره‌ارض‌گسترش‌پیدا‌می‌کند.‌این‌غربزدگی‌مساوی‌طاغوت‌زدگی،‌مکر‌لیل‌و‌نهار‌زدگی‌
و‌قارعه‌زدگی‌است.
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حکمت و اندیشه

athee. تئوس یعنی خدا و طاغوت، این الحاد قرن هجدهم 
ب��ه صورت آش��کار و نهان اس��ت. که در جه��ان به عنوان 
منورالفکری گس��ترش پیدا می کن��د. Aufklarung به 
 les lumieres ،به انگلیسی enlightenment ،آلمانی
 siècle به فرانس��ه یعنی انوار، قرن هجده��م را می گویند
 Aufklarungszeitalter و به آلمانی des lumieres
می گویند، قرن و دوره انوار، چه بوده اس��ت این انوار؟ عین 
ظلمات اس��ت! امروز همین ظلم��ات آخرالزمان گُله گُله و 
اینجا و آنجا و این مکان و آن مکان برق تأیید و درخشیدن 
می گی��رد و هر روز این برق های تأیید روزافزون خواهد بود 
من دگماتیکمان )domatiquemant( عرض می کنم. به 
اعتقاد قطعی باید معنی دگم را توضیح کرد، اینکه دگم چه 
بود و کانت و ملاحده برس��ردگم چه آوردند، و چگونه دگم 
را تحقیر کردند، برای اینکه دین را تحقیر کنند، برای اینکه 
تعهد به دین و دیانت را به هر عنوان بکوبند. آدم دُگماتیک 
اس��ت. حالا دگماتی��ک را جزمی می گوین��د. این حرف ها 

چیست ؟ هر مسلمانی باید دگماتیک باشد، باید نسبت به 
اصول و فروع دین هر دو اعتقاد قطعی داشته باشد و نباید 
اهل رخصت باش��د. باید اهل عزیمت باش��د. عرض کردم 
رس��اله قش��یریه تصریح دارد به اینکه عارف حقیقی اهل 
رخصت نیس��ت، اهل عزیمت اس��ت. ای��ن بازی های دگم 
چیست؟ کتاب هایی که معرفی شد و همواره پشت سربنده 
اس��ت و فرا روی بنده نیس��ت، برای اینکه پریروزی و پس 
فردای��ی نیس��ت، ولی در بعض��ی از آن ها صریح��اً تزلزل 
می بینم. در حوالت تاریخی نیست انگار طاغوت زده ی مکرِ 
لیل ونهارزده ی قارعه زده ی جدید تزلزلی هست. پس یک 
نکته را با صدای بلند می گویم: مبارزه بنده با مدرنیته است. 
وض��ع بنده با تجدد و مدرنیته و دوره ی جدید به هرعنوان 
س��لبی و تنزیه��ی و نقضی و تبرائی اس��ت. ممکن اس��ت 
موجودات غرب��زده ی مضاعف فاقد ذک��ر و فکر بگویند تو 
مخالف علم و صنعت هستی نه، این بنده هستم که موافق 
علم هستم و می خواهم که با شرایطی موافق صنعت باشم، 
به ش��رطها و شروطها، تا به نام علم و صنعت و پشت نقاب 
علم و صنعت خدای نکرده دفاع از نفسانیتِ مضاعف غربی 
و بالنتیجه دانسته و ندانس��ته مبارزه ی فرهنگی با انقلاب 

اسلامی و مقام تفّقه و فقاهت در کار نیاید.
بنده معتقدم که هر چه بیش��تر در م��دارس ما معارف 
اس��لامی، معقول اس��لامی تدریس بش��ود، کم است اعم 
ازحکمت اش��راق، تصوف، فلس��فه و علم کلام اعم از اهل 
جماعت و اهل خاصه که ما ش��یعیان باشیم به شرط اینکه 
در تدریس این کلمات فارسی های امروزی سره و دو سره و 
سه سره و با هم مخلوط نشود و اصطلاحات نگه داشته شود 
تا بالاخره قدمی هر اندازه کوچک از این غربزدگی مضاعف 
به دوره ی گذش��ته برداشته بشود و انسان احساس کند که 
از شرّ مدرنیته و دوره ی جدید نفسی کشید این قربی است 

که به الله پیدا می شود.
زباده هیچت اگر نیست این نه بس که تو را      

دمی ز وسوسه عقل بی خبر دارد؟!
بازگس��ت به دروه ی اس��لام این نه بس که ما را دمی ز 
وسوس��ه عقل جربزه زده ی گزافی زده ی گزند رسان غربی 
بی خبر دارد. عقل دو معنی دارد. انسان حیوان ناطق عاقل 
اس��ت در این معنی النفس فی وحدتها کل القوا یک اصل 
بس��یطی که انس��ان اس��ت و نطق و ناطقه او که عاقله هم 

‌‌به‌اعتقاد‌
قطعی‌باید‌معنی‌
دگم‌را‌توضیح‌
کرد،‌اینکه‌دگم‌
چه‌بود‌و‌کانت‌و‌
ملاحده‌برسردگم‌
چه‌آوردند،‌و‌
چگونه‌دگم‌را‌
تحقیر‌کردند،‌
برای‌اینکه‌دین‌
را‌تحقیر‌کنند،‌
برای‌اینکه‌تعهد‌
به‌دین‌و‌دیانت‌
را‌به‌هر‌عنوان‌
بکوبند.‌آدم‌
دُگماتیک‌است.‌
حالا‌دگماتیک‌را‌
جزمی‌می‌گویند.‌
این‌حرف‌ها‌
چیست‌؟‌هر‌
مسلمانی‌باید‌
دگماتیک‌باشد،‌
باید‌نسبت‌به‌
اصول‌و‌فروع‌
دین‌هر‌دو‌اعتقاد‌
قطعی‌داشته‌
باشد‌و‌نباید‌اهل‌
رخصت‌باشد.‌
باید‌اهل‌عزیمت‌
باشد.

‌‌تاریخ‌زندقه،‌تاریخ‌باطنیه،‌تاریخ‌تذکر‌نسبت‌به‌تاریخ‌زندقه‌و‌
ملاحده‌هنوز‌درانتظار‌ما‌است.‌باید‌که‌همواره‌بیشتر‌با‌ذکر‌و‌فکر‌و‌
با‌سعی‌در‌ذکر‌و‌فکر‌به‌کلمات‌زندقه‌مضاعف،‌الحاد‌مضاعف،‌نهان‌

روشی‌مضاعف‌توجه‌شود.

immanuel-kant
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تعبیر می کنیم یک وقتی بیشترجهت انفعالات 
و احساس��ات انسان قالب است، یک وقت اراده 
و ی��ک وقت خصوص منطق عقل قالب اس��ت. 
یک وقت ه��م فقط عقل می گویی��م و دراین 
س��ه قسمت حیات انسان اصالت می دهیم یک 
جه��ت که عبارت اس��ت از صرف علم حصولی 
عقلی اس��ت بنابراین راسیونالیس��م یا مذهب 
اصال��ت عقل ی��ا رأی دو معن��ی دارد که لازم 
است بنده به آن تفصیل بدهم درباب عقل یک 
عده ای مخالفت کردند و عده ای موافق اند و هر 

دو مکمل همدیگرند.
فضول نفس حکایت بسی کند، ساقی

تو کار خود مده از دست و می به ساغر کن
این عقلی که او می گوید چه عقلی اس��ت؟ و 
واقعاً آن صحیح و استدلال غلط است در عصر 
حاضر می کوش��م تا آنجا که از عهده ی بنده بر 
می آید ب��رای خود به عنوان محاکمه درس��ی 
پ��س بدهم افراط و  تفریط هایی بوده هر دو به 
جای خود درست است یکی در فراموش کردن 
ذوق حض��ور زیاد اصرار کرده آن یکی مقابل او 
درآمده اش��اره کردم و رد می شوم بعد باید در 
باب راسیونالیسم و ایراسیونالیسم جدید که هر 
دو مدرن هر دو ش��یطانی است و مسأله عقل، 
ناطقه، فکر و تفکر توضیحاتی بدهم. بهر صورت 
مسأله اراده ی گزافی را تکمیل می کنم حتی 
اگر در غرب اثبات موجبیّت بکنند آن اراده، 
اراده گزافی است. این اراده گزافی باخلاقیّت 
به معنی جدید لفظ به قیام حلولی هرچیز 
به نفس ارتباط پیدا می  کند مثل برگس��ن 
البته تنها برگسن نیست فلسفه های حیویتّ 
 Lebensphilosophie  که ب��ه آلمان��ی

برگس��ن،  بر  می گویند، علاوه 
و  کلاگ��س  اش��پنگلر، 

ک��ه  دیگ��ر  ع��ده ای 
هم��ه در اراده گزافی 
در  مش��ترکند، 
انس��ان  خلاقی��ت 

از ذات ب��ه ذات خ��ود تعال��ی نیس��ت، اثری از 
قیام صدوری نیس��ت بنده اش��پنگلر را قبول 
ندارم و همچنین فلس��فه های تاریخ را تا آنجا 
که مدرن هس��تند بعضی ها هس��تند که یک 
برق های تأیید در حرف های آن ها هست، ولی 
بعد دوباره خراب می کنند، مثل یاس��پرس در 
کتابی که به عن��وان »در مبدأ و مصیر تاریخ« 
دارد- بنده در اینجا مصیر را به معنی مقصد و 
غایت می گیرم- یک جهت بسیار قوی و عالی 
دارد آنج��ا که ب��ه قول خود ب��ه دوره ی محور 
))Achsenzeit می رود، یاس��پرس در کتاب 
فلس��فه ی تاریخ خود طرح مس��أله می کند به 
عقیده من نوری است که برای بشر درخشیدن 
می گیرد با انبیاء هش��تصد سال قبل از مسیح 
تا دویس��ت سال بعد از مس��یح آغاز می کند تا 
اینجا درس��ت یعنی مس��أله انبی��اء و نبوت را 
دوره ی محور می گوید بع��د دوره ی جدید که 
می آی��د بنده از یاس��پرس جدا می ش��وم ولی 
نسبت به بقیه آن ها که هیچ اعتقادی ندارم این 
فلسفه های تاریخ مثل مُدهای روزماکس ژوب، 
مین��ی ژوب و یویوئ��ی و بالاتر از همه جقجقه 
و این فلس��فه های آنالتیک مثل قارچ روییدن 
گرفته اند. این ها از کجاس��ت؟ این ها چیه؟ بشر 
ناراحت و ناراضی اس��ت بشر روز از نو روزی از 
نو می خواهد. بش��ر بالکل کل دیگری، بالکل 
عالم دیگ��ر و بالکل تاریخ دیگر می خواهد 
این ها مثل یک طفلی که درد دارد دردمند 
است و می گوید مرتب جقجقه به دست او 
می دهند ولی طفل یک قدری نگاه می کند 
بعد آن را پرت می کند الآن این جقجقه های 
فلس��فه های تحلیلی را به دست مردم دادند 
ولی ناله ایش��ان شدید اس��ت و دیگر 
ب��ا این جقجقه نمی ش��ود 
آرامش��ان ک��رد، چون 
دوره ی  پای��ان  در  ما 
جدی��د و اومانیس��م 
ان��گاری  نیس��ت  و 

‌‌بنده‌با‌علم‌
حصولی‌مطالب‌را‌

توضیح‌می‌کنم‌ولی‌
آیا‌انقلاب‌حالی‌هم‌
برای‌من‌دست‌داده‌

و‌با‌ذوقِ‌حضور‌
ازغربزدگی‌گذشته‌

وموضع‌سلبی‌و‌
تنزیهی‌و‌نقصی‌و‌
تبرائی‌که‌گرفته‌ام‌
یا‌نگرفته‌ام؟‌این‌
نسبتی‌برای‌همه‌
ما‌و‌از‌جمله‌بنده‌

با‌خدای‌خود‌است‌
که‌الله‌و‌با‌اسم‌الله‌
است‌موضع‌من‌با‌
ذوقِ‌حضور،‌مبارزه‌
با‌غربزدگی‌است.‌
این‌آری‌و‌نه‌گفتن‌

هیچکدام‌جایز‌
نیست.

‌‌این‌الحاد‌قرن‌هجدهم‌به‌صورت‌آشکار‌و‌نهان‌است.‌که‌در‌جهان‌به‌عنوان‌منورالفکری‌
‌les‌،به‌انگلیسی‌enlightenment‌‌‌،به‌آلمانی‌Aufklarung‌.گسترش‌پیدا‌می‌کند
‌lumieresبه‌فرانسه‌یعنی‌انوار،‌قرن‌هجدهم‌را‌می‌گویند‌‌siècle des lumieresو‌به‌آلمانی‌
‌Aufklarungszeitalterمی‌گویند،‌قرن‌و‌دوره‌انوار،‌چه‌بوده‌است‌این‌انوار؟‌عین‌ظلمات‌است.‌

‌‌
آزادی‌غربی‌عین‌
قلدری‌است‌تمام‌
چهارصدسال‌تاریخ‌
غرب‌تاریخ‌قلدری‌
است،‌قلدری‌و‌
خودسری‌فردی‌
یا‌جمعی،‌این‌

آزادی‌خواهی،‌برادری‌
و‌برابری‌چیزی‌جز‌
آزادی‌از‌اسم‌الله‌
که‌هیچ،‌اسم‌تمام‌
خدایان‌سابق‌و‌
بندگی‌موضوعیّت‌

نفسانی،‌بندگی‌نفس‌
اماره‌و‌در‌ذیل‌آن‌
اختیار‌نیست،‌این‌
اختیارعین‌قلدری‌
است‌حوالت‌تاریخی‌
چهارصد‌سال‌غرب‌
تاریخ‌قلدری‌است.‌
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حکمت و اندیشه

و قارع��ه زدگی هس��تیم البته یاس��پرس کت��اب دیگری 
درب��اب بمب اتمی دارد که در آن خیلی هش��دار می دهد 
منتها دل او راضی نمی ش��ود ک��ه از دوره ی جدید بگذرد 
و این در یاس��پرس جهاتی دارد. هیدگر که فلس��فه تاریخ 
مرتب��ی ن��دارد بنده خود به مقتضای زم��ان از اول جوانی 
ت��ا امروز چنانک��ه عرض کردم آنچه بیش��تر از همه جلب 
توجه مرا کرده اس��ت و همواره مش��غول آن هستم معنی 
حکمت تاریخ اس��ت اعم از اینکه فلس��فه، حکمت یا علم 
الآسماء تاریخی باشد البته چاره ای ندارم کتب فلسفه های 
تاریخی که هس��ت به قدر وقت و طاق��ت مطالعه کردم و 
می کن��م. نکته دیگری که دراینجا یادآور می ش��وم آزادی 
به یونانی اس��ت که به آن eleutheria می گویند و بنده 
می خواهم آن را با قلدری مقایس��ه کن��م کلمه قلدری را 
از این کلم��ه می گیرم که یعنی خودس��ری، آزادی غربی 
عین قلدری اس��ت تمام چهارصدس��ال تاریخ غرب تاریخ 
قلدری اس��ت، قلدری و خودس��ری فردی یا جمعی، این 
آزادی خواهی، برادری و برابری چیزی جز آزادی از اس��م 
الله که هیچ، اس��م تمام خدایان سابق و بندگی موضوعیّت 
نفس��انی، بندگی نفس اماره و در ذیل آن اختیار نیس��ت، 

ای��ن اختیارعین قلدری اس��ت حوال��ت تاریخی چهارصد 
سال غرب تاریخ قلدری است حال قلدری دو صورت پیدا 
می کند. شعار دموکراسی و دیکتاتوری قلدری است آزادی 
جدید آزادی از حق و حقیقت پریروز و پس فردا اس��ت از 
آزادی قرون وس��طی است. ولی هنوز آزادی قرون وسطی 
قلدری نیس��ت. کلمه ی دیگری در اینجا متذکر می ش��وم 
despoteia است، despotisme را معمولاً به استبداد 
ترجم��ه می کنیم. عرض کردم بعضی از کلمات مثل کلمه 
اس��تقلال وقتی به باب اس��تفعال می روند ریش��ه صریح 
دارند که با خویش��کاری است و به خویشکار ترجمه شده، 
اس��تدراج از دُروج زدگی است despotes را از دیرباز به 
اس��تبداد تعبیر کرده اند که ریشه آن از بدُ است، potis و 
ترکیباتی به لاتینی دارد که بازگشت آن هم به سانسکریت 
و هندی است. یک نکته اضافه کنم: despotes به معنی 
 despoina به معنی قدرتمند است و potos مس��تبد و
زن مس��تبد و کدبان��و و در واقع 
potnia به معنی بانو می ش��ود 
در کتاب ه��ای م��ا دهیوپت��ی 
گفته ان��د، دهیوپ��ت ب��ه معنی 
مس��تبد اس��ت. حال باید هگل 
را مطرح کنیم ک��ه ببینیم چه 
بیانی در مس��أله دَهیوپتی دارد 
تاریخ جدید تاریخ اس��تبداد به 
رأی است، تاریخ چهارصد سال 
غ��رب، آزادی و آزادی خواه��ی 
جدید عین قلدری و این قلدری 
هم عین اس��تبداد به رأی است 
اعم از اینکه این استبداد به رأی 
 ،sentiment آن با ابت��دای به
 ،sentimentalite ،احساسات
احساس��ات و انفع��الات نف��س 
باش��د یا خصوص عقل یا اراده 
 voluntarisme، باش��د 
ی��ا   intellectualisme
رج��وع   sentimentalisme
هر س��ه به یکی و آن اس��تبداد 
ب��ه رأی اس��ت. دراس��لام و در 

‌‌‌ما‌در‌پایان‌
دوره‌ی‌جدید‌و‌
اومانیسم‌و‌نیست‌
انگاری‌و‌قارعه‌
زدگی‌هستیم.

‌‌ضمن‌عرایض‌خود‌گفتم‌بالکل‌کل‌دیگر،‌بالکل‌عالم‌دیگر،‌بالکل‌تاریخ‌دیگر،‌مراد‌من‌از‌این‌کل‌اسم‌
است.‌یکی‌از‌بدآموزی‌ها‌که‌امروز‌شروع‌شده‌این‌است‌که‌کل‌مطلق‌را‌به‌هر‌عنوان‌از‌جمله‌به‌عنوان‌
پلورالیسم‌منکر‌می‌شوند،‌چرا‌منکر‌می‌شوند؟‌برای‌اینکه‌می‌خواهند‌کل‌نفس‌اماره‌خود‌را‌دانسته‌و‌

ندانسته‌نگه‌دارند‌تکرار‌می‌کنم‌ناله‌آن‌‌ها‌سرد‌است‌این‌ها‌در‌سکَرات‌موت‌هستند.

‌‌
تاریخ‌جدید‌تاریخ‌

استبداد‌به‌رأی‌است،‌
تاریخ‌چهارصد‌سال‌
غرب،‌آزادی‌و‌آزادی‌
خواهی‌جدید‌عین‌
قلدری‌و‌این‌قلدری‌
هم‌عین‌استبداد‌
به‌رأی‌است‌اعم‌از‌
اینکه‌این‌استبداد‌
به‌رأی‌آن‌با‌ابتدای‌
‌،sentimentبه‌‌‌

احساسات،‌
‌،sentimentalite
احساسات‌و‌انفعالات‌
نفس‌باشد‌یا‌خصوص‌
عقل‌یا‌اراده‌باشد‌
‌voluntarisme،

‌intellectualismeیا‌
‌sentimentalisme
رجوع‌هر‌سه‌به‌یکی‌
و‌آن‌استبداد‌به‌رأی‌

است.

henri-louis-bergson
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اصول فقه در این باب بحث ها شده 
می دانیم که شیعه در علم اصول به 
حق در باب قیاس به رأی اش��کال 
وارد ک��رده اس��ت و می گوید که 
ممکن اس��ت قیاس به رأی مؤدی 
به استبداد به رأی بشود. رجوع هر 
حکمی و هر ام��ری باید به کتاب 
و س��نت باش��د اگر عقل ما احکام 
اولی و عناوین اول��ی و چه احکام 
ثانوی را اس��تنباط کن��د و خدای 
نک��رده منتهی به ص��دور احکامی 
ش��ود که رجوع آن ه��ا به کتاب و 
سنت نباش��د این استبداد به رأی 
می ش��ود. بن��ده می خواهم بگویم 
مبارزه با اس��تبداد دوره ی گذشته 
اس��ت  ]قرون وس��طی[ درس��ت 
ولی به ش��رط آنکه خدای ناکرده 
در م��واردی نتیجه ای��ن مبارزه با 
اس��تبداد قرون وس��طی در عین 
ح��ال دفاع از اس��تبداد ب��ه رأی و 

اس��تبداد مضاعف جدید نباشد اگر فرصت دست دهد که 
بنده مس��أله مش��روطه را در آینده برای شما طرح کنم تا 
مراد من از مش��روطه روشن ش��ود که چیست برای اینکه 
مطالبی از بنده درباب مشروطه و مسأله دفع فاسد به افسد 
نقل شده. به هر حال نتیجه مشروطه را دیدیم که چگونه 
دفع فاسد به افس��د باعین قلدری به نام آزادی، دهیوپتی 
و اس��تبداد مضاعف ]در حقیقت آزادی خواهی نفسانی و 
آزادی از اسم الله[، دانس��ته و ندانسته به نام آزادی غربیِ 
در این اواخر به سروقت ما آمد و کار آزادی به قلدری رضا 
قلدر و پسر او کشید. این ها خودسر بودند. این ها را آزادی 
غربی و استبداد به رأی و استبداد مضاعف تا مغز استخوان 
زده بود با بدآموزی های کس��انی چ��ون تقی زاده که می 
گفت ایرانی باید تا مغز اس��تخوان غربی و غربزده بشود و 
الآن هم مس��أله عادت است دویست سال عادت در تماس 
با غرب اس��ت امور با تفضیلی عل��ت موجده، علت محدثه 
و عل��ت مبقیّه دارد من وقتی به خ��ود مراجعه می کنم تا 
قدری به محاسبه ی به نفس بپردازم می بینم علت مبقیه ی 

‌‌شعار‌
دموکراسی‌و‌

دیکتاتوری‌قلدری‌
است‌آزادی‌جدید‌

آزادی‌از‌حق‌و‌
حقیقت‌پریروز‌و‌
پس‌فردا‌است.‌

‌‌کلمه‌نهان‌روشی‌در‌زبان‌پهلوی‌به‌جای‌‌esoterismeبه‌کار‌برده‌
شده،‌از‌جمله‌مانویه‌را‌نهان‌روش‌گفته‌اند،‌روش‌نه‌به‌معنی‌امروزی‌
لفظ،‌بلکه‌به‌معنی‌مذهب‌است.‌قرن‌هجدهم‌قرن‌ملاحده‌به‌صورت‌
آشکار‌و‌نهان‌است.

 حیات من تاریخ دویس��ت س��ال قبل بوده، عادت یکی از 
عوامل علت مبقیّه است.

غرض از طرح این ها برای این اس��ت که همواره بیشتر 
دل های ما با هم نزدیک بشود و وحدت کلمه پیدا کنیم و 
سرانجام دفاع ما، دفاع از اسم الله باشد عرایض بنده در این 
جلسه تمام ش��د. ولی یادآوری می کنم که ضمن عرایض 
خ��ود گفتم بالکل کل دیگر، بالکل عالم دیگر، بالکل تاریخ 
دیگر، مراد من از این کل اس��م اس��ت. یکی از بدآموزی ها 
که امروز ش��روع ش��ده این اس��ت که کل مطلق را به هر 
عنوان از جمله به عنوان پلورالیس��م منکر می ش��وند، چرا 
منکر می شوند؟ برای اینکه می خواهند کل نفس اماره خود 
را دانسته و ندانسته نگه دارند تکرار می کنم ناله آن  ها سرد 
اس��ت این ها در سکَرات موت هس��تند. عالم دیگر ) بنده 
عالم را به کل، به holos می برم بعد ریش��ه های کلمه کل 
و اسلام و  sarva را همه خواهم داد( و بالکل وقت دیگر، 
وقت یابی دیگر. این کدام وقت اس��ت؟ وقت بقیة الله. بنده 

همه را در مسیر مصیر بقیة الله اعظم می سپارم.
و السلام علیکم و رحمة الله و برکاته  

‌
‌در‌خلاقیت‌انسان‌
از‌ذات‌به‌ذات‌خود‌
تعالی‌نیست،‌اثری‌
از‌قیام‌صدوری‌

نیست‌بنده‌اشپنگلر‌
را‌قبول‌ندارم‌و‌

همچنین‌فلسفه‌های‌
تاریخ‌را‌تا‌آنجا‌
که‌مدرن‌هستند‌
بعضی‌ها‌هستند‌
که‌یک‌برق‌های‌
تأیید‌در‌حرف‌های‌
آن‌ها‌هست،‌ولی‌
بعد‌دوباره‌خراب‌

می‌کنند.‌

Oswald Spengler
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سید جواد طباطبایی در تأسیس این موسسه صحبت نمود، 
اما ترتیب امور مؤسس��ه با محوریت وی نکته ای است که 
بر هیچ پرس��ش رفته ای قابل کتمان نیس��ت. خصوصاً اگر 
در ای��ن باب اعتقاد وی در مورد اینکه نظام دانش��گاه در 
ایران بر روی خلأ سامان گرفته را به یاد آوریم، حتما باید 
مؤسس��ه پرسش را ثمره مآل اندیشی اش در جهت نیل به 
دانش گاه متجدد تلقی کنیم. حتی اگر در فلسفه وجودی 
این مؤسس��ه نیز دقیق ش��ویم، می توان ردپای��ی از آرا یا 
تأثیر نظرات طباطبایی در آن را شناس��ایی کنیم. »طرح 
پرس��ش های نوین« اشاره به بخش��ی از آرای سید جواد 
طباطبایی دارد که وی��در آن ضمن اذعان به امتناع تفکر 
در ایران، راه حل را در ایجاد ش��رایط منجر به پرس��ش از 
مبانی می داند. احتمالاً وجود مؤسس��ه ای نظیر »پرسش« 
با هدف تأمین ش��رایط ایفای پرس��ش ها و به بیانی بهتر 
ش��بهات جدی��د معرفت��ی و دینی قص��د عب��ور از مانع 
تفکرورزی در ایران را داش��ته باش��د. قصد وغرضی که با 
اتخاذ ایدئولوژی تمامیت غرب و نقصان شرق، پرسش های 
جوامع غربی را به محک مس��ائل ناهمسنخ دینی و وطنی 

‌‌مؤسسه‌
پرسش‌تبدیل‌
به‌محملی‌شده‌
است‌که‌در‌آن‌
زمینه‌سازی‌
فکری‌پذیرش‌
مدرنیته‌از‌زبان‌
اساتید‌غرب‌گرای‌
شاخه‌های‌
مختلف‌علوم‌
انسانی‌تبیین‌و‌
تبلیغ‌می‌شود.

گزارشی‌تحلیلی‌از‌وضعیت‌“مؤسسه‌غیرانتفاعی‌مطالعات‌سیاسی‌اقتصادی‌پرسش”

مؤسسه  »پرسش« 
پایان نوستالوژی »مدرسه علوم سیاسی«

امید‌علی‌پارسا

اگر س��خن س��ید محمد خاتمی در تبعیت از مدرس��ه 
تربی��ت نخب��گان اصلاح طلب "هنری کس��ینجر" را از یاد 
برده باش��یم، حتم��ا و لامحاله تأثیرات س��خن وی را در 
تأسیس مؤسس��ه ای که اکنون با نام پرسش به شدت در 
حال فعالیت جهت نیل به منویات وی اس��ت را به شکلی 
ب��ارز از نو به یاد می آوریم. مؤسس��ه]مطالعات سیاس��ی، 
اقتصادی[ پرس��ش از زبان آنهایی که مدعی راه ندازی اش 
هستند، این گونه تعریف ش��ده است: »پرسش بر مبنای 
تلاش تیمی جوان و دانش��گاهی وباامید به تداوم گستره 
کن��کاش علمی، ب��ه روز و کارآمد   )فارغ از ش��ائبه های 
خاص سیاس��ی-ایدئولوژیک!( درنخس��تین روزهای بهار 
88 جوانه زد. دغدغه وفلس��فه وجودی پرس��ش گسترش 
دامنه طرح پرس��ش های نوی��ن، متف��اوت وکلیدی و به 
موازات آن تلاش درارائه پاسخ های کارآمد وعلمی ازجانب 
پژوهش��گران، محقق��ان ودانش��گاهیان، ب��ه منظورایجاد 
وگس��ترش چش��م اندازهایی کاملًا علمی است.«)س��ایت 

مؤسسه پرسش، بخش درباره ما(
ه��ر چن��د نمی توان ب��ا قاطعی��ت از دخالت ش��خص 



127 فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 89

می زند و در این تلاش ایدئولوژیک فرهنگ تهاجمی غرب 
را بر پیکر ناهمساز مسائل داخلی تحمیل می کنند که آقا 
ما چرا فلان جور نیس��تیم یا فکر نمی کنیم یا نمی توانیم 

فکر کنیم؟ 
البته اگر پرس��ش ب��ا چنین داعیه ای به پرس��ش گری 
می پ��رازد، مطمئن��اً نباید در پی پاس��خ از س��رمایه های 
دانش بنیان س��نت قدرتمند ما باش��د که با استدلال بالا 
اساس��اً چنین فرض��ی غیر ممکن می نمای��د. بلکه در پی 
پاس��خ هایی ایجاب��ی از س��نخ یافته های امث��ال مصطفی 
ملکیان اس��ت. چه اینکه اگر پرس��ش با تفکرات س��لبی 
س��یدجواد طباطبایی بنیان گرفته است و به پرسش گری 
مأمور و مشتغل است، باید اساساً در فرآیند پرسش محور 
خود در پی پاسخ های کسانی باشد که اقتضائات مدرنیسم 
و غرب گرایی را پذیرفته یا تس��لیم آن شده اند. ملکیان و 

امثال او در عداد کس��انی ق��رار می گیرند که با مفروضات 
مدرنیسم، به شکلی ایجابی نسخه ای جهت سلوک انسان 
م��درن می پیچند و مث��لًا می خواهند ب��ا نظریه ای چون 
عقلانیت و معنویت، از عرضه پرس��ش های تحمیلی غرب 
به بدن��ه فرهنگ دینی، برای انس��ان مومن خداپرس��ت 
بدیلی چون التزام به معنویتی که با چاشنی سکولار توأم 
شده، ارائه دهند. با این توضیح مؤسسه پرسش تبدیل به 
محملی ش��ده است که در آن زمینه سازی فکری پذیرش 
مدرنیت��ه از زبان اس��اتید غرب گرای ش��اخه های مختلف 
عل��وم انس��انی تبیین و تبلیغ می ش��ود.»این مؤسس��ه با 
بهره گیری ازاس��اتید ونخبگان دانش��گاهی وبا بکارگیری 
تمام ت��وان علمی خود درفضایی صمیمی و دوس��تانه به 
دنبال نیل به ه��دف والای خود که همانا ارتقای علمی و 
فرهنگی ایران است می باشد. اشتیاق مخاطبان واستقبال 

‌‌هر‌چند‌
نمی‌توان‌با‌قاطعیت‌
از‌دخالت‌شخص‌

سید‌جواد‌طباطبایی‌
در‌تأسیس‌این‌
مؤسسه‌صحبت‌
نمود،‌اما‌ترتیب‌
امور‌مؤسسه‌

با‌محوریت‌وی‌
نکته‌ای‌است‌که‌بر‌
هیچ‌پرسش‌رقته‌ای‌
قابل‌کتمان‌نیست.
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کم نظیر آن ها به همراه پشتوانه علمی وحمایت 
نخبگان دانش��گاهی نقطه قوت مؤسسه در طی 
فعالیت آن بوده است«.)سایت موسسه پرسش، 

بخش درباره ما(
 همان اس��اتیدی که در نش��ریه مهرنامه قلم 
به دس��ت شده اند و ما را در تقویت این نظر که؛ 
اگر آن ماهنامه »سخنگوی« اپوزیسیون برانداز 
باش��د، می توان این مؤسس��ه را»پایگاه علمی« 
اپوزیس��یون برانداز دانس��ت، راس��خ تر می کند. 
خصوص��اً اگر به ای��ن فراز از داعی مؤسس��ین 
پرس��ش نظر بیفکنیم که می گویند: »عقیده ما 
براین است که مسئولیت آگاهی دادن به جامعه 
و ارتقای دانش سیاس��ی و اقتص��ادی آن ها در 
راس��تای توسعه سیاس��ی، اقتصادی و فرهنگی 
ایران عزیز برعهده محققان ودانشگاهیان جامعه 
است. مؤسسه پرس��ش یک مؤسسه غیردولتی 
وغیرانتفاعی اس��ت وه��دف آن برقراری ارتباط 
علم��ی وفرهنگ��ی می��ان اس��اتید، محققین، 
نخب��گان وجامع��ه درجهت ارتق��ای دانش آنها 
وجواب گویی به س��ؤالات بی جواب افراد است. 
به این منظور تلاش اهالی پرسش بربرنامه ریزی 
واجرای همایش های علمی، برگزاری کارگاه های  
آموزشی پژوهش��ی، انجام وحمایت ازپروژه های 
کاربردی -علمی، برگزاری جلسات نقد و بررسی 
کتاب ومقاله، برگزاری دوره های آموزشی نوین 

و ارائه مقالات علمی وبه روز دنیا، 
وچگونه های  باهدف طرح چراها 
جدید در ی��ک قال��ب متفاوت، 

جدید و به روزاست.«
به هر حال مؤسس��ه پرس��ش 
ب��ه زع��م مؤسس��ینش در خلأ 
ت��ام  سکولارمنش��ی  ضع��ف  و 
دانش��گاه های کنون��ی، ترتیب��ی 
اتخاذ کرده  اس��ت ک��ه بتواند با 
ارائه سرفصل های مدنظر، ضعف 
پیش گفت��ه را بهبود بخش��یده و 
ش��رایط فکری تسلیم ش��دن به 

مقدرات مدرنیته را فراهم سازند. با نگاهی به 
سر فصل های ارائه شده این مؤسسه می توان 
از این واقعیت کتمان نش��دنی پرده برداشت.  
با گذشت نزدیک به دوس��ال از فعالیت این 
مؤسس��ه تقریباً به مناس��بت هر فصل سال 
دوره ای جدید با محوریت اس��اتیدی سکولار 
با س��رفصل هایی که به نوع��ی دغدغه اکثر 
حوزه ه��ای علوم انس��انی و فرهنگ غربی را 
انتق��ال می دهد،برگزار می ش��ود، دوره هایی 

نظیر:
زیبایی  شناس��ی آدورن��و، فلس��فه  جورجو 
آگامب��ن، نظریه حقیقت درنیچه، س��ینمای 
میش��ائیل هانکه، پیوند فیلم و فلس��فه /ژیل 
دلوز واسلاوی ژیژک، مسیحیت ابتدایی وپل 
قدیس، جامعه شناسی  تاریخی)ماکس وبر(، 
کارگاه داستان نویس��ی، تفس��یر گفتاره��ای 
معاصرایران،  معماری  ماکیاولی، شکل گیری 
روانشناس��ی اخلاق، مباحث نظری معماری، 
دیالکتیک منفي ، فلس��فه سیاس��ت وحقوق 
هگل،  مدرنیس��م درادبیات داس��تاني غرب 
اندیش��ه سیاس��ي  تفکراضطراري،  وای��ران، 
ازچش��م س��ینما، س��اخت ق��درت درایران، 
مکت��ب اقتص��ادي اتری��ش، نس��بت آزادي 
وبرابري حقوق با انقلاب )کانت،فیش��ه،هگل 
ومارکس(، بحران بازنمایي ومنطق اس��تثنا، 
لوئیس بونوئل؛ سینما در تبعید 
و پتروآلمودوار: ملودرام حسرت، 
نیچه  رادیکال،  نقد  ش��یوه هاي 
به روایت دل��وز، آدورنو، زیبایی 
شناسی و ادبیات، پیوند نقاشی 
و س��ینما، س��ینمای میشائیل 
فلس��فه،  مانیفس��ت  هانک��ه، 
س��ینمای کراننبرگ،  تأملاتی 
اندیش��ه لاکان، سنت  پیرامون 
رمانتیک  درآلمان:  زیباشناسی 
ها و هگل، کارگاه قرائت وترجمه 
مت��ون نظری، تأملات��ی درباب 

‌‌با‌گذشت‌نزدیک‌به‌دوسال‌از‌فعالیت‌این‌مؤسسه‌تقریبا‌به‌مناسبت‌هر‌فصل‌سال‌دوره‌ای‌جدید‌با‌
محوریت‌اساتیدی‌سکولار‌با‌سرفصل‌هایی‌که‌به‌نوعی‌دغدغه‌اکثر‌حوزه‌های‌علوم‌انسانی‌و‌فرهنگ‌

غربی‌را‌انتقال‌می‌دهد،‌برگزار‌می‌شود.

‌
‌اگر‌پرسش‌با‌
تفکرات‌سلبی‌

سیدجواد‌طباطبایی‌
بنیان‌گرفته‌است‌و‌
به‌پرسش‌گری‌مأمور‌
و‌مشتغل‌است،‌باید‌
اساساً‌در‌فرآیند‌
پرسش‌محور‌خود‌
در‌پی‌پاسخ‌های‌
کسانی‌باشد‌که‌

اقتضائات‌مدرنیسم‌
و‌غرب‌گرایی‌را‌

پذیرفته‌یا‌تسلیم‌آن‌
شده‌اند.
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کاپیت��ال با تکیه بر تفس��یر کوجین کاراتونی 
ودیویدهاروی، هایدگردرایران، س��ینمای ژان 
لوک گدار، اندیشه سیاسی اجتماعی مارکس، 
سرچشمه های تمدن غربی)یونان وروم باستان 
- یهودیت ومس��یحیت(، زیبایی شناسی  فیلم، 
بررس��ی وتحلیل زبان قدرت در تاریخ ادبیات 
ایران، نیهیلیس��م، نظریه فیلم وقرائت فلسفی 

ادبیات: کافکا.
تقریباً می توان علاوه بر سید جواد طباطبایی 
که فلس��فه وجودی پرس��ش در گرو اوس��ت، 
افرادی نظیر مصطفی ملکیان، مراد فرهاد پور، 
امید مه��رگان، مازیار اس��لامی، محمد بهارلو 
و صال��ح نجفی را از پایه ثابت��ان برگزاری اکثر 
دوره های این مؤسسه به حساب آورد. هرچند 
افرادی نظیر موسی غنی نژاد، امیر احمدی آریان، 
بیژن عبدالکریمی، مسعود نیلی، شروین وکیلی، 
ابولفضل دلاوری،  علی روحان��ی،  مجید مددی، 
محمد دهقان��ی، ابراهیم توفیق، مرتضی مردیها، 
امیر بانی مس��عود و سارا ش��ریعتی نیز در دوره 

هایی صاحب کرسی بوده اند و هستند. 
ترتیب��ات  از  نمون��ه ای  روال  ای��ن 
اندیشیده شده ای است که فصل به فصل تغییر 
می کند. از طرفی هیچ دوره ای در این مؤسسه 
تکرار نمی شود، هرچند تمام محصولات سمعی 

و بصری پرسش با کیفیتی فوق العاده ثبت و ضبط شده و 
از طریق انتش��ارات زنجیره ای در دسترس مخاطبین قرار 
می گیرد. ش��بکه ای حرفه ای با رس��انه ای نظیر مهرنامه و 
پشتیبانی انتش��اراتی های زنجیره ای که با اتمام هر دوره 
یا فصلی مجدانه به نشر و پخش محصولاتشان در جامعه 
مخاطبی��ن هدف می پردازند. پرس��ش با ای��ن کیفیت در 
حالیکه کمی بیش��تر از یک سال از عمرش را می گذراند، 
اقدام به راه اندازی ش��بکه ای آن لای��ن از درس گفتارهای 
دوره های جدید خود کرده اس��ت که با این امکان بتواند 
جامعه مخاطبین هدف خود در شهرستان ها را هم پوشش 
دهد. گسترش فعالیت های رسانه ای چنین مؤسسه ای که 
دغدغ��ه به اصطلاح "آگاهی بخش��ی" نخبگان را در س��ر 
می پروراند،علاوه بر تقویت فرض مآل اندیش��ی خاتمی در 

تربیت کادری مدعی به  اصطلاح "اصلاح طلبی" و تبعیت 
از مدرسه هنری کسینجر، نش��ان از تبدیل سیاست های 
منفعلانه یکس��ال اخیرجری��ان دوم خردادی ب��ه تدابیر 
فعالانه دارد. چه اینکه خاتمی درس��ت چند روز مانده به 
س��الگرد نه دی با  صدور بیانیه ای آزادی زندانیان امنیتی 
را مطالبه می کند و با این اقدام قصد احیای سیاست های 

فعالانه اپوزیسیون خاموش را دارد.  
مؤسسه پرس��ش اما فرق فارقی با جریاناتی نظیر خانه 
هنرمندان س��ابق دارد، هرچند ش��اید نتوان بین اهداف 
غایی و پش��ت پرده ه��ر دو جریان اختلافی جس��ت، اما 
حداقل می ت��وان از تغییر رویکرد و روش »پرس��ش« در 
مقایس��ه با جریان برچیده ش��ده خانه هنرمندان، سخن 
گفت. پرسش با بس��یج تمام امکاناتش سعی دارد اهداف 
کتمان نش��دنی موجودیتش را با تمایلات فلسفی و عطف 

‌‌از‌نظر‌سید‌
جواد‌طباطبائی‌

لابد‌باید‌بپذیریم‌
مؤسسه‌ای‌نظیر‌
پرسش‌که‌به‌

اشکال‌وی‌نظر‌
دارد،‌تکلیف‌خود‌

را‌در‌تبعیت‌تمام‌از‌
مدرنیته‌ومقدرات‌
سکولاریسم‌روشن‌
می‌بیند.‌اینکه‌باید‌
تمام‌قد‌مدرنیسم‌

را‌در‌پیکر‌
اندیشه‌دانشوران‌

پرسش‌رفته‌
رسوخ‌داد.‌اینکه‌
بایستی‌با‌معنویت‌
سکولار‌ملکیان،‌

مدرنیسم‌کلاسیک‌
طباطبایی،‌

مدرنتیه‌چپ‌گرای‌
مراد‌فرهاد‌پور،‌

اگزیستانسیالیسم‌
مدرن‌

بیژن‌عبدالکریمی،‌
اقتصاد‌

سرمایه‌سالار‌
موسی‌غنی‌نژاد،‌

معماری‌اومانیستی‌‌
امیر‌بانی‌مسعود،‌

ایدئولوژی‌
جامعه‌شناسانه‌
سارا‌شریعتی‌و‌

سینمای‌خاکستری‌
مازیار‌اسلامی،‌

سبک‌زندگی‌غرب‌
را‌پیشه‌کرد.
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توجه ب��ه نظریه پ��ردازی در حوزه ه��ای علوم 
انس��انی غربی بپوش��اند. کاویانی از مس��ئولین 
بلند پایه و ذی حساب این مؤسسه در گفت  و گو 
ب��ا ایلن��ا در رابطه با اهداف پرس��ش می گوید: 
ت��لاش ما این اس��ت که با رویکردي فلس��في 
به مباح��ث مختل��ف نزدیک ش��ویم. باچنین 
رویک��ردي بنیادهاي فکري عرصه هاي مختلف 

مورد تحلیل قرارخواهد گرفت.  
مؤسسه مطالعات سیاسی، اقتصادی پرسش 
که اتفاقاً غیر انتفاعی و غیردولتی هم هست از 
جهاتی البته شباهت نزدیکی با سلوک اندیشه ای 
حسینیه ارشاد نیز دارد]خصوصا در سال هایی 
که بعد از فوت دکتر ش��ریعتی و شهادت استاد 
مطهری مدیریت امور به دس��ت نااهلان افتاد[، 
البت��ه در کیفیت این ش��باهت نمی توان برای 
پرسش استوانه ای مشروعیت بخش چون دکتر 
ش��ریعتی در نظر گرفت، هرچند که در ارشاد 
ه��م راه مرح��وم دکتر پ��ر رهرو نمان��د. البته 
حس��ینیه ارشاد تاقبل از پیروزی انقلاب بیشتر 
پایگاه فعالیت طیف رادیکال جریان به اصطلاح 
روش��نفکری دینی آن روز بود ک��ه متمایل به 
ارائه تفس��یری سوسیالیس��تی از اسلام بودند، 
اما مؤسس��ه پرسش امروز پایگاه فعالیت فکری 
سکولاریست ها و بعضاً آته ئیست ها البته به نفع 
ترویج نحوی ایدئولوژی نئولیبرالیس��م تقلیدی 

مس��تعمراتی اس��ت که کاملًا اه��داف جنگ 
نرم و ترویج علوم انس��انی س��کولار را دنباله 

می کند.
قبلًا در مورد اینکه با تدبیر طباطبایی قرار 
شد پرس��ش هم چون نهاد دانشگاه در ایران 
روی خ��لأ بنی��ان نگیرد، اش��اراتی رفت، چه 
اینکه وی معتقد است نظام دانشگاه در ایران 
روی خلأ بنیان گرفته است. از نظر سید جواد 
طباطبائی لابد باید بپذیریم مؤسسه ای نظیر 
پرس��ش که به اش��کال وی نظر دارد، تکلیف 
خ��ود را در تبعیت تمام از مدرنیته و مقدرات 
سکولاریس��م روش��ن می بین��د. اینک��ه باید 
تمام قد مدرنیسم را در پیکر اندیشه دانشوران 
پرس��ش رفته رس��وخ داد. اینکه بایس��تی با 
معنویت سکولار ملکیان، مدرنیسم کلاسیک 
طباطبایی، مدرنتیه چپ گرای مراد فرهاد پور، 
بیژن عبدالکریمی،  مدرن  اگزیستانسیالیس��م 
اقتصاد سرمایه سالار موسی غنی نژاد، معماری 
ایدئول��وژی  امیر بانی مس��عود،  اومانیس��تی  
س��ینمای  و  سارا ش��ریعتی  جامعه شناس��انه 
خاکستری مازیار اسلامی، سبک زندگی غرب 

را پیشه کرد.
با ای��ن ملاحظات می توان به ارائه این نظر 
خطر کرد که مؤسسه پرسش همان دانشگاه 
تماماً مدرنیستی و کاملًا سکولاریستی مروج 
نئولیبرالیس��مِ تمام عیاری است که چند ده 
س��ال اس��ت آرزومندانش را در نوس��تالوژی 
»مدرسه علوم سیاسی« اندکی قبل از مشروطه 
معط��ل کرده بود. اکن��ون فرصت پیش آمده 
غنیمت نکویی اس��ت ک��ه در آن باورمندان 
مدرنیزاس��یون عقده های فروخورده اش��ان را 
در هاله ای از فلسفه ورزی های ناسازمند فریاد 
زنند و چشم انداز تربیت کادری از جانشینان 
و مبلغان غرب اندیش��ی برای آینده را ترسیم 

کنند. 
از آنجا که گزارش پیش رو با ش��روع دوره 
زمس��تانه مؤسسه پرس��ش هم زمان شده و 

‌‌
مؤسسه‌پرسش‌
اما‌فرق‌فارقی‌با‌

جریاناتی‌نظیر‌خانه‌
هنرمندان‌سابق‌
دارد،‌هرچند‌شاید‌
نتوان‌بین‌اهداف‌
غایی‌و‌پشت‌

پرده‌هر‌دو‌جریان‌
اختلافی‌جست،‌اما‌
حداقل‌می‌توان‌از‌

تغییر‌رویکرد‌و‌روش‌
»پرسش«‌در‌مقایسه‌
با‌جریان‌برچیده‌

شده‌خانه‌هنرمندان،‌
سخن‌گفت.‌پرسش‌

با‌بسیج‌تمام‌
امکاناتش‌سعی‌دارد‌
اهداف‌کتمان‌نشدنی‌
موجودیتش‌را‌با‌
تمایلات‌فلسفی‌
و‌عطف‌توجه‌به‌
نظریه‌پردازی‌در‌
حوزه‌های‌علوم‌
انسانی‌غربی‌
بپوشاند.

فرهاد‌پور
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‌‌گسترش‌فعالیت‌های‌رسانه‌ای‌چنین‌مؤسسه‌ای‌که‌دغدغه‌به‌اصطلاح‌"آگاهی‌بخشی" نخبگان‌
را‌در‌سر‌می‌پروراند،علاوه‌بر‌تقویت‌فرض‌مآل‌اندیشی‌خاتمی‌در‌تربیت‌کادری‌مدعی‌به‌‌اصطلاح‌
"اصلاح‌طلبی" و‌تبعیت‌از‌مدرسه‌هنری‌کسینجر،‌نشان‌از‌تبدیل‌سیاست‌های‌منفعلانه‌یکسال‌
اخیرجریان‌دوم‌خردادی‌به‌تدابیر‌فعالانه‌دارد.

دس��ت ب��ر قض��ا طباطبایی 
مباحثی که در آخرین اثرش 
یعن��ی جدال قدی��م و جدید 
ش��روع کرده ب��ود را از نو با 
عنوان  تح��ت  درس��گفتاری 
ماکیاولی  گفتار های  تفس��یر 
ادام��ه می ده��د، بد نیس��ت 
دریافت ه��ای  ب��ه  اش��اراتی 
تاریخی��ش در غس��ل تعمید 
باش��یم.  داش��ته  ماکیاول��ی 
»طباطبایی که درکلاس های 

اخیرخود ازمتد »متن خوانی« درتوضیح تاریخ 
اندیشه غرب استفاده می کند، اینک با ماکیاولی 
قصد روایت چگونگی چیرگی جدید بر قدیم و 
نوزایی اندیشه سیاسی جدید را دارد. سیدجواد 
طباطبایی مسلماً از توضیح و تبیین ماکیاولی 
اهداف دیگری را نی��ز مدنظر خویش قرارداده 
اس��ت. ج��دا از پالایش فک��ر ماکیاولی که نزد 
عوام به فریبکاری وش��یطان صفتی وبی اخلاقی 
ش��هره شده اس��ت ، طباطبایی به زعم خویش 
قصد توضیح اندیشه راس��تین ماکیاولی و کار 
س��ترگی که وی انجام داد را با توس��ل به متن 
خود ماکیاولی دارد...سیدجواد طباطبایی بارها 
گفته اس��ت ک��ه »ماکیاولی هرگز ب��ا مفاهیم 
بازی نمی کند بلکه مفاهیم را درس��ت سرجای 
خودش��ان قرارمی ده��د. ماکیاول��ی گوهریان 
وطلاساز بزرگی اس��ت که جایگاه هرواژه ای را 
می داند. کلمات درماکیاولی کاملًا مهم است.« 
وی ازاین طریق نگاهش را متوجه تاریخ اندیشه 
می کند و می گوی��د: »ماکیاولی برای اولین  بار 
راهی را ب��از کرد تا تحولات حوزه اندیش��ه از 
ژان ب��دن تا توماس هابز صورت بگیرد و دراین 
فاصله زمانی مفاهیم شکل بگیرد.«)حامد زارع، 

روزنامه فرهیختگان. 12مرداد88(
البته در مؤسسه پرسش از این سنخ اظهارات 
خلاف آمد عادت کم ندیده و نش��نیده ایم، مراد 
فرهادپ��ور در جلس��ه س��وم مجموع��ه درس 

گفتار ه��ای نیهیلیس��م خود 
ش��روع  می گوید:»نقط��ه ی 
بحث، دوگانگی ای اس��ت که 
نیهیلیسم فعال  تحت عنوان 
ومنفع��ل )مثب��ت ومنف��ی( 
دوگانگی  کردی��م؛  معرف��ی 
نخواس��تن وخواس��تن هیچ. 
ای��ن دوگانگ��ی، چارچ��وب 
را ش��کل  نیهیلیس��م  اصلی 
ب��ه  نیهیلیس��م  می ده��د. 
فرهنگی  نظری��ه ای  عن��وان 
چیزی نیس��ت ج��ز ق��رار گرفت��ن در میان 
این دو قطب...ش��کلی از ب��روز این دوگانگی 
رامی ت��وان درعرفان وش��خصیت های عرفانی 
دنب��ال ک��رد. همان طورکه بس��یاری اش��اره 
و  عرفان��ی  وخلس��ه ی   Ecstacy،کرده ان��د
روحان��ی )رویارویی با حقیقت عرفانی( عرفا و 
قدیس��ان، به نحوغریبی یادآور نوعی ارگاسم 
جنس��ی اس��ت. چهره ی آکنده از لذتِ عارف 
در لحظه ی احساس یگانگی با حقیقت مطلق، 
به چهره ی آدمی در لحظه  ارگاس��م شباهت 

دارد.«
 ش��اید بتوان در فق��ره ای دیگر از ظهارات 
فرهاد پ��ور دلی��ل ط��رح ای��ن گونه مس��ائل 
را  چنی��ن یاف��ت: »ب��رای خود من مس��أله، 
تدری��س و یا انتقال معرفت نمی باش��د. بلکه 
مطرح س��اختن تجربه ی فک��ری وآنچه با آن 
درگیربوده ام مس��أله اصلی اس��ت که بی شک 
ای��ن تجربه ی فک��ری دارای ذات��ی اجتماعی 
است. بدون ش��ک این تفکرس��ویه ای فردی 
اتفاق��ی ه��م دارد  و درنتیج��ه تصادف��ی و 
ولی صرفنظ��ر ازاین س��ویه ، تجربه ی فکری 
برمی گردد به نوعی در گیر بودن بامس��أله ای 
که ارتباط دارد با تحولات اجتماعی وسیاسی 
جامعه ای که در آن هستیم!«)دوره زمستانی 

88، درسگفتار خوانش دیالکتیک منفی( 

‌‌
با‌این‌ملاحظات‌
می‌توان‌به‌ارائه‌
این‌نظر‌خطر‌کرد‌
که‌مؤسسه‌پرسش‌
همان‌دانشگاه‌

تماماً‌مدرنیستی‌و‌
کاملًا‌سکولاریستی‌
مروج‌نئولیبرالیسمِ‌
تمام‌عیاری‌است‌
که‌چند‌ده‌سال‌
است‌آرزومندانش‌
را‌در‌نوستالوژی‌
»مدرسه‌علوم‌

سیاسی«‌اندکی‌قبل‌
از‌مشروطه‌معطل‌

کرده‌بود.



فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 13289

حکمت و اندیشه

تأملاتی در نظریه انحطاط تاریخی
سیدجواد طباطبایی

‌قسمت‌اول

نزدیک به چهار دهه اس��ت که نظریه انحطاط  تاریخی 
تمدن ایرانی س��ید ج��واد طباطبای��ی، در منظومه تفکر 
تاریخی و اندیش��ه سیاس��ی ای��ران زمین، حض��ور دارد. 
نظریه ای که با شناسایی عوامل و عناصر به زعم وی منحط 
در تاریخ تمدن و اندیش��ه سیاس��ی ایران، رأی به  تصلّب 
سنت و زوال اندیشه فلسفی می دهد و ریشه های این زوال 
و انحطاط  را در ناخودآگاه جمعی اندیش��ه وران ایرانی از 
انحطاط مقدر] به جهت مواجهه با غرب مدرن[ شناسایی 
می کند. طباطبایی در این شناسایی به خلاف آمد جمهور 
تاریخ نویس��ان و اندیش��ه وران تاریخ جو، نکات درخش��ان 
تاریخی گذش��ته بر این مرز و بوم را نه نشانه رشد و دوام 
اندیشه فلس��فی بلکه معیاری از انحطاط و قرارگرفتن در 
سراشیبی س��قوط تلقی می کند. وسواس مدام طباطبایی 
در این نکته که کش��ف نظری خوی��ش را بی رقیب تلقی 
نموده و در براب��ر اتهام تقلیدگرایی پ��روژه اش قاطعانه و 
بی منطق ایس��تادگی کند، وجه غالبی اس��ت که سرمایه 
نظری او را با این ملاک بهتر می توان شناخت. این مسئله 
عادت اه��ل نظر و مخاطبین آثار چنین متفکرانی ش��ده 
اس��ت که اجباراً حتی اگ��ر نخواهند، بای��د درافق فکری 

آن��ان حرکت کنن��د و از اینکه تا کنون ب��ه گونه ای دیگر 
می اندیش��یده اند، پشیمان شده و به این نتیجه برسند که 

نکند واقعاً چنین باشد؟
طباطبای��ی در طول چهار ده��ه فعالیت فکری خویش 
یعنی از زمانی که اولین اثر خود "درآمدی فلسفی برتاریخ 
اندیش��ه سیاسی درایران" تا آخرین تألیفش یعنی "جدال 
قدیم و جدید" را نگاشت، علاوه بر پی گیری ابعاد مختلف 
ی��ک پروژه ب��ه زعم خویش نواندیش��انه، در پ��ی تعیین 
تکلیف س��نت نیز بوده اس��ت. ش��اید این جنبه از پروژه 
طباطبایی که در مقاطع مختلف پیشرفت های نظری وی 
نام های مختلفی به خود می گیرد، علاوه بر پوش��ش دادن 
ب��ه مهم تری��ن دغدغه ه��ای تاریخ نگاری و ب��ه بیان بهتر 
تاریخ اندیش��ی وی، عمل گرایانه تری��ن بعُد نظرورزی او نیز 
به حس��اب می آید. چ��ه اینکه او معتقد اس��ت، پرداختن 
به تکلیف س��نت در جدال با مدرنیته را بایستی همچون 
ماکیاولی در نقادی میراث فلس��فه سیاس��ی کلاسیک، به 
عنوان عمل گرایانه ترین وجه نظری آرایش محسوب کرد.

درک و تبیی��ن درس��ت پروژه س��یدجوادطباطبایی را 
نمی ت��وان از احکام کلی وی که مثلًا در کتابی چون زوال 

جعفر‌علیان‌نژاد
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اندیشه سیاس��ی صادر کرد، استنباط کرد. هرچند کلیت 
منظور وی در س��یر آثارش نقض نمی ش��ود، اما نمی توان 
انتظار داش��ت در آثار مختلف وی تمام نتیجه گیری های 
معرفت شناس��انه اش رعایت شده باش��د. به هر ترتیب و با 
این ملاحظات بایس��تی س��یر آثار طباطبایی را تا آخرین 
موض��ع گیری ها و دریافت های نظ��ری اش دنبال نمود تا 

بتوان خلاصه ای واقعی از پروژه وی ارائه داد.
گفتی��م مفه��وم س��نت از جای��گاه والای��ی در پروژه 
س��یدجوادطباطبایی برخوردار اس��ت. از این رو بایس��تی 
در ارائ��ه مفاهی��م و پیش��رفت های  نظری پ��روژه اش در 
برابر موضع گیری پنهان وی هوش��یار باش��یم. طباطبایی 
در اکث��ر آثارش با ارائه ی تقس��یمی تحت عنوان منکرین 
س��نت و معتقدین ب��ه آن، در پی اثبات این نکته اس��ت 
که تحلی��ل وی از تمام نقایص و مش��کلات تئوریک این 
دودسته مبراست و نگاهی نو و چاره اندیشانه ارائه می کند. 
او می گوید: »هواداران س��نت، مقلدان گذشته ای که برای 
همیشه به سرآمده است، در تکرار بی تذکر سنت، دراین 
توهم اس��یرند که گویا شعله مش��عل سنت، ابدی است و 
هرگز خاموش نخواهد ش��د، در حالی ک��ه مقلدان تجدد 

غرب��ی، در بی توجه��ی به منطق حضور مرده ریگ س��نت 
دردوران جدی��د، ب��ه اهمی��ت ایضاح این منط��ق بهایی 

نمی دهند.« ]طباطبایی. جدال قدیم و جدید، ص 8 [
مخاطب��ی که در افق فک��ری طباطبایی می زیید، البته 
درک و دریاف��ت وی را ]از ای��ن جهت ک��ه طباطبایی در 
سراس��ر پروژه اش فقط حس��اب تالی فاسدهای مفروضات 
نظریه اش را در نظر دارد[ جایگزین برداش��ت و تبیین ما 
سبق خویش می کند. جدال س��نت و مدرنیته که از نظر 
طباطبایی تبدیل به کلیش��ه شده، زمینه لازم جهت ارائه 
نظریه او را فراهم می کند. »پژوهش��گران هوادار سنت که 
در جنبش مش��روطه خواهی ایران ج��ز به نقش روحانیت 
توجهی ندارند، بر حس��ب معمول، با برجسته کردن نقش 
روحانیت هوادار مش��روطه خواهی و اندیش��ه ی اسلامی، 
روش��نفکران »غرب گ��را« راعام��ل شکس��ت آن جنبش 
می دانند، در حالی که شمار کثیر نویسندگان تجددطلب، 
ریشه های شکست را در ناتوانی اندیشه سنتی، همراهی نه 
چندان مصمم برخی از روحانیان و کارشکنی های آگاهانه 

برخی دیگر جست و جو می کنند.« ]همان 9 و 8[
از مهم تری��ن مؤلفه ه��ا و مفروض��ات طباطبای��ی ک��ه 

‌‌‌از‌نظر
سید‌جواد‌طباطبایی‌

تلاش‌تمامی‌
روشنفکرانی‌که‌با‌
ناآگاهی‌از‌سنت‌
دست‌کشیده‌اند‌

نتیجه‌ای‌جز‌اینکه؛‌
"ایران‌نه‌کاملًا‌مدرن‌

شده‌و‌نه‌کاملًا‌
سنتی"،‌نداشته‌
است.‌لذا‌باید‌

آگاهانه‌و‌خردمندانه‌
از‌سنت‌متصلّب‌
برید‌و‌این‌بار‌

مصمم‌تر‌از‌همیشه‌
ایران‌را‌مدرن‌کرد.‌
از‌طرفی‌می‌توان‌
با‌همین‌استدلال‌

طباطبایی‌نشانه‌های‌
پیشرفت‌های‌نظری‌و‌
دوام‌سیاسی‌اندیشه‌
اسلامی‌را‌در‌گیج‌و‌
گنگی‌روشنفکرانی‌

جست‌و‌جو‌کرد‌
که‌به‌زعم‌وی‌از‌
درد‌ناخودآگاهی‌
و‌بی‌خردی‌رنج‌

می‌کشند.

‌‌طباطبایی‌هر‌چه‌در‌پیگیری‌پروژه‌اش‌مصمم‌تر‌می‌شود،‌مجبور‌است‌مواضع‌
رادیکال‌خود‌را‌که‌در‌اولین‌اثرش‌یعنی‌"درآمدی‌فلسفی‌بر‌تاریخ‌اندیشه‌سیاسی" در‌
ایران،‌تبیین‌کرده‌بود،‌تعدیل‌کند‌و‌فروعات‌بسیاری‌از‌یافته‌هایش‌را‌متوالیاً‌نقض‌کند‌
تا‌به‌روح‌کلی‌نظریه‌اش‌ضربه‌ای‌وارد‌نشود.
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علی اصغر حقدار به خوبی از آن پرده برداش��ته اس��ت این 
مس��ئله اس��ت که: »برای بازگرداندن وضعیت منحط به 
ش��رایط مطلوب یک راه حل وج��ود دارد و آن آگاهی از 
مؤلفه ه��ای تمدن حاضر انس��انی و گسس��ت خردمندانه 
از س��نت اس��ت.« ]علی اصغر حقدار، بازخوانی اندیش��ه 
طباطبایی، ص 11[ هرچند به نوعی می توان دوام سیاسی 
اندیش��ی اسلامی در ایران را در نابخردی روشنفکرانی که 
گسست ناآگاهانه از س��نت را با پذیرش بی چون و چرای 
مدرنیسم همراه کرده اند، جس��ت ]که به زعم طباطبایی 
چنین امری به دردی مزمن و مرضی لاعلاج تبدیل شده 
اس��ت[ اما باید با تدبیر گسس��ت آگاهانه ازاین س��نت از 
روش��نفکرانی که نابخردانه با پذیرش تام مدرنیته تیش��ه 
به ریش��ه اقتضائات مدرنیسم زده اند تبری جست و ریشه 
معضله مدرن شدن ایران را در آگاهی از مؤلفه های تمدن 
حاضر انس��انی بررس��ید. او معتقد است: »بحث در مبانی 

س��نت و نق��ادی آن، نیازمند کوش��ش نظ��ری بنیادینی 
بود که روش��نفکران هوادار اندیش��ه تجدد توجهی به آن 
نداش��تند و از آن جا که تصلّب سنت به نوعی توهم پایان 
س��نت را در آنان ایج��اد کرده بود، تص��ور می کردند که 
می توان ایدئولوژی های غربی را جانشین کوشش بنیادین 
تأمل نظری ک��رد. توهمی که در دهه های آتی، چنان که 
ه��گل با توجه به تجربه ی اصلاح دینی در آلمان و انقلاب 
فرانس��ه گفته بود، انقلاب بدون اصلاح را جانشین انقلاب 

از مجرای اصلاح کرد.« ]همان، ص 11[
نس��خه طباطبایی هرچند در جاهایی عنایتی به سنت 
تفکر ایرانی می کند ولی عملًا با عرضه مسائل و اقتضائات 
مدرنیته به س��نت حاضر و زنده، موجودیت آن را از بنیان 
عوض می کند. چه اینکه با پیش فرض ها و مبانی مدرنیته، 
برای مدرن کردن ایران س��نت موج��ود را تنها به لحاظ 
اب��زاری می توان پل��ه و پلی برای مدرنیزاس��یون قرار داد 
و به زعم طباطبایی نمی ت��وان بر خرابه مبانی 

متصلبّ سنت، بنیان مدرنیزاسیون را بنا کرد.
از نظرس��ید جواد طباطبایی ت��لاش تمام��ی 
روش��نفکرانی که با ناآگاهی از س��نت دس��ت 
کش��یده اند نتیج��ه ای ج��ز اینکه؛ "ای��ران نه 
کاملًا مدرن ش��ده و نه کاملًا س��نتی"، نداشته 
اس��ت. لذا باید آگاهانه و خردمندانه از س��نت 
متصلّ��ب برید و ای��ن بار مصمم تر از همیش��ه 
ای��ران را مدرن کرد. از طرفی می توان با همین 
اس��تدلال طباطبایی نش��انه های پیشرفت های 
نظری و دوام سیاس��ی اندیش��ه اسلامی را در 
گی��ج و گنگی روش��نفکرانی جس��ت و جو کرد 
ک��ه ب��ه زع��م وی از درد ناخودآگاه��ی و بی 
خردی رنج می کش��ند. اما طباطبایی از چنین 
نتیجه گی��ری ای ح��ذر می کند چ��ه اینکه اگر 
می خواس��ت پای��ان پ��روژه خوی��ش را ابتدای 
دوام اندیشه سیاس��ی در ایران محسوب کند، 
نظریه اش بی معنا می ش��د و شاید ناخودآگاه به 
جرگه همان روشنفکرانی می پیوست که از آنان 
حذر می کرد. از این روست که طباطبایی هر چه 
در پیگیری پروژه اش مصمم تر می شود، مجبور 
است مواضع رادیکال خود را که در اولین اثرش 

‌‌اینکه‌
طباطبایی‌هیچ‌گونه،‌
تأکید‌می‌کنیم‌
هیچ‌گونه‌نقدی‌
را‌بر‌پروژه‌ناتمام‌
خود‌برنمی‌تابد،‌و‌با‌
گفتارهایی‌نامأنوس‌
و‌غیر‌علمی‌در‌
پی‌جویی‌سابقه‌
فکری‌منتقدانش،‌
نقد‌ایشان‌را‌
ناشی‌از‌غلبه‌
شرایط‌انحطاط‌و‌
ناخودآگاهی‌جمعی‌
برمی‌رسد،‌و‌پرشور‌
به‌دفاع‌از‌نظریه‌اش‌
برمی‌خیزد،‌آگاهانه‌
یا‌ناآگاهانه‌جنبه‌
ایدئولوژیک‌
نظریه‌اش‌را‌نمایان‌
می‌سازد.

‌‌سعی‌گزاف‌طباطبایی‌درعدم‌لغزش‌نظری‌و‌پیگیری‌مدام‌بحث‌انحطاط‌با‌منطق‌حاکم‌بر‌اندیشه‌
ترقی‌و‌پیشرفت‌گرایی‌معضلی‌است‌که‌اندیشه‌سیاسی‌وی‌را‌به‌شدت‌تهدید‌می‌کند.
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یعنی "درآمدی فلس��فی بر تاریخ اندیش��ه سیاس��ی" در 
ایران، تبیین کرده بود، تعدیل کند و فروعات بس��یاری از 
یافته های��ش را متوالیاً نقض کند تا به روح کلی نظریه اش 
ضربه ای وارد نش��ود. طباطبایی در کتاب "زوال اندیش��ه 
سیاس��ی" پیگیر پروژه ای اس��ت که در آن زوال اندیش��ه 
سیاس��ی را در نتیج��ه غلبه مبانی دین��ی تلقی می کند و 
معتقد اس��ت از فارابی به این طرف هرچه در س��یر تاریخ 
اندیشه سیاسی به جلو می آییم شاهد زوال اندیشه به نفع 
نوعی ش��رع گرایی هستیم. از این نظر در تحلیل حوادث و 
اندیش��ه ها مبانی دینی را به عنوان عنصری از نشانه های 
زوال محس��وب می کند اما همو در "جدال قدیم و جدید" 
شکست جنبش مشروطه خواهی را در فقدان مبانی نظری 
ناش��ی از الهیات بر می رسد که نشانه ای از عقب نشینی در 
مواضع رادیکال س��ال های ابتدای نظریه پردازی اش است. 
اس��تدلال او چنین است: »خاستگاه بس��یاری از سخنان 
نسنجیده ای را که پژوهش��گران جنبش مشروطه خواهی 
گفته اند، باید در این بی التفاتی به تاریخ اندیش��ه سیاسی 
در اروپا جس��ت و جو کرد، زیرا آن گاه که به ظاهر با دلیل 
و برهان گفته می ش��ود که نفوذ اندیش��ه ی دینی درایران 
و توجه برخی از هواداران مش��روطیت به مبانی ش��رعی، 
مایه سس��تی بنی��ان اندیش��ه ی مش��روطه خواهی بود و 
موجب��ات شکس��ت آن جنبش را به دنب��ال آورد، به این 
نکته اساس��ی توجهی نمی کنیم که در کشورهای اروپایی 
]که س��ده ها پیش از شکس��ت جنبش مش��روطه خواهی 
درایران، نظام مشروطه در آن کشورها به پیروزی رسیده 
بود[ دستگاه مفاهیم اندیشه ی مشروطه خواهی درکوره ی 
الهیات مس��یحی و کلیساشناسی آبداده شد و اگر چنین 
رویکردی درس��ت باشد، ش��اید بتوان به طرح این فرضیه 
خطر ک��رد ک��ه یک��ی از عمده ترین علت های شکس��ت 
جنبش مش��روطه خواهی مردم ایران، فقدان مبانی نظری 
ناش��ی از الهیات بود و نه چنان که گفته اند، وجود مبانی 
دینی.«]هم��ان، ص 10[. ای��ن گونه اس��ت که وی هرچه 
بیشتر به بحث و فحص خود در اندیشه سیاسی می افزاید، 
ابعاد مختلفی از یک پروژه کلی نابسامان را ارائه می دهد. 
س��عی گزاف طباطبایی درعدم لغ��زش نظری و پیگیری 
م��دام بحث انحطاط ب��ا منطق حاکم بر اندیش��ه ترقی و 
پیشرفت گرایی معضلی اس��ت که اندیشه سیاسی وی را 

به ش��دت تهدید می کند. با این توضیح اگر نگوییم پس از 
چهار دهه حضور فکری سید جواد در عرصه نظریه پردازی 
تاریخ اندیش��ه سیاس��ی، نش��انه های پدیدار زوال نظریه 
انحطاط بیش از پیش خودنمایی می کند، می توانیم تقلّای 
ادامه حیات پروژه وی را در مواضع بعضاً تعدیل شده و یا 
حتی رادیکال او در مصاحبه های اخیرش با نشریات جناح 
اصلاحات ملاحظه نم��ود. پس اگر س��یدجوادطباطبایی 
با دس��تاویز ایدئولوژی هم علیه تلاش های روش��نفکران 
غرب زده "از فرق س��ر تا نوک پا" و هم علیه اندیشمندان 
س��نتی دستگاه فلسفه ی اسلامی می شورد تا موجودیت و 
بی همتای��ی نظریه اش را اعلام دارد، گذش��ت زمان پروژه 
وی را خودآگاه یا ناخودآگاه به ورطه ی ایدئولوژی ورزی و 

جاروجنجال  نمایی وارد می کند.
اینک��ه طباطبایی هیچ گونه، تأکی��د می کنیم هیچ گونه 
نقدی را بر پروژه ناتمام خ��ود برنمی تابد، و با گفتارهایی 
نامأنوس و غیر علمی در پی جویی سابقه فکری منتقدانش، 
نقد ایشان را ناشی از غلبه شرایط انحطاط و ناخودآگاهی 
جمعی برمی رسد، و پرشور به دفاع از نظریه اش برمی خیزد، 
آگاهانه یا ناآگاهانه جنبه ایدئولوژیک نظریه اش را نمایان 
می س��ازد. نمونه ای از این برج عاج نشینی و غرور او را در 
مصاحب��ه ای که با فصل نامه "نقد و  نظ��ر" در باب انتقادات 
ی��دالله موقن، انجام داد، می توان دید. او با این اس��تدلال 
همواره پروژه خویش را از نقادی منتقدین برحذر می دارد:

»وقت��ی آقای ی��دالله موقن در مجله ن��گاه نو، نقدی بر 
دیدگاه من نوش��ت، نمونه کاملی از فاصله ذهنیت ایرانی 
با بحث م��ن را به تصویر کش��ید.« ]فصلنام��ه نقد و نظر، 

شماره 19[
ای��ن تلقی ازس��لوک فکری او نیاز ب��ه توضیح و تبیین 
بیش��تر از همان چیزی که در اکثر آثارش مش��هور است، 
ن��دارد. درواقع با فضایی که نظریه طباطبایی از ش��رایط 
موجود ارائه می دهد،عملًا هیچ متفکری با هیچ نس��خه ای 
جز چاره او نمی تواند، خلاء درس��ت اندیشیدن را برطرف 

سازد.
 وجه قالب نوش��تارهای طباطبایی چ��ه در، "درآمدی 
فلس��فی بر تاریخ اندیشه سیاس��ی ایران" و چه در "زوال 
اندیش��ه سیاس��ی ایران"، اختصاص به اثب��ات دوام زوال 
درتاریخ و س��نت فکری اندیش��ه سیاس��ی در ایران دارد. 

‌‌روح‌کلی‌حاکم‌
بر‌آثار‌طباطبایی‌
همان‌اعتقاد‌و‌
التزام‌به‌مبانی‌
تئوریک‌مدعای‌
انحطاط‌تاریخ‌

اندیشه‌و‌تمدن‌
ایرانی‌است.

‌‌درواقع‌با‌فضایی‌که‌نظریه‌طباطبایی‌از‌شرایط‌موجود‌ارائه‌می‌دهد،عملًا‌هیچ‌متفکری‌با‌
هیچ‌نسخه‌ای‌جز‌چاره‌او‌نمی‌تواند،‌خلاء‌درست‌اندیشیدن‌را‌برطرف‌سازد.
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هرچند وی در کتاب "درآمدی فلس��فی بر تاریخ اندیشه 
سیاس��ی" در پی ای��راد بنیادهای نظ��ری خویش جهت 
سیاس��ی اندیش��ی آتی اش اس��ت، ولی به زع��م وی این 
کش��فیات نظ��ری را باید ثم��ره فعالیت های فک��ری او تا 
تاریخی مش��خص ]مثلًا 1365[ دانس��ت. همان طور که 
گفته ش��د ایده پیش��رفت گرایی و نقد مدام یکی از اصول 
یافته های اوس��ت. از این رو اگر مخاطب��ی صورتی از یک 
مسئله را که طباطبایی در درآمدی فلسفی، ارائه داده در 
"جدال قدیم و جدید" تعدیل و یا حتی نقض شده می بیند، 
ب��ا این پیش فرض معرفت��ی او نباید عجیب و غریب تلقی 
کند. القصه روح کلی حاکم بر آثار طباطبایی همان اعتقاد 
و التزام به مبانی تئوریک مدعای انحطاط تاریخ اندیش��ه 
و تمدن ایرانی اس��ت. س��یدجوادطباطبایی در دیباچه ای 
بر ویراس��ت دوم کتاب "زوال اندیش��ه سیاسی" می گوید: 
»زوال اندیشه و بویژه زوال اندیشه سیاسی که موضوع این 
دفتر اس��ت، ازمهم ترین مقولات تاریخ و تاریخ اندیشه در 
ایران است و ازاین رو نگارنده درنوشتن دو دفتر دیگری که 
به دنبال انتشار زوال اندیشه سیاسی درایران، باعنوان های 
ابن خلدون و علوم اجتماعی و نظام الملک طوس��ی، به چاپ 
رس��ید، دامن تأمل درباره ای��ن مقوله را رها نکرد. در این 
هر دو دفتر، وجوهی از زوال اندیش��ه و اندیش��ه سیاسی 
درمتن��ی از تاریخ انحطاط ای��ران، راهنمای پژوهش و در 
کان��ون تأمل نگارنده بود و این پژوه��ش و تأمل در جلد 
نخس��ت تأملی درباره ایران با عن��وان دیباچه ای بر نظریه 
انحطاط ایران نیز دنبال ش��ده اس��ت« ]طباطبایی، زوال 

اندیشه سیاسی درایران، ص 7 و 8[
طباطبای��ی با صورت��ی از روش بحران اندیش��ی ]که با 
آن می توان تفکر بس��یاری از فیلسوفان کلاسیک و حتی 
جدید را تبیین نمود[ هرجا که می خواهد به بحثی درباب 
فیلس��وفان سیاسی یا اندیش��مندان این حوزه بپردازد در 
پی بحران زمانه آن فیلس��وف یا اندیشمند است. هرچند 
از گفت��ن اینکه طباطبایی اندیش��ه ورزی و فلس��فه ورزی 
چنی��ن متفکران��ی راعلی الاط��لاق به بحران زمانه ش��ان 
مرب��وط و منوط می داند، اب��ا داریم، اما آنچه وی با عنوان 
انحطاط اندیش��ی و آگاهی از انحطاط زمانه مطرح می کند 
ش��دیداً به س��نت فکری رایج آن دوره و به بیان متأخرتر 
]آنچه در "جدال قدیم و جدید" مطرح کرده[ به ش��رایط 

انحطاط و یک سنت فکری و تمدنی مربوط است. از جمله 
اینکه معتقد است: »یکی از اساسی ترین بحث های اندیشه 
فلسفی غرب که از همان آغاز اندیشه در سپیده دم یونان، 
اندیشه درباره انحطاط شهرهای یونانی بوده است اندیشه 
فلس��فی یونانی بوی��ژه در کوره بحران دموکراس��ی آتنی 
گداخته و آبداده ش��ده و با س��قراط گفتگویی خردمندانه 
درب��اره پرس��ش هایی که از ژرفای ش��هر و دموکراس��ی 
برخاس��ت، به بحث اساس��ی اندیشه فلس��فی تبدیل شد. 
افلاط��ون چن��ان منظومه ی فلس��فی بنیاد گذاش��ت که 
اندیش��ه انحطاط پراهمیت تری��ن عنصر آن بود و هم او را 
به راس��تی دریافته بود که راه برون رفت از انحطاط جز با 
اندیشه منظم فلسفی نمی تواند هموار شود« ]طباطبایی، 

ماوراءتجدد، کیان39[
طباطبایی با این ملاحظات به چاره اندیشی جهت عبور 
و دفع انحطاط در پرتو اقتضائات شرایط جدید می پردازد. 
وی چنین فرآیندی را در تمام طول تاریخ غرب شناسایی 
می کند و با منطق پیشرفت گرایی و اندیشه ترقی، رشد و 
دوام اندیش��ه و س��لوک فکری غربیان را در آگاهی از این 
انحطاط دوره ای و عبور از آن ]با منطق اقتضائات ش��رایط 

جدید[، تحلیل می کند.
ب��ا زوال و انحط��اط ه��ر تمدن��ی طبیع��ی اس��ت که 
اندیش��مندان آن تم��دن ب��ه چاره اندیش��ی پرداخت��ه و 
نس��خه ای ارائه می دهند، و چنین مسئله ای نیاز به اثبات 
و فلس��فه ورزی ن��دارد، ام��ا از نظر طباطبای��ی آگاهی به 
ای��ن انحطاط تنها زمان��ی خردمندانه صورت می گیرد که 
دانایان قوم، س��نت س��لف خود را نقادی ک��رده و برپایه 
چنین نقدی، شرایط جدید قرار گرفته در آن را جایگزین 
س��نت]به زعم او[ منحط گذشتگان کنند. »تنها با نقادی 
از س��نت می توان به طور جدی با سنت روبرو شد، وگرنه 
نمی توان سنت را با امکانات خود سنت مورد پرسش قرار 
داد. سنتی که توان طرح پرسش و لاجرم، تجدید نظر در 
مبانی خود را از دس��ت داده باشد، نمی تواند شالوده های 
اس��توار برای تذکر و تجدید آن فراهم آورده و به دس��ت 
ده��د...« ]طباطبایی، ابن خلدون و عل��وم اجتماعی، ص 

]25
از نظر طباطبایی البته چنین فرآیندی را تنها می توان 
ب��ه طور کامل در دوران مدرن اندیش��ه ورزی غرب و بعد 

‌‌سیدجواد‌
طباطبایی،‌
ماکیاولی‌را‌
آغازگر‌دوره‌
جدید‌فلسفه‌
سیاسی‌در‌
گسست‌و‌نقد‌
آشکار‌سنت‌
فلسفی‌الهیات‌
مسیحی‌با‌
شالوده‌ای‌از‌
امکانات‌سنت‌
کلاسیک‌به‌
حساب‌می‌آورد.‌
وی‌در‌دفاعی‌
پرشور‌تأثیرات‌
اندیشه‌او‌را‌
به‌عنوان‌نقطه‌
عطفی‌در‌تاریخ‌
اندیشه‌ورزی‌
سیاسی‌غرب‌
تلقی‌می‌کند.

‌‌تبعیت‌از‌اندیشه‌ترقی‌و‌پیشرفت‌گرایی‌مدرنیستی،‌منطق‌الزام‌و‌ضرورت‌و‌عطف‌توجه‌از‌اندیشه‌به‌
عمل‌سیاسی‌حکام‌در‌تدوین‌نظریه‌انحطاط‌تاریخی،‌از‌مهم‌ترین‌مؤلفه‌های‌نظریه‌پردازی‌طباطبایی‌است‌
که‌پروژه‌او‌را‌در‌مضان‌نقد،‌داوری‌،‌قضاوت‌و‌انتقاد‌هر‌اهل‌نظری‌قرار‌می‌دهد.‌از‌این‌رو‌باید‌آینده‌روشن‌
مورد‌انتظار‌طباطبایی‌را‌که‌در‌تکمیل‌پروژه‌اش‌به‌آن‌امید‌بسته‌است،‌به‌شدت‌در‌هاله‌ای‌از‌ابهام‌ببینیم.
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آرای  ب��ا  ماکیاول��ی  ک��ه  دوره ای  از 
ساختار ش��کنانه خود آن را آغاز نمود، 
شناسایی کرد.  سیدجواد طباطبایی، 
ماکیاولی را آغازگر دوره جدید فلسفه 
سیاسی در گسست و نقد آشکار سنت 
فلس��فی الهیات مسیحی با شالوده ای 
از امکانات س��نت کلاسیک به حساب 
می آورد. وی در دفاعی پرشور تأثیرات 
اندیش��ه او را به عن��وان نقطه عطفی 
در تاریخ اندیش��ه ورزی سیاسی غرب 
تلق��ی می کن��د. بطوریک��ه از نظر او 
می توان تاریخ اندیش��ه غرب را به دو 
دوره قبل و پس از ماکیاولی تقس��یم 
نم��ود. »ماکیاولی ب��ا بکاربردن روش 
جدیدی در بررسی مناسبات سیاسی، 
یکس��ره گسس��تی از اندیشه سیاسی 
قدیم که برش��الوده اندیش��ه فلسفی 
اس��توار ب��ود، ایجاد ک��رد... ماکیاولی 
با تأمل در سرش��ت عمل سیاس��ی و 
رابطه نیروها، از دیدگاهی متفاوت در 
جدال قدما و متأخرین وارد ش��د و با 
تکی��ه بر دیدگاه های قدما با متأخرین 
به مناقش��ه برخاست، نسبت میان آن 
دو را بره��م زد و نش��ان داد که غایت 
جدال قدما و متأخرین نقادی س��نت 

برای هموار کردن راهی که به تأسیس می انجامد نیست... 
درواقع با تدوین منطق نقادی س��نت راهی را هموار کرد 
که نقادی از س��نت با امکانات س��نت امکان پذیر شود... 
بازگش��ت ماکیاولی به نوشته های قدما، چنان که یکی از 
مفس��رین آثار او گفته است، تنها از باب توضیح »باستان 
ش��ناختی« بنیادهای اندیشه سیاسی جدید نبود، بلکه او 
کوشش کرد تا با تکیه بر سنت قدما طرحی از تبارشناسی 
و ضعف فکری و درمان ناپذیر متأخرین در امر سیاست به 

دست دهد« ]جدال قدیم و جدید، 587 – 595[
الگوی نقادی ماکیاولی در تأس��یس فلس��فی سیاسی 
جدید، راه گش��ای بس��یاری از نتیجه گیری ه��ای تاریخی 
س��یدجواد طباطبایی در خوانش سیاسی عوامل انحطاط 

تاریخی اندیشه و تمدن ایرانی بوده است. اصرار طباطبایی 
در تطبیق ش��رایط دوره ی جدید تاریخ ایران با دورانی که 
ماکیاولی درآن می زیس��ته، نکته ای است که نمی توان از 
آن چش��م پوش��ید. به نوعی طباطبایی خود را ماکیاولی 
دوران جدید تاریخ اندیشه ایران می داند که نه جدال های 
متأخرین را برمی تابد و از آن گریزان است و نه سنت تاریخی 
یا میراث عظیم سنت را مکفی می داند. الگوی ماکیاولی در 
دیگراندیشی، میانه ی راهی است که طباطبایی می خواهد 
در ج��دال معتقدین و منکرین س��نت، جانب آن را بگیرد 
و نظراتش را ارائه دهد. هرچند نتیجه گیری هایی از س��نخ 
موارد فوق در آخرین تألیف س��ید جواد طباطبایی یعنی 
"جدال قدیم و جدید" تبیین ش��ده است، اما در کاوش های 

‌‌الگوی‌نقادی‌
ماکیاولی‌در‌

تأسیس‌فلسفی‌
سیاسی‌جدید،‌

راه‌گشای‌بسیاری‌
از‌نتیجه‌گیری‌های‌
تاریخی‌سیدجواد‌

طباطبایی‌در‌
خوانش‌سیاسی‌
عوامل‌انحطاط‌
تاریخی‌اندیشه‌
و‌تمدن‌ایرانی‌

بوده‌است.‌اصرار‌
طباطبایی‌در‌
تطبیق‌شرایط‌

دوره‌ی‌جدید‌تاریخ‌
ایران‌با‌دورانی‌که‌

ماکیاولی‌درآن‌
می‌زیسته،‌نکته‌ای‌
است‌که‌نمی‌توان‌

از‌آن‌چشم‌پوشید.‌
به‌نوعی‌طباطبایی‌
خود‌را‌ماکیاولی‌

دوران‌جدید‌تاریخ‌
اندیشه‌ایران‌
می‌داند‌که‌نه‌

جدال‌های‌متأخرین‌
را‌برمی‌تابد‌و‌از‌آن‌
گریزان‌است‌و‌نه‌
سنت‌تاریخی‌یا‌

میراث‌عظیم‌سنت‌
را‌مکفی‌می‌داند.

‌‌به‌طور‌کلی‌طباطبایی‌در‌تحلیل‌شرایط‌موجود‌در‌ایران‌در‌طول‌دوره‌ی‌صفویان،‌
عنایت‌به‌دین‌و‌مذهب‌تشیع‌را‌نمونه‌والایی‌از‌بی‌توجهی‌به‌منطق‌نیروها‌و‌الزام‌و‌ضرورت‌
تلقی‌می‌کند‌و‌با‌چنین‌استدلالی‌ضمن‌نفی‌فضای‌مثبت‌احیای‌میراث‌سنت‌اسلامی،‌در‌
صدد‌پیگیری‌مدعای‌خود‌مبنی‌بر‌دوامِ‌زوال‌ایران‌است.
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قبل��ی تاریخ��ی او همواره الت��زام به منط��ق عمل گرایانه 
ماکیاولی را مش��اهده می کنیم. در کت��اب "دیباچه ای بر 
نظری��ه انحطاط در ایران" طباطبایی تعهد خود به تبعیت 
از ماکیاولی را در تحلیل حوادث منجر به سقوط اصفهان 
به خوبی نش��ان می دهد. وی معتقد است سلاطین ایرانی 
در شرایط غلبه خرافه گرایی، تصلّب اندیشه و امتناع تفکر 
ب��ه جای عطف توجه به مس��ئله ی تحلیل نی��رو و الزام و 
ضرورت دفاع جهت غلبه بر دش��من، دیگ بار گذاشته و 
پاچه ی بز طبخ می کنند. و یا با اس��تعانت از امور ماورایی 
نظیر اعتقاد به عنایت معصوم )ع( عنان رزم را وانهاده اند و 
مغلوب شده اند. او معتقد است: »تاریخ نویسی رسمی آغاز 
دوره ی صفوی به تبع اندیشه رسمی حکومت در جهل به 
منطق رابطه نیروها و جنگ جدید، پیروزی های پی  درپی 
ش��اه اس��ماعیل را »به توفیق الله تعالی و امداد ارواح ائمه 
هدی« و شکس��ت او را به »حکمت بالغه ی الهی« نسبت 
می دادند و به خلاف فرس��تاده های برخی از کش��ورهای 
اروپایی که در سفرنامه های خود نکته های جالب توجهی 
را یادآور ش��ده اند، نتوانس��تند تحلیلی از این نخس��تین 
شکست سرنوشت ساز به دست دهند که پادشاه آتی را به 
کار آی��د« ]طباطبایی، دیباچه ای بر نظریه انحطاط ایران، 

ص39[
در م��وردی دیگر طباطبایی به گ��زارش ژوزف خریدار 
تاری��خ افغان��ان در زمانی ک��ه اصفه��ان در محاصره و در 
آستانه سقوط بود اشاره می کند »فتحعلی خان قاجار، شاه 
سلطان حس��ین را متقاعد کرد که از پیرزنی در اس��ترآباد 
ش��نیده اس��ت اگر دو پاچه بز را با سیصد و بیست و پنج 
دانه نخ��ود پخته و دوش��یزه ای باکره هزارودویس��ت بار 
لا ال��ه الا الله بخواند و ب��رآن فوت کند س��پاهیان که با آن 
خوراک اطعام می ش��وند از نظرها ناپدید خواهند شد و بر 

دشمن غلبه خواهند یافت« ]همان 85[
به ط��ور کلی طباطبایی در تحلیل ش��رایط موجود در 
ای��ران در طول دوره ی صفوی��ان، عنایت به دین و مذهب 
تش��یع را نمون��ه والایی از بی توجهی ب��ه منطق نیروها و 
الزام و ضرورت تلقی می کند و با چنین اس��تدلالی ضمن 
نفی فضای مثبت احیای میراث س��نت اسلامی، در صدد 
پیگیری مدعای خود مبنی بر دوامِ زوال ایران اس��ت. این 
مس��ئله  به خوب��ی می تواند ضمن اینک��ه الگو گیری او از 

ماکیاولی را نمایان س��ازد، به نوعی کنایه به ش��انه نظریه 
فلسفی او ]که به شدت از اجتماعیات حذرمی کند[ بزند. 
از طرفی همانطور که در ابتدای این نوشتار آمد به نوعی با 
منطق ماکیاولی، توجه به سنت را از منظری عمل گرایانه، 
بررسی کند. اثرات چنین نگاه پراگماتیستی البته بر نظریه 
انحطاط اندیشه او گران خواهد آمد و شاید به همین دلیل 
باش��د که طباطبایی از اینکه او را مورخ یا جامعه شناس 
بدانند، ح��ذر می کند. مثلًا در جای��ی می گوید: "کار من 
پژوهش در اندیش��ه سیاسی است من نه جامعه شناسم و 
نه تاریخ نویس". یا در جایی دیگر تکرار می کند: »نگارنده 
این سطور تاریخ نگار اندیشه سیاسی در ایران نیست، بلکه 
حتی آن جا که به حوادث تاریخی اشاره می کند، به ورای 
تاریخ و لاجرم به منطق درونی اندیش��ه و برآمدن، بس��ط 
و زوال آن نظر دارد« ]طباطبایی، زوال اندیش��ه سیاسی، 

ص 13[
 از طرف��ی وی، علی رغم منط��ق نقد ناپذیری اش مدام 
از نق��ص پروژه اش و اینکه تکمی��ل آن از عهده او خارج 
است، دم می زند. تبعیت از اندیشه ترقی و پیشرفت گرایی 
مدرنیستی، منطق الزام و ضرورت و عطف توجه از اندیشه 
به عمل سیاسی حکام در تدوین نظریه انحطاط تاریخی، 
از مهم ترین مؤلفه های نظریه پردازی طباطبایی اس��ت که 
پروژه او را در مضان نقد، داوری ، قضاوت و انتقاد هر اهل 
نظری قرار می دهد. از این رو باید آینده روشن مورد انتظار 
طباطبای��ی را که در تکمیل پروژه اش به آن امید بس��ته 

است، به شدت در هاله ای از ابهام ببینیم. 

مؤلفه‌ها‌و‌پیش‌فرض‌های‌یافته‌های‌طباطبایی
اگر بخواهی��م به طور کلی مهم تری��ن پیش فرض ها و 
یافته های س��یدجواد طباطبایی را فهرست وار ارائه دهیم 
]علاوه بر موردی که تحت عنوان گسس��ت خردمندانه از 

سنت به آن اشاره رفت[ می توان موارد ذیل را برشمرد:
- جوهر حرکت مدنیت برخورد اندیشه ها و تمدن هاست.

- بن مایه های پنداری انسانی، رفع نیازهایی بود که در 
دو ساحت کلی تأمین معاش و بقای نسل شکل گرفت.  

- هرگاه تمدن و فرهنگ نتوانس��ته خود را با ش��رایط 
زمان��ی تطبیق داده و در راس��تای رف��ع نیازهای مادی- 
اخلاقی انس��ان ها گام بردارد، پدیده و انحطاط و زوال در 

‌‌نسخه‌
گسست‌
خردمندانه‌از‌
سنت‌او‌نیز،‌
به‌نوعی‌از‌
چاله‌گسست‌
بی‌خردانه‌
در‌آمدن‌
روشنفکران‌و‌
به‌چاه‌افتادن‌
آگاهانه‌آنان‌
است.

‌‌اما‌آن‌چیزی‌که‌با‌مشاهده‌مفردات‌فوق‌می‌توان‌به‌عنوان‌یک‌نتیجه‌گیری‌کلی‌از‌پروژه‌سیدجواد‌
ارائه‌داد،‌درک‌کلی‌این‌مسئله‌است‌که‌وی‌با‌نگاهی‌سراسر‌شرق‌شناسانه‌]علی‌رغم‌اینکه‌خود‌را‌از‌
این‌وصف‌برحذرمی‌دارد[‌و‌از‌پشت‌شیشه‌کبود،‌مدرنیته‌را‌به‌عنوان‌اصل‌مسلم‌فرض‌کرده‌و‌برای‌

خروج‌فرهنگ‌سنتی‌و‌دینی‌ایران‌از‌وضعیت‌کنونی‌مطلوبیت‌غرب‌را‌الگو‌قرار‌می‌دهد.
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اصول تمدنی آن سربرآورده است. »وضعیتی که به دنبال 
بحران عقلانیت پیش آمد وضعیت عدم درک منطق ژرف 
تج��دد و بی توجهی به مبانی آن اس��ت و در این وضعیت 
از س��ویی ش��رایط امکان تأسیس اندیش��ه تجدد درغرب 
و از س��وی دیگر ش��رایط امتناع آن درای��ران زمین را به 
دنبال داش��ته اس��ت که دو وجه از بحران عقلانیتی است 
که در پایان س��ده های میانی درغرب و بارآمدن صفویان 
به اوج رس��ید و درحالی که این بحران در غرب به تدوین 
منطق��ی نوآیین انجامید در ایران زمی��ن بحران تا فراهم 
آمدن مقدمات جنبش مش��روطه خواهی چنان ژرف ش��د 
که به نظر نمی آید در آینده ای نزدیک راه حلی پیدا کند« 

]ابن خلدون و علوم اجتماعی، ص 18[
-ه��ر فرهنگی که نتوانس��ته تح��ولات تمدنی جدید و 
ظهور عص��ر انفورماتیک را در لایه های گوناگون آن پذیرا 
ش��ود، به حاش��یه زیستی و سراشیبی س��قوط ارائه شده 

است.
- تم��دن ایران��ی، در ش��رایط پساس��نتی از کارآمدی 
بازمانده و با انگاره های اش��راقی- حماس��ی که در دوران 
میان��ه به آن ها دس��ت یافته بود، درعص��ر صنعت و پس 
از آن ب��ه زوال می��ل نموده اس��ت. برای اینک��ه انحطاط 
و زوال فرهن��گ ایرانی، در ش��رایط فعلی واقعی تر ش��ود، 
ب��رش از لایه های ادبی – هنری و اندیش��ه ای کوتاهترین 
راه اس��ت. »برای این که بتوان ش��رایط فعل��ی ایران را به 
زمینه های مدرن پیوند زد بایس��تی به نقادی از س��نت و 
پرس��ش از کارآمدی آن پرداخت در ای��ن وضعیت طرح 
س��نت در سنت با اندیشه تجدد و دوران جدید از مجرای 
تغییر موضعی انس��انی در آگاه��ی و پرداختن به مبادی 
تنها موضعی اس��ت که می تواند م��ؤدی به تجدید عهدی 
با اندیش��ه فلسفی نوآیین باش��د و این فلسفه نوآیین جز 
درمخالفت با ایدئولوژی یعنی منطق ایدئولوژی و نه ظاهر 

آن امکان پذیر نخواهد شد.« ]همان، 366[
- خ��ردورزی در تم��دن ایران��ی برآم��ده از متافیزیک 
اش��راقی اس��ت و این خرد که در پی ارتباط با آس��مان و 
عوالم غیر طبیعی است، درحل مسائل دوران انفورماتیک، 
با بن بس��ت های جدی رویارو شده اس��ت. جهان انسانی، 
امروزه ازچش��م انداز فردیت و خرد بین الاذهانی نگریسته 

می شود.

- براس��اس این متافیزیک نمی توان به تأس��یس علوم 
انسانی- زیستی رس��ید یا باز پرداختی از علم بشری برای 
تحق��ق رفاه و خوش��بختی آدمیان به انجام رس��اند. این 
لایه عالی ترین نش��انه های انحطاط و ناکارآمدی فرهنگ 
اشراقی را در عصر علم تجربی و تجربه اندوزی تکنولوژیک 

و فراتکنولوژیک در خود جای داده است.
- هن��ر و معم��اری ایران��ی، با داخل ش��دن در فرآیند 
سکولاریزاس��یون دنی��ای م��درن ک��ه از تمام��ی هنرها 
قدس��یت زدایی کرده و حالت انس��انی و مناظر طبیعی را 
به س��وژه زیبایی ش��ناختی خود تبدیل کرده اس��ت، این 
هنرهای متافیزیکی را در بحران های جدی گرفتار نموده 

است.
- رکن اصلی ادبیات مدرن که از تراژدی نشأت گرفته، 
هیچ گاه در فرهنگ س��نتی ایران زمین به واسطه حضور 

حماسه در عرفان شکل نگرفت.
- نوگرای��ی در دین و تجدد معرفت دینی ناظر به درک 
و دریافت تحولاتی است که مدرنیته در احوال و ذهنیات 
انس��ان ها بوجود آورده اس��ت. بدون توجه به این مسائل، 
دین س��نتی ب��ه وادی ایدئولوژی��ک و بنیادگرایی که این 
جهان را به ثمر رس��انده، نه روش��نفکری دینی را بوجود 
خواهد آورد و نه برای ادامه حضور دین کاری خردمندانه 
و واقع بینان��ه انج��ام خواهد داد. طباطبای��ی در مورد این 
جمله که می گوید دیانت عین سیاس��ت اس��ت اظهار می 
دارد: »این جمله اسلامی نیست علت این امر این است که 
به طور اساسی اسلام گرچه دین دنیاست اما به خلاف آن 
چه برحسب معمول گفته اند دین سیاست نیست. نظریه ی 
وحدت دیانت و سیاست در ایران بسیار جدید است که با 
ایدئولوژیک شدن اسلام رابطه دارد اسلام سیاسی کنونی 
اس��لامی است که در مسلخ ایدئولوژی های سیاسی جدید 
قربانی ش��ده است. اسلام سیاس��ی یک نظریه ی سیاسی 
نیس��ت بلکه ایدئولوژی پیکار سیاسی است. جدایی دین 
از دولت باید در اس��لام به معن��ی ایدئولوژی زدایی از آن 
باش��د.« ]طباطبایی، ایران امروز، س��نت یا پست مدرن، 

کیان 5[ 
– مدرنیته دین را در منظومه معرفت انس��انی به شکل 

عرضی و عقلانی می خواهد.      
تاری��خ  در  ن��و  دوره ای  آغ��از   Secularization«  

‌‌اینکه‌در‌مدرن‌
کردن‌ایران‌چه‌
کیفیتی‌از‌تغییر‌
مد‌نظرطباطبایی‌
است‌با‌مفروضات‌
و‌مؤلفه‌هایی‌که‌

به‌آن‌ها‌اشاره‌شد‌
می‌توان‌گفت،‌
تغییر‌در‌تمام‌

پارادایم‌های‌یک‌
حکومت،‌جامعه‌

و‌اندیشه‌را‌نشان‌
گرفته‌است.‌از‌این‌
نظر‌شباهت‌آرای‌او‌
به‌مصطفی‌ملکیان‌
که‌بی‌پرده‌پروژه‌
سکولاریزاسیون‌
را‌دنبال‌می‌کند،‌

بیش‌از‌پیش‌
نمایان‌می‌شود.‌

نتیجه‌پروژه‌سید‌
جوادطباطبایی،‌
درآمد‌نظریه‌
ملکیان‌است.

‌‌مفهوم‌سنت‌نزد‌طباطبایی‌نه‌همانی‌است‌که‌همگان‌از‌آن‌برداشت‌می‌کنند،‌بلکه‌سنت‌
از‌نظر‌او‌از‌آن‌جهت‌قابل‌قبول‌است‌که‌مضامینی‌سنگین‌از‌عقل‌یونانی‌و‌مفاهیم‌دولت‌
شهرهای‌آتنی‌را‌در‌برداشته‌باشد.‌از‌این‌روست‌که‌رأی‌به‌تصلّب‌سنت‌در‌روال‌تاریخی‌
ایران‌می‌دهد.
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حکمت و اندیشه

مسیحیت و حادثه ای بود که راه تحولات آتی  را باز کرد . 
اس��لام برخلاف مس��یحیت دین دنیا هم بود. با توجه به 
تعبیری که در مورد  مس��یحیت گفته شد می توان گفت 
که کوشش برای س��کولاریزه کردن اسلام اگر بتوان گفت 
س��البه به انتفاء موضوع اس��ت. زیرا  secularاس��لام در 
درون اوست و اسلام نیازی به آن نداشته است. این دین از 
آغاز دنیا و قلمرو عرف را به رسمیت شناخته است. اسلام 
از همان آغاز secularization بود و بنابراین امپراتوری 
اسلامی در قلمرو اندیشه با جاهلیت کشورهایی که اسلام 
را پذیرفتند چنان گسستی ایجاد نکرد که به دنبال برقرار 
ش��دن پیوند مجدد یعنی نوزایش از س��ده های س��یطره 
بلامنازع اقتدار اس��لام به سده های میانه تعبیر کرد. ایران 
در قلمرو دیانت اسلام را پذیرفت اما همه نمودهای  قلمرو 
عرف را نیز که به تعبیر ما ایرانش��هری است، حفظ کرد.« 

]همان[
-  تدبی��ر ام��ور سیاس��ی ک��ه درگذش��ته از آس��مان 
مشروعیت خود را بدست می آورد، در فرآیند لائیسیته به 
عقل جمعی انس��ان ها واگذار شد و  مشروعیت خود را از 

قراردادهای اجتماعی می گیرد. 
- ساختارهای اقتصادی و معیشتی نیز در دنیای جدید 
تغییر ماهیت و چهره داده است و براساس خرد اقتصادی 
در جهت رفاه و تأمین خوش��بختی مادی در سطح جهان 

و روابط بین الملل به کاربسته می شود.
- صنع��ت، تکنولوژی و توس��عه برآم��ده از خردورزی 
مدرن انس��انی اس��ت که زندگی را به ماشین پیوند زده و 
آداب و رس��وم اجتماعی و اخلاقی فردی را از شکل قبلی 

آن ها خارج ساخته است.
- اگ��ر در لایه ه��ای فرهنگی – سیاس��ی و اقتص��ادی، 
انحطاط و زوال بر ایران زمین س��ایه افکنده، در لایه های 
زیس��تی دیگر، پدیده های اجتماع��ی و اخلاقی آمیخته با 

ابتذال و پیچیده در وقاحت ]!![ بروز می کند.
- پ��روژه فک��ری طباطبای��ی، ناظ��ر ب��ه ح��ل بحران 
عقب ماندگی و توضیح ش��رایط خم��ود فرهنگی و جهود 
اخلاق��ی و انحطاط فرهنگ ایرانی اس��ت ک��ه در فردای 
برخورد با مدرنیته این فرهنگ رابه خود مش��غول نموده 
اس��ت. ]علی اصغر حقدار، بازخوانی اندیشه های سیدجواد 

طباطبایی، ص 11 -19[ 
طباطبای��ی در "جدال قدیم و جدی��د" می گوید: »آن 
چه ام��روز، از دی��دگاه تاریخ اندیش��ه در ایران، ش��ایان 
اهمیت است، ایضاح منطق شکست این نخستین جنبش 
تجددخواهی اس��ت. تأکی��د برعامل سیاس��ت بیگانگان، 
خودکامگی کهن سال، و مخالفت های برخی از روحانیون، 
تنها توصیفی جامعه ش��ناختی می تواند به دست دهد، اما 
جای خالی ایضاح منطق شکس��ت را که در قلمرو اندیشه 
قرار می گی��رد، پر نخواهد کرد.« ]ج��دال قدیم و جدید، 

ص 9[
م��وارد مذک��ور کلیات ط��رح س��یدجواد طباطبایی و 
مفروضات وی اس��ت که با آن نظریه خود را ارائه می کند. 
درنقد و رد مفروضات و کلیات پروژه او سخن بسیار است 
و تا کنون درباره آن کوش��ش های بسیاری صورت گرفته 
]از جمله کتاب "دوام اندیشه سیاسی در ایران" سیدناصر 
تق��وی، انتقادات دکترکچوئی��ان، آرای دکتررضا داوری و 
افرادی نظیر میرخلیلی[ است. اما آن چیزی که با مشاهده 
مفردات فوق می توان به عن��وان یک نتیجه گیری کلی از 
پروژه س��یدجواد ارائه داد، درک کلی این مسئله است که 
وی با نگاهی سراس��ر شرق شناسانه ]علی رغم اینکه خود 
را از این وصف برحذرمی دارد[ و از پش��ت شیش��ه کبود، 
مدرنیته را به عنوان اصل مسلم فرض کرده و برای خروج 
فرهنگ س��نتی و دینی ایران از وضعیت کنونی مطلوبیت 

‌‌از‌نظر
‌طباطبایی‌بایستی‌
با‌مشاهده‌و‌تبیین‌
تاریخ‌غرب،‌الگویی‌
از‌تاریخ‌اندیشی‌و‌
تاریخ‌نگاری‌را‌تدوین‌
کنیم.‌الگوی‌عبور‌
غرب‌از‌قرون‌وسطی‌
به‌دوران‌جدید،‌
همان‌چیزی‌است‌که‌
طباطبایی‌در‌تدوین‌
تاریخ‌و‌پیگیری‌
تاریخ‌اندیشی‌
پیش‌می‌کشد‌و‌
انتظار‌دارد‌با‌ورود‌
به‌دوران‌جدید،‌
تجربه‌غرب‌را‌در‌
تغییر‌نگرش‌موجود‌
به‌تاریخ‌نگاری‌به‌
مطالعات‌تاریخی‌اش‌
تسری‌دهد.

‌‌از‌هرسو‌که‌به‌بررسی‌سرمایه‌‌فکری‌
سید‌جواد‌طباطبایی‌نظربیفکنیم،‌ابعاد‌
ناقصی‌از‌یک‌پروژه‌ناتمام‌تاریخ‌اندیشه‌

را‌مشاهده‌می‌کنیم.
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غرب را الگو قرار می دهد. نس��خه گسس��ت خردمندانه از 
سنت او نیز، به نوعی از چاله گسست بی خردانه در آمدن 
روش��نفکران و به چاه افتادن آگاهانه آنان اس��ت. البته با 
این توضیحات نمی توان انتظار دیگری از طباطبایی جهت 
نظریه پردازی داش��ت چه اینکه با اتخ��اذ مواضع و پیش 
فرض های شرق شناس��انه از س��وی او عملًا محملی برای 
احیای س��نت باقی نمی ماند و آنچ��ه در اکثر آرا و آثارش 
در عطف توجه به س��نت و تذکر سنت موجود است، تنها 
از جه��ت عبور مناس��ب و بی خطر درم��درن کردن ایران 
اس��ت. اینکه در مدرن کردن ای��ران چه کیفیتی از تغییر 
مد نظرطباطبایی اس��ت با مفروض��ات و مؤلفه هایی که به 
آن ها اشاره شد می توان گفت، تغییر در تمام پارادایم های 
یک حکومت، جامعه و اندیشه را نشان گرفته است. از این 
نظر شباهت آرای او به مصطفی ملکیان که بی پرده پروژه 
سکولاریزاس��یون را دنبال می کن��د، بیش از پیش نمایان 
می شود. نتیجه پروژه سید جوادطباطبایی، درآمد نظریه 
ملکیان است. گسس��ت خردمندانه از سنت نتیجه ای جز 
پذی��رش الزامات تجدد و مدرنیته ندارد و این مس��ئله ای 
اس��ت که س��ید جوادطباطبایی خود به آن اشاره داشته 
است. »این وضعیت بن بست در عمل و امتناعِ در اندیشه، 
مارا برآن داش��ت تا تکرار کنیم که دیدگاه ما اندیش��ه ی 
تجدد اس��ت، زیرا خروج از وضعیت بحران و بن بست، در 
ش��رایط امتناع، جز از مجرای تغییر موضعی اساس��ی در 
دیدگاه امکان پذیر نمی تواند باش��د. تأکید بر موضع تجدد 
و تکرار آن،... با توجه ب��ه این ملاحظه ی بنیادین صورت 
گرفت که در ش��رایط امتناع اندیشه و تصلبّ سنت، تنها 
با نقادی از س��نت می توان به طور جدی با س��نت روبرو 
ش��د و گرنه نمی توان سنت را با امکانات خود سنت مورد 
پرسش قرار داد.« ]ابن خلدون و علوم اجتماعی، ص 25[. 
مفهوم س��نت نزد طباطبایی نه همانی است که همگان از 
آن برداش��ت می کنند، بلکه س��نت از نظر او از آن جهت 
قابل قبول اس��ت که مضامینی س��نگین از عقل یونانی و 
مفاهیم دولت ش��هرهای آتنی را در برداشته باشد. از این 
روس��ت که رأی ب��ه تصلبّ س��نت در روال تاریخی ایران 
می دهد. کتاب "زوال اندیشه سیاسی در ایران"، علی رغم 
اینک��ه درآمدی بر دیباچه انحطاط او به حس��اب می آید، 
مانیفستی تماماً یونانی در شناسایی عناصر عقل یونانی در 

طول تاریخ اندیش��ه سیاسی ایران است. هم از این جهت 
اس��ت که هرچه در سیر خود از تاریخ اندیشه فارابی- که 
اور ا به غلط نماینده تام و تمام اندیش��ه دولت ش��هری و 
مدینه یونانی می داند- فاصله می گیرد، مفردات فلس��فی 
نظری��ه زوال خوی��ش را تهی��ه می بین��د و رأی به تصلّب 
س��نت می دهد. »س��نتی که توان طرح پرسش و لاجرم، 
تجدید نظر در مبانی خود را از دست داده باشد، نمی تواند 
شالوده ای اس��توار برای تذکر و تجدید آن فراهم آورده و 
به دس��ت دهد و بنابراین در نهایت، هرگونه کوشش برای 
تجدیدنظ��ر در مبانی، در محدوده ی آن، در عمل محکوم 
به شکست خواهد بود. با توجه به چنین دریافتی از طرح 
پرسش از ماهیت سنت، در دوره ی اسلامی متأخر بود که 
اندیشه ی تجدد را به عنوان تکیه گاهی در بیرون سنت، اما 
برای طرح پرسش��ی نو در ماهیت سنت پیش کشیدیم.« 
]همان، ص 26[. سنتی که به زعم او عقل را در حالتی از 
تعطیل قرار داده اس��ت و آنچه به عنوان عقلانیت اصولی 
و اس��لامی در تکوین نظریه حکومت اس��لامی نقش انکار 
نش��دنی دارد، انکار می کند. این عق��ل همان عقل یونانی 
اس��ت که بروز و ظهور آن در فلس��فه جدید اروپا به زعم 
طباطبایی نشانی از تذکرسنت و ورود به اقتضائات شرایط 
جدید است. »عقلی که خارج از مؤلفه های قرون وسطی و 
توسط دکارت، کانت و هگل به شکلی خودبنیاد و خودکاو 
عرضه شد و دوران مدرن را درگذار از دوره باستان و دوره 
میانه به وجود آورد. عصری که از آن به مدرنیته یا تجدد 
نام برده می ش��ود. درواقع ریش��ه اصلی رنسانس در قرن 
12 میلادی اس��ت و آن وقتی است که مسیحیت متوجه 
ش��د که در کنار ش��رع، عقلی هم وجود دارد که می تواند 
مستقلًا عمل کند« ]طباطبایی، ماورای تجدد، کیان 39[

 آنچ��ه طباطبایی در تداول تاریخی اندیش��ه سیاس��ی 
ایران نمی بیند همین تذکر س��نت یونانی است که شرایط 
را ب��رای ورود به دوران جدید هم��وار کند. یونانی مآبی و 
تظاهرات هلنیس��تی طباطبایی، به این ش��کل در نظریه 

انحطاط تاریخی او وارد شده است.

تأملی‌درباره‌ایران
از هرس��و که به بررس��ی س��رمایه  فکری س��ید جواد 
طباطبایی نظربیفکنیم، ابع��اد ناقصی از یک پروژه ناتمام 

‌‌سنتی‌که‌به‌زعم‌او‌عقل‌را‌در‌حالتی‌از‌تعطیل‌قرار‌داده‌است‌و‌آنچه‌به‌عنوان‌عقلانیت‌
اصولی‌و‌اسلامی‌در‌تکوین‌نظریه‌حکومت‌اسلامی‌نقش‌انکار‌نشدنی‌دارد،‌انکار‌می‌کند.‌
این‌عقل‌همان‌عقل‌یونانی‌است‌که‌بروز‌و‌ظهور‌آن‌در‌فلسفه‌جدید‌اروپا‌به‌زعم‌طباطبایی‌
نشانی‌از‌تذکرسنت‌و‌ورود‌به‌اقتضائات‌شرایط‌جدید‌است.

‌‌در‌واقع،‌جوهر‌
اصلی‌نگرش‌سید‌
جواد‌طباطبایی‌
و‌پروژه‌ای‌که‌به‌
ادعای‌خودش‌در‌
خصوص‌"تأمل‌

ایرانی" دارد،‌چیزی‌
نیست‌جز‌ترجمان‌
تفسیر‌مدرنیستی‌

مبتنی‌بر‌مشهورات‌
عصر‌روشنگری‌از‌
تاریخ‌ایران‌که‌در‌
آن،‌مدرنیته‌مظهر‌
و‌معیار‌"پیشرفت" 
دانسته‌می‌شود‌و‌
هر‌نوع‌دین‌گرایی‌

و‌دین‌مداری،‌نشانه‌
و‌علت‌و‌یا‌تجسم‌

انحطاط‌فرض‌
می‌شود‌و‌این‌البته‌
به‌هیچ‌روی‌سخن‌

جدیدی‌نیست.‌کلیت‌
روشنفکری‌غرب‌
زده‌ی‌مدرنیست‌

ایران‌از‌آخوند‌زاده‌و‌
میرزاملکم‌تا‌تقی‌زاده‌

وآدمیت‌بر‌همین‌
مدار‌می‌اندیشیده‌اند‌
و‌حاصل‌صد‌و‌پنجاه‌
سال‌فعالیت‌فرهنگی‌

و‌سیاسی‌شان‌نیز‌
چیزی‌جز‌بستر‌سازی‌

برای‌استعمار‌
سرمایه‌داری‌مدرن‌و‌
ایجاد‌بحران‌هویت‌در‌
اجتماع‌ایرانی‌و‌ترویج‌
خودباختگی‌و‌از‌خود‌
بیگانگی‌فرهنگی‌و‌
روحی‌و‌دعوت‌به‌

انفعال‌و‌وادادگی‌در‌
برابر‌استکبار‌نبوده‌

است.
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حکمت و اندیشه

‌‌در‌تدبیر‌
طباطبایی‌موضوع‌
شناسایی‌"تاریخ‌
اندیشه‌ایران" و‌
فاعل‌شناسایی‌
"ذهنیت‌غرب‌
مدارانه" است.

‌‌این‌تذبذب‌در‌تمامی‌آثار‌طباطبایی‌موج‌می‌زند،‌
هرچند‌همان‌طور‌که‌گفته‌شد‌پیش‌فرض‌ها‌و‌مبانی‌او‌تماماً‌
از‌مدرنیته،‌غرب‌محوری‌و‌یونان‌باوری‌منشعب‌شده‌است.

تاریخ اندیش��ه را مش��اهده می کنیم. تلاش طباطبایی در 
ارائ��ه نظریه عمومی انحطاط تاریخ��ی در مقاطع مختلف 
نتایجی به بار می آورد که از منظر تأملات اندیشه ای قابل 
ارزیابی اس��ت. طباطبایی در کتاب "نظریه حکومت قانون 
درای��ران" که بخش دوم از جل��د دوم مجموعه ی "تأملی 
درباره ی ایران" اس��ت، می گوی��د: »تأملی درباره ایران، به 
گونه ای که در این مجلدات به برخی از زوایای آن اش��اره 
کرده ام،... کوشش��ی برای بح��ث درباره ای��ران به عنوان 
»موض��وع« دانش نوآئینی اس��ت که به رغ��م آغاز دوران 
جدید تاریخ ایران از نزدیک به دو سده پیش، تأسیس آن 
دانش به تعویق افتاده است« ]طباطبایی، نظریه حکومت 

قانون درایران، ص19[
تأملی درباره ایران جنبه بسیار مهمی از سرمایه فکری 
سید جوادطباطبایی اس��ت که در آخرین تطورات فکری 
او ب��ه موضوع دانش جدیدی تبدیل ش��ده اس��ت. تلاش 
او ب��رای تبیی��ن و پایه ری��زی مبانی فلس��فی این دانش 
نوین، مش��خصه ای اس��ت که رنگ وبوی آثار متأخر او را 
تشکیل داده است. در سطور فوق به فرآیند نظریه پردازی 
طباطبای��ی و ت��لاش او در تبیین نظریه انحطاط اش��اره 
رفت. تأمل��ی درباره ایران ثمره دریافت های تاریخی او در 
تش��خیص و شناس��ایی به ادعای او زوال اندیشه و تمدن 
ایران��ی اس��ت. هرچند به زع��م او »با ژرفای��ی که بحران 
تمدن��ی ایران پی��دا کرده، زمان جانش��ین کردن »تأملی 
درب��اره ایران« ب��ا ایدئول��وژی پیکارهای سیاس��ی برای 
همیشه گذشته اس��ت. دیری است تا دردی که ریشه در 
بحث های ایدئولوژیکی دهه های پیش از انقلاب اس��لامی 
وجود داشت، به مرضی مزمن تبدیل شده است... موضوع 
تأملی درباره ایران برای ایضاح منطق ایران است... تأملی 
درباره ایران باید قانون های دگرگونی های موضوع خود را 
تبیین کند؛ سیاست می تواند تابع آن باشد، ولی این بحث 

تابع قدرت سیاسی نیست« ]همان[  
طباطبایی در ایضاح قصد و غرضش از موضوع دانش��ی 
جدی��د به عنوان تأمل��ی درباره ایران ت��لاش وافری ] که 
تاکنون تحت عنوان نظری��ه انحطاط از آن نام می بردیم[ 
کرده اس��ت. از منظر او تأملی درباره ایران راهکاری برای 
ایجاد ش��رایط پرسش از س��نت به زعم او متصلب دینی 
اس��ت. او در بررس��ی و تحقیق خود جهت نیل به چنین 

دانش��ی، بر مدار پیش فرض های مدرنیته، به دو س��احت 
تاریخ نگاری و جامعه شناس��ی توجه ویژه ای مبذول داشته 
اس��ت. نخس��تین تأملات او در بحث تاریخ نگاری مربوط 
به مجموعه ی یافته های��ش در کتاب "خواجه نظام الملک" 
می شود. او در پیش��گفتار این کتاب می نویسد: »کوشش 
برای نظریه پ��ردازی درباره دگرگونی ه��ای تاریخ و تاریخ 
اندیش��ه درایران کاری نیست که بتوان از سربازیچه انجام 
داد. تش��ت تاریخ نویس��ی کهن ایرانی دیری است تا از بام 
افتاده است و بنیان تاریخ نویسی جدید ایرانی نیز سست تر 
از آن اس��ت که بنایی اس��توار بر روی آن ساخت. اندیشه 
تاریخی نیز مانند اندیش��ه درای��ران در تحول خود، پس 
از جهش��ی در نخستین سده های اس��لامی، به زوال میل 
کرده و توان طرح پرس��ش های تقدیر تاریخی ایران زمین 
را از دس��ت داده است. از این رو بررسی همه جانبه تاریخ 
عمومی ایران در شرایط کنونی ممکن نیست. نگارنده این 
دفتر برآن اس��ت که بررسی های موردی در قلمرو تاریخ و 
تاریخ اندیش��ه درایران امری ناگزیر است و تا فراهم آمدن 
مقدم��ات تدوین تاریخ عمومی ای��ران راه درازی در پیش 

داریم.« ]طباطبایی، درآمد کتاب خواجه نظام الملک[
اگر فقره فوق الذکر را، خلاصه ای از مبنای طباطبایی در 
تاریخ نگاری تلقی کنیم، مس��لماً نتایج اتخاذ چنین بنیانی 
در اث��ر دیگ��ر او ]مکتب تبریز[ که ب��ه مقوله تاریخ نگاری 
اختص��اص دارد، بای��د ب��ه این مس��ئله واقف باش��د که: 
»هرکوشش��ی برای تدوین تاریخ و تاریخ اندیشه در ایران، 
لاجرم بای��د از توضیحی از فاصله ای ک��ه میان نوزایش و 
دوران جدید ایجاد ش��ده اس��ت، به عن��وان دیباچه ای بر 
تبیین سرش��ت دوران جدید تاریخ ایران، عرضه کند و به 
نظر می رس��د ت��ا زمانی که نتوان به ایض��اح معنای اثرات 
و پیامده��ای فقدان دس��تاوردهای نقادان��ه و خردگرایی 
نوزایش، که برای تاریخ و تاریخ اندیش��ه در اروپا اساس��ی 
بود، برای تاریخ و تاریخ اندیشه در ایران پرداخت، توضیح 
سرش��ت دوران جدید تاریخ ایران و بس��یاری از وجوه آن 
ممکن نخواهد ش��د.« ]طباطبای��ی، مکتب تبریز، ص24[ 
از این روس��ت که از نظر طباطبایی بایس��تی با مشاهده و 
تبیین تاریخ غرب، الگویی از تاریخ اندیش��ی و تاریخ نگاری 
را تدوین کنیم. الگوی عبور غرب از قرون وسطی به دوران 
جدید، همان چیزی است که طباطبایی در تدوین تاریخ و 
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تاریخ اندیشی پیش می کشد  پیگیری 
و انتظار دارد با ورود به دوران جدید، 
تجربه غرب را در تغییر نگرش موجود 
به تاریخ نگاری به مطالعات تاریخی اش 
تسری دهد. با این حساب هر چند در 
کت��اب "مکتب تبریز" ب��ه نگاه غالب  
شرق شناس��ان در تدوین تاریخ ایران 
انتقاداتی صریح عرض��ه می دارد ولی 
اساس��اً با فرض مس��لم قرار دادن ]به 
زعم او[ تجربه موفق غرب، آگاهانه یا 
ناآگاهانه نوعی شرق شناسی نوین ارائه 
می کند. ش��رق شناس��ی ای که جای 
فاعل شناس��ایی و موضوع شناخت را 
در نگاه سنتی به تاریخ عوض می کند. 
در تدبیر طباطبایی موضوع شناسایی 
"تاریخ اندیشه ایران" و فاعل شناسایی 
"ذهنیت غرب مدارانه" است. طبیعی 
اس��ت که، اگ��ر طباطبای��ی بخواهد 
موضوع دانش جدیدی که تحت عنوان 

تأملی درباره ایران مطرح کرده اس��ت را در س��نت تاریخ 
نگاری ایران بی همتا ببیند، باید گونه ای دیگر بیندیش��د. 
نوعی اندیش��یدن که نه اته��ام غرب گرایی تمام را برتابد و 
ن��ه به اقتضائات س��نت تاریخی تن در ده��د. این تذبذب 
در تمامی آث��ار طباطبایی موج می زند، هرچند همان طور 
که گفته ش��د پیش فرض ها و مبان��ی او تماماً از مدرنیته، 
غرب محوری و یونان باوری منش��عب شده است. »اندیشه 
سیاس��ی جدید به تبع تفکر جدید از تمدن ما غایب است 
و بای��د دیر ی��ا زود علل فق��دان آن را بررس��ی کرد و در 
جهت تدوین و تأس��یس آن به کوش��ش پرداخت. اندیشه 
سیاسی قدیم تمدن ایران در دوره اسلامی نمی تواند لوازم 
و الزامات دوران جدید را درک و پرس��ش های آن را طرح 
کن��د. دوران جدی��د تاریخ جهانی در غی��اب ما به تدوین 
خرد تکنولوژیک و عقل سیاس��ی جدید بر مبنای رابطه ی 
دموکراتیک )به معنای عام کلمه( پرداخته است. غفلت یا 
تغافل ما نس��بت به این امور، موج��ب از میان رفتن آن ها 
نخواهد ش��د، بلکه آن امور درنهایت خود را به ما تحمیل 
خواهن��د کرد. راهی که در برابر ماس��ت، عنایت آگاهانه و 

تفک��ر درباره اموری اس��ت که از پرداختن ب��ه آن ها گریز 
و گزیری نداریم« ]طباطبایی، درآمدی فلس��فی بر تاریخ 

اندیشه سیاسی در ایران، ص 28[
در واقع، جوهر اصلی نگرش س��ید ج��واد طباطبایی و 
پ��روژه ای که به ادعای خودش در خصوص "تأمل ایرانی" 
دارد، چیزی نیست جز ترجمان تفسیر مدرنیستی مبتنی 
بر مش��هورات عصر روش��نگری از تاریخ ایران که در آن، 
مدرنیته مظهر و معیار "پیش��رفت" دانسته می شود و هر 
ن��وع دین گرایی و دین مداری، نش��انه و علت و یا تجس��م 
انحطاط فرض می ش��ود و این البته به هیچ روی س��خن 
جدیدی نیست. کلیت روشنفکری غرب زده ی مدرنیست 
ای��ران از آخوند زاده و میرزاملکم تا تق��ی زاده وآدمیت بر 
همین مدار می اندیش��یده اند و حاصل صد و پنجاه س��ال 
فعالیت فرهنگی و سیاسی شان نیز چیزی جز بستر سازی 
برای اس��تعمار س��رمایه داری مدرن و ایجاد بحران هویت 
در اجتم��اع ایرانی و ترویج خودباختگی و از خود بیگانگی 
فرهنگ��ی و روحی و دعوت به انفع��ال و وادادگی در برابر 

استکبار نبوده است. 
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کتاب 

"راز شهرت صادق هدایت"

 دکتر محمد رضا سرش��ار، - استاد رضا رهگذر- متولد 
سال 1332 استان فارس؛ شهر کازرون است. فعالیت ادبی 
او به آخرین س��ال های قبل از انقلاب می رس��د. مجموعه 
آث��ار تألیفی او بر اس��اس آخرین اخبار منتش��ره به بیش 
از ص��دوده عن��وان کتاب می رس��د که ای��ن کتاب ها در 
زمینه های داس��تان کودک و نوجوان، داستان بزرگسال، 
نقد و پژوهش و مباحث نظری ادبی، ویرایش و گردآوری 
و... اس��ت. او دارای 150 مقال��ه در موضوعات اصلاحات 
ادبی می باش��د که در نش��ریات به چاپ رس��یده اس��ت. 
همچنین دارای س��ابقه گویندگی قصه ظهر جمعه رادیو- 
به مدت 24 سال- نیز می باشد. برخی دیگر از فعالیت های 
ادبی او، داوری کتاب سال، و عضویت در هیئت نظارت بر 
کتاب ه��ای کودک و نوجوان، مدیریت گروه علمی ادبیات 
پژوهش��گاه فرهنگ و اندیشه اس��لامی، سه دوره ریاست 
هیئ��ت مدیره انجمن قلم ایران، سرپرس��تی واحد ادبیات 
حوزه هنری، س��ردبیری نش��ریات ادبی و...اس��ت. استاد 
رهگذر را می توان برجس��ته ترین و دقیق ترین منتقد ادبی 
معاصر ایران دانست. یکی از آثار بسیار معروف و خواندنی 
استاد رهگذر، کتاب "راز شهرت صادق هدایت" می باشد.

نوشته‌ی‌استاد‌رضا‌رهگذر
ناشر:‌کانون‌اندیشه‌جوان
چاپ‌پنجم

معرفی یک کتاب خوب
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کتاب راز شهرت صادق هدایت یکی از آثار دکتر محمد 
رضا سرش��ار اس��ت که چاپ اول آن در س��ال 1385 در 
3300 نس��خه توسط کانون اندیشه جوان منتشر شد و تا 
کنون پنج نوبت چاپ را از سر گذرانده است. "راز شهرت 
صادق هدایت" 199 صفحه، 14 فصل و پنجاه و سه متن 
درباره هدایت دارد که ش��امل دوران های سه گانه اندیشه 
او، عل��ل و موجب��ات توجه وی��ژه غربیان به او، و نیس��ت 
ان��گاری او و برخ��ی وجوه دیگر اندیش��ه ی وی می گردد. 
اکثر موضوع های این کتاب به استناد گفته های دوستان؛ 
دوس��تداران و آشنایان هدایت است که در دهه های اخیر 
چاپ و منتش��ر شده اند. تهیه این تعداد سند و منبع برای 
استناد در یک کتاب برای هر نویسنده ای کاری وقت گیر و 
پر زحمت و قابل تأمل است. این منابع آثار مربوط به دهه 
30 تا 80 را در بر می گیرد و نویس��نده از آن ها به عنوان 
ش��اهدهای مدعای خود بهره می گیرد. نکته مهم در باب 
این کتاب این اس��ت که باید دی��د آیا این کتاب با عنوان 
خود – راز ش��هرت صادق هدایت- که موجب برانگیخته 
شدن سؤال برای بعضی ش��ده بود، توانسته است این راز 
را آشکار کند؟ و آیا می تواند پاسخگوی سؤالاتی درزمینه 

اینکه عل��ت پرداختن به موضوع هدای��ت و نقد آثار او از 
طرف این نویسنده چیست باشد؟

نقد‌و‌تحلیل:
ام��روزه هدایت نویس��ی بی��ش از همیش��ه رواج پیدا 
کرده اس��ت. در انجمن ها و محافل و جلس��ات ادبی سعی 
بر شناس��اندن نکات م��ورد نظر هدایت می ش��ود. وارثان 
هدایت بعد از این همه س��ال، چه در س��رزمین خودمان 
و چه در س��رزمین های بیگانه چ��ون مدافعان و دایه های 
دلسوز تر از مادر، جوانان را به ادبیات او سوق می دهند. در 
مجموعه داستان  ها و رمان ها اشاره و حتی توجه بسیاری 
به ش��خصیت های آث��ار او به خصوص بوف ک��ور، به وفور 
دیده می شود. درواقع بکار گیری دیگر باره شخصیت های 
او، مرس��وم- مد- شده اس��ت. زن اثیری، پیرمرد خنزری 
پنزری معروف ترین چهره س��ال و دهه ش��ده اند. تصویر 
چه��ره ی زن لکاته، در میراث ادبی صادق هدایت عش��ق 
را که کمرنگ ش��ده بود کمرنگ تر می کند. و آن نایافتنی 
حض��رت حاف��ظ و مولانا که می توانس��ت بهترین س��وژه 
داستان ش��رقی باشد، با نزول و حتی هبوط، راه به جایی 

‌‌"راز‌شهرت‌
صادق‌هدایت" 
‌199صفحه،‌‌14

فصل‌و‌پنجاه‌و‌سه‌
متن‌درباره‌هدایت‌

دارد‌که‌شامل‌
دوران‌های‌سه‌گانه‌

اندیشه‌او،‌علل‌
و‌موجبات‌توجه‌

ویژه‌غربیان‌به‌او،‌
و‌نیست‌انگاری‌
او‌و‌برخی‌وجوه‌
دیگر‌اندیشه‌ی‌

وی‌می‌گردد.‌اکثر‌
موضوع‌های‌این‌
کتاب‌به‌استناد‌

گفته‌های‌دوستان؛‌
دوستداران‌و‌

آشنایان‌هدایت‌
است‌که‌در‌

دهه‌های‌اخیر‌
چاپ‌و‌منتشر‌

شده‌اند.‌تهیه‌این‌
تعداد‌سند‌و‌منبع‌

برای‌استناد‌در‌
یک‌کتاب‌برای‌
هر‌نویسنده‌ای‌

کاری‌وقت‌گیر‌و‌پر‌
زحمت‌و‌قابل‌تأمل‌

است.

‌‌‌کتاب‌راز‌شهرت‌صادق‌هدایت‌در‌بخش‌های‌واپسین‌خود‌و‌همچنین‌در‌صفحه‌‌153با‌عنوان‌
عوامل‌بیرونی‌و‌درونی‌شهرت‌صادق‌هدایت‌به‌معرفی‌عواملی‌که‌موجبات‌مشهور‌شدن‌هدایت‌
را‌ساختند،‌پرداخته‌است.‌به‌عنوان‌مثال‌یکی‌از‌منابعی‌را‌که‌معرفی‌کرده‌رادیو‌بی‌بی‌سی‌
)انگلیس(‌است.

]صادق‌هدایت‌
پس‌از‌اولین‌خودکشی‌
نافرجامش‌در‌پاریس،‌
این‌عکس‌در‌خانه‌عیسی‌
هدایت‌در‌پاریس‌)۱۳۰۷(‌
گرفته‌شده‌است[
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می برد که خنزری پنزری تر شود. شیرین؛ لیلی؛ و ویسهای 
قصه های ش��رقی وشاخه نبات ها با کرشمه زن لکاته بوف 
ک��ور رن��گ می بازند و گم می ش��وند. و صد افس��وس که 
پیرمغان؛ پیرمیکده؛ رند و پیرپیمانه کش که ادیب عشق 
بودن��د و خضر پی خجس��ته؛ و در وجود هم��ان نایافتنی 
ه��ا ظهور پیدا می کردند و حضوری همیش��گی در قلب و 
جان ایرانی داشتند که حتی به قبل از عاشقانه های حافظ 
وغزل های س��نایی و عرفان عطار، می رسیدند و از آن هم 
عقب تر می رفتند، با تلنگر پدر پیر و کالسکه چی و باز هم 
خنزری پنزری ها، تارومار می ش��وند و در کنار گوشه های 
ادبیات، در موجی مه آلود و سرد، از فضای نا مأنوس و غیر 
شرقی، به وهمی شک آلود و نیست انگارانه آلوده می شوند 
و به س��وی یخبندان تاریخ خیز برمی دارند، آن چنان که 
باری دیگر به عصر یخبندان برس��د. و دیگر بار بلبل ها به 
بوف کور تبدیل ش��وند و می ناب به ش��راب زهرآلود و... 
ش��اید با تعمق بیشتر در این باب به این شعر برسیم: )که 
چرا غافل از احوال خویش��تنیم و ب��ه کجا می رویم( پس 
اصالت ادبی ما که دنیا را فریفته خود کرده بود، کجا رفت 

و به کجا می رود؟
کتاب راز شهرت صادق هدایت در بخش  های واپسین 
خود و همچنی��ن در صفحه 153 با عنوان عوامل بیرونی 
و درونی ش��هرت ص��ادق هدایت به معرف��ی عواملی که 

موجبات مشهور شدن هدایت را ساختند، پرداخته است. 
ب��ه عنوان مثال یکی از منابع��ی را که معرفی کرده رادیو 
بی بی س��ی )انگلیس( اس��ت. کتاب در پی جواب به این 
س��ؤال و ده ها سؤال دیگر، به رویکرد هایی چند می پردازد 
که س��بب ساز شهرت هدایت شده است. نویسنده در این 
کتاب توانس��ته گرایش ها و نقاط ضعف هدایت را معرفی 
کن��د. و توجه ویژه ای به دوران های س��ه گانه اندیش��ه او 
که دوس��تانش به آن قائ��ل بوده اند، دارد و آن ها را چنین 
برش��مارد: 1- دوران گرایش به ایران باستان و مظاهر آن 
مثل زرتش��تیگری و دش��منی با اعراب – مسلمان ها – و 
حمله به آن ها، 2- انترناسیونالیسم و گرایش به سرزمین 
غرب و به تحقیر گرفتن فرهنگ خودی 3- نیست انگاری 

)نهیلیسم(.
پرداختن به این س��ه اندیش��ه در کتاب که یک بخش 
را ب��ه خود ا ختصاص داده حدود هفتادواندی از صفحات 
کت��اب را در برگرفت��ه اس��ت ک��ه ب��ا آوردن م��دارک و 
مستنداتی بسیار به آن استحکام بخشیده است. نویسنده 
همچنی��ن در این بخش و بخش ه��ای دیگر کتاب از آثار 
مکتوب، سخنرانی ها، اقوال و نظریه های اشخاص بسیاری 
اس��تفاده کرده است که از بین آن ها می توان به م.  فرزانه، 
احمد فردید، پرویز ناتل خانلری، و...اش��اره کرد. او دلائل 
ب��زرگ و کوچک نمایی بعضی از کتاب ها در کش��ور ما را 
اقتصادی،  جنبه ه��ای 
ملیت گرایی  و  ن��ژادی 
و در کش��ورهای دیگر 
سیاس��ی،  جنبه ه��ای 
ض��د  و  اعتق��ادی 
دانس��ته  فرهنگ��ی، 
است. نویس��نده کتاب 
ص��ادق  ش��هرت  "راز 
هدای��ت" این درش��ت 
کوچ��ک  و  نمای��ی 
نمایی ها را بیش��تر در 
اهدافی  تحق��ق  جهت 
خ��اص می ش��مارد که 
ب��ه  می ش��ود  س��بب 
ببخش��ند  به��ا  اث��ری 

‌‌‌"راز‌شهرت‌
صادق‌هدایت" اثری‌
است‌توهم‌زدا،‌بیدار‌
کننده،‌هشیاری‌
بخش،‌خلاف‌آمد‌
عادت‌و‌بیان‌کننده‌ی‌
حقیقت.‌استاد‌
رضا‌رهگذر‌دراین‌
کتاب‌و‌با‌نگارش‌
این‌اثر‌ارزشمندِ‌
خواندنی‌و‌جذّاب‌
و‌آگاهی‌بخش،‌به‌
ستیز‌با‌پندار‌توهم‌
آفرینی‌پرداخته‌
است‌که‌مافیای‌
تبلیغاتیِ‌عظیم‌و‌
هیولاییِ‌رسانه‌های‌
استکباری‌و‌
دنباله‌های‌مدرنیستِ‌
داخلی‌آن‌ها‌بیش‌
از‌شصت‌سال‌است‌
که‌سعی‌در‌القاء‌
آن‌دارند‌و‌بدین‌
سان‌کوشیده‌اند‌
تا‌مخاطب‌را‌در‌
برابر‌آثار‌صادق‌
هدایت‌به‌موجودی‌
دست‌و‌پا‌بسته‌و‌
از‌پیش‌تسلیم‌با‌
ذهنیتی‌مسخ‌شده‌
و‌روحیه‌ای‌منفعل‌و‌
پذیرا‌و‌فاقد‌قدرتِ‌
نقد‌و‌قضاوت‌مستقل‌
بدل‌نمایند.

‌‌تصویر‌چهره‌ی‌زن‌لکاته،‌درمیراث‌ادبی‌صادق‌هدایت‌عشق‌را‌که‌کمرنگ‌شده‌بود‌کمرنگ‌تر‌
می‌کند.‌و‌آن‌نایافتنی‌حضرت‌حافظ‌و‌مولانا‌که‌می‌توانست‌بهترین‌سوژه‌داستان‌شرقی‌باشد،‌
با‌نزول‌و‌حتی‌هبوط،‌راه‌به‌جایی‌می‌برد‌که‌خنزری‌پنزری‌تر‌شود.‌شیرین؛‌لیلی؛‌و‌ویسهای‌

قصه‌های‌شرقی‌وشاخه‌نبات‌ها‌با‌کرشمه‌زن‌لکاته‌بوف‌کور‌رنگ‌می‌بازند‌و‌گم‌می‌شوند.

معرفی یک کتاب خوب
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واثری دیگ��ر را نادیده بگیرند. و این اهداف را 
برگرفته از خط مش��ی فکری فرهنگ غرب به 
خصوص اس��تعمار نو و استکبار می داند که اگر 
نویس��ندگان به آن ها راغب و وابسته باشند، و 
به استقبال بنیان های فرهنگی آن ها رفته و آن 
را ب��ه عنوان الگو به کش��ور خود هدایت کنند 
و اس��اس فرهنگ خودرا نادیده بگیرند، مورد 

توجه آن ها قرار می گیرند.
باید توجه داش��ت این موضوع نه تنها مورد 
نظر نویسنده، بلکه مورد نظر بسیاری از مردم 
ما و حتی کشورهای دیگر نیز می باشد. چنانکه 
در انتخاب جوائز نوبل نیز که بزرگترین جایزه 
دنیا شناخته می شود، این تفکر- علیرغم تفکر 

بنیان گذار آن – اعمال می شود.
یکی از مواردی را که نویسنده دربه شهرت 
رس��یدن هدایت به آن اشاره دارد و آن را جزء 
عوام��ل بیرونی می داند، ابتدا مرگ، و س��پس 
نوع مرگ او اس��ت. و در ای��ن زمینه می گوید 
که بسیاری از نویس��ندگان بعد از مرگشان به 
شهرت رس��یده و کتابش��ان چاپ شده است. 
او معتق��د اس��ت اگر ای��ن مرگ ه��ا نابهنگام 
و غیر قاب��ل انتظ��ار باش��ند، می توانند باعث 
ش��هرت نویسنده ش��وند و برای مثال به مرگ 
صمدبهرنگی و دکتر علی ش��ریعتی و... اشاره 
کرده اس��ت. نویسنده در باب شهرت هدایت با 

اش��اره به آندره برتون- بنیان گذاران مکتب سوررئالیسم 
ادبی- که نفوذ مکت��ب خود را درایران برای خود تبلیعی 
مهم می دید، اظهار می دارد که او با نوش��تن یادداش��تی 
در یکی از نش��ریات پاریس به تعریف و معرفی از هدایت 
پرداخ��ت. و اینکه بع��د از مرگ هدایت ب��ود که ترجمه 
روژه لس��کو از بوف کور که کسی حاضر به چاپ آن نبود 
با اعمال نفوذ آندره برتون توس��ط ناش��ری سوررئالیست 
منتش��ر گردید. بعد از مرگ هدایت در کشور خودمان نیز 
فیلم هایی از آثار او س��اخته و پرداخته ش��د که به عنوان 
نمونه می توان از فیلم سینمایی عروسک پشت پرده، داش 
آکل و محل��ل نام برد. چند داس��تان کوتاه دیگر از او نیز 

اقتباس سینمایی شدند.

ص��ادق هدای��ت همان گون��ه ک��ه می دانی��م یکی از 
نویس��نده های مرب��وط ب��ه دهه ه��ای اول ق��رن حاضر- 
شمس��ی- است. او همراه با بعضی از نویسندگان هم عصر 
خود )چوبک، بزرگ علوی، جمالزاده و...( نوعی ادبیات را 
به خوانن��دگان معرفی کردند که قبل از آنان کمتر به آن 
پرداخته ش��ده بود. هدایت با آثار خود و همچنین ترجمه 
آث��ار غربی، ب��ه رواج صورتی از غرب زدگی مدرنیس��تی 
س��طحی در میان مخاطبان خود دام��ن زد. این رویکرد 
که از مؤلفه های آن نیس��ت انگاری )نهیلیس��م(، نفرت از 
اوضاع و احوال و م��ردم و هویت دینی و معنوی ایرانیان، 
بی توجه��ی به ش��اکله ی اعتقادی و فرهنگ��ی مردم این 
مرز و بوم، و یا تحقیر و تمس��خر بس��یاری از رس��م ها و 

‌‌‌نویسنده‌کتاب‌
"راز‌شهرت‌صادق‌
هدایت" این‌درشت‌

نمایی‌و‌کوچک‌
نمایی‌ها‌را‌بیشتر‌
در‌جهت‌تحقق‌
اهدافی‌خاص‌

می‌شمارد‌که‌سبب‌
می‌شود‌به‌اثری‌

بها‌ببخشند‌واثری‌
دیگر‌را‌نادیده‌
بگیرند.‌و‌این‌

اهداف‌را‌برگرفته‌
از‌خط‌مشی‌فکری‌
فرهنگ‌غرب‌به‌

خصوص‌استعمار‌نو‌
و‌استکبار‌می‌داند‌
که‌اگر‌نویسندگان‌
به‌آن‌ها‌راغب‌و‌

وابسته‌باشند،‌و‌به‌
استقبال‌بنیان‌های‌
فرهنگی‌آن‌ها‌رفته‌
و‌آن‌را‌به‌عنوان‌

الگو‌به‌کشور‌خود‌
هدایت‌کنند‌و‌
اساس‌فرهنگ‌
خودرا‌نادیده‌
بگیرند،‌مورد‌

توجه‌آن‌ها‌قرار‌
می‌گیرند.

*می‌بینیم‌درست‌زمانی‌که‌یک‌فیلم‌و‌یا‌کتابی‌در‌ایران‌ظهور‌می‌کند‌که‌تمدن‌و‌
حکومت‌و‌یا‌جامعه‌را‌به‌چالش‌بکشد،‌مورد‌توجه‌قرار‌می‌گیرد.‌و‌حتی‌در‌جشنواره‌ها‌
و‌همایش‌ها‌مورد‌استقبال‌قرار‌گرفته‌و‌از‌آن‌تقدیر‌به‌عمل‌می‌آید‌و‌از‌سوی‌بیگانه‌
برای‌ترجمه‌برگزیده‌می‌شود‌و‌به‌شهرت‌می‌رسد.
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حکمت و اندیشه

سنت ها و باورهای ایرانی و توجه به عناصر زندگی غربیان 
را می توان نام برد، س��بب ش��د ک��ه او از اقبال خوبی در 
کش��ورهای بیگانه برخوردار ش��ود. با اندک تأمل در آثار 
متقدمین ایرانی چه شاعر و چه نویسنده، نهایت تفاوت را 
در مؤلفه ه��ای عناصر ادبی مان با این ادبیات در خواهیم 
یافت. و این جاس��ت که از خود س��ؤال م��ی کنیم چرا؟ 
آی��ا این آثار می تواند معنای یک اث��ر هنرمندانه ایرانی را 
افاده کند؟ و بس��یار عجیب است که ما قبول کنیم دراین 
اث��ر می توانیم به عناصر فرهنگ��ی خودمان که برگرفته از 
اندیشه خودمان باش��د دست یابیم. به نظر نمی رسد یک 
بیگان��ه بتواند این آثار با بقیه آثار ما تطبیق دهد. د رواقع 
باید ان را برای یک بار دیگر برای او ترجمه کرد و توضیح 
داد. و البته این مترجم باید نقد جامعه شناسانه هم بداند.

ای��ن جریان در روند خود ادامه یافته و تکثیر می ش��ود 
چنانکه می بینیم درس��ت زمان��ی که یک فیلم و یا کتابی 
در ای��ران ظهور می کند که تم��دن و حکومت و یا جامعه 
را به چالش بکش��د، مورد توجه قرار می گیرد. و حتی در 
جش��نواره ها و همایش ها مورد اس��تقبال قرار گرفته و از 
آن تقدی��ر به عمل می آید و از س��وی بیگانه برای ترجمه 

برگزیده می شود و به شهرت می رسد.
مطلب مهمی را که باید درنظر داش��ت این اس��ت که 
درس��ت اس��ت که نویس��نده می تواند در داستانش توجه 
به پ��وچ گرایی و هی��چ انگاری داش��ته باش��د، می تواند 
مالیخولیایی بنویس��د، می تواند داستانی با ژانر وحشت و 
یا فانتزی و یا نمادین و تمثیلی بنویس��د، می تواند سفید 

نویس��ی کند و بینامتنی را مورد هدف خود قرار دهد. 
می تواند حرمت قلم را حفظ نکند و هر چه می خواهد 
هتاک��ی کند، اما این را باید بداند که برای کدامیک 
از عناصر مهم – عناصر اربعه –  قلم می زند و برای 
بدس��ت آوردن کدام گنج گوهرهایش را می فروشد 

و خ��رج می کند. این عناص��ر از طرف آبرامز 
نویس��نده آمریکایی تح��ت عنوان چهار 

عنصر مخاطب، نویسنده، جهان، و اثر 
ادبی معرفی می شوند که نویسنده یا 
منتقد می تواند به یکی از این عناصر 
اصالت ببخشد و همه تلاش خود را، 
برای ارضای خاطر آن به کار بندد. اما 

داشت  توجه  باید 
اصالت بخش��یدن 
به هر کدام از این 
عناصر چه عواقب 
و عوارضی در پی 
داش��ت  خواه��د 
نویسنده  بنابراین 
لحظ��ه  هم��ان 
می نویس��د،  ک��ه 
می دان��د که کدام 
م��ورد  را  عنص��ر 
توجه خ��ود دارد. 
می خواه��د  آی��ا 
را  مخاطب خ��ود 
دارد  نگ��ه  راضی 
و ی��ا صرف��اً برای 
خاط��ر  ارض��ای 

خودش اس��ت که می نویسد. و یا امور جامعه را مورد نظر 
دارد. و ی��ا به اثر مثلاً  به ش��یوه هنر برای هنر، نظر دارد. 
توجه نویسنده ای چون هدایت بر اصالت بخشیدن به یکی 

از این عناصر از همین نوع است. 
بی ش��ک عنصر جهان مورد نظر نویسنده نیست که آن 
را ای��ن گونه – با زبان خاص خود- به چالش می کش��د و 
س��رزمینش را با آن همه س��ابقه ی دیرینه تحقیر می کند. 
و مردمش را به اس��تهزاء می گیرد. در واقع در فضای 
گویتک بوف کور، هر یک از شخصیت ها در دو 
یا سه دنیای متفاوت، تکرار می شوند. یعنی 
اگ��ر دریک دنی��ا به صورت��ی واقعی حاضر 
می شوند در دنیایی دیگر به صورتی پیچیده 
و نا آش��کار، ک��ه در نوع )ژان��ر( فانتزی و یا 
سوررئال و یا وهم و خیال می گنجند. زن 
بخش اول داس��تان که اثیری است، 
باید به زمین تعلق نداشته باشد و 
آسمانی باشد. یعنی نباید نیاز به 
خواب و خوراک و رابطه جنس��ی 
داشته باش��د. اما در پارادوکسی 
که هدای��ت ایجاد می کن��د او از 

‌‌‌نویسنده‌
در‌باب‌شهرت‌
هدایت‌با‌
اشاره‌به‌آندره‌
برتون-‌بنیان‌
گذاران‌مکتب‌
سوررئالیسم‌
ادبی-‌که‌نفوذ‌
مکتب‌خود‌را‌
درایران‌برای‌
خود‌تبلیعی‌
مهم‌می‌دید،‌
اظهار‌می‌دارد‌
که‌او‌با‌نوشتن‌
یادداشتی‌در‌
یکی‌از‌نشریات‌
پاریس‌به‌تعریف‌
و‌معرفی‌از‌
هدایت‌پرداخت.‌
و‌اینکه‌بعد‌از‌
مرگ‌هدایت‌بود‌
که‌ترجمه‌روژه‌
لسکو‌از‌بوف‌
کور‌که‌کسی‌
حاضر‌به‌چاپ‌
آن‌نبود‌با‌اعمال‌
نفوذ‌آندره‌برتون‌
توسط‌ناشری‌
سوررئالیست‌
منتشر‌گردید.‌

‌‌‌"راز‌شهرت‌صادق‌هدایت" به‌جهت‌گستردگی‌و‌تنوع‌فوق‌العاده‌ی‌استنادات‌و‌توجه‌حیرت‌انگیز‌به‌
همه‌ی‌منابع‌مرتبط‌با‌بحث‌کتاب،‌یک‌اثر‌به‌راستی‌بی‌نظیر‌است.‌از‌نقاط‌قوت‌فوق‌العاده‌ی‌این‌اثر‌این‌است‌
که‌علیرغم‌رجوع‌مکّرر‌نویسنده‌ی‌عالم‌کتاب‌به‌منابع‌متفاوت‌و‌اشخاص‌مختلف،‌جادوی‌نثر‌شیوا‌و‌زبان‌

پاکیزه‌ی‌استاد‌رضا‌رهگذر‌مانع‌از‌ایجاد‌هر‌نوع‌تشتّت‌یا‌ملال‌در‌ذهن‌و‌خاطر‌مخاطب‌می‌گردد.

معرفی یک کتاب خوب
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‌‌‌"راز‌شهرت‌
صادق‌هدایت" یک‌
اثر‌افشاگرانه‌و‌به‌
تعبیری‌یک‌بت‌
شکنی‌در‌عرصه‌
آثار‌مکتوب‌و‌

در‌قلمرو‌مباحث‌
ادبی‌است.‌استاد‌

رهگذر‌دراین‌
اثر،‌اسطوره‌ی‌

پوشالی‌ای‌به‌نام‌
"صادق‌هدایت" 
را‌که‌"مجتبی‌

مینوی" و‌مسعود‌
فرزاد" و‌برخی‌
دوستان‌دیگر‌

هدایت‌در‌رادیو‌
بی.بی.سی‌و‌در‌
مسیر‌اغراض‌

استعمار‌مدرن‌و‌
اهداف‌روشنفکران‌

مدرنیست‌از‌
هدایت‌ساختند،‌
شجاعانه‌و‌در‌

حرکتی‌خلاف‌آمد‌
عادت‌و‌به‌نحوی‌
تماماً‌مستند‌و‌
مستدل،‌آن‌هم‌
با‌تکیه‌بر‌آنچه‌

دوستانِ‌محفلی‌و‌
بستگان‌و‌نزدیکان‌
و‌برخی‌شیفتگان‌
هدایت‌گفته‌اند،‌
درهم‌می‌شکند‌

بی‌آن‌که‌ذره‌ای‌از‌
طریق‌انصاف‌و‌ادب‌
و‌راستگویی‌خارج‌

شود.

‌‌‌فقط‌استاد‌رضا‌رهگذر‌بوده‌است‌که‌در‌اثری‌تماماً‌مستند‌و‌مستدل‌و‌پژوهشی‌و‌علمی،‌با‌شجاعت‌
و‌صراحت‌و‌انصاف‌پرده‌از‌رازی‌برداشته‌است‌که‌منافع‌صاحبان‌زرو‌زور‌و‌تبلیغات‌در‌نهان‌داشتن‌آن‌
راز‌و‌کتمان‌آن‌بوده‌است.‌از‌این‌رو‌است‌که‌به‌راستی‌باید‌شجاعت‌و‌تعهد‌استاد‌رهگذر‌را‌ستود‌و‌قدر‌و‌
جایگاه‌اثرگرانقدرش‌را‌دریافت‌و‌همه‌ی‌انسان‌های‌آزاده‌و‌حقیقت‌طلب‌را‌به‌مطالعه‌ی‌آن‌دعوت‌کرد.

این قاعده مس��تثنی 
تبدی��ل  و  می ش��ود 
ای  ب��دکاره  ب��ه زن 
می ش��ود که با همه 
ارتب��اط دارد ج��ز با 
این زن  همسر خود. 
نمی تواند  رو  به هیچ 
ای  اس��طوره  زن 
باشد  باس��تان  ایران 
)آن گون��ه که بعضی 
هدایت  آثار  مفسران 
شاید  ادعا می کنند(. 
ای��ن نظر به بعضی از 
اشاره  تناس��خ  موارد 
زن  مث��لًا  ک��ه  دارد 
اثیری، م��رده ی یک 
زنی است که روح او 
همچنان در تناسخ های خود می آید و می رود که خود راوی 
ب��از در تناقضی دیگ��ر در آرزوی نیروانا و مرگ بدون تولد 
به آن پاس��خ داده اس��ت. می دانیم که در ذهنیت آشفته و 
بحران زده ی هدایت تمایلات پررنگی به یاوه های بی اساس 
هندوئیستی و بودایی در خصوص تناسخ وجود داشته است.

"راز شهرت صادق هدایت" به جهت گستردگی و تنوع 
فوق العاده ی اس��تنادات و توج��ه حیرت انگیز به همه ی 
مناب��ع مرتبط با بحث کتاب، یک اثر به راس��تی بی نظیر 
اس��ت. از نقاط ق��وت فوق العاده ی این اثر این اس��ت که 
علیرغ��م رجوع مکّرر نویس��نده ی عالم کت��اب به منابع 

متفاوت و اش��خاص مختلف، جادوی نثر شیوا و زبان 
پاکیزه ی اس��تاد رضا رهگذر مان��ع از ایجاد هر نوع 
تشتّت یا ملال در ذهن و خاطر مخاطب می گردد.

"راز ش��هرت ص��ادق هدای��ت" ی��ک اثر 
افش��اگرانه و به تعبیری یک بت شکنی در 

عرصه آثار مکتوب و در قلمرو مباحث ادبی 
است. استاد رهگذر دراین اثر، اسطوره ی پوشالی ای 
ب��ه نام "صادق هدایت" را ک��ه "مجتبی مینوی" و 

مس��عود فرزاد" و برخی دوستان دیگر هدایت 
در رادیو بی.بی.س��ی و در مسیر اغراض 

استعمار مدرن و اهداف روشنفکران مدرنیست از هدایت 
س��اختند، ش��جاعانه و در حرکتی خلاف آمد عادت و به 
نحوی تماماً مس��تند و مس��تدل، آن هم با تکیه بر آنچه 
دوس��تانِ محفلی و بستگان و نزدیکان و برخی شیفتگان 
هدایت گفته اند، درهم می شکند بی آن که ذره ای از طریق 

انصاف و ادب و راستگویی خارج شود.
"راز ش��هرت صادق هدایت" اثری است توهم  زدا، بیدار 
کننده، هشیاری بخش، خلاف آمد عادت و بیان کننده ی 
حقیقت. اس��تاد رضا رهگذر دراین کتاب و با نگارش این 
اثر ارزش��مندِ خواندنی و جذّاب و آگاهی بخش، به س��تیز 
با پندار توهم آفرینی پرداخته اس��ت که مافیای تبلیغاتیِ 
عظی��م و هیولای��یِ رس��انه های اس��تکباری و دنباله های 
مدرنیس��تِ داخلی آن ها بیش از ش��صت س��ال است که 
سعی در القاء آن دارند و بدین سان کوشیده اند تا مخاطب 
را در برابر آثار صادق هدایت به موجودی دست و پا بسته 
و از پیش تسلیم با ذهنیتی مسخ شده و روحیه ای منفعل 

و پذیرا و فاقد قدرتِ نقد و قضاوت مستقل بدل نمایند.
راز ش��هرت هدایت در منفعتی است که استکبار غرب 
مدرن و دنباله های مدرنیس��ت غرب زده ی وطنی آن ها از 
بت سازی از هدایت و مشهور کردن و اسطوره سازی از او 
برده و می برند و ش��اید عده ی مع��دودی که این حقیقت 
را در می یافتن��د، از ترسِ اس��تبدادِ خفقان آلود و تهاجم 
تبلیغاتی – رس��انه ای روشنفکری مدرنیست ایران جرأت 
ابراز آن را نداش��ته اند و فقط استاد رضا رهگذر بوده است 
که در اثری تماماً مس��تند و مستدل و پژوهشی و علمی، 
با شجاعت و صراحت و انصاف پرده از رازی برداشته است 
ک��ه منافع صاحبان زرو زور و تبلیغات در نهان داش��تن 
آن راز و کتمان آن بوده اس��ت. از این رو است که 
به راس��تی باید ش��جاعت و تعهد استاد رهگذر 
را س��تود و قدر و جای��گاه اثرگرانقدرش 
را دریافت و همه ی انس��ان های آزاده 
و حقیق��ت طلب را ب��ه مطالعه ی آن 

دعوت کرد. 
پی‌نوشت:

در تهیه این مطلب در برخی موارد از نوش��ته 
خانم فرخنده حق ش��نو )درباره ی راز شهرت 

صادق هدایت( استفاده شده است.  



دکتر‌موسي‌حقاني،‌مورخ‌و‌محققي‌توانمند،‌متعهد،‌
متدینّ‌و‌انقلابي‌است.‌درشـرایطي‌که‌جریان‌تاریخ‌
نـگاري‌ایـران‌معاصر‌در‌صـد‌و‌پنجاه‌سـاله‌اخیر‌به‌
شـدّت‌تحت‌تاثیر‌و‌در‌بسـیاري‌موارد‌تحت‌سیطره‌
مطلق‌العنان‌اندیشه‌فراماسوني‌و‌مورخان‌فراماسونر‌
بوده‌اسـت،‌دکتر‌موسـي‌حقانـي‌و‌برخـي‌دیگر‌از‌
دوسـتان‌همفکر‌ایشـان‌با‌کوشـش‌بسـیار‌و‌انجام‌
فعالیـت‌عمیق‌و‌مسـتمر‌علمي‌توانسـته‌اند‌نحوي‌
رویکـرد‌متعهـد‌و‌انقلابي‌در‌تاریخ‌نگاري‌کشـور‌را‌
قوام‌بخشیده‌و‌به‌عنوان‌یک‌رویکرد‌مستقل‌و‌سالم‌
تاریـخ‌نـگاري‌در‌مقابل‌کلیت‌جریـان‌تاریخ‌نگاري‌

غرب‌زده‌مدرنیست‌ارائه‌دهند.
موسي‌حقاني‌اکنون‌معاون‌پژوهشي‌"موسسه‌مطالعات‌
تاریخ‌معاصر‌ایران" است.‌او‌تبحّر‌و‌احاطه‌ي‌بسیاري‌در‌
خصوص‌شناخت‌جریان‌فراماسونري‌در‌سطح‌جهاني‌
و‌نیز‌داخل‌کشـور‌دارد،‌از‌این‌رو‌از‌ایشان‌درخواست‌
زماني‌براي‌گفتگو‌کردیـم‌و‌دکتر‌حقاني‌نیز‌با‌لطف‌و‌
بزرگواري‌بسـیار‌ما‌را‌پاسـخ‌گفت،‌در‌یکي‌از‌روزهاي‌
اوایل‌زمسـتان‌امسـال‌خدمتشان‌رسـیدیم‌و‌ایشان‌
بـا‌توانمندي‌و‌اطلاعـات‌و‌تبحّر‌مثال‌زدنـي‌اي‌که‌در‌
خصوص‌جریان‌فراماسونري‌دارند‌به‌سوالات‌ما‌در‌این‌
زمینه‌جواب‌دادند،‌از‌دکتر‌حقاني‌به‌جهت‌فرصتي‌که‌
در‌اختیار‌"فرهنگ‌عمومي" قرار‌دادند‌سپاسگزاریم‌و‌

شما‌را‌به‌مطالعه‌این‌گفتگو‌دعوت‌مي‌کنیم.
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در خدم��ت آقای دکتر حقانی هس��تیم، قبل از هرچیز 
کمال تش��کر و قدردانی را از خدمت ایشان داریم که با این 
مش��غله فکری و کاری وقت شریفشان را در اختیار نشریه 
فرهن��گ عمومی قرار دادند. بحثی که قرار اس��ت در مورد 
آن با آقای دکتر گفت وگوی حاضر را س��امان دهیم، حول 
موضوع جریان شناسی فراماسونری از ابتدای نفوذ درحیطه 
فرهنگ، سیاست و باقی حوزه های حیات اجتماعی است و 
در این س��یر بحث را تا ابتدای انقلاب پی گیری می کنیم و 
بعد از آن به نفوذ بلیه جریان فکری ماسونی بعد از انقلاب و 
نمودهای آن در این سه دهه گذشته از حکومت جمهوری 

اسلامی می پردازیم.
فرهنگ‌عمومی:‌آقای‌دکتر‌از‌نظر‌شما‌شروع‌جریان‌
فراماسـونری‌و‌نفوذ‌تفکر‌ماسونی‌در‌فرهنگ،‌سیاست‌و‌
اجتماع‌قبل‌از‌انقلاب‌اسـلامی‌به‌چه‌مقطعی‌برمی‌گردد‌
و‌نخسـتین‌بارقه‌های‌حضور‌این‌جریـان‌به‌چه‌زمانی‌بر‌

می‌گردد؟
دکتر‌حقانی:‌تفکر ماسونی و اساساً فراماسونری در ایران 
از همان دوره ای که غرب با ما درگیر شد. ]به طور مشخص 
وقتی جنگ های ایران و روس آغاز می ش��ود و س��روکله ی 
غربی ها در کش��ورمان پیدا می ش��ود، یکی از اهدافش��ان 
تأسیس فراماسونری و ترویج تفکر ماسونی در ایران است.[ 
در کش��ور ما ظاهر و فعال می گردد. به طور مشخص گفته 
می شود س��رگور اوزلی که اولین سفیر رسمی انگلستان در 

ایران اس��ت، وقتی وارد کشور می شود دو مأموریت داشت: 
یکی مأموریت رس��می سفارت که البته چندان هم رسمی 
نب��ود. ابعاد پنه��ان و مخفی را هم برای فرهنگ س��ازی بر 

عهده داش��ت و دوم جاسوس��ی. ش��ما در فرمان 
جرج س��وم که برای س��فرا صادر می کند، 

مأموریتی را می بینی��د که کاملًا در 
راه انداختن یک سیس��تم  راس��تای 

جاسوس��ی در ای��ران معن��ا می دهد، 
از جمل��ه اینکه در ایران می بایس��تی 

مأمورین برای ما نقشه و خبر و اطلاعات 
تهیه کنند. استعداد نظامی ایران، وضعیت  

عشایر در ایران، مناسبات اجتماعی مردم و از 
این قبیل امور مواردی اس��ت که سرگوراوزلی قرار 

اس��ت از آن ها گزارش تهیه کند. خروج اشیاء عتیقه و آثار 
مکتوب ایرانی اسلامی با توصیه زیرکانه آنان است. در کنار 
این مأموریت ها سرگوراوزلی مأمور شده بود که تشکیلات 

فراماسونری را در ایران راه بیندازد.

فرهنگ‌عمومی:‌پس‌شـروع‌تشـکیلات‌از‌این‌نقطه‌
است؟

دکتـر‌حقانی: البته س��رگوراوزلی معتقد اس��ت موفق 
نش��ده تش��کیلات را راه اندازی کند اما اظه��ار می کند که 
موفق ش��ده اغل��ب اطرافی��ان فتحعلی ش��اه را در زمره و 

»گفتگو با  دكتر موسی حقانی

 درباره فراماسونری در ایران«

‌‌باز‌هم‌
تأکید‌می‌کنم‌

که‌فراماسونری‌
علاوه‌بر‌آن‌

کارکرد‌سیاسی‌
و‌اقتصادی‌اش،‌

کارکردی‌فرهنگی‌
هم‌دارد.‌که‌کارکرد‌
فرهنگی‌آن‌ترویج‌
تفکر‌غربی‌و‌علوم‌
انسانی‌غربی‌در‌

کشور‌ماست.

‌‌جالب‌است‌بدانید‌لژ‌بیداری‌را‌مدیران‌و‌معلمان‌مدرسه‌آلیانس‌اسرائیلی‌که‌یک‌مدرسه‌
یهودی،‌صهیونیستی‌است‌درایران‌پایه‌گذاری‌می‌کنند.‌و‌افرادی‌نظیر‌فروغی‌و‌تقی‌زاده‌و‌امثال‌
این‌ها‌جزء‌بنیان‌گذاران‌محسوب‌می‌شوند‌اما‌هفت‌بنیان‌گذار‌اصلی،‌اعضای‌مدرسه‌آلیانس‌
اسرائیلی‌و‌مدیران‌آن‌جا‌هستند.
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جرگه فراماس��ونری وارد بکند. اندکی که جلوتر می آییم و 
یا از همان زمان می بینیم که زمزمه ماسون ش��دن و شروع 
س��ازماندهی فراماس��ونری در ایران از زم��ان افرادی نظیر 
میرزا فتحعلی آخوندزاده که به نوعی جزء روشنفکران صدر 
قاجار و منورالفکران غرب زده صدر قاجار هس��تند، بیرون 
می آید، وی با صراحت می گوید: اگر می خواهید نشئه آزادی 
را برتن بکنید و به مقام انس��انیت برسید باید فراموش خانه 
و لژهای ماسونی را تأسیس کنید. بنابراین برای رسیدن به 
آزادی و به تعبیر آخوندزاده نش��ئه آزادی و دریافتن مقام 
انسانیت که همان تفکر اومانیستی است، می بایستی لژهای 
ماس��ونی در ایران تأسیس شود. بنابراین بنده در خصوص 
تأسیس لژهای ماسونی معتقدم که اینها دو وظیفه داشتند: 
یک وظیفه نفوذ در ساختار حکومتی بود، با توجه به اینکه 
فراماس��ونری یک جریان نخبه گرا ، نه��ان روش و پنهان کار 
است. نفوذ در ساختار سیاسی، فرهنگی و اقتصادی کشور 
و بحث بعدی آن نفوذ توأم با جاسوسی و در قبضه گرفتن 
قدرت نخبگان برای ایجاد تغییرات اجتماعی در کش��ور و 
ایجاد حاکمیت دوگانه ب��ود. که می بینیم دردل حاکمیت 

قاجاری فرد زندگی می کند و مأموریت سیاسی و فرهنگی 
دارد و بالاخره پس��ت سیاسی و حکومتی دارد اما عمداً در 
راستای تغییر س��اختار و قلب نظام در حال حرکت است. 
این یک وجه فراماس��ونری اس��ت و وج��ه دوم همان وجه 
فکری فراماسونری است که خیلی به آن توجه نشده است. 
بی دلیل نیس��ت که اغلب روش��نفکران غرب گرای ما و به 
تعبیری ب��الای نود درصد در دوره قاج��ار به نحوی با این 
تفکر غربی و تش��کیلات فراماسونری نسبت پیدا می کنند. 
بعضی ها تصویری که از فراماس��ونری ارائه می دهند منوط 
می ش��ود به اینکه این ها یک مشت جاسوس هستند که 
آمدن��د و می خواهند امتیاز به بیگانگان دهند، اخبار داخل 
کش��ور را انتقال دهند، با بیگانگان پیون��د دارند و البته ما 
در بدنه فراماس��ونری از همان ابتدا آدم ه��ای این تیپی را 

می بینیم.
میرزا ابوالحس��ن ایلچی که خود ازاولین فراماسونرها بود 
از چهره های شاخص چنین س��نخ از این نوع فراماسونری 
است. کسی که رسماً حقوق می گیرد که در راستای منافع 
انگلستان درایران حرکت کند. اقداماتی که وی در کسوت 

‌
‌با‌این‌کارکرد‌
که‌سیاسی،‌
اقتصادی،‌
اجتماعی‌و‌
فرهنگی‌است،‌
فراماسونری‌
در‌ایران‌فعال‌
می‌شود‌و‌از‌
دوره‌ملکم‌خان‌
تشکیلات‌هم‌
در‌ایران‌طراحی‌
می‌شود‌و‌شروع‌
به‌جذب‌نخبگان‌
می‌کند.‌منتها‌هم‌
با‌سدّ‌حکومت‌
قاجار‌و‌هم‌
روحانیت‌شیعه‌
دراین‌زمینه‌
مواجه‌می‌شود‌
که‌خطر‌گسترش‌
این‌نوع‌تفکر‌
را‌کاملًا‌متوجه‌
شده‌و‌می‌فهمد.‌
روحانیت‌شیعه‌
در‌این‌زمینه‌
پیشتاز‌است.‌
مرحوم‌آیت‌الله‌
حاج‌ملّا‌علی‌
کنی‌نامه‌ای‌
به‌ناصر‌الدین‌
شاه‌می‌نویسد‌
و‌شرحی‌
در‌خصوص‌
فراماسونری‌و‌
فراموشخانه‌ملکم‌
خان‌ارائه‌می‌دهد‌
که‌این‌تفکر،‌
تفکر‌الحادی‌
است.

‌‌اینکه‌می‌بینیم‌برخی‌می‌گویند‌حساب‌کارهای‌علمی‌را‌از‌حساب‌کارهای‌سیاسی‌باید‌جدا‌کرد،‌بحث‌این‌است‌که‌
ما‌بیاییم‌بررسی‌کنیم‌کسی‌که‌واقعاً‌شخصیت‌علمی‌اش‌باعملکرد‌سیاسی‌اش‌متفاوت‌باشد‌ایرادی‌ندارد.‌ولی‌آنچه‌ما‌

مشاهده‌می‌کنیم‌این‌است‌که‌همه‌این‌ها‌در‌راستای‌تفکر‌غربی‌هست‌که‌صورت‌می‌گیرد.‌بنابراین‌نمی‌توانیم‌این‌دو‌بعد‌
را‌از‌همدیگر‌جدا‌کنیم‌و‌تفکیک‌قائل‌شویم.‌‌
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س��فیر در انعقاد قرارداد گلس��تان و بعدها در کسوت وزیر 
امورخارج��ه در قرارداد ترکمانچ��ای از خودش بروز داد در 
راستای همین است و منافع انگلستان را که درآن مقطع با 
منافع روسیه کاملًا هم سو شده بود تأمین می کرد. همین 
میرزا ابوالحس��ن خان ایلچی یک سطحی از غرب شناسی 
س��طحی و سخیف را در جامعه ما رواج می دهد. در حیرت 
نامه خودش از سیستم حکومتی غرب به نیکی یاد می کند 
و نحوه ی معاش��ر ت مردان و زنان در غرب را با حس��رت و 
حی��رت و به نیکی از خاطر می گذران��د و آرزو می کند که 
ایران هم این گونه شود. ازسنگ فرش خیابان ها، روشنایی 
خیابان ه��ا، از نظاف��ت خیابان ها آرزو می کن��د مانند غرب 
شویم، پس  می بینیم در این حد نوعی تمنای غربی شدن 
از سوی اش��خاصی نظیر میرزا ابوالحسن خان ایلچی دیده 
می شود هرچند مأموریت ویژه آن ها همان جاسوسی است 
و خدم��ت به منافع بیگانگان. رفت��ه رفته افراد دیگری هم 
جذب فراماس��ونری می ش��وند، نظیر میرزا فتحعلی آخوند 
زاده ک��ه یک ش��خصیت کام��لًا ضد دین��ی دارد و ما اگر 
بخواهی��م در ترویج علوم انس��انی غربی ه��م درایران افراد 

ش��اخصی را معرفی بکنیم یکی از آن ه��ا می تواند همین 
میرزا فتحعلی آخوند زاده باشد یا میرزاملکم خان ارمنی و 
این طیفی که کم کم از دل فراماس��ونری بیشتر با مفاهیم 
غربی و تفکر غربی آشنا می شوند. میرزا ملکم خان که وی 
در همین دوران فراموشخانه را تأسیس می کند. ملکم یک 
امتیاز ویژه هم داش��ت و آن هم اینکه معلم زبان دارالفنون 
هم بود و در منابع آمده اس��ت که توانس��ته اکثر معلمان و 
دانش��جویان دارالفنون را با این تفکر غربی و ماسونی آشنا 
کند. باز ه��م تأکید می کنم که فراماس��ونری علاوه بر آن 
کارکرد سیاسی و اقتصادی اش، کارکردی فرهنگی هم دارد. 
ک��ه کارکرد فرهنگی آن ترویج تفکر غربی و علوم انس��انی 
غربی در کشور ماس��ت. ثمره فعالیت فراماسونری ملکم و 
ش��خص وی این است که او طیفی از دانشجویان و طالبان 
عل��م ایرانی را غربی می کند و در جرگه فراماس��ونری وارد 
می کن��د. بعدها در دوره مش��روطه تقی زاده را میبینیم که 
با صراحت اعلام می کند بایس��تی برای رش��د و توس��عه از 
فَرق س��ر تا ناخن پا غربی ش��ویم. خود تقی زاده می گوید 
من هرچه دارم از آموزه های میرزا ملکم خان اس��ت. درهر 

‌‌بنابراین‌بنده‌در‌
خصوص‌تأسیس‌

لژهای‌ماسونی‌معتقدم‌
که‌اینها‌دو‌وظیفه‌

داشتند:‌یک‌وظیفه‌
نفوذ‌در‌ساختار‌

حکومتی‌بود،‌با‌توجه‌
به‌اینکه‌فراماسونری‌
یک‌جریان‌نخبه‌گرا‌،‌
نهان‌روش‌و‌پنهان‌کار‌
است.‌نفوذ‌در‌ساختار‌
سیاسی،‌فرهنگی‌و‌

اقتصادی‌کشور‌و‌بحث‌
بعدی‌آن‌نفوذ‌توأم‌با‌
جاسوسی‌و‌در‌قبضه‌
گرفتن‌قدرت‌نخبگان‌
برای‌ایجاد‌تغییرات‌
اجتماعی‌در‌کشور‌و‌
ایجاد‌حاکمیت‌دوگانه‌
بود.‌که‌می‌بینیم‌دردل‌

حاکمیت‌قاجاری‌
فرد‌زندگی‌می‌کند‌
و‌مأموریت‌سیاسی‌
و‌فرهنگی‌دارد‌و‌

بالاخره‌پست‌سیاسی‌
و‌حکومتی‌دارد‌اما‌

عمداً‌در‌راستای‌تغییر‌
ساختار‌و‌قلب‌نظام‌در‌
حال‌حرکت‌است.‌این‌
یک‌وجه‌فراماسونری‌

است‌و‌وجه‌دوم‌
همان‌وجه‌فکری‌

فراماسونری‌است‌که‌
خیلی‌به‌آن‌توجه‌

نشده‌است.‌بی‌دلیل‌
نیست‌که‌اغلب‌

روشنفکران‌غرب‌
گرای‌ما‌و‌به‌تعبیری‌
بالای‌نود‌درصد‌در‌
دوره‌قاجار‌به‌نحوی‌
با‌این‌تفکر‌غربی‌و‌

تشکیلات‌فراماسونری‌
نسبت‌پیدا‌می‌کنند.

‌‌فرضاً‌می‌بینیم‌ملکم‌خان‌وقتی‌در‌فرانسه‌است‌کاملًا‌باخانواده‌روچیلد‌که‌یک‌خانواده‌یهودی‌صهیونیست‌است‌
و‌درصدد‌گرفتن‌یک‌زمین‌برای‌اسکان‌یهودیان‌در‌خاورمیانه‌است‌مرتبط‌است.‌در‌یکی‌از‌سفرهایی‌که‌شاه‌به‌اروپا‌
می‌کند‌ملکم‌خان‌روچیلد‌را‌به‌ملاقات‌با‌شاه‌می‌آورد‌که‌روچیلد‌از‌شاه‌ایران‌می‌خواهد‌که‌کمک‌کند‌تا‌یک‌کشور‌
یهودی‌تأسیس‌شود‌که‌ناصرالدین‌شاه‌هم‌با‌یک‌شوخ‌طبعی‌جواب‌روچیلد‌را‌می‌دهد.
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ص��ورت با این کارکرد که سیاس��ی، اقتصادی، اجتماعی و 
فرهنگی است، فراماسونری در ایران فعال می شود و از دوره 
ملکم خان تشکیلات هم در ایران طراحی می شود و شروع 
به جذب نخبگان می کند. منتها هم با س��دّ حکومت قاجار 
و هم روحانیت شیعه دراین زمینه مواجه می شود که خطر 
گس��ترش این نوع تفکر را کاملًا متوجه ش��ده و می فهمد. 
روحانیت شیعه در این زمینه پیشتاز است. مرحوم آیت الله 
حاج ملّا علی کنی نامه ای به ناصر الدین ش��اه می نویسد و 
ش��رحی در خصوص فراماسونری و فراموشخانه ملکم خان 
ارائ��ه می دهد که ای��ن تفکر، تفکر الحادی اس��ت و نهایتاً 
ن��ه دین و نه س��لطنت تو باقی می ماند ک��ه با این عریضه 
ناصرالدین شاه هشیار می شود و افرادی را برای تحقیق در 
این زمینه به داخل لژها می فرس��تد که البته نتیجه ای هم 
نمی گیرد، اما هشدار مرحوم حاج ملّا علی کنی کارساز بود 
و نهایتاً لژ ماسونی منحل می شود. البته لژ به شکل پنهانی 
ب��ه فعالیت خود ادام��ه می  دهد. در ادام��ه حرکتِ پنهان، 
ماسون ها دربین اقش��ار مختلف جامعه ما نفوذ می کنند و 
از بین همه گروه ها سعی می کنند یارگیری کنند. مثلًا در 
بین 123 نفر از اعضای لژ بیداری که در آس��تانه مشروطه 

تأسیس ش��د می بینیم که از همه 
اقشار در لژ حضور دارند. از کسانی 
که صریحاً اع��لام الحاد می کنند تا 
اعض��ای فرق ضال��ه علی الخصوص 
ازلی ه��ا، بابی ه��ا و حت��ی بهایی ها 
را ه��م در لژ بی��داری می بینیم که 
فعّالند. یعنی مجموعه ای از بابی ها، 
نیهیلیست ها  آتئیست ها،  بهایی ها، 
و القاب��ی ک��ه مرحوم ش��یخ فضل 
الله ن��وری )ره( در رابط��ه با این ها 
مطرح می کن��د. این ملقمه از افراد 
و نحله ه��ا در زیر چت��ر واحدی به 
نام فراماس��ونری جمع شدند، تا به 

فعالیت های خویش بپردازند.

فرهنگ‌عمومـی:‌آقای‌دکتر‌
شـما‌به‌شـکل‌مبسـوط‌شـروع‌
جریان‌فراماسونری‌را‌شرح‌دادید،‌
اگر‌بخواهیم‌به‌شکل‌مصداقی‌در‌ایجاد‌فرهنگ‌ماسونی‌
چه‌در‌سیاسـت‌و‌چه‌در‌فرهنگ‌به‌لژهای‌مطرح‌اشـاره‌
بکنیم،‌به‌شـاخصین‌این‌فرهنگ‌اشـاره‌فرمائید‌و‌نفوذ‌

فرهنگ‌صهیونیسم‌را‌دراین‌تشکیلات‌تبیین‌نمائید؟
دکتر‌حقانی: اساس��اً ش��روع فرهنگ ماسونی با تفکر 
صهیونیستی عجین اس��ت. هر چند این تشکیلات قبل از 
تأس��یس رژیم جعلی اس��رائیل بوجود آمد. اما آموزه های 
ماس��ونی دقیقاً از علائم و نمودارهای تفکر صهیونیس��تی 
و مس��یحیت صهیونیس��تی اس��تفاده می کن��د. در واق��ع 
فراماسونری ملقمه ای از افکار کابالیستی و تشکیلاتی به نام 
روزنکروتز که درقرون س��یزدهم و چهاردهم فعال بودند و 
به صراحت می  توان گفت که همان مسیحیت صهیونیستی 
است و تفکر کابالیستی که همان تفکر صهیونیستی است 
می باش��د که در 1717 م در قالب تش��کیلات جدیدی به 
نام فراماس��ونری فعالیت خودشان را تداوم        می دهند. 
درجات فراماسونری و آموزه های این تشکیلات و علائم به 
زعم خودشان صهیونیستی است. در درجه دوازدهم کسی 
که درحال س��یر دیدن اس��ت و می خواهد آن را اخذ کند 
بای��د از آموزه های یهودی در آئین فراماس��ونری برخوردار 

‌‌لژی‌که‌فضای‌
فرهنگی‌ایران‌را‌
دراختیار‌دارد،‌
همان‌لژ‌بیداری‌
است‌که‌امثال‌
فروغی‌و‌تقی‌زاده‌
و...در‌رأس‌آن‌
قرار‌داشتند.‌
اعضای‌این‌لژ‌
بعدها‌مدرسه‌
علوم‌سیاسی‌را‌
تأسیس‌می‌کنند.
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شود و دلیل چنین کاربردی استفاده از زبان 
سمبلیک و محرمانه است که در آئین یهود 
به عنوان سمبولیک ترین دین دیده می شود. 
و این نکته بسیار بارزی است. بنابراین جریان 
صهیونیس��تی و یهودی را هم در مسیحیت 
می بینیم که همان مسیحیت صهیونیستی از 
دلش بیرون می آید و هم در قالب تشکیلاتی 
نظیر ماس��ونی و ارتباطات را هم می توان به 
خوبی پیدا کرد. فرض��اً می بینیم ملکم خان 
وقتی در فرانسه است کاملًا باخانواده روچیلد 
که یک خانواده یهودی صهیونیس��ت است 
و درص��دد گرفتن یک زمین برای اس��کان 
یهودیان در خاورمیانه اس��ت مرتبط اس��ت. 
در یکی از سفرهایی که شاه به اروپا می کند 
ملکم خ��ان روچیل��د را به ملاقات با ش��اه 
می آورد که روچیلد از ش��اه ایران می خواهد 
که کمک کند تا یک کشور یهودی تأسیس 
ش��ود که ناصرالدین ش��اه هم با یک ش��وخ 
طبع��ی جواب روچیل��د را می ده��د. در هر 
ص��ورت این تش��کیلات کانون هائی اند که با 

صهیونیست ها پیوند دارند.
میرزا حس��ین خان سپهس��الار که بعدها 
از  یک��ی  و  می ش��ود  ای��ران  صدراعظ��م 
شخصیت های ماس��ون و غرب گرا محسوب 
می ش��ود، کاملًا با خانواده روچیلد و پارسون 
که دو خانواده متنفذ در بین صهیونیست ها 
هس��تند ارتباط دارد. پ��س از آغاز حرکت، 
حرکت صهیونیستی است. فراموشخانه ملکم 
خان همان ط��ور که عرض ک��ردم با تدبیر 
مرحوم حاج ملّا علی کنی و اقدام ناصرالدین 
شاه تعطیل می ش��ود اما این ها فعالیت های 
پنهانی ش��ان را آغاز     می کنند و می روند به 
س��مت راه اندازی مجمع آدمی��ت و جامعه 
آدمیت که این ها درصدر مشروطه فعالند. در 
جامعه آدمیت برس��ر اینکه می بایستی برای 
تحقق مش��روطه درای��ران اقدامات حادتری 
صورت گیرد انش��عاب ایجاد می شود و یک 

تع��دادی بی��رون می آیند و لژبی��داری را 
تأس��یس می کنند. جالب اس��ت بدانید لژ 
بیداری را مدیران و معلمان مدرسه آلیانس 
اس��رائیلی ک��ه ی��ک مدرس��ه یه��ودی، 
صهیونیس��تی اس��ت درایران پایه گذاری 
می کنند. و افرادی نظیر فروغی و تقی زاده 
و امثال این ها جزء بنیان گذاران محس��وب 
می شوند اما هفت بنیان گذار اصلی، اعضای 
مدرسه آلیانس اس��رائیلی و مدیران آن جا 
هس��تند. این ها تشکیلات ماس��ونی را در 
قالب لژ بیداری در ایران تأسیس می کنند 
و بع��د از اتفاقات��ی ک��ه در مش��روطه رخ 
می ده��د، خصوص��اً مش��روطه دوم، عملًا 
ماس��ون ها ب��ر ای��ران حاکم هس��تند. در 
کابینه های بعد از فتح تهران عمدتاً اعضای 
کابینه ماس��ون هستند، ش��اید به ندرت، 
آدم های غیر ماس��ون هم دربینش��ان پیدا 
ش��وند ولی بالاخره این ها ش��خصیت هایی 
هستند که نمی توان آن هارا نادیده گرفت، 
هرچن��د که س��عی دارن��د از ظرفیت های 
ش��خصیت های دیگر هم اس��تفاده کنند. 
تقریب��اً تا 1919 ل��ژ دیگ��ری نداریم که 
بخواهد درایران فعال شود. شاید تا یکی دو 
س��ال قبل از کودتای رضاخان. انگلیسی ها 
بعد از لژ بیداری در ایران، لژ روش��نایی را 
تأس��یس می کنند که این لژ در شیراز قرار 
دارد. زی��را جنوب ای��ران برای آن ها خیلی 
اهمیت دارد و منطقه نفوذ انگلیسی ها بود. 
در بحرین نیز لژ دیگری را بوجود می آورند 
که تابع لژ روشنایی است. علاوه براین رفته 
رفت��ه درآبادان نی��ز لژ دیگ��ری به وجود     
می آورند به نام لژ پیش��اهنگ و به همین 
ش��کل انگلیس��ی ها ش��روع می کنن��د به 
گسترش لژهایشان، اما آن لژی که فضای 
فرهنگی ای��ران را دراختیار دارد، همان لژ 
بیداری اس��ت که امثال فروغی و تقی زاده 
و...در رأس آن قرار داشتند. اعضای این لژ 

‌‌
تقی‌زاده‌و‌امثال‌او‌

خودشان‌می‌خواستند‌
طریقتی‌جدید‌ایجاد‌

کنند‌که‌خیلی‌
موفق‌نبودند‌اما‌تابع‌
لژهای‌آلمانی‌بودند.‌

درهرصورت‌همه‌این‌ها‌
مروج‌تفکر‌غربی‌و‌

غرب‌گرایی‌در‌کشور‌ما‌
بودند.

‌‌جالب‌این‌است‌که‌در‌طول‌حکومت‌رضاخان‌که‌ادعا‌می‌شود‌جلوی‌فعالیت‌لژهای‌
ماسونی‌گرفته‌شده‌است‌و‌آن‌ها‌محدودیت‌داشتند،‌ما‌می‌بینیم‌که‌برعکس‌این‌ادعا،‌
لژهای‌ماسونی‌هستند‌که‌در‌ایران‌امور‌دراختیارشان‌هست.‌و‌حتی‌درجات‌بالاتر‌از‌
درجه‌‌3را‌به‌ماسون‌ها‌اعطا‌می‌کنند.

]تقی‌زاده‌در‌جوانی[

‌‌»سکولار‌کردن‌
و‌عرفی‌کردن‌

حکومت«‌بحثی‌
است‌که‌در‌قانون‌

اساسی‌فراماسونری‌
با‌صراحت‌مطرح‌
می‌شود.‌بحث‌

»انسان‌گرایی‌یا‌
اومانیسم«‌بحثی‌

است‌که‌جزءِ‌
اصول‌اول‌و‌دوم‌
قانون‌اساسی‌

فراماسونری‌است.‌
نگاه‌»پلورالیستی‌
و‌نسبی‌انگاری«‌
توصیه‌ماسون‌ها‌
است‌در‌درجات‌

اول.‌»عبور‌از‌دین«‌
و‌طرح‌مباحثی‌

نظیر»دین‌طبیعی‌
«،‌»اعتقاد‌به‌

خدا‌بدون‌اعتقاد‌
داشتن‌به‌وحی«‌
و‌»دئیسم«‌که‌

همان‌دین‌طبیعی‌
و‌همان‌اعتقادبه‌
خدا‌بدون‌اعتقاد‌
داشتن‌به‌وحی‌

است.‌این‌ها‌مقولاتی‌
است‌که‌اتفاقاً‌بعد‌
از‌انقلاب‌درکشور‌
ما‌با‌شدت‌و‌حدّت‌
بیشتری‌مطرح‌و‌
دنبال‌شد.‌یعنی‌با‌
این‌گونه‌مباحث‌
در‌صدد‌نهادینه‌
کردن‌تفکرات‌

سکولار‌در‌کشور‌
ما‌و‌در‌ساختارهای‌

فرهنگی‌و‌حتی‌
سیاسی‌هستند.‌
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بعدها مدرسه علوم سیاسی را تأسیس می کنند. و ما در این 
مدرسه می بینیم که دکتر ولی نصر می آید و به دانشجویان 
می گوید ش��ما تابه حال خزه دیده اید؟ آن ها می گویند: بله 
دیده ایم؛ می پرس��د: چگونه رشد می کند؟ جواب می دهند: 
معمولاً به جایی تکیه می دهد ورشد می کند و بالا   می آید. 
ولی نصر س��پس عنوان می کند ما ه��م این گونه می توانیم 
رشد بکنیم و بالا بیائیم. محمد علی فروغی هم می آید و به 
دانشجویان می گوید: ش��ما تا به حال سرداری دیده اید؟ - 
س��رداری نوعی لباسی بود که درآن زمان استفاده می شد- 
آن ها می گویند: بله دیده ایم. فروغی می گوید: آیا می شود 
در آس��تینِ س��رداری دست نباش��د و آن سرداری حرکت 
کند؟ بعد عنوان می کند که ایران س��رداری اس��ت که اگر 
دست انگلستان درآن نباشد، نمی تواند حرکت کند. این ها 
در حوزه سیاس��ی است. قبلًا عرض کردم میرزا ملکم خان، 
تق��ی زاده و امث��ال آن معتقدند از فرق س��رتا پا باید غربی 
ش��ویم. آخوندزاده نیز همین تفک��ر را دارد. درکنار غربی 
شدن، اسلام ستیزی نیز وجود دارد که این جریان درحال 
رواج آن اس��ت. این طوراست که می بینیم علوم انسانی که 

در کش��ور ما رواج پیدا می کند مبتنی برتفکر غربی است و 
درحوز ه های تاریخی و سیاسی نیز مبتنی بر اسلام ستیزی 
است. در مش��روطه اختلاف دو تفکر را مشاهده می کنیم، 
یک تفکر، تفکر دینی اس��ت که غالب تری��ن فعّالین آن از 
جهت ایس��تادگی و مقاومت مرحوم ش��یخ فضل الله نوری 
اس��ت و آخوند خراس��انی و ملّاعبدالله مازندرانی و میرزای 
از  نائین��ی هس��تند. هرچن��د این ه��ا در ی��ک مقط��ع 
مش��روطه خواهان حمایت کردند، اما فکر آن ها و اندیش��ه 
آن ها این بود که مشروطه می تواند وضع ایران را تغییر دهد 
و از طرفی مشروطه ایران بایستی مبتنی بر دین باشد. این 
همان حرفی است که مرحوم شیخ فضل الله نوری درقالب 
مشروطه مش��روعه مطرح    می کند.بنده این تفکر و تفکر 
آخوند خراسانی و میرزای نائینی هم در اصل ماجرا از تفکر 
ش��یخ فضل الله ن��وری جدا نمی دانم. ه��ر دو طیف اعتقاد 
داشتند که مشروطه         می بایستی مبتنی بر دین باشد. 
منتهی ش��یخ فضل الله در مسیر به آن جا رسید که اعلام 
کرد آن مشروطه یعنی مشروطه غربی حرام است، علما در 
مشروطه دوم و خصوصاً علمای نجف به این نتیجه رسیدند 
که آن مشروطه حرام است و نباید دنبال این گونه مشروطه 
گری رفت. این ها مس��ائلی است که در 1328 ق به بعد در 
کش��ور ما و در نجف مطرح می ش��ود. ی��ک تفکر هم تفکر 
غرب گرایانه اس��ت که قصد دارد ای��ران را درهمه زمینه ها 
غرب��ی کند. از این دوره ما ش��اهد این هس��تیم که برخی 
مدارس جدید و تفکرجدید مطرح می شود. علی دشتی در 
هم��ان اوای��ل کودت��ای رضاخ��ان در »ش��فق س��رخ«،         
می نویسد که همه چیز ما منحط است. همه چیز ما بایستی 
عوض ش��ود و اشاره به آموزش و تعلیم وتربیت می کند. تا 
قبل از علی دش��تی کس��انی دیگر نظیر فروغی و امثالهم 
زمینه را فراهم می کنند تحت عنوان اینکه ما باید با تمدن 
غربی و تفکر غربی آشنا شویم. تا اینکه علی دشتی بیاید و 
بگوید همه چیز ما منحط اس��ت، فکر ما، آموزش ما، لباس 
زنان ما، آشپزخانه ما و همه چیز ما بایدغربی شود. این تفکر 
در قالب لژ بیداری در کش��ور ما حاکم می شود. در عدلیه و 
یا قوه قضائیه امروز دس��ت به تغییرات گس��ترده می زنند. 
قوانین با مبانی سکولار در کشور ما تدوین می شود. ازبعضی 
از مستشاران غربی نظیر مُس��یوفرنی که اتفاقاً ماسون هم 
هست اس��تفاده می شود. فرس��تنده مس��یوفرنی به ایران 

‌‌لژی‌قبل‌از‌
انقلاب‌وجود‌
دارد‌که‌به‌نام‌
لژ‌فروغی‌مطرح‌
است‌در‌این‌لژ،‌
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لژ‌حضور‌دارند.‌
وقتی‌کارنامه‌
هویدا‌را‌بررسی‌
می‌کنیم‌می‌بینیم‌
که‌وی‌یک‌چهره‌
سیاسی‌دارد‌و‌
به‌قول‌خودش‌
یک‌چهره‌
فرهنگی‌دارد.‌در‌
چهره‌فرهنگی‌
هویدا‌خیلی‌
از‌روشنفکران‌
به‌گونه‌ای‌
سروکله‌شان‌پیدا‌
می‌شود،‌از‌صادق‌
چوبک‌بگیر‌تا‌
صادق‌هدایت.

‌‌بعضی‌از‌لژها‌نظیر‌لژ‌فروغی‌و‌لژ‌ژاندارک‌که‌دارای‌گرایش‌
فرهنگی‌بارز‌هستند‌اعلام‌موجودیت‌می‌کنند.‌این‌ها‌با‌بخشی‌
از‌روشنفکران‌آن‌دوره‌نظیر‌هویدا‌و‌حلقه‌فرح‌پیوند‌داشتند‌و‌

ارتباط‌برقرار‌می‌کردند.
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لژماس��ونی فرانسه است. مش��یرالدوله پیرنیا مکاتبه ای با 
لژماس��ونی فرانس��ه و گرانداوریان می کند و می گوید ما در 
دادگس��تری وعدلیه مان و قوانینمان احتیاج به مستش��ار 
داریم که آن ها مس��یوفرنی را معرف��ی می کنند و وی وارد 
ایران می ش��ود. از طرفی می بینیم که موج ناسیونالیس��م 
شووینیس��تی توسط همین ماسون ها در تاریخ نویسی رواج 
پی��دا می کن��د. تق��ی زاده و پیرنیا از این دس��ته اند. اینکه 
می بینی��م برخی می گویند حس��اب کاره��ای علمی را از 
حس��اب کارهای سیاسی باید جدا کرد، بحث این است که 
ما بیاییم بررس��ی کنیم کسی که واقعاً شخصیت علمی اش 
باعملکرد سیاسی اش متفاوت باشد ایرادی ندارد. ولی آنچه 
ما مشاهده می کنیم این اس��ت که همه این ها در راستای 
تفکر غربی هس��ت که صورت می گیرد. بنابراین نمی توانیم 
این دو بعد را از همدیگر جدا کنیم و تفکیک قائل ش��ویم. 
وقتی ناسیونالیسم شووینیستی مطرح می شود در راستای 
همان تفکر ماس��ونی اس��ت که در ایران به دنبال طرد و از 
بین بردن اسلام و سیطره ی تفکر غربی است. فعال ترین لژ 
در ای��ران از1330 ق تا 1334 ق به بعد هنوز لژ بیداری و 
بقایای این لژ اس��ت. هرچند برخ��ی معتقدند لژ بیداری را 
رضاش��اه در اوایل حکومتش بساطش را جمع کرد. برخی 
می گویند لژ بیداری در س��ال 1319 ش سال کشته شدن 
ارباب کیخسروش��اهرخ، که دبیرلژ ب��ود، از بین رفت. اما ما 
بقایای لژ بیداری را توس��ط افرادی نظیر فروغی، تقی زاده، 
حس��ین علا و ابراهی��م حکیمی حتی تا س��ال های بعد از 
کودتای 28 مرداد مشاهده می کنیم که این افراد گرداننده 
کش��ور هس��تند و افراد مؤثر در تعیین خط  مشی فکری و 
سیاس��ی جامعه هستند. اما انگلیسی ها تقریباً از 1919 به 
راه اندازی لژهای خاص انگلیس��ی در ایران اقدام کردند. لژ 
بی��داری هم هرچند انگلیس��ی بود اما تاب��ع لژگرانداوریان 
فرانسه بود که خود گرانداوریان تابع لژ بزرگ انگلستان بود. 
منته��ی انگلیس��ی ها در نقاطی که افس��ران و مس��ئولان 
دیپلماتیکش��ان حضور داش��تند برای خودشان لژ تأسیس 
می کردند. از جمله لژروشنایی در شیراز که بعدها منتقل به 
تهران می ش��ود. بعد از کودتا رضاخان ب��ه تهران می آید و 
جالب این اس��ت ک��ه در طول حکومت رضاخ��ان که ادعا 
می ش��ود جلوی فعالیت لژهای ماسونی گرفته شده است و 
آن ها محدودیت داشتند، ما می بینیم که برعکس این ادعا، 

لژهای ماس��ونی هس��تند که در ایران امور دراختیارش��ان 
هست. و حتی درجات بالاتر از درجه 3 را به ماسون ها اعطا 
می کنند. ماس��ونی در ایران و جه��ان چند گرایش و چند 
طریق��ت دارد که همه آن ه��ا درایران فع��ال بودند. اولین 
طریقت، گرایش لژهای آبی و سه درجه ای است که این ها 
خیلی کاره��ای فکری انج��ام نمی دهند بیش��تر کارهای 
سیاس��ی انجام می دهند، البته ش��خصیت های فکری هم 
درمی��ان آن ه��ا نفوذ دارن��د. دومین طریق��ت، لژهای 33 
درجه ای که همان آیین اسکاتی کهن و پذیرفته شده است 
بیش��تر س��عی دارد متفکرین راجذب و جل��ب کند. البته 
طیف های دیگر هم در این لژ عضویت دارند، اما عمدتاً افراد 
سرش��ناس فکری درمیان این ها حضور دارند که می توانیم 
مثلًا به محمودهومن اش��اره کنیم ک��ه حیطه    کاری اش 
فلسفه بود و افرادی نظیر فروغی هم همچنان در لژهای 3 
درج��ه ای و ه��م در لژهای 33 درجه ای عضویت داش��ت. 
تقی زاده و امثال او خودش��ان می خواستند طریقتی جدید 
ایجاد کنن��د که خیلی موفق نبودند اما تابع لژهای آلمانی 
بودن��د. درهرص��ورت هم��ه این ها م��روج تفک��ر غربی و 

‌‌کسروی‌در‌دوران‌حکومت‌ر‌ضاخان‌هیچ‌مشکلی‌ندارد.‌
با‌مشروطه‌خواهان‌هم‌مشکلی‌ندارد.‌اتفاقاً‌با‌آن‌طیف‌از‌
مشروطه‌خواهان‌که‌به‌شکل‌افراطی‌در‌صدد‌نابودی‌دین‌هستند،‌
کاملًا‌همراهی‌می‌کند.

‌‌کسروی‌با‌رضا‌
خان‌هیچ‌مشکلی‌
ندارد‌و‌در‌طول‌

دوره‌ی‌رضاخان‌که‌
دوره‌مدرنیزاسیون‌

است‌کسروی‌و‌
امثال‌او‌با‌رضاخان‌

کاملًا‌همراهی‌دارند.‌
کسروی‌در‌یک‌
مقطعی‌از‌زندگی‌

اش‌به‌جهت‌عناد‌با‌
تشیع‌در‌دام‌نوعی‌
تفکر‌وهابی‌گرفتار‌
می‌شود‌و‌شروع‌به‌
نقد‌شعائر‌شیعی‌

می‌کند‌اما‌فراتر‌که‌
می‌رود‌اساساً‌با‌کل‌
اسلام‌مشکل‌پیدا‌

می‌کند‌و‌ادعا‌می‌کند‌
که‌من‌پاک‌‌دینی‌را‌
می‌خواهم‌در‌ایران‌
رواج‌دهم.‌بنابراین‌
هم‌نوعی‌گرایش‌

غرب‌گرایانه‌مشاهده‌
می‌کنیم‌و‌هم‌

نوعی‌گرایش‌شبه‌
وهابی‌که‌محصول‌
آن‌همان‌حرکت‌
نهایی‌کسروی‌در‌
قالب‌پاک‌دینی‌و‌

آتش‌زدن‌مفاتیح‌و‌
دیوان‌حافظ‌متجلی‌

می‌شود.
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غرب گرایی در کشور ما بودند.از 1333 و 1334 ش به بعد 
لژه��ای ماس��ونی فعالیت خودش��ان را در ای��ران افزایش 
می دهند. این مس��ئله به این معنی نیس��ت که قبل ازاین 
تاریخ در دوره ای فعالیت نداش��تند. در طول دوره مشروطه 
به بعد لژهای ماس��ونی داریم تا انقلاب اسلامی که درهمه 
دوره ها فعالند ام��ا از 1333و1334ش به بعد فعالیت لژها 
گسترش پیدا می کند. فضای لژبیداری که اعضای آن امثال 
ابراهیم حکیمی و تقی زاده باش��ند د ر راه اندازی لژ پهلوی 
مؤثر بودند. در 1328 ش این لژ در ایران راه می افتد و قصد 
آن هم مبارزه با ملی ش��دن صنعت نفت اس��ت که عمدتاً 
کارکرد سیاس��ی داشتند. بقایای لژ پهلوی از 1333 ش به 
بعد به سمت تأسیس لژ مولوی می روند. لژهای 33 درجه ای 
عمدتاً اسامی متفکرین و عرفای ایرانی را روی لژهای خود 
می گذارند. لژهای انگلیسی عمدتاً اسامی شاعران و عرفا را 
روی لژه��ای خ��ود می گذارند مثلًا لژ مولوی، لژ س��عدی، 
لژحافظ، لژش��مس تبریزی. این ها لژهایی هستند که زیر 
نظر همان جریان 33 درجه ای هستند. لژهای 33 درجه ای 
داعیه های فلس��فه ای هم دارند و طریقتی فلس��فی هم در 
درجات خویش تعبیه می کنند. درسیر اعضای ماسون مثلًا 
از س��ه به چهار و از چهار به پنج یک سیری مفاهیم خاص 
فلس��فه غرب به آن ها تعلیم داده می شود. یعنی بیشتر در 
حوزه فرهنگی فعالیت می کنند. ش��اید بعضی از ماسون ها 
اساساً نفهمند چه آموزشی می بینند، اما به عنوان رونویسی 
هم که ش��ده موظفند مثلًا مقداری راجع به فلسفه کانت و 
دکارت و امثالهم مطلب بنویس��ند و در لژهایش��ان مطرح 
کنن��د. انگلیس��ی ها بعد از ای��ن که لژه��ای 33 درجه ای 
گسترش خودش را آغاز می کند، شروع می کنند به گسترده 
ک��ردن لژهای 3 درجه ای که لژته��ران و لژکوروش و چند 
لژدیگر را راه اندازی می کنند. در تمام عرصه های سیاس��ی، 
فرهنگی، اجتماعی ای��ران، مجلس و دولت را می بینید که 
ماس��ون های انگلیسی حضور دارند و تعیین کننده اند برای 
اینک��ه بتوانن��د از آن فرصت برای پیش��برد افکار و اهداف 

خودشان استفاده کنند.

فرهنـگ‌عمومـی:‌آیا‌مـا‌در‌این‌لژها‌بـه‌طور‌خاص‌
شـاهد‌عضو‌گیری‌روشـنفکران‌قبل‌از‌انقلاب‌هستیم؟‌
امثال‌صادق‌هدایت،‌کسروی،‌فروغ‌فرخزاد،‌بزرگ‌علوی،‌

‌‌درسیر‌اعضای‌ماسون‌مثلًا‌از‌سه‌به‌چهار‌و‌از‌چهار‌به‌پنج‌یک‌سیری‌مفاهیم‌خاص‌فلسفه‌غرب‌
به‌آن‌ها‌تعلیم‌داده‌می‌شود.‌یعنی‌بیشتر‌در‌حوزه‌فرهنگی‌فعالیت‌می‌کنند.‌شاید‌بعضی‌از‌ماسون‌ها‌
اساساً‌نفهمند‌چه‌آموزشی‌می‌بینند،‌اما‌به‌عنوان‌رونویسی‌هم‌که‌شده‌موظفند‌مثلًا‌مقداری‌راجع‌به‌

فلسفه‌کانت‌و‌دکارت‌و‌امثالهم‌مطلب‌بنویسند‌و‌در‌لژهایشان‌مطرح‌کنند.‌
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صادق‌چوبک‌و....آیا‌ما‌بارقه‌هایی‌از‌توجه‌لژهای‌ماسونی‌
به‌این‌طیف‌از‌روشنفکران‌غرب‌زده‌را‌شاهدیم؟‌یا‌اساساً‌

این‌طیف‌جریان‌جدایی‌است؟
دکتر‌حقانی: از نظر من این ها شاید از لحاظ تشکیلاتی 
جریان جدایی باش��ند. اما از لح��اظ فکری به نحوی با این 
جری��ان ارتباط دارند. مثلًا لژی قب��ل از انقلاب وجود دارد 
که به نام لژ فروغی مطرح اس��ت در این لژ، خانواده فروغی 
عضویت دارند. افرادی نظیر امیر عباس هویدا و حس��نعلی 
منصور ه��م که جزء نخب��گان آمریکایی ش��اخه غرب گرا 
درایران هستند، دراین لژ حضور دارند. وقتی کارنامه هویدا 
را بررس��ی می کنیم می بینیم که وی یک چهره سیاس��ی 
دارد و به قول خ��ودش یک چهره فرهنگی دارد. در چهره 
فرهنگی هویدا خیلی از روشنفکران به گونه ای سروکله شان 
پیدا می شود، از صادق چوبک بگیر تا صادق هدایت. و این 
ارتباط دلیل هم داشت. بالاخره هویدا سعی داشت با توجه 
به آن رویکرد روشنفکری که به آن اعتقاد داشت علاقه مند 
بود این افراد را جمع کند. و تا قبل از اینکه نخست وزیرهم 
ش��ود با خیلی از این ه��ا ارتباط خوبی داش��ت. این طیف 
نس��بت به حکومت پهلوی انتقاداتی داش��تند، که بیش��تر 
معطوف به توس��عه سیاس��ی درایران می شد که می گفتند 
حکومت پهلوی توس��عه اجتماعی، اقتصادی و فرهنگی را 
در ایران رواج داده اس��ت اما توسعه سیاسی خیر. به همین 
جهت چون آن ها خودش��ان از جهتی یک احس��اس پیوند 
و هم بس��تگی با حکومت پیدا می کردن��د، بنابراین با امثال 
هویدا و حتی بعضی از آن ها در حلقه فرح وارد شدند. چون 
غیر از عدم توسعه سیاسی، یعنی عدم تلاش پهلوی ها برای 
توس��عه سیاس��ی درایران با بقیه ی اقدامات پهلوی مشکل 
نداشتند خصوصاً دربحث توسعه فرهنگی معتقد بودند که 
پهلوی ها توانستند خدمت کنند به ایران با ترویج نوع تفکر 
غربی و تفکر غیر دینی و حتی ضد دینی. به همین جهت 
این ها از لحاظ سیاس��ی پیوند ندارند و درلژهای ماس��ونی 
ه��م اکثراً عضویت ندارند امااز لح��اظ فکری همان روند را 
در حال تعقیب کردن هس��تند. اینک��ه جلال آل احمد به 
یکباره عصیان می کند به این ]روشنفکران غرب زده[ و آن 
رابه نقد می کشد با آن بحث غرب زدگی، نشان می دهد این 
جریان درست است که فعلًا ژست اپوزیسیون را می گیرد، 
اما این طیف مش��کل جدی با پهلوی ها ندارند. برای همین 

‌‌دکتر‌زرین‌کوب‌
در‌کتاب‌دوقرن‌

سکوتش‌کاملًا‌تفکر‌
ماسونی‌را‌دروجه‌

تاریخی‌در‌کشورمان‌
رواج‌می‌دهد‌هرچند‌

بعدها‌نسبت‌به‌
حرف‌هایی‌که‌در‌

دوقرن‌سکوت‌گفته‌
بود‌ظاهراً‌تجدید‌
نظرهایی‌می‌کند‌
اما‌نه‌این‌تجدید‌

نظرها‌مکتوب‌شده‌
ونه‌بنیادی‌است.‌در‌
حوزه‌تفکر‌تاریخی‌
شاکله‌فکری‌زرین‌
کوب‌مبتنی‌برهمان‌
تفکر‌غربی‌و‌علوم‌
انسانی‌غربی‌است‌
که‌کاملٌا‌با‌تفکر‌

ماسونی‌هم‌سو‌بوده‌
است.‌

‌‌در‌لژ‌بزرگ‌ملی‌ایران‌تیپ‌روشنفکران‌به‌طور‌مشخص‌ازماسون‌های‌قدیمی‌ایرانی‌و‌بقایای‌لژ‌بیداری‌بودند‌که‌
تحت‌عنوان‌لژ‌بزرگ‌ملی‌ایران‌فعالیت‌خودشان‌را‌ادامه‌می‌دادند.‌آقای‌زرین‌کوب‌و‌زریاب‌خویی‌بعدها‌با‌چهره‌های‌
چپ‌و‌نیمه‌چپ‌هم‌ارتباط‌داشتند‌حتی‌با‌خود‌هومن‌و‌افرادی‌نظیر‌اسماعیل‌خویی‌مرتبط‌بودند.‌البته‌این‌ارتباط‌به‌
معنی‌ارتباط‌ماسونی‌نیست.‌بلکه‌در‌زمینه‌هایی‌نظیر‌مباحث‌روشنفکری‌با‌همدیگر‌هم‌سویی‌هایی‌دارند.

اکنون مشاهده می کنیم که روشنفکران در آثار تاریخی شان 
مرب��وط به قب��ل از انقلاب از اکثر اقدام��ات پهلوی دفاع و 
حمایت می کنند. کاری که عباس میلانی در رابطه با هویدا 
انج��ام داد و کاری ک��ه در رابطه با محمدرضا پهلوی انجام 
داده اس��ت. صحبت هایی که همین روش��نفکر کرده است 
برمی آید که محمدرضا پهلوی هم غیر از اینکه در راستای 
توس��عه سیاسی حرکت نمی کرد، مش��کل دیگری نداشته 

است.
تفکر ماس��ونی را بیش��تر همان تق��ی زاده و فروغی و ... 
در کش��ور ما تعقیب می کردن��د. ازاین جهت تعداد زیادی 
از روش��نفکران نامبرده ش��ده نس��بت به تفک��ر غربی در 
آن ه��ا گرایش و همبس��تگی به وجود آم��د. اما خود آن ها 
لزوماً عضویت تش��کیلاتی نداشتند. آن ها تحت تأثیر افکار 
نیهیلیس��تی و یا افکار چپ هم بودن��د. معمولاً افرادی که 
یک مقدار تفکر چپ داشتند وارد لژهای ماسونی نمی  شدند 
، منتها ش��خصی چون فریدون کشاورز که چپی است وارد 
ای��ن لژها می ش��ود غیر از او تا آن جای��ی که بنده مطالعه 
کرده ام کس دیگری را س��راغ نداریم که با گرایش چپ در 
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لژهای ماسونی عضویت داشته باشد. 
در بخ��ش دیگری می بینی��م امثال زرین 
کوب و زریاب خویی در حوزه تاریخ فعالیت 
دارند و به واس��طه تقی زاده و رفاقتی که با او 

داشتند جذب جریان ماسونی می شوند.

فرهنگ‌عمومـی:‌اگر‌اجـازه‌بفرمایید‌
بحث‌جریـان‌شناسـی‌فراماسـونری‌را‌تا‌
ابتـدای‌انقـلاب‌ادامه‌دهیم،‌ضمـن‌اینکه‌

ازجایگاه‌کسروی‌غافل‌نشویم.
دکتر‌حقانی: کسروی یک ویژگی خاص 
دارد ک��ه در دوران زندگ��ی خ��ود وضعیت 
متحولی را طی می کند. کس��روی در دوران 
حکومت ر ضاخان هیچ مش��کلی ن��دارد. با 
مش��روطه خواهان هم مش��کلی ندارد. اتفاقاً 
با آن طیف ازمش��روطه خواهان که به شکل 
افراطی در صدد نابودی دین هس��تند، کاملًا 
همراهی می کند. ایرادی هم که به مشروطه 
خواهان می گیرد دربعضی از مواقع نس��بت 
به تعام��ل و مماش��ات آن ها با مس��تبدین 
س��ابق بود. بنابراین از نظر کس��روی بعضی 
از مشروطه خواهان محکومند اما با بعضی از 
مشروطه خواهان که با قاطعیت به زعم او در 
راس��تای از بین بردن مبانی دینی و ش��عائر 
مذهبی درایران فعال بودند احساس پیوند و 
همبستگی می کند. از همین جهت است که 
کسروی با رضا خان هیچ مشکلی ندارد و در 
طول دوره ی رضاخان که دوره مدرنیزاسیون 
اس��ت کس��روی و امثال او با رضاخان کاملًا 
همراهی دارند. کس��روی در یک مقطعی از 
زندگ��ی اش به جهت عناد با تش��یع در دام 
نوعی تفکر وهابی گرفتار می شود و شروع به 
نقد شعائر شیعی می کند اما فراتر که می رود 
اساساً با کل اسلام مشکل پیدا می کند و ادعا 
می کند که من پ��اک دینی را می خواهم در 
ایران رواج ده��م. بنابراین هم نوعی گرایش 
غرب گرایانه مش��اهده می کنیم و هم نوعی 

گرایش شبه وهابی که محصول آن همان 
حرکت نهایی کسروی در قالب پاک دینی 
و آتش زدن مفاتیح و دیوان حافظ متجلی 

می شود.

فرهنگ‌عمومی:‌بحث‌جریان‌شناسی‌
فراماسـونری‌از‌1334ش‌تا‌انقلاب‌را‌هم‌
مطـرح‌فرمایید‌تا‌پـس‌از‌آن‌به‌ماجرای‌

این‌جریان‌پس‌از‌انقلاب‌نیز‌بپردازیم.
دکتـر‌حقانی: همان ط��ور که عرض 
کردم از سال 1332 به بعد شاهد گسترش 
لژهای ماس��ونی دردو طریقت هس��تیم: 
طریقت آیین اس��کاتی که��ن و پذیرفته 
شده و طریقت باس��تانی فراماسونری که 
همان لژهای س��ه درجه ای اس��ت. این ها 
ب��ه ش��دت و به س��رعت گس��ترش پیدا 
می کن��د و بعضی از لژه��ا نظیر لژ فروغی 
و لژ ژاندارک ک��ه دارای گرایش فرهنگی 
بارز هس��تند اعلام موجودی��ت می کنند. 
این ها با بخش��ی از روش��نفکران آن دوره 
نظیر هویدا و حلقه فرح پیوند داش��تند و 
ارتباط برقرار می کردند. از سال 1334 به 
بعد بحث ایجاد ل��ژ بزرگ در ایران مطرح 
می ش��ود اما قبل از آن لژ بزرگ ناحیه ای 
به وج��ود می آید که چند لژکوچک را زیر 
نظر دارد. دو لژ بزرگ ناحیه ای داریم، یکی 
انگلیس��ی و دیگری فرانس��وی. در 1347 
از ادغام این ه��ا در یکدیگر لژ بزرگ ایران 
تأسیس می ش��ود. در کنار این لژ حرکتی 
دیگر از1344 تا 1347 در ایران می بینیم 
ک��ه تقی زاده و ابراهیم حکیمی و امثالهم 
در ای��ران تحت عنوان لژ بزرگ ملی ایران 
که صبغه ی روشنفکری آن قوی تر است به 

وجود می آید.
چون لژهای دیگر عموماً علائق سیاسی 
داشتند غیر از امثال دکتر محمود هومن و 
افرادی نظیر ذبیح قربان که استاد دانشگاه 

‌‌علی‌دشتی‌در‌
همان‌اوایل‌کودتای‌
رضاخان‌در‌»شفق‌
سرخ«،‌می‌نویسد‌که‌
همه‌چیز‌ما‌منحط‌
است.‌همه‌چیز‌ما‌
بایستی‌عوض‌شود‌
و‌اشاره‌به‌آموزش‌
و‌تعلیم‌وتربیت‌
می‌کند.‌تا‌قبل‌از‌علی‌
دشتی‌کسانی‌دیگر‌
نظیر‌فروغی‌و‌امثالهم‌
زمینه‌را‌فراهم‌
می‌کنند‌تحت‌عنوان‌
اینکه‌ما‌باید‌با‌تمدن‌
غربی‌و‌تفکر‌غربی‌
آشنا‌شویم.‌تا‌اینکه‌
علی‌دشتی‌بیاید‌و‌
بگوید‌همه‌چیز‌ما‌
منحط‌است،‌فکر‌
ما،‌آموزش‌ما،‌لباس‌
زنان‌ما،‌آشپزخانه‌
ما‌و‌همه‌چیز‌ما‌باید‌
غربی‌شود.‌این‌تفکر‌
در‌قالب‌لژ‌بیداری‌
در‌کشور‌ما‌حاکم‌
می‌شود.‌در‌عدلیه‌و‌
یا‌قوه‌قضائیه‌امروز‌
دست‌به‌تغییرات‌
گسترده‌می‌زنند.‌
قوانین‌با‌مبانی‌
سکولار‌در‌کشور‌ما‌
تدوین‌می‌شود.

‌‌در‌آستانه‌تأسیس‌لژ‌بزرگ‌ایران‌کتاب‌اسماعیل‌رائین‌منتشر‌می‌شود‌که‌اقدامی‌
کاملًا‌حساب‌شده‌و‌با‌هماهنگی‌ساواک‌و‌طیف‌آمریکایی‌حاکمیت‌پهلوی‌جهت‌
افشای‌ماسون‌های‌انگلیسی‌نه‌برای‌این‌که‌نابود‌شوند‌برای‌اینکه‌بپذیرند‌تحت‌

قیادت‌شاه‌و‌آن‌سیستم‌حرکت‌کنند.

‌‌
به‌نظر‌می‌رسد‌جلد‌چهارم‌

کتاب‌اسماعیل‌رائین
‌وجود‌نداشته‌باشد.
‌یعنی‌بنده‌در‌طی‌

صحبت‌هایی‌که‌با‌وصی‌
رائین‌انجام‌دادم،
‌ایشان‌منکر‌وجود
‌جلد‌چهارم‌شد.

]علی‌دشتی‌در‌جوانی[

]اسمائیل‌رائین[
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و رئیس دانش��گاه پهلوی ش��یراز بود فرد دیگری با علائق 
روش��نفکرانه در این لژها دیده نمی ش��د. در لژ بزرگ ملی 
ایران تیپ روش��نفکران به طور مش��خص ازماس��ون های 
قدیمی ایرانی و بقایای لژ بیداری بودند که تحت عنوان لژ 
بزرگ ملی ایران فعالیت خودش��ان را ادامه می دادند. آقای 
زری��ن کوب و زریاب خویی بعدها با چهره های چپ و نیمه 
چپ هم ارتباط داشتند حتی با خود هومن و افرادی نظیر 
اس��ماعیل خویی مرتبط بودند. البت��ه این ارتباط به معنی 
ارتباط ماسونی نیس��ت. بلکه در زمینه هایی نظیر مباحث 

روشنفکری با همدیگر هم سویی هایی دارند.
دکتر زرین کوب در کتاب دوقرن س��کوتش کاملًا تفکر 
ماس��ونی را دروجه تاریخ��ی در کش��ورمان رواج می دهد 
هرچند بعدها نس��بت به حرف هایی که در دوقرن سکوت 
گفته بود ظاهراً تجدید نظرهایی می کند اما نه این تجدید 
نظرها مکتوب شده ونه بنیادی است. در حوزه تفکر تاریخی 
شاکله فکری زرین کوب مبتنی برهمان تفکر غربی و علوم 
انس��انی غربی اس��ت که کاملٌا با تفکر ماسونی هم سو بوده 
اس��ت. از این جهت برخی افراد هستند بدون این که عضو 

فراماسونری شوند  تفکر ماس��ونی را ترویج می کردند. این 
مسئله به خاطر این است که ماسون ها توانستنند در طول 
پروس��ه ای طولانی مدت تفکر خودشان را  در جوامع رواج 
دهند. زیرا تفکر ماس��ونی با تفکر غرب��ی از لحاظ مبانی و 
هس��تی ش��ناختی تقریباً هیچ تفاوتی با یکدیگر ندارند. به 
عنوان مثال بعضی از متفکرین بزرگ غربی ماس��ون بودند 
و در قالب تشکیلات ماس��ونی حرف های خودشان را بیان 
می کردند. در هر صورت با تأس��یس لژ بزرگ ایران فعالیت 
این ها گس��ترش پیدا می کند و جریان تقی زاده و حکیمی 
ک��ه می خواس��تند به قول خودش��ان یک جری��ان ملی از 
فراماسونری را راه اندازی کنند با عدم اقبال مواجه می شوند 
و مجبورند اعلام تبعیت کنند و با امثال لژهای انگلیسی که 
درایران همان لژ بزرگ اس��ت و تابع لژ بزرگ انگلستان بود 

فعالیت خودشان را ادامه دهند. 
درآس��تانه انقلاب اسلامی حدود 2000 فراماسون داریم 
که مس��تقیماً در تش��کیلات ماس��ونی حض��ور دارند. اگر 
بخواهیم تأسیسات و تشکیلاتی نظیر لاینز و روتاری و تصلیح 
اخلاقی و جمعیت تصلیح اخلاقی را اضافه کنیم تعدادشان 

‌‌درخصوص‌
فیلمسازی‌توصیه‌

می‌شود‌که‌به‌
گونه‌ی‌خواسته‌

شده‌‌فیلم‌بسازند‌
تا‌از‌حمایت‌و‌

جوایز‌تشکیلات‌
پرنفوذ‌فراماسونری‌

برخوردار‌شوند.

‌‌می‌شود‌این‌گونه‌برداشت‌کرد‌که‌رائین‌می‌خواست‌جلد‌چهارم‌
را‌به‌عنوان‌ابزاری‌برای‌گرفتن‌امکانات‌از‌دیگران‌همچنان‌در‌دست‌
خودش‌نگهداری‌کند.‌به‌نظر‌من‌یکی‌از‌دلایل‌عمده‌طرح‌جلد‌
چهارم‌این‌مسئله‌است.

‌‌
بعد‌از‌انقلاب‌لژهای‌ماسونی‌از‌ایران‌خارج‌
می‌شوند‌و‌تشکیلات‌آن‌ها‌خارج‌از‌ایران‌فعال‌
است.‌بعضی‌از‌این‌لژها‌نظیر‌لژفروغی‌براساس‌
مسموعات‌بنده‌هنوز‌در‌عرصه‌فرهنگی‌فعالیت‌
می‌کند‌منتهی‌نه‌در‌داخل‌کشور‌بلکه‌در‌خارج‌
و‌احیاناً‌از‌برخی‌جریانات‌فرهنگی‌فعال‌موجود‌
حمایت‌می‌کند.‌براساس‌مسموعات‌بنده‌لژ‌
فروغی‌با‌تجدید‌سازمانی‌که‌انجام‌داده‌است‌در‌
خارج‌از‌کشور‌در‌حوزه‌های‌فیلم‌سازی‌و‌ارائه‌
سوژه‌به‌برخی‌افراد‌و‌همچنین‌اعطای‌جهت‌دار‌
جوایز‌به‌برخی‌از‌فیلم‌ها‌و‌شخصیت‌ها‌که‌تبحر‌
خاصی‌در‌خصوص‌سیاه‌نمایی‌وضعیت‌انقلاب‌
اسلامی‌و‌تفکر‌دینی‌دارند،‌فعالیت‌می‌کنند.‌
سوای‌از‌این‌به‌اعتقاد‌بنده‌فراماسونری‌درایران‌
علی‌رغم‌این‌که‌تشکیلاتش‌برچیده‌‌شده‌است‌
اما‌تفکرش‌با‌توجه‌به‌این‌که‌پیوند‌به‌تفکر‌
سکولار‌غربی‌دارد‌در‌ایران‌برچیده‌نشد‌و‌درطی‌
سال‌های‌بعداز‌انقلاب‌در‌کشورمان‌می‌بینیم‌که‌
این‌تفکر‌همچنان‌و‌اتفاقاً‌با‌جدیت‌بیشتری‌به‌
فعالیت‌خودش‌ادامه‌می‌دهد.
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افزایش پیدا می کند. البته 
بنده قائل به این نیس��تم 
هم��ه ی  می ت��وان  ک��ه 
اعضای لاینز و روتاری را 
در قالب فراماسونری معنا 
کرد. چون فراماسونری به 
مثابه  ت��وری بود که پهن 
می شد و س��عی می کرد 
را  درش��ت  ماهی ه��ای 
دراین تور گی��ر بیندازد. 
بعضی از اف��راد بدون این 
که تفکر ماسونی را بدانند 
در خدمت لاینز و روتاری 

قرار گرفتند. مؤسسین همه فراماسون هستند، در 
یک سطحی دوباره فراماسونرها حضور دارند، اما 
از یک جایی به بعد نمی توان ادعا کرد که همه ی 
اعض��ای این نوع کلوپ ها فراماس��ون هس��تند. 
البته حضور ای��ن افراد مبتدی نوعی عضوگیری 
مقدماتی بود که می توانست به عضو گیری نهایی 
منجر شود. اگر انقلاب اسلامی رخ نمی داد شاید 
بسیاری از اعضای لاینز و روتاری رفته رفته جذب 
تشکیلات ماسونی می شدند. درآستانه انقلاب این 
تشکیلات به شکل گس��ترده بالای 50 لژ فعال 
دارد که 2000 نفر را در قالب خود س��ازماندهی 
کرده ب��ود. افراد ای��ن لژها درهم��ه ی عرصه ها 
حضور داش��تند از عرصه های فرهنگی بگیرید 

تا عرصه های سیاسی، اجتماعی، اقتصادی و 
قانون گذاری. 

در آستانه تأسیس لژ بزرگ ایران کتاب 
اس��ماعیل رائین منتش��ر 
می ش��ود که اقدامی کاملًا 
حساب شده و با هماهنگی 
س��اواک و طیف آمریکایی 
حاکمی��ت پهل��وی جهت 
افشای ماسون های انگلیسی 
نه برای این که نابود شوند 
ب��رای اینکه بپذیرند تحت 

قیادت شاه و آن سیستم 
حرکت کنند. به همین 
جهت فرستاده ی شاه و 
ش��ریف امامی که عامل 
نش��ان دار انگلیس است 
در رأس ل��ژ بزرگ ایران 
قرار می گی��رد. این لژ تا 
فعالیت  اسلامی  انقلاب 
خودش را ادامه می دهد. 
بع��د از انق��لاب لژهای 
ماس��ونی از ایران خارج 
تشکیلات  و  می ش��وند 
آن ه��ا  در خارج از ایران 
فعال اس��ت. بعض��ی از این لژها نظی��ر لژفروغی 
براساس مسموعات بنده هنوز در عرصه فرهنگی 
فعالیت می کند منتهی نه در داخل کش��ور بلکه 
در خارج و احیاناً از برخی جریانات فرهنگی فعال 
موجود حمایت می کند. براساس مسموعات بنده 
لژ فروغی با تجدید س��ازمانی که انجام داده است 
در خارج از کشور در حوزه های فیلم سازی و ارائه 
سوژه به برخی افراد و همچنین اعطای جهت دار 
جوایز به برخی از فیلم ها و شخصیت ها که تبحر 
خاصی در خصوص س��یاه نمایی وضعیت انقلاب 
اس��لامی و تفکر دینی دارن��د، فعالیت می کنند. 
س��وای از این به اعتقاد بنده فراماسونری درایران 
علی رغم این که تشکیلاتش برچیده  شده است 
اما تفکرش با توج��ه به این که پیوند به تفکر 
س��کولار غربی دارد در ایران برچیده نشد و 
درطی سال های بعداز انقلاب در کشورمان 
می بینی��م که ای��ن تفکر 
همچنان و اتفاقاً با جدیت 
بیشتری به فعالیت خودش 

ادامه می دهد. 
نظیر  مباحث��ی  ط��رح 
»س��کولار ک��ردن و عرفی 
ک��ردن حکوم��ت« بحثی 
قان��ون  در  ک��ه  اس��ت 

‌‌آن‌هایی‌که‌پروژه‌ای‌نگاه‌می‌کنند‌با‌توجه‌به‌این‌که‌پروژه‌یک‌محدوده‌زمانی‌دارد‌مثلاً‌این‌که‌ما‌بایستی‌در‌طول‌پنج‌
سال‌تفکر‌خاصی‌را‌در‌کشور‌رواج‌دهیم.‌نظیر‌آنچه‌که‌در‌سند‌چشم‌انداز‌بیست‌ساله‌کشور‌خودمان‌در‌حال‌رخ‌دادن‌بود.‌
در‌پیش‌نویس‌چشم‌انداز‌بیست‌ساله‌آمده‌بود‌که‌طی‌بیست‌سال‌آینده‌بایستی‌اصول‌مدرنیته‌در‌ایران‌حاکم‌شود.‌این‌
مسئله‌با‌صراحت‌آمده‌بود‌و‌خوشبختانه‌در‌بازبینی‌نهایی‌حذف‌شد‌و‌نگذاشتند‌این‌اصل‌در‌آن‌چشم‌انداز‌قرار‌گیرد.

‌‌در‌
فراماسونری‌
یک‌شکل‌بارز‌
وجود‌دارد‌که‌
واقعاً‌دنبال‌یک‌
حکومت‌غیر‌
دینی‌و‌جهان‌
غیر‌دینی‌هستند‌
و‌نهایتاً‌مطرح‌
می‌کنند‌می‌توان‌
به‌خدا‌اعتقاد‌
داشت‌اما‌به‌دین‌
معتقد‌نبود.‌در‌
یک‌مرحله‌ای‌
از‌مرحله‌بیست‌
وهشت‌به‌بعد‌
فراماسونری‌حتی‌
خود‌خدا‌هم‌
به‌نحوی‌انکار‌
می‌شود‌با‌عنوان‌
این‌که‌می‌تواند‌
ماده‌باشد‌در‌
واقع‌به‌این‌معنی‌
که‌آنچه‌که‌ما‌به‌
عنوان‌خدا‌در‌
درجات‌قبل‌ازاو‌
یاد‌می‌کردیم‌الآن‌
می‌توانیم‌اسم‌آن‌
را‌ماده‌یا‌انفجار‌
بزرگ‌بگذاریم‌
که‌جهان‌از‌آن‌
انفجار‌بزرگ‌به‌
وجود‌آمده‌است.‌

‌‌‌درآستانه
‌انقلاب‌اسلامی‌
حدود‌‌2000

فراماسون‌داریم‌
که‌مستقیماً‌در‌

تشکیلات‌ماسونی‌
دارند.حضور‌

]فروغی‌در‌کنار‌محمد‌رضا‌شاه[
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با  فراماس��ونری  اساسی 
صراحت مطرح می شود. 
بح��ث »انس��ان گرایی یا 
اومانیس��م« بحثی است 
که جزءِ اصول اول و دوم 
قانون اساسی فراماسونری 
است. نگاه »پلورالیستی و 
توصیه  انگاری«  نس��بی 
در  اس��ت  ماس��ون ها 
درج��ات اول. »عب��ور از 
دین« و ط��رح مباحثی 
 ،» طبیعی  نظیر»دی��ن 
»اعتق��اد به خ��دا بدون 
اعتقاد داشتن به وحی« 
و »دئیس��م« ک��ه همان 

دین طبیعی و همان اعتقاد به خدا بدون اعتقاد 
داشتن به وحی است. این ها مقولاتی است که 
اتفاقاً بعد از انقلاب درکشور ما با شدت و حدّت 
بیشتری مطرح و دنبال شد. یعنی با این گونه 
مباحث در صدد نهادینه کردن تفکرات سکولار 
در کشور ما و در ساختارهای فرهنگی و حتی 

سیاسی هستند. 
درخصوص فیلم سازی توصیه می شود که به 
گونه ی خواسته شده  فیلم بسازند تا از حمایت 
و جوایز تشکیلات پرنفوذ فراماسونری برخوردار 

شوند. 

فرهنگ‌عمومی:‌آقای‌دکتر‌شما‌به‌کتاب‌
اسـماعیل‌رائین‌اشـاره‌کردید،‌ماجرای‌جلد‌

چهارم‌کتـاب‌رائین‌و‌
ممانعت‌چاپ‌این‌کتاب‌
از‌سوی‌مدیریت‌وقت‌
امیرکبیـر‌ انتشـارات‌

چیست؟
دکتر‌حقانی: به نظر 
می رس��د جل��د چهارم 
کتاب اس��ماعیل رائین 

‌‌در‌این‌بین‌نقش‌
لژ‌فروغی‌و‌رویکردی‌
که‌آنها‌اکنون‌به‌

فیلم‌سازی‌و‌جریان‌
سازی‌اجتماعی‌از‌
طریق‌فیلم‌ها‌روی‌

آورده‌اند،‌نشان‌دهنده‌
این‌است‌که‌طیف‌آنها‌
به‌ماجرا‌نگاه‌پروسه‌ای‌

دارند.‌در‌نگاه‌
پروسه‌ای‌میرزا‌ملکم‌
خان‌معتقد‌است‌که‌
باید‌با‌تلفیق‌اسلام‌
و‌اصول‌مدرنیته‌کار‌
خود‌را‌پیش‌ببریم.‌
اگر‌آن‌جریان‌افراطی‌
در‌مشروطه‌،قد‌علم‌
نمی‌کرد‌که‌بخواهد‌

طی‌یک‌پروژه‌چند‌ساله‌کار‌را‌تمام‌کند،‌شاید‌آن‌‌هایی‌که‌یک‌تفکر‌
پروسه‌ای‌نظیر‌ملکم‌خان‌داشتند‌موفق‌تر‌بودند.‌ملکم‌خان‌معتقد‌است‌
ما‌باید‌اقشار‌مختلف‌را‌آماده‌کنیم،‌-‌آخوندزاده‌هم‌با‌او‌همگام‌بود‌منتها‌
مسیر‌افراط‌را‌پیمود-‌و‌از‌طریق‌نمایش‌نامه‌و‌تئاتر‌و‌کارهای‌فرهنگی‌
جامعه‌را‌تغییر‌دهیم.‌اتفاقی‌که‌در‌علوم‌انسانی‌ما‌رخ‌داده‌است‌حاصل‌
نگاه‌پروسه‌ای‌است.‌یعنی‌کم‌کم‌این‌شد‌که‌اگر‌کسی‌بخواهد‌غیر‌از‌این‌
نوع‌نگاه‌موجود‌حرفی‌بزند‌غیر‌عادی‌قلمداد‌می‌شود‌و‌به‌عنوان‌یک‌
عنصر‌ناهنجار،‌ناهماهنگ‌و‌باری‌به‌هرجهت‌حرف‌هایی‌برای‌خودش‌

می‌زند‌با‌وی‌برخورد‌می‌شود.‌

وجود نداشته باشد. یعنی 
بنده در طی صحبت هایی 
که با وص��ی رائین انجام 
دادم، ایش��ان منکر وجود 
جل��د چه��ارم ش��د. من 
خودم احس��اس می کنم 
که بحث جل��د چهارم با 
دو هدف مطرح شد: یکی 
اینکه احتمال دارد رائین 
اسنادی را دراختیار داشت 
که منتشر نمی کرد. رائین 
درخصوص لژ پهلوی هیچ 
وقت با صراحت نمی گوید 
ما لژی به این نام در ایران 
داشتیم بلکه با تغییر اسم 
آن به ل��ژ همایون از آن بح��ث می کند تا اینکه 
به پهلوی برنخورد یا اینکه واقعاً س��اواک در این 
خصوص به رائین اجازه نمی داد. ناگفته نماند اتفاقاً 

محمدرضا پهلوی در لژ پهلوی عضویت داشت.
در بعضی جاها رائین اس��امی برخ��ی افراد را 
حذف کرده است و بعداً معلوم شد در ازای گرفتن 
امکان��ات این کار را انجام داده اس��ت. مثلاً وصی 
ایشان می گفت: رائین قصد داشت کتابش را چاپ 
کند، بنابراین از امکانات مصطفی تجدد که رئیس 
وقت بانک پهلوی بود می خواست استفاده کند و 
به این ترتیب در مواقعی اسم وی را قلم می گیرد. 
هرچند در جایی دیگر اسم مصطفی تجدد می آید.

می ش��ود این گونه برداش��ت کرد ک��ه رائین 
می خواس��ت جلد چهارم را به عنوان ابزاری برای 
گرفتن امکانات از دیگران 
دس��ت  در  همچن��ان 
خودش نگه��داری کند. 
به نظر من یکی از دلایل 
عمده طرح جلد چهارم 
این مسئله است. احتمال 
دارد اسامی افرادی وجود 
داشته باش��د که رائین 

‌‌پوپر‌خود‌
فراماسون‌است،‌
پدرش‌یهودی‌و‌
فراماسون‌است.‌
می‌توان‌اینگونه‌
ردیابی‌کرد‌اما‌

به‌نظر‌بنده‌فراتر‌
از‌آن‌باید‌فکر‌را‌
بررسی‌کنیم‌که‌

ببینیم‌این‌فکر‌آیا‌
فکر‌ماسونی‌است‌

یا‌ترویج‌تفکر‌
ماسونی‌از‌زاویه‌یا‌
جنبه‌دیگری‌است.
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‌‌وزارت‌ارشاد‌
در‌دوره‌تصدّی‌
مهاجرانی‌همین‌
مسیر‌ترویج‌
فرهنگ‌ماسونی‌را‌
طی‌می‌کرد،‌شاید‌
آغاز‌خیلی‌از‌این‌
مسائل‌درعرصه‌های‌
فرهنگی‌و‌اجتماعی‌
از‌دوره‌وزارت‌
ایشان‌کلید‌خورد.‌
حالا‌اینکه‌کسی‌
نفوذ‌داشته‌باشد‌و‌
جلوی‌نشر‌برخی‌
از‌کتاب‌های‌مربوط‌
به‌افشای‌فرهنگ‌
فراماسونری‌را‌
بگیرد،‌بحثی‌دیگر‌
است‌که‌محتمل‌
است.‌یعنی‌ممکن‌
است‌پیش‌بیاید.‌
ولی‌وقتی‌سیر‌تفکر‌
ایشان‌را‌بررسی‌
می‌کنیم‌دقیقاً‌
مشاهده‌می‌کنیم‌
مناسبات‌روابطش‌با‌
افرادی‌نظیر‌شرف‌
الدین‌خراسانی‌
تأثیر‌عجیبی‌روی‌
وی‌داشت‌که‌
آغشته‌به‌تفکرات‌
ماسونی‌بود‌در‌هر‌
صورت‌این‌تفکر،‌
به‌اعتقاد‌بنده‌حتی‌
توانست‌در‌حاکمیت‌
ما‌در‌قالب‌چنین‌
افرادی‌حضور‌پیدا‌
کند‌و‌دانسته‌و‌
ندانسته‌در‌راستای‌
اهداف‌ماسونی‌
درایران‌حرکت‌
کنند.‌‌

اسم آن ها را منتش��ر نکرده باشد ولی ما بعدها 
در مطالعاتمان آن اسناد را دیدیم و در کارهایی 
ک��ه بعد از انقلاب صورت گرفت بخش��ی از آن 
اسناد منتشر شد که امیدوارم انشاءالله به زودی 
مجموعه کامل آن اس��ناد منتشر شود. با توجه 
به مجموعه مطالعاتم این که جلد چهارم وجود 
داشته باش��د بعید است. هر چند می توان جلد 
چهارمی هم برایش تدوین کرد با توجه به اینکه 
رائی��ن در کتاب هایش از آن ها اس��تفاده نکرده 

است.

فرهنگ‌عمومی:‌برگردیم‌به‌جریان‌شناسی‌
فراماسونری‌در‌ایران،‌آقای‌دکتر‌تا‌اینجا‌بعد‌از‌
یک‌بررسی‌مبسوط‌و‌البته‌فهرست‌وار‌جریان‌
فعالیت‌های‌ماسـون‌ها‌را‌تا‌ابتـدای‌انقلاب‌و‌
اندکی‌بعد‌از‌آن‌مورد‌توجه‌قرار‌دادید،‌حال‌اگر‌
ما‌بخواهیم‌نوعی‌نشانه‌شناسی‌از‌فعالیت‌های‌

جریان‌ماسونی‌بعد‌از‌انقلاب‌داشته‌باشیم‌علی‌الخصوص‌در‌
عرصه‌فرهنگ‌به‌چه‌مواردی‌اشاره‌می‌فرمایید؟

دکتر‌حقانـی:‌همان طور که عرض کردم طرح مباحثی 
نظیر کثرت گرایی، سکولاریسم، ترویج حکومت های سکولار 
درکشور، تأکید بر مؤلفه های اومانیستی در جنبه های مختلف 
و مخالفت با حکومت دینی از مباحث فراماسونرها و تعقیب 
آن توسط عاملینشان در کشور است. البته مخالفین حکومت 
دینی طیف های مختلفی می توانند باشند اما در فراماسونری 
یک ش��کل بارز وجود دارد که واقعاً دنبال یک حکومت غیر 
دین��ی و جهان غیر دینی هس��تند و نهایتاً مطرح می کنند 

می توان به خدا اعتقاد داشت اما به دین معتقد نبود. در یک 
مرحله ای از مرحله بیست وهشت به بعد فراماسونری، حتی 
خود خدا هم به  نحوی انکار می شود با عنوان این که می تواند 
ماده باشد در واقع به این معنی که آنچه که ما به عنوان خدا 
در درجات قبل ازاو یاد می کردیم الآن می توانیم اس��م آن را 
م��اده یا انفجار بزرگ بگذاریم که جهان ازآن انفجار بزرگ به 
وجود آمده اس��ت. س��یر از تفکر دینی به تفکر سکولار و از 
تفکر سکولار به تفکر ضد دینی، سیری است که ماسون ها در 
ایران برنامه ریزی کرده بودند، بنابراین وقتی اغلب ماسون های 
ایرانی را می بینیم، این ها رفته رفته یک مس��یر دین گریزی 
و دین س��تیزی در زندگی شان آشکار می شود. 
این ها نش��انه های خوبی اس��ت که می توان با 
بروز و ظهورشان نفوذ تفکر ماسونی را مشاهده 
ک��رد. منتها اینکه بیاییم دنب��ال علائم و از این 
قبیل نمودها بگردیم که درحال حاضر در بحث 
فراماسونری خیلی باب شده است درست نیست. 
البته باید به علائم توجه داشت اما اینکه منحصر 
به علائم ش��ویم و هر جا گونی��ا و پرگار دیدیم 
ذهنمان به س��متی رود که این جا فراماسونری 
حضور دارد و از این طریق متوجه فراماس��ونری 
ش��ویم، بهتر اس��ت بیائی��م به مبان��ی فکری و 
فرهنگی فراماسونری توجه بکنیم، آن موقع شاید 
در ریشه یابی جزئیات هم بتوانیم موفق تر عمل 
کنیم، طرح مباحثی چ��ون تفکر پوپر در ایران، 
از این دس��ته اس��ت. پوپر خود فراماسون است، 
پدرش یهودی و فراماسون است. می توان اینگونه 
ردیابی کرد اما به نظر بنده فراتر از آن باید فکر را 

‌
‌امثال‌زرین‌کوب‌
و‌زریاب‌خویی‌
در‌حوزه‌تاریخ‌
فعالیت‌دارند‌و‌به‌
واسطه‌تقی‌زاده‌
و‌رفاقتی‌که‌با‌
او‌داشتند‌جذب‌
جریان‌ماسونی‌
می‌شوند.‌
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بررسی کنیم که ببینیم این فکر آیا فکر ماسونی است یا ترویج 
تفکر ماسونی از زاویه یا جنبه دیگری است.

در نشانه شناس��ی ها ما حتی این مباحثی که در خصوص 
نوع حکومت ،نوع نظام مطلوب و نوع مناسبات مطرح می شود 
را تعقیب می کنیم و به نظر می رسد در این جاها هم می توانیم 
نشانه های این تفکر را پیدا کنیم. مثلاً می بینیم جایی از منابع 
ماس��ونی حتی در پیام های شخصیت های درجه یک کشور 
در دوره های قبل اس��تفاده می شود. مثلاً به ملت آمریکا پیام 
داده می شود و درآن پیام از آثاری، اسم برده می شود که آثار 
ماسونی هستند. از فرقه هایی اسم برده می شود که این ها جزء 
فرقه های ماسونی هستند. مثلاً از پیورتین ها تقدیر می شود، از 
برخی منابع که دقیقاً منابع ماسونی هستند تقدیر می شود. از 
بعضی شخصیت ها تقدیر می شود. این مسائل نشانه های خوبی 
است که ما به این پی ببریم که این تفکر در ایران فعال بوده و 
هنوز هم فعالیت دارند و دقیقاً در مقابل تفکر دینی صف آرائی 

کرده است. 

فرهنـگ‌عمومی:‌به‌نظر‌می‌رسـد‌نشـانه‌هایی‌که‌به‌
آن‌اشـاره‌فرمودیـد‌در‌طیفی‌از‌روشـنفکران‌که‌به‌جناح‌
اصلاحـات‌تعلق‌خاطر‌دارنـد‌و‌یا‌با‌نام‌ایـن‌جناح‌خوانده‌
می‌شوند‌و‌در‌آراء‌افرادی‌نظیر‌سروش‌و‌شبستری‌و‌حتی‌
کسانی‌چون‌واضع‌نظریه‌ی‌عقلانیت‌و‌معنویت‌که‌به‌خدای‌
بدون‌وحی‌به‌نوعی‌اعتقاد‌دارند‌و‌همفکران‌و‌نظریه‌پردازان‌
دیگر‌ایـن‌جناح‌حضـور‌دارد،‌تصدیـق‌می‌فرمایید‌تفکر‌

ماسونی‌را‌دنبال‌و‌تعقیب‌می‌کنند؟
دکتر‌حقانی:‌بله. عرض کردم، تفکر، تفکر ماسونی است. 
حالا ش��خص عضویت داشته باش��د یا نداشته باشد، بعضی 
از این ها ش��اید به جایی برسند که عضویت هم پیدا بکنند. 
همان طور که در حال حاضر مدام عبور از خطوط قرمز را در 
افراد آن جناح می بینیم. یک زمانی اکبر گنجی در ایران راه نو 
را منتش��ر می کرد و در همین مباحث دئیسم و خداپرستی 
ب��دون دین و ب��دون وحی را مطرح می ک��رد. الان می بینیم 
که خود دین را هم و حتی خداپرس��تی را آشکارا زیر سؤال 
می برد. قبل از اینکه به این جا برسد عنوان می کند که دین 
با حقوق بشر در تضاد است )در مانیفست جمهوری خواهی( 
و من حقوق بشر را پذیرفتم. از این جا مباحث شروع می شود 
تا اینکه بیاید در حوزه های سیاس��ی به نفی حکومت دینی 

‌‌زرین‌کوب‌
همان‌طور‌که‌

عرض‌کردم‌علاوه‌
بر‌دو‌قرن‌سکوت،‌
در‌»نه‌شرقی،‌نه‌
غربی‌انسانی«‌

هم‌تقریباً‌همان‌
تفکر‌ماسونی‌را‌
رواج‌می‌دهد.‌در‌
جاهایی‌هم‌به‌

دنبال‌ترویج‌نوعی‌
تفکر‌اشراقی‌]از‌
نوع‌صوفیانه‌/‌
ماسون‌زده‌و‌نه‌
عرفان‌حقیقی[‌
علی‌الخصوص‌

در‌ارزش‌میراث‌
صوفیه‌است.
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‌‌یک‌زمانی‌اکبر‌
گنجی‌در‌ایران‌
راه‌نو‌را‌منتشر‌
می‌کرد‌و‌در‌همین‌
مباحث‌دئیسم‌و‌
خداپرستی‌بدون‌
دین‌و‌بدون‌وحی‌
را‌مطرح‌می‌کرد.‌
الان‌می‌بینیم‌که‌
خود‌دین‌را‌هم‌و‌
حتی‌خداپرستی‌
را‌آشکارا‌زیر‌
سؤال‌می‌برد.‌قبل‌
از‌اینکه‌به‌این‌
جا‌برسد‌عنوان‌
می‌کند‌که‌دین‌با‌
حقوق‌بشر‌در‌تضاد‌
است‌)در‌مانیفست‌
جمهوری‌خواهی(‌
و‌من‌حقوق‌بشر‌
را‌پذیرفتم.‌از‌این‌
جا‌مباحث‌شروع‌
می‌شود‌تا‌اینکه‌
بیاید‌در‌حوزه‌های‌
سیاسی‌به‌نفی‌
حکومت‌دینی‌و‌
ولایی‌منجر‌شود‌و‌
در‌مباحث‌اعتقادی‌
به‌نفی‌امامت‌و‌
مهدویت‌منجر‌شود‌
و‌از‌طرف‌برخی‌
که‌مقداری‌عقب‌تر‌
حرکت‌می‌کردند‌
به‌نفی‌وحی‌منجر‌
شود‌و‌وحی‌را‌
به‌عنوان‌تجربه‌
شخصی‌مطرح‌
کنند.‌مسئله‌ای‌که‌
عمدتاً‌در‌آموزه‌های‌
ماسونی‌به‌چشم‌
می‌خورد.

و ولایی منجر ش��ود و در مباحث اعتق��ادی به نفی امامت و 
مهدویت منجر ش��ود و از طرف برخ��ی که مقداری عقب تر 
حرکت می کردند به نفی وحی منجر شود و وحی را به عنوان 
تجربه شخصی مطرح کنند. مسئله ای که عمدتاً در آموزه های 

ماسونی به چشم می خورد.
فرهنگ‌عمومی::‌آقای‌دکتر‌حقانی،‌شما‌نقش‌عطاءالله‌
مهاجرانی‌را‌در‌ترویج‌فرهنگ‌ماسـونی‌چه‌در‌سـال‌های‌
حضور‌در‌ایران‌و‌چه‌درسال‌های‌بعد‌از‌آن‌چگونه‌می‌بینید؟‌
با‌توجه‌به‌این‌که‌وی‌در‌نقش‌تصدی‌گری‌وزارت‌فرهنگ‌و‌
ارشاد‌حضور‌داشت؟‌زیرا‌ما‌در‌زمان‌ایشان‌داشتیم‌آثاری‌
که‌در‌مورد‌فراماسونری‌ترجمه‌و‌تألیف‌می‌شد‌اما‌تا‌می‌آمد‌

مجوز‌چاپ‌بگیرد‌به‌مشکل‌می‌خورد؟
دکتر‌حقانی:‌دررابطه بااشخاص اگر باقطعیت درخصوص 
عضویتش��ان در لژهای ماس��ونی به نتیجه نرسیم، نمی شود 
قضاوت ک��رد. اما وزارت ارش��اد در دوره تص��دّی مهاجرانی 
همین مسیر ترویج فرهنگ ماسونی را طی می کرد، شاید آغاز 
خیلی از این مسائل درعرصه های فرهنگی و اجتماعی از دوره 
وزارت ایشان کلید خورد. حالا اینکه کسی نفوذ داشته باشد 
و جلوی نش��ر برخی از کتاب های مربوط به افشای فرهنگ 
فراماس��ونری را بگیرد، بحثی دیگر اس��ت که محتمل است. 
یعنی ممکن اس��ت پیش بیاید. ولی وقتی سیر تفکر ایشان 
را بررسی می کنیم دقیقاً مشاهده می کنیم مناسبات روابطش 

با افرادی نظیر شرف الدین خراسانی تأثیر عجیبی روی وی 
داش��ت که آغشته به تفکرات ماسونی بود در هر صورت این 
تفکر، به اعتقاد بنده حتی توانس��ت در حاکمیت ما در قالب 
چنین افرادی حضور پیدا کند و دانسته و ندانسته در راستای 

اهداف ماسونی درایران حرکت کنند.

فرهنـگ‌عمومی:‌آقای‌دکتـر‌حقانی‌ظاهـراً‌آن‌بدنه‌
فکری‌که‌در‌راسـتای‌تفکر‌ماسونی‌حرکت‌می‌کرد‌پس‌از‌
انتخابات‌دوره‌دهم‌ریاسـت‌جمهوری‌با‌تغییر‌اسـتراتژی،‌
از‌مقوله‌سیاسـت‌به‌بحث‌فرهنگ‌عطف‌توجه‌نشان‌داد.‌
این‌که‌می‌بینیم‌نشـریه‌ای‌چون‌مهرنامه‌با‌تغییر‌تاکتیک‌
مسـئولیتش‌مقوله‌فرهنگ‌را‌نشـان‌می‌گیرد‌و‌از‌اساتید‌
خارج‌نشین،‌لائیک،‌سکولارو‌حتی‌آتئیست‌مطلب‌چاپ‌
می‌کند‌و‌یا‌مؤسسـه‌ای‌نظیر‌مؤسسه‌پرسـش‌به‌گونه‌ای‌
مصرانه‌در‌ترویج‌افکار‌این‌طیف،‌مشـغول‌فعالیت‌اسـت،‌

شما‌این‌تغییر‌رویکرد‌را‌چگونه‌تفسیر‌می‌کنید؟
دکتر‌حقانی: اساس��اً دو جریان و دو روش از آغاز فعالیت 
ماسونی درایران مشاهده می شود. یک روش، روشی است که 
به ترویج ماس��ونی و غرب گرایی در ایران به عنوان یک پروژه 
نگاه می کنند. این ها معتقدند که خیلی سریع باید کلک هر 
نظامی را کَند و حتی با توسل به خشونت هم که شده بایستی 
کار را پیش برد. اما یک عده ای به ش��کل پروسه و فرآیند به 

این ماجرا نگاه می کنند.
آن هایی که پروژه ای نگاه می کنند با توجه به این که پروژه 
یک محدوده زمانی دارد مثلاً این که ما بایستی در طول پنج 
س��ال تفکر خاصی را در کشور رواج دهیم. نظیر آنچه که در 
سند چشم انداز بیست ساله کشور خودمان در حال رخ دادن 
بود. در پیش نویس چش��م انداز بیست ساله آمده بود که طی 
بیست سال آینده بایستی اصول مدرنیته در ایران حاکم شود. 
این مسئله با صراحت آمده بود و خوشبختانه در بازبینی نهایی 
حذف شد و نگذاشتند این اصل در آن چشم انداز قرار گیرد. در 
این جا احتمال داشت سریعاً اگر چشم انداز بدون اصلاح صورت 
گرفته تصویب می ش��د با توجه به آن هایی که در پی تصویب 
این پروژه بودند و جدّیت بسیار در اجرای آن داشتند، اتفاقات 
زیادی در کشور رخ می داد. یکی از شعبات حاکم کردن اصول 
مدرنیته در ایران همان سکولاریزاس��یون اس��ت که می تواند 
مبن��ای جریان حکومت را در ایران ع��وض کند. یعنی ما در 
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‌‌مثلًا‌در‌
عرصه‌سینما‌و‌

فیلم‌مدت‌هاست‌
فیلم‌های‌

ساختارشکن‌در‌
کشور‌ما‌و‌به‌نام‌

ایران‌در‌مجامع‌بین‌
المللی‌نمایش‌داده‌
می‌شود.‌در‌اغلب‌

این‌فیلم‌ها‌می‌بینیم‌
که‌مناسبات‌محرم‌
و‌نامحرم‌زیر‌سؤال‌

می‌رود،‌مفاهیم‌
پلورالیستی‌و‌
نسبی‌انگارانه‌

توسط‌این‌فیلم‌ها‌
و‌مجموعه‌ی‌یک‌
سری‌از‌این‌نوع‌
فیلم‌ها‌در‌کشور‌
رواج‌پیدا‌می‌کند‌

در‌این‌فیلم‌ها‌
مناسبات‌به‌شکلی‌
نمایش‌داده‌می‌شود‌
که‌هیچ‌چیز‌قطعی‌

وجود‌ندارد‌و‌
همه‌چیز‌می‌تواند‌
نسبی‌باشد.‌رفته‌
رفته‌همین‌تفکر‌
که‌می‌توان‌بدون‌

اعتقاد‌به‌دین‌
خداپرست‌باشیم‌
درفیلم‌ها‌نمایش‌
داده‌می‌شود.‌در‌

فیلم‌های‌با‌مضامین‌
اجتماعی،‌بی‌تربیتی‌
و‌استفاده‌از‌الفاظ‌
رکیک‌به‌عنوان‌
اینکه‌می‌خواهند‌
واقعیت‌را‌نمایش‌
دهند‌ترویج‌داده‌

می‌شود.

‌‌بحث‌جایگزینی‌اخلاق‌و‌عقلانیت‌به‌جای‌دین‌که‌این‌تفکر،‌تفکر‌غربی‌و‌ماسونی‌است‌و‌با‌این‌ادبیات‌در‌کشور‌ما‌
رواج‌پیدا‌می‌کند.‌در‌بحث‌امتناع‌تفکر‌هم‌نوعی‌به‌بن‌بست‌کشاندن‌و‌بن‌بست‌نشان‌دادن‌راهی‌که‌جامعه‌ما‌در‌حال‌طی‌
کردن‌آن‌است،‌منظور‌است.‌وقتی‌شما‌این‌راه‌را‌به‌عنوان‌یک‌راه‌بن‌بست‌نشان‌می‌دهید‌و‌معتقدید‌که‌این‌فضا‌ظرفیت‌
تفکر‌را‌از‌دست‌داده‌و‌دیگر‌نمی‌تواند‌تفکر‌کند‌خود‌به‌خود‌زمینه‌پذیرش‌تفکر‌غربی‌را‌در‌جامعه‌فراهم‌می‌کنید.

چشم انداز بیست ساله درصورت تصویب حاکم شدن اصول 
مدرنیته در ایران پذیرفته بودیم که ظرف بیس��ت سال باید 
حکومت دینی را براندازی کنیم و نظام را تغییر دهیم تا این 
نظام به یک نظام سکولار تبدیل شود. این طیف پروژه ای نگاه 
می کنن��د، در دوره رضاخان هم این تفکر وجود دارد. در دوره 
مشروطه سعی کرده اند اما توفیقی کسب ننمودند تا اینکه در 
دوره رضاخان آمدند و ش��روع به زدن و تغییرات سریع کردند 
که باید ظرف بیست سال با مشت آهنین و دیکتاتوری منوّر 
ایران را مدرن کنیم. پروژه مدرنیزاسیون را آقایان با این شعارها 
در کشور آغاز کردند و خیلی هم خشن و به طورعلنی به جنگ 
همه ی شعائر و مقدسات رفتند. نشریه ای دراین دوره راجع به 
حجاب و قصاص مطلب می نویس��د و این ها را غیر انس��انی و 
ضدحقوق بشر می داند. این ها آمده اند و علناً مبارزه می کنند. 
آخوندزاده علناً مبارزه می کند. اما به نظر من این پروژه علی رغم 
اینکه به جامعه ما آس��یب زد و واقعاً در دوره رضاخان آسیب 
دیدیم ولی نتوانست تغییرات بنیادی را درکشور ما ایجاد کند... 
این نگاه، نگاه پروژه ای اس��ت. بعد از انقلاب هم در چشم انداز 
قرار بود به شکل یک پروژه مدرنیزاسیون صورت گیرد. این نوع 
تاکتیک عملاً ناموفق است و تا الآن این تکاپوی دویست ساله 
ماسون ها نشان داده که نتوانستند در اجرای منویاتشان موفق 

شوند هرچند که ضرباتی وارد آورده اند. 
در مقابل این، روشی دیگر مطرح می شود که میرزا ملکم 
خان و بعضی از افراد دیگر به ش��دت دنبال آن بودند. در این 
تغییر رویکرد که دربردارنده تاکتیکی ملموس است، پذیرش 
مدرنیت��ه در طی یک پروس��ه صورت می گی��رد. نمی توانیم 
بگوییم از تاری��خ 1300/1/1 که رضاخان ظهور می کند و یا 
از سوم اسفند 1299 تا فلان تاریخ این تاکتیک تمام می شود.

در این بین نقش ل��ژ فروغی و رویکردی که آنها اکنون به 
فیلم س��ازی و جریان س��ازی اجتماعی از طریق فیلم ها روی 
آورده اند، نش��ان دهنده این است که طیف آنها به ماجرا نگاه 
پروسه ای دارند. در نگاه پروسه ای میرزا ملکم خان معتقد است 
که باید با تلفیق اسلام و اصول مدرنیته کار خود را پیش ببریم. 
اگر آن جریان افراطی در مشروطه ،قد علم نمی کرد که بخواهد 
طی یک پروژه چند س��اله کار را تمام کند، شاید آن هایی که 
یک تفکر پروس��ه ای نظیر ملکم خان داشتند موفق تر بودند. 
ملکم خان معتقد است ما باید اقشار مختلف را آماده کنیم، - 
آخوندزاده هم با او همگام بود منتها مسیر افراط را پیمود- و 

از طریق نمایش نامه و تئاتر و کارهای فرهنگی جامعه را تغییر 
دهیم. اتفاقی که در علوم انسانی ما رخ داده است حاصل نگاه 
پروسه ای است. یعنی کم کم این شد که اگر کسی بخواهد غیر 
از این نوع نگاه موجود حرفی بزند غیرعادی قلمداد می شود و 
ب��ه عنوان یک عنصر ناهنجار، ناهماهنگ و باری به هرجهت 
حرف هایی برای خودش می زند با وی برخورد می شود. در نگاه 
پروسه ای تغییرات عمیق اجتماعی و فرهنگی با تربیت انسان 
همراه است.در دوره رضا شاه تفکر پروسه ای معتقد است بهتر 
بود کاری می کردی که خودش چادر را برمی داشت ولی حالا 
که چادر را برداشتی این فرد را باید براساس تفکر غربی تربیت 
کرد. البته این هم نوعی تقلید کاملاً سطحی تفکر غربی است 
که فرد وقتی در وادی گرفتار می شود از نوع رفتار آن ها تقلید 
می کن��د اما حتی به اصول خود آن ه��ا که تا حدودی رعایت 
می کنند پایبند نیست. یعنی نوعی آسیمیلاسیون که فرد از 
شخصیت قبلی خود عاری می شود و شخصیت جدید را هم 
نمی تواند به خوبی اخذ کند چرا که اساساً این شخصیت متعلق 
به جامعه فرد نیس��ت بلکه متعلق به جامعه دیگری است. و 
خیلی زمان می برد تا درکشوری نظیر ایران که دین مدار است 
این اتفاقات رخ دهد. در هر صورت این نگاه مس��ئله ای است 
که تداوم دارد. از یک طرف تعدادی ساختارشکن هستند که 
خیلی رادیکال عمل می کنند مثلاً در مشروطه آدم می کشند، 
شیخ فضل الله نوری را دار می زنند، خیلی ها را ترور می کنند 
و سعی دارند مخالفین را به همین صورت از سرراه بردارند. اما 
به نظر من آن هایی موفق بودند که نگاه پروسه ای داشتند. به 
ای��ن معنی که رفته رفته بنیان های فکری و فرهنگی جامعه 
را باروش های مختلف هدف می گیرند. مثلاً در عرصه سینما 
و فیلم مدت هاس��ت فیلم های ساختارشکن در کشور ما و به 
نام ایران در مجامع بین المللی نمایش داده می شود. در اغلب 
این فیلم ها می بینیم که مناسبات محرم و نامحرم زیر سؤال 
می رود، مفاهیم پلورالیستی و نسبی انگارانه توسط این فیلم ها 
و مجموعه ی یک سری از این نوع فیلم ها در کشور رواج پیدا 
می کند در این فیلم ها مناسبات به شکلی نمایش داده می شود 
که هیچ چیز قطعی وجود ندارد و همه چیز می تواند نس��بی 
باشد. رفته رفته همین تفکر که می توان بدون اعتقاد به دین 
خداپرست باشیم درفیلم ها نمایش داده می شود. در فیلم های 
با مضامین اجتماعی، بی تربیتی و استفاده از الفاظ رکیک به 
عن��وان اینکه می خواهند واقعیت را نمایش دهند ترویج داده 
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‌‌علاوه‌بر‌
سیاه‌نمایی‌هایی‌
که‌در‌خصوص‌
اسلام‌و‌احکام‌
اسلام‌صورت‌
می‌گیرد‌و‌کاملًا‌
رویکرد‌سیاسی‌
دارد-‌امثال‌
»سنگسار‌ثریا«‌
که‌خیلی‌مبتذل‌
است-‌فیلم‌های‌
پیچیده‌تری‌نیز‌
وجود‌دارد‌که‌
بازیگر‌در‌طی‌
فیلم‌تنها‌احتمال‌
دارد‌یک‌کلمه‌
به‌کار‌برد‌و‌با‌
این‌کلمه‌اساس‌
حکومت‌ولایی‌را‌
زیر‌سؤال‌ببرد.‌
مثلًا‌در‌جایی‌که‌
امام‌معصوم)ع(،‌
حضور‌دارد‌
متأسفانه‌رأی‌
مردم‌مطرح‌
می‌شود.‌یعنی‌
در‌مشروعیت‌
یافتن‌حکومت‌
امام‌رأی‌مردم‌
باید‌ملاک‌باشد‌
در‌حالی‌که‌ما‌
در‌جامعه‌شیعی‌
زندگی‌می‌کنیم‌
و‌فیلم‌می‌سازیم.‌
درجامعه‌شیعی‌
امام‌معصوم‌به‌
عنوان‌اولین‌
وبرترین‌گزینه‌
مطرح‌است.‌‌

می شود.
علاوه بر س��یاه نمایی هایی که در خصوص اسلام و احکام 
اس��لام صورت می گیرد و کاملاً رویکرد سیاسی دارد- امثال 
»سنگسار ثریا« که خیلی مبتذل است- فیلم های پیچیده تری 
نیز وجود دارد که بازیگر در طی فیلم تنها احتمال دارد یک 
کلمه به کار برد و با این کلمه اس��اس حکومت ولایی را زیر 
س��ؤال ببرد. مثلاً در جایی که امام معصوم )ع(، حضور دارد 
متأسفانه رأی مردم مطرح می شود. یعنی در مشروعیت یافتن 
حکومت امام رأی مردم باید ملاک باش��د در حالی که ما در 
جامعه ش��یعی زندگی می کنیم و فیلم می سازیم. درجامعه 
ش��یعی امام معصوم به عنوان اولی��ن وبرترین گزینه مطرح 
اس��ت. مورد دیگر به روابط عادی زن و م��رد و روابط عادی 
افراد مذاهب مختلف با یکدیگر اس��ت. در این مورد شریعت 
محدوده ای قائل است و بالاخره مثلاً ذبیحه برخی از مذاهب 
را نمی شود مصرف کرد ولی جوری تصویربرداری می شود که 
این کار به شکل عادی صورت گیرد. رفته رفته می بینیم که 
فرهنگ فراماسونری طیفی را در جامعه ایرانی تربیت می کند 
که عملاً به سکولاریس��م اجتماعی و نسبی گرایی معرفتی 
منجر می شود و پس از مدتی با تغییر نسل، تثبیت این تفکر را 
در کشور مشاهده می کنیم. بنابراین از نظر بنده هردو جریان 
باه��م فعالیت دارند. در یک دوره ش��اید رادیکال ها مطرح تر 
باشند اما جریان دیگر همچنان کار خود را ادامه می دهد و زیر 
ساخت های فکری و فرهنگی ما و باقی مانده آن چیزی را که 
داریم از درون متلاشی می کند، یعنی قصد دارد متلاشی کند.

فرهنگ‌عمومـی:‌البته‌تعقیب‌این‌دو‌نـوع‌رویکرد‌را‌
حتی‌درهمان‌نشریه‌ای‌که‌به‌زعم‌سردبیرش‌با‌هدف‌تفسیر‌
جهان‌و‌نه‌تغییر‌آن‌منتشر‌می‌شود،‌می‌بینیم.‌مثلاً‌در‌بخشی‌
از‌مطالب‌به‌معرفی‌متفکرین‌و‌دانشمندان‌حوزه‌اقتصاد‌و‌
تاریخ‌و...ایرانی‌خارج‌از‌کشورمی‌پردازد.‌متفکرینی‌معلوم‌
الحال‌و‌در‌عین‌حال‌سکولار‌که‌در‌مقاطعی‌با‌همین‌رویکرد‌
رادیکال‌به‌سرمایه‌های‌علمی‌و‌انسانی‌نظام‌اسلامی‌ضربه‌
وارد‌کرده‌بودند.‌اما‌در‌حال‌حاضر‌به‌نظر‌می‌رسد‌دو‌طیف‌
از‌نظرات‌روشنفکران‌بیشتر‌در‌حال‌بالیدن‌است‌و‌با‌اقبال‌
طبقه‌نـاآگاه‌تحصیل‌کرده‌هم‌مواجه‌شـده‌اند.‌یک‌طیف‌
طرفداران‌نظریه‌امتناع‌تفکر‌در‌ایران‌و‌انحطاط‌تاریخی‌به‌
سردمداری‌سید‌جواد‌طباطبائی‌و‌طیف‌دیگر‌دنباله‌روهای‌

نظریه‌عقلانیـت‌و‌معنویت‌مصطفی‌ملکیان.‌حضور‌و‌بروز‌
این‌دو‌طیف‌از‌یک‌پروسه‌را‌چگونه‌تفسیر‌می‌فرمایید؟

دکتر‌حقانی:‌این ها بخشی از همان جریان هستند. جریانی 
که به نظر بنده به ماجرای تغییرات درایران نگاه پروس��ه ای 
دارن��د. و حتی در جاهایی ممکن اس��ت این ها نقدهایی هم 
به جریانات پروژه ای داش��ته باشند اما این نقد به معنی این 
نیست که مبانی آن ها را قبول ندارند، بلکه به روش های آنان 
منتقدند. هرکدام این افراد و جریانات هم بخشی را مورد توجه 
و تمرک��ز قرار داده اند. از جمله همان بحث جایگزینی اخلاق 
و عقلانیت به جای دین که این تفکر، تفکر غربی و ماسونی 
است و با این ادبیات در کشور ما رواج پیدا می کند. در بحث 
امتناع تفکر هم نوعی به بن بس��ت کشاندن و بن بست نشان 
دادن راهی که جامعه ما در حال طی کردن آن است، منظور 
است. وقتی ش��ما این راه را به عنوان یک راه بن بست نشان 
می دهی��د و معتقدید که این فضا ظرفیت تفکر را از دس��ت 
داده و دیگر نمی تواند تفکر کند خود به خود زمینه پذیرش 
تفکر غربی را در جامعه فراهم می کنید. البته روی این مسئله 
نیاز به بحث مستوفایی وجود دارد. این مفروضی است که از 
سوی این آقایان مطرح می شود و واقعاً بنده مایه های تاریخی 
و س��ندی این نوع مفروضات را خیلی ضعیف می دانم. شما 
بیایی��د در ایران با امتناع تفکر مواجه ش��وید؟ تداوم تفکر را 
ممکن ندانید؟ این مس��ائل باید با بحث جدی تاریخی مورد 
بررسی قرار گیرد. درخصوص جایگزینی اخلاق و عقلانیت هم 
به نظر بنده به اندازه کافی بحث صورت گرفته اس��ت و افراد 
صاحب نظر درای��ن زمینه اظهار نظر کرده اند که نتیجه این 
اظهارات نشان می دهد که بدون دین طی کردن مسیر تعالی 
معنویت به بیراهه می رود.ما تفکر دینی را که منشأ وحیانی 
دارد و از سوی خدا و انبیاء برای ما آمده است بخواهیم کنار 
بگذاریم و با تفکر خودبنیاد و سطحی خودمان بخواهیم برای 
انسان و بشر راه تعیین کنیم بدون هیچ ضمانت اجرایی یعنی 
به اخلاق و عقلانی��ت حواله دهیم درحالی که هر دو این ها 

تحت شرایط ویژه ای می توانند از مسیر خارج شوند.

فرهنـگ‌عمومـی:‌آقای‌دکتر‌بـه‌عنوان‌سـؤال‌آخر،‌
بفرمایید‌که‌تأثیر‌منفی‌آموزه‌های‌آثار‌زرین‌کوب‌با‌توجه‌
به‌]ماسون‌بودن[‌او‌بربدنه‌آموزشی‌دانشگاه‌ها‌و‌بطور‌خاص‌
نحوه‌ی‌نگرش‌ما‌به‌تمدن‌کلاسـیک‌ایران‌پس‌از‌اسلام‌را‌
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‌‌انسانی‌هست‌که‌درعین‌حالی‌که‌قاتل‌هست‌نوازنده‌خوبی‌هم‌هست،‌سرپاس‌مختاری‌همین‌گونه‌بود‌درعین‌حالی‌که‌
موسیقی‌دان‌بود‌به‌راحتی‌انسان‌می‌کشت‌در‌این‌حالت‌بیائیم‌با‌این‌عنوان‌که‌خوبی‌افراد‌را‌مطرح‌کنیم‌بگوییم‌این‌فرد‌در‌آن‌
وضعیت‌آدم‌لطیفی‌بود‌حالا‌با‌آن‌جنبه‌منفی‌اش‌هم،‌کاری‌نداریم.‌معمولاً‌این‌گونه‌می‌شود‌که‌در‌پایان‌به‌این‌نتیجه‌می‌رسند‌
که‌حساب‌سیاست‌از‌هنر‌جداست‌و‌فرد‌دراین‌پروژه‌از‌سرپاس‌مختاری‌و‌دیگران‌یک‌قهرمان‌می‌سازد.‌تمام‌این‌ها‌حاصل‌نوع‌
نگاهی‌است‌که‌زرین‌کوب‌رواج‌داد.‌

چگونه‌ارزیابی‌می‌کنید؟
‌دکتر‌حقانی: زرین کوب همان طور که عرض کردم علاوه 
بر دو قرن سکوت، در »نه شرقی، نه غربی انسانی« هم تقریباً 
همان تفکر ماسونی را رواج می دهد. در جاهایی هم به دنبال 
ترویج نوعی تفکر اش��راقی ]از نوع صوفیانه / ماسون زده و نه 
عرفان حقیقی[ علی الخصوص در ارزش میراث صوفیه است. 

اش��اره ای به ارتباط صوفی گری با تفکر ماس��ونی در دوره 
مش��روطه داشته باش��یم. در مشروطه ماس��ون ها اتفاقاً در 
مقاطعی که دچار س��ختی و مش��کلات برای ادامه فعالیت 
می ش��دند در قالب تحرکات درویش��ی و صوفی گرایانه آراء 
خودش��ان را به نمایش می گذاشتند. در صوفیه این ظرفیت 
وجود دارد. شریعت گریزی و تساهل و تسامحی که درصوفیه 
وجود دارد و به اصول مذهب هم کنایه می زند پیوند آن ها را 
با تفکر ماسونی برقرار می کند. این طور نیست که از صوفیه 
به عنوان ابزار اس��تفاده شود. نسبت هایی هم بین صوفیه و 
فراماس��ونری وج��ود دارد. اگر در صوفیه ش��ریعت گریزی 
مشاهده می شود در فراماس��ونری دین گریزی کاملًا آشکار 
اس��ت. قبل از تأس��یس لژ بیداری، انجمن اخوت در 1317 
قمری تأسیس می شود در طبقه پایین محل انجمن جلسات 
ماسون ها برگزار می شود. اتفاقاً آن جریانی که زرین کوب و 
حس��ین علا هم در آن حضور دارن��د درلژ ملی ادامه دهنده 
همین نحله هس��تند. این دو به جای گونیا و پرگار درعلائم 
فراماس��ونری از کش��کول و تبرزین در لژهای خود استفاده 
می کنند. از یاهو و یاعلی به عنوان اسم رمز درلژهایشان به کار 
می برند. همین مسئله را ما در »ارزش میراث صوفیه« زرین 
کوب می بینیم. یک مسیر برای به حاشیه راندن فقه و دین 
و نگاه دینی. در »دو قرن س��کوت« به نوعی اسلام ستیزی 
و باس��تان گرایی مشخص اس��ت. در »نه شرقی و نه غربی 
انسانی« تفکر اومانیستی ماسونی خودش را نشان می دهد. 
در اغلب دس��ت پروردگان زرین کوب نوعی نسبی انگاری را 
مشاهده می کنیم. این افراد به حقایق تاریخی که می رسند 

کاملًا سعی دارند مخاطب خود را 
خلع سلاح کنند.مثلًا در خصوص 
تاریخ اسلام می گویند ما به طور 
حتم نمی توانیم قضاوت کنیم که 
حق با علی )ع( بوده یا با معاویه 
یعنی به این ش��کل تصور نسبی 

انگاری را حتی در بین دانشجویان رواج می دهند. چیزهایی 
که واقعاً مشخص است. در همه ادیان برروی مکانت و شرافت 
حضرت امیر)ع( صحه می گذارند، آن وقت در جامعه ایرانی 
این گونه عنوان می شود که خیر ما نمی توانیم قضاوت کنیم. 
وقتی با این نگاه نسبی انگارانه وارد تاریخ می شوید هر خائنی 
می تواند خادم باشد. مثلًا آن فرد می خواست از منظر خودش 
ای��ران را نجات دهد بنابراین رفت و قرارداد 1919 را منعقد 
کرد قراردادی که ایران رامس��تعمره می ک��رد. فرد دیگری 
می خواس��ت ایران را نجات دهد قرارداد رویتر را بس��ت، 70 
س��ال منابع زیرزمینی و روزمینی ایران را واگذار کرد. وقتی 
این گونه وارد می ش��ویم رضاخان هم توجیه می شود. اخیراً 
مد ش��ده برخی دراین طرف و آن طرف از رضاخان تعریف 
و تمجید می کنند و معتقدند اقدامات او و پسرش که کاملًا 
ضد دینی و ضد ملی است فعالیت های خوبی بوده و توجیه 
می ش��ود. علت آن است که فرد نگاه نسبی انگاری دارد و به 
حق و باطل در تاریخ اعتقاد ندارد، به این نسبی انگاری ملتزم 
و معتق��د می ش��ود و آن را ترویج می کند. این که ش��ما در 
بررسی تاریخی خود نقاط ضعف و قوت یک جریان را شرح 
دهید این یک بحث اس��ت اما این که براساس و براین پایه 
اس��تدلال کرده و آن جریان را تطهیر کنید گرفتار نس��بی 
انگاری ش��ده اید. مثلًا جریان جاسوسی را تطهیر کنید این 
مسئله چیزی فراتر از آن است که نقاط مثبت و منفی افراد را 
ببینید. انسانی هست که درعین حالی که قاتل هست نوازنده 
خوبی هم هس��ت، سرپاس مختاری همین گونه بود درعین 
حالی که موسیقی دان بود به راحتی انسان می کشت در این 
حالت بیائی��م با این عنوان که خوبی اف��راد را مطرح کنیم 
بگویی��م این فرد در آن وضعی��ت آدم لطیفی بود حالا با آن 
جنبه منفی اش هم، کاری نداریم. معمولاً این گونه می شود 
که در پایان به این نتیجه می رس��ند که حساب سیاست از 
هنر جداست و فرد دراین پروژه از سرپاس مختاری و دیگران 
یک قهرمان می سازد. تمام این ها حاصل نوع نگاهی است که 

زرین کوب رواج داد.
فرهنـگ‌عمومـی:‌خیلی‌
تشـکر‌و‌قدردانـی‌می‌کنیم‌از‌
این‌که‌حوصله‌کردید‌و‌دراین‌
گفتگـوی‌طولانـی‌مـا‌را‌یاری‌

دادید.‌‌

‌‌قبل‌از‌تأسیس‌
لژ‌بیداری،‌انجمن‌

اخوت‌در‌‌1317قمری‌
تأسیس‌می‌شود‌در‌
طبقه‌پایین‌محل‌
انجمن‌جلسات‌

ماسون‌ها‌برگزار‌
می‌شود.‌اتفاقاً‌آن‌
جریانی‌که‌زرین‌

کوب‌و‌حسین‌علا‌
هم‌در‌آن‌حضور‌

دارند‌درلژ‌ملی‌ادامه‌
دهنده‌همین‌نحله‌
هستند.‌این‌دو‌به‌
جای‌گونیا‌و‌پرگار‌

درعلائم‌فراماسونری‌
از‌کشکول‌و‌تبرزین‌

در‌لژهای‌خود‌
استفاده‌می‌کنند.‌
از‌یاهو‌و‌یاعلی‌به‌
عنوان‌اسم‌رمز‌

درلژهایشان‌به‌کار‌
می‌برند.‌همین‌مسئله‌

را‌ما‌در‌»ارزش‌
میراث‌صوفیه«‌زرین‌
کوب‌می‌بینیم.‌یک‌

مسیر‌برای‌به‌حاشیه‌
راندن‌فقه‌و‌دین‌و‌
نگاه‌دینی.‌در‌»دو‌
قرن‌سکوت«‌به‌

نوعی‌اسلام‌ستیزی‌
و‌باستان‌گرایی‌

مشخص‌است.‌در‌
»نه‌شرقی‌و‌نه‌

غربی‌انسانی«‌تفکر‌
اومانیستی‌ماسونی‌

خودش‌را‌نشان‌
می‌دهد.‌در‌اغلب‌
دست‌پروردگان‌
زرین‌کوب‌نوعی‌
نسبی‌انگاری‌را‌
مشاهده‌می‌کنیم.
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استاد‌رضا‌رهگذر

رمـان  انقــلاب؛
مختصات ،  بایـدها و نبایـدها

رهگذر‌در‌قلمرو‌نقـد‌ادبی‌نمونه‌های‌
اعلایِ‌یک‌نقدِ‌منصفانه‌ی‌متعهدانه‌ی‌
سـالم‌آرمان‌گرایانه‌و‌اخلاقی‌هستند‌
که‌هر‌منتقد‌ادبی‌نیازمند‌به‌مطالعه‌و‌

آموختن‌از‌آن‌ها‌است.
کتـابِ‌"ادبیـات‌داسـتانی‌پـس‌از‌
انقلاب" یک‌نمونه‌از‌نقد‌و‌بررسی‌های‌
عمیق‌و‌دقیق‌و‌گسـترده‌و‌به‌راستی‌
بی‌نظیـر‌در‌قلمـرو‌نقد‌ادبـی‌معاصر‌
اسـت‌که‌در‌پایان‌آن‌ایشان‌به‌بحثی‌
نظری‌در‌خصـوص‌رمان‌انقلاب‌و‌باید‌
و‌نبایدهای‌آن‌پرداخته‌اند.‌از‌آن‌استاد‌
محتـرم‌که‌لطف‌کرده‌و‌این‌متن‌را‌در‌
اختیار‌ما‌قرار‌دادند،‌صمیمانه‌تشکر‌و‌

قدردانی‌می‌کنیم.

با گذش��ت حدود بیس��ت و نه ساله 
از پی��روزی انقلاب ب��زرگ و بی نظیر 
انتش��ار  و  کش��ورمان  در  اس��لامی 
آث��ار داس��تانی متعددی ب��ا موضوع 
دغدغه ی  انق��لاب، همچنان ش��اهد 
بزرگ مس��ئولان فرهنگی و دلسوزانِ 
روشن بین انقلاب، در مورد نبود رمانی 
که توانس��ته باشد منصفانه، آگاهانه و 
همه جانبه، تصویری قابل قبول از این 
انقلاب بزرگِ بی بدیل قرن، پیش روی 
مردم کش��ورمان و جهان، از این نسل 
و نس��ل های آتی قرار دهد، هس��تیم. 
دراین باره – خاصه در سالیان نخست 
پس از پیروزی انقلاب- داس��تان های 
کوتاه بسیاری نوش��ته و منتشر شده 
است. داستان های بلند و رمان واره های 
"زرد" و یا با نگاه تحریف گرانه از سوی 

اشاره:
مطلبی‌که‌پیش‌روی‌شـما‌است،‌بخشی‌از‌کتاب‌
ارزشـمندِ‌"ادبیـات‌داسـتانی‌پـس‌از‌انقـلاب" اثر‌

استاد‌رضا‌رهگذر‌)دکتر‌محمد‌رضا‌سرشار(‌است.
اسـتاد‌رهگـذر‌را‌بی‌تردیـد‌باید‌برجسـته‌ترین‌
چهـره‌ی‌ادبیـات‌داسـتانی‌واقع‌گرای‌آرمـان‌خواه‌
شـیعی‌و‌تجسمِ‌راستین‌آن‌دانسـت.‌استاد‌رهگذر‌
به‌بسیاری‌از‌چهره‌های‌نام‌آور‌داستان‌نویسیِ‌پس‌از‌
انقلاب‌ایران،‌نویسندگی‌آموخته‌است‌و‌آثار‌جاودانِ‌
نقد‌ادبی‌او،‌ره‌آموز‌منتقدانِ‌ادبی‌متعلق‌به‌سـاحت‌
ادبیـاتِ‌ملتزم‌بـه‌آرمان‌های‌انقلاب‌اسـلامی‌بوده،‌
اسـت.‌آثار‌استاد‌رهگذر‌بدون‌اسـتثناء،‌متعهدانه،‌
قوی،‌جـذاب،‌آرمان‌گرایانه‌و‌انقلابی‌اند‌و‌برخی‌آثار‌
داسـتانی‌او‌نظیر‌رمـانِ‌"آنک‌آن‌یتیـم‌نظر‌کرده" 
بـه‌لحظ‌نثر‌و‌رعایت‌فنونِ‌نگارش‌داسـتانی‌در‌اوج‌
بلاغت‌و‌پاکیزگی‌و‌سـلامت‌قرار‌دارند.‌آثار‌اسـتاد‌



175 فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 89

بازاری نویس��ان و نویسندگان مارکسیس��ت و غرب زده- نیز 
دراین باره، متعدد نوش��ته و منتشر ش��ده است. اما رمانی با 
اوصاف پیشگفته، که نیاز واقعی و از حقوق اولیه ی این انقلاب 
الهی است، هنوز چاپ و منتشر نشده است. تا آنجا که، وزارت 
فرهنگ و ارشاد اسلامی در دولت نهم، پس از توصیه ی مقام 
معظم رهبری به وزیر محترم متول��ی این وزارتخانه، دربدو 
تشکیل این دولت، مبنی برلزوم توجه ویژه به ادبیات داستانی 
متعهد، و نیز تصدی "معاونت فرهنگی" این وزارتخانه توسط 
کس��ی که خود سابقه ی طولانی در امر داستان نویسی و نقد 
ادب��ی دارد، در همی��ن مدت کوتاه، سلس��له اقداماتی را در 
جهت جبران این نقیصه - تا حد ممکن- آغاز کرده اس��ت؛ 
ک��ه از آن جمله می توان به اعلام برگزاری جش��نواره بزرگ 
ادبیات داس��تانی انقلاب با مشارکت حوزه ی هنری سازمان 
تبلیغات اسلامی اشاره کرد. آنچه در پی می آید، مرور گذرای 
تجربه های مستقیم صاحب این قلم، دراین باره است. امید که 
به س��هم خود، بتواند برای کسانی که از این پس بنا دارند در 

این راه گام بگذارند، مفید و راهگشا باشد.

رمان‌مورد‌نظر‌انقلاب،‌کدام‌است

چنین اثری، در وهله ی اول، باید به لحاظ پیرنگ 1  
و س��اختار، »رمان« به معنی درست و فنی کلمه 
باش��د. س��ابقه ی داستان نویس��ی ما در داخل کش��ور، از 
مشروطه به این سو، نشان می دهد که نویسندگان ایرانی 
اصولاً »رمان« نمی نویس��ند؛ بلکه آنچه به این نام از آنان 
منتشر می شود، عمدتاً داستان کوتاه بلند، داستان بلند و 
یا در بهترین صورت خود- در تعبیری متناقض نما- رمان 
کوتاه است. به طوری که، درادبیات داستانی نوین ما، شاید 
به معنی درست کلمه، دو- سه »رمان« هم نداشته باشیم.

نخستین مشخصه ی یک رمان، پیرنگ گسترده و گشن 
و انب��وه اس��ت. چنین پیرنگی را اگ��ر بخواهیم به صورت 
تجس��می نش��ان بدهیم، باید تنه و ش��اخه های درختی 

همچون یک »افرای« کهنسالِ بارور، یا در اندازه ی 
کوچک ش��ده اش، تنه و ش��اخه های یک درخت نارونِ 
تنومندِ س��ن وسال دار را رسم کنیم. آش��نایان با چنین 
درخت های��ی می دانند که، ازتنه ی اصلی که بگذریم- که 
حکم همان شخصیت اصلی و ماجراهای مستقیماً مرتبط 
با او در داستان را دارد- از این تنه، شاخه های اصلیِ قطور 
و بلندی منشعب می ش��ود؛ که حکمِ دیگر شخصیت های 
مهم داستان، بعد از شخصیت اصلی، و ماجراهای مستقیماً 
مرتبط با آن��ان را دارد. درعین حال که، از هر یک از این 
شاخه های اصلی، دهها شاخه ی فرعی منشعب شده است؛ 

‌‌در‌سالیان‌
نخست‌پس‌از‌

پیروزی‌انقلاب-‌
داستان‌‌های‌کوتاه‌
بسیاری‌نوشته‌
و‌منتشر‌شده‌

است.‌داستان‌های‌
بلند‌و‌رمان‌واره‌
های‌"زرد" و‌یا‌با‌
نگاه‌تحریف‌گرانه‌
از‌سوی‌بازاری‌

نویسان‌و‌
نویسندگان‌

مارکسیست‌و‌غرب‌
زده-‌نیز‌دراین‌

باره،‌متعدد‌نوشته‌
و‌منتشر‌شده‌

است.
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که حکم دیگر شخصیت های نقش آفرین اما کم اهمیت تر 
از ش��خصیت های رده ی قبلی را دارند. و این سیر مراتبی 
از اصلی به فرعی و فرعی ت��ر و...چندان ادامه می یابد، که 
احساس می شود آخرین ش��اخه ها، از نازکی، به ضخامت 
– مث��لًا – یک چوب کبریت می رس��ند. ام��ا، مجموعه ی 
مرتبط، هماهنگ وموزون این تنه و شاخه ها و شاخچه ها، 
پیکره ی رش��ید، انبوه، به س��امان و زیبای درختی واحد 
را تش��کیل می دهند. درمقابل درخ��ت تبریزی، که صرفاً 
مش��تمل بریک تنه ی صاف و مس��تقیم، با ش��اخچه های 
گرداگرد آن است؛ که نسبت به تنه، جز حالت پیرایه ای را 
ندارند؛ و می توان آن را، ش��کل تجسمی پیرنگ »داستان 

بلند« دانست.

درب��اره ی مضمون و درون مای��ه و دیگر عناصر مهم و  2   
بنیادین نیز، کم وبیش و با تفاوت  هایی، می توان- باید- 
مش��ابه چنین پیکره ای را، برای یک رمان به معنی درست 
کلمه، ترسیم کرد. ضمن آنکه، درباره ی عناصری همچون 
مضمون و درون مایه، علاوه برلزوم تعدد وس��عت گس��تره، 
عمق و غنایِ در حداکثرممکن، لازمه ی ش��کل گیری یک 
رمان به معنی فنی کلمه اس��ت. همچنان که، طول زمان 
تاریخ��ی و تقویم��ی از زندگی قهرمان��ان اصلی، که محور 
ی��ک رمان قرار می گیرد، چیزی در حدود عمر یک نس��ل 
از ایشان، یا دستِ کم از ابتدای تکوین شخصیت آنان برای 
ورود به مس��ائل ومعرکه های اصلی و مهم مطرح در رمان، 
تا رسیدن به وضعیت ثبات آمیزی است که به نظر می رسد 

تا پایان عمرشان، دوام می یابد.
ی��ک نمون��ه ی ت��ام و تم��ام و کام��ل از ای��ن جهات، 
»جنگ و صلح«، ابَرَ اثر رشک انگیز و – اگر نگوییم بی بدیل- 
کم نظیر نابغه ی عالم داستان، لئو تولستوی است.* رمانی 

که یک قلم، فقط بالغ بر پانصد شخصیت داستانی دارد.

چنین اثری، اگر پرداخت درست، فنی و ریزبافت 3  
داستانی داشته باشد، به طور طبیعی، نوشته ای 
طولان��ی و حجیم از کار درخواهد آم��د؛ که قاعدتاً تعداد 
صفحات آن، س��ر به هزاران خواهد زد. مگرآنکه نویسنده، 
ب��ا بهره گیری از برخی از ش��گردهای رمان نو، درروایت و 
پرداخت، بتواند آن را در حجمی فشرده تر عرضه کند. که 
درآن صورت نیز، هزار تا هزار و دویست صفحه- با حروف 
منطقی معمول- حداق��ل تعداد صفحات قابل تصور برای 
چنین رمانی است. )درعین حال که، مبالغه در استفاده از 
شگردهایی همچون تداعی ، تلخیص و مانند آنها، می تواند 

از عده ی خوانندگان عادی رمان، بسیار بکاهد.(

داس��تان های صرفاً ش��کل گرفته بر بسترهای 4   
خانوادگی )مانند عمده ی داس��تان های زرد یا 
اغلب داستان های نویسندگان زن(- حتی با وجود داشتن 
طولِ بس��یار- هرگز نه به معنی درس��ت کلمه تبدیل به 
»رمان« می   ش��وند و نه می توانند »رمان انقلاب« به معنی 
مورد انتظار ش��وند. طبعاً هر انسانی – و خاصه قهرمانان 

‌‌نباید‌رمان‌انقلاب‌را،‌به‌تریبونی‌مفت‌و‌مجانی‌برای‌معرفی‌و‌تبلیع‌افکار‌و‌احزاب‌
و‌جریان‌های‌منحرف‌و‌معاند‌تبدیل‌کرد.‌این‌کار‌نیز،‌هر‌چند‌به‌نظر،‌راه‌رفتن‌بر‌

لبه‌ی‌تیغ‌را‌می‌ماند‌و‌چه‌بسا‌بسیار‌دشوار‌به‌نظر‌می‌رسد،‌اما‌آشنایان‌به‌فوت‌و‌فن‌
داستان‌نویسی‌می‌دانند‌که‌شدنی‌است؛‌و‌این‌قدرها‌هم‌هراس‌انگیز‌نیست.
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رمان هایی با موضوع اصل��ی انقلاب- همزمان، 
ب��ر بس��تر های گوناگونی پا ب��ه عرصه ی وجود 
می گذارد و زندگی و فعالیت می کند و می بالد. 
مهم تری��ن ای��ن بس��ترها، عبارت اند از بس��تر 
خانواده، بس��تر جامعه، بس��تر اعتقادی، بستر 

تاریخی و سیاسی، بستر اقتصادی و...
بی تردید، درهر داس��تان به معنای درس��ت 
کلمه، مهم ترین بس��تر، همان بستر خانوادگی 
اس��ت. اما سایر بسترها نیز، به تناسب مضمون 
و درون مایه اصلی موردنظر، نقش��ی برجس��ته 
و مه��م ایفا می کنن��د، و در داس��تان، باید در 
حدواندازه ی لازم خود، برجسته شوند و مدّنظر 
ق��رار گیرن��د. لازمه ی اهتمام ب��ه چنین امری 
توس��ط نویسنده نیز، داشتن اطلاعات و سیع و 
عمیق از این مقولاتِ به ظاهر فراداستانی است. 
به گونه ای که، هیچ نویسنده ی حتی سالمندی 
نی��ز، ب��ه تصوراینکه خ��ود درس��الیان پیش و 
پس از انقلاب دراین کش��ور حضور داش��ته و 
زندگی کرده اس��ت، و به صرف اتکا بر دیده  ها 
و شنیده ها و تجارب ش��خصی خویش، قادربه 
نمایاندن کافی و وافی و صحیح این بسترها در 
داستانش، و تأثیر آن ها بر زندگی، شخصیت و 
افکار قهرمانانش، و درنهایت به تصویر کشیدن 
ریش��ه های ش��کل گیری، نضج و تحقق انقلاب 
اس��لامی نخواهد بود. به علاوه، از آنجا که یک 
سلس��له جریان ه��ای فرام��رزی و بین المللی، 
همچون فراماس��ونری، صهیونیسم، استعمار و 
امپریالیس��م، یا ابرقدرت های��ی مانند انگلیس، 
روس��یه، آلمان، فرانسه، آمریکا یا رژیم اشغالگر 
ق��دس نیز، هر ی��ک در دوران هایی و به نوعی، 
در مقدرات کش��ور ما دخیل بوده و از حامیان 
و ارباب��ان طیف هایی از حاکم��ان و دولتمردان 
داخلی بوده اند، نویسنده ی رمان انقلاب، باید از 
این جریان ها و روابط و دول و ریش��ه ها و علل 
توجه ویژه آنها به این بخش از کره ی زمین نیز، 
اطلاعات لازم، داش��ته باشد. آگاهی از پیشینه، 
نح��وه ی فعالی��ت و دامنه ی نف��وذ جریان های 

فک��ری و سیاس��ی ای همچ��ون مذهبی ه��ای 
اس��لامگراهای  نوگرا،  س��نتگرا، مذهبی ه��ای 
متصل به روحانیت و اس��لامگراهای مستقل از 
روحانیت، مذهبی های متحجر، شبه روشنفکران 
وابس��ته  غ��رب، شبه روش��نفکران  ش��یفته ی 
به بلوک ش��رق )مارکسیس��م و کمونیس��م(، 
روش��نفکران مستقل و دیگر جریان های فکری 
و اح��زاب و تش��کل ها و گروه ه��ای سیاس��ی 
داخلی )در مجموع، تاریخ معاصر کش��ور( نیز، 
از دیگر لازمه های کار نویسنده ی رمان انقلاب 
- در ش��کل و اندازه ی مورد انتظار- اس��ت. اما 
لازم��ه ی نمایان��دن طبیعی و قاب��ل قبول این 
بس��ترهای مهم در چنین رمانی، آن اس��ت که 
ش��خصیت اصلی و ش��خصیت های مهم رمان، 
افرادی ب��ه لحاظ فکری، بالاتر از س��طح عوام 
باش��ند. چنین اش��خاصی یا باید از افراد دارای 
تحصی��لات عال��ی و دارای دغدغه ه��ای جدی 
فکری )اعتقادی، اجتماعی، سیاسی،...( باشند، 
یا از همان ابتدای زندگی، به س��بب نوع تربیت 
و محیط خانوادگی و اجتماعی ، صاحب چنین 
دغدغه های فراش��خصی و فراعوامانه ای ش��ده 
باش��ند، یا آنکه در طول زندگ��ی، خواه ناخواه 
به این وادی ها کشیده ش��ده و به این مسائل، 
درگیری یافته باش��ند. و ش��اید مناس��ب ترین 
نمونه چنین قهرمانان��ی، افراد تحصیل کرده ی 
مبارز باش��ند. ورود درچنی��ن حیطه  هایی نیز، 
نیازمن��د حداقل آش��نایی درس��ت و علمی با 
درون و بیرون تش��کیلات حکومتی، امنیتی و 
نظامی رژیم گذشته است. همان گونه که اشاره 
ش��د، پرواضح اس��ت که منظ��ور از این همه، 
غفلت از جنبه های خانوادگی، شخصی، عاطفی 
و احساس��ی آن قهرمان��ان، و ارائ��ه تصوی��ری 
صرفاً اجتماعی و سیاس��ی از ش��خصیت آنان، 
نیس��ت )از قضاء این، همان اشتباهی است که 
بس��یاری از نویس��ندگان متعهد ما، در نوشتن 
تع��داد زیادی از داس��تان های مربوط به جبهه 
و جنگ هشت س��اله مرتکب شدند؛ و کمترین 

‌طول‌زمان‌
تاریخی‌و‌تقویمی‌
از‌زندگی‌قهرمانان‌

اصلی،‌که‌محور‌
یک‌رمان‌قرار‌

می‌گیرد،‌چیزی‌
در‌حدود‌عمر‌یک‌
نسل‌از‌ایشان،‌یا‌

دستِ‌کم‌از‌ابتدای‌
تکوین‌شخصیت‌
آنان‌برای‌ورود‌به‌
مسائل‌ومعرکه‌های‌

اصلی‌و‌مهم‌
مطرح‌در‌رمان،‌تا‌
رسیدن‌به‌وضعیت‌
ثبات‌آمیزی‌است‌
که‌به‌نظر‌می‌رسد‌
تا‌پایان‌عمرشان،‌

دوام‌می‌یابد.

‌بی‌تردید،‌درهر‌داستان‌به‌معنای‌درست‌کلمه،‌مهم‌ترین‌بستر،‌همان‌بستر‌
خانوادگی‌است.‌اما‌سایر‌بسترها‌نیز،‌به‌تناسب‌مضمون‌و‌درون‌مایه‌اصلی‌
موردنظر،‌نقشی‌برجسته‌و‌مهم‌ایفا‌می‌کنند،‌و‌در‌داستان،‌باید‌در‌حدواندازه‌ی‌
لازم‌خود،‌برجسته‌شوند‌و‌مدّنظر‌قرار‌گیرند.

‌‌
سابقه‌ی‌داستان‌
نویسی‌ما‌در‌داخل‌
کشور،‌از‌مشروطه‌
به‌این‌سو،‌نشان‌
می‌دهد‌که‌

نویسندگان‌ایرانی‌
اصولاً‌»رمان«‌

نمی‌نویسند؛‌بلکه‌
آنچه‌به‌این‌نام‌
از‌آنان‌منتشر‌
می‌شود،‌عمدتاً‌

داستان‌کوتاه‌بلند،‌
داستان‌بلند‌و‌یا‌
در‌بهترین‌صورت‌
خود-‌در‌تعبیری‌
متناقض‌نما-‌رمان‌

کوتاه‌است.
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زیانش، از دس��ت دادن مخاطبان عام- که در 
حقیقت خوانن��دگان اصلی رمان و داس��تان 
ان��د- بود(. بلکه، همچنان ک��ه درابتدای این 
بخ��ش از بحث تأکید ش��د، در ه��ر حال، هر 
رمان اصیلی، از همین بس��تر خانوادگی آغاز 
می شود، ودرطول مسیر نیز، بیشترین اهتمام 
خ��ود را درنمایان��دن خصای��ص ش��خصیتی 
قهرمانانش ص��رف می کند. منظورآن اس��ت 
که رم��ان انقلاب، ضمن توج��ه کامل به این 
جنبه، نباید از سایر بسترهای متشکله و مؤثر 
بر شخصیت و سرنوشت قهرمانان خود غفلت 

کند، یا به اندازه ی کافی، به آن ها نپردازد. 

قهرمان اصلی چنین رمانی، ناگزیر، باید 5   
ش��خصی باش��د که یا از ابتدا به اسلام 
انقلابی و آرمان های امام خمینی باور عمیق و 
قلبی داشته باشد، یا آنکه در طول داستان، به 
این اعتقاد برسد. به عبارت دیگر، او نمی تواند 
و نباید ف��ردی تا پایان بی اعتن��ا یا مخالف و 
معاند با اس��لام و انقلاب باش��د. همچنان که 
در شخصیت های مهم داستان نیز، در صورت 
وج��ود تنوع و تکث��ر آراء و اعتق��ادات، طبعاً 
نمی شود چه به لحاظ عِده و چه عُدّه، غلبه را 

به معاندان و مخالفان یا بی اعتنایان داد.

معنای پیش��نهادهای اخی��ر، البته این ‌6  
نیس��ت که رمان انقلاب م��ورد نظرما، 
)پلورالیس��تها(،  تکثرگرای��ان  اصط��لاح  ب��ه 
یک رم��ان تک صدایی و یک طرفه اس��ت که 
درآن، هم��ه چیز نه براس��اس س��یر طبیعی 
تکوین ش��خصیت ها و روابط واقعی اجتماعی 
پیش م��ی رود، بلکه همه چی��ز، از قبل، صرفاً 
براساس خواس��ت و تصمیم نویسنده تعیین 
ش��ده و شکل گرفته اس��ت. به عبارت دیگر، 
منظور این نیس��ت که نویس��نده، به اشخاص 
و صداه��ای مخال��ف- علی رغ��م وجودش��ان 
در جامع��ه- اجازه ی اظهار نظر و بلندش��دن 

نمی دهد. طبعاً، چنین آثاری، نمی توانند باور 
و همدل��ی خواننده ی منص��ف و حق طلب – 
متعلق به هر طیف فک��ری و اعتقادی- را به 
خود جل��ب کنند؛ و درنتیجه، آن برُد و تأثیر 
لازم را در طیفی وسیع از مخاطبان، نخواهند 
داش��ت. اما- آن چنان که اخیراً درآثار برخی 
افراد س��اده لوح یا استحاله ش��ده، که جرئت 
اقرار ب��ه وقوع این تحول در خود را ندارند، و 
حتی در آثار داس��تانی مرتبط با دفاع مقدس 
مرس��وم شده است- از آن سوی بام نیز نباید 
افتاد. به این معنی که، با توجیهات سخیف و 
بی مبنای ش��به فنی و استدلال های سستی از 
این قبیل، نباید رم��ان انقلاب را، به تریبونی 
مف��ت و مجانی برای معرف��ی و تبلیع افکار و 
اح��زاب و جریان های منحرف و معاند تبدیل 
کرد. این کار نیز، هر چند به نظر، راه رفتن بر 
لبه ی تیغ را می ماند و چه بس��ا بسیار دشوار 
به نظر می رس��د، اما آش��نایان به فوت و فن 
داستان نویس��ی می دانند که ش��دنی است؛ و 

این قدرها هم هراس انگیز نیست.
نوش��تن چنی��ن داس��تان هایی، البته، به 
مرات��ب دش��وارتر از نوش��تن داس��تان های 
تک صدای��ی اس��ت. اما به همان نس��بت نیز، 
حاص��لِ کار، باره��ا دلنش��ین تر، باور پذیرتر، 
مؤثرتر و ماناتر، از آب درخواهد آمد؛ و طیف 
ب��ه مراتب وس��یع تری از مخاطبان را به خود 
جلب خواهد کرد. ی��ک ملاک قضاوت راجع 
ب��ه چنین آثاری این اس��ت که داس��تان، در 
حال��ی ک��ه چند صدایی و موضع آن نس��بت 
ب��ه دیگر گرایش های فکری منصفانه اس��ت، 
ب��رای مخاطبان حق طلب غط آموزی ندارد؛ و 
برآیند کلی محتوایی اش، متمایل ساختن دل 
و اندیش��ه ی مخاطبان به حقیقت و حقانیت 
اسلام، انقلاب اسلامی و ارزش های آن است. 
دراین ارتباط نیز، دوس��تان داستان نویس ما 
خوب اس��ت توجه داش��ته باش��ند که: الف( 
ه��ر مکتب ادب��ی متعهدی که ب��رای ادبیات 

‌‌
از‌آنجا‌که‌یک‌

سلسله‌جریان‌های‌
فرامرزی‌و‌بین‌المللی،‌
همچون‌فراماسونری،‌
صهیونیسم،‌استعمار‌
و‌امپریالیسم،‌یا‌

ابرقدرت‌هایی‌مانند‌
انگلیس،‌روسیه،‌

آلمان،‌فرانسه،‌آمریکا‌
یا‌رژیم‌اشغالگر‌
قدس‌نیز،‌هر‌یک‌
در‌دوران‌هایی‌و‌به‌
نوعی،‌در‌مقدرات‌
کشور‌ما‌دخیل‌بوده‌
و‌از‌حامیان‌و‌اربابان‌
طیف‌هایی‌از‌حاکمان‌
و‌دولتمردان‌داخلی‌
بوده‌اند،‌نویسنده‌ی‌
رمان‌انقلاب،‌باید‌از‌

این‌جریان‌ها‌و‌روابط‌و‌
دول‌و‌ریشه‌ها‌و‌علل‌
توجه‌ویژه‌آنها‌به‌این‌
بخش‌از‌کره‌ی‌زمین‌
نیز،‌اطلاعات‌لازم،‌

داشته‌باشد.

‌‌اگر‌مقاومت‌جانانه‌و‌ایثارگرانه‌و‌هشیاری‌مردم‌خداجوی‌ما‌در‌برابر‌سیل‌بنیان‌کن‌
توطئه‌ها‌و‌تهاجم‌ها-‌از‌همه‌سو-‌و‌رهبری‌خدایی‌امام‌خمینی‌نبود،‌اینک‌اثری‌از‌

انقلاب‌و‌نظام‌جمهوری‌اسلامی‌ایران‌و‌تبعات‌مثبت‌و‌چشمگیر‌جهانیِ‌آن،‌باقی‌نبود.

‌‌هر‌مکتب‌ادبی‌
متعهدی‌که‌برای‌
ادبیات‌شأن‌سازندگی‌
و‌تعالی‌بخش‌
معنوی‌برای‌نوع‌
بشر‌قائل‌است،‌
درواقعیتگراترین‌
شکل‌خود،‌خواه‌
ناخواه،‌مقداری‌
آرمانگرا‌نیز‌هست.‌
یعنی‌خود‌را‌کاملًا‌
و‌صددرصد،‌اسیر‌
دست‌و‌پابسته‌ی‌
وضع‌موجود‌نمی‌داند‌
و‌نمی‌کند.‌به‌عبارت‌
دیگر،‌از‌نوعی‌
»واقعیتگرایی‌متعالی«‌
پیروی‌می‌کند.
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شأن س��ازندگی و تعالی بخش معنوی برای نوع بشر قائل 
است، در واقعیتگراترین شکل خود، خواه ناخواه، مقداری 
آرمانگرا نیز هس��ت. یعنی خود را کاملًا و صددرصد، اسیر 
دس��ت و پابس��ته ی وضع موجود نمی داند و نمی کند. به 
عب��ارت دیگر، از نوع��ی »واقعیتگرای��ی متعالی« پیروی 
می کند. درعین حال که پیوس��ته مراقب است به ورطه ی 
رمانتیسیس��م یا ایده آلیس��م محض، فرونغلتد. ب( حتی 
واقعیتگراترین نویس��ندگان، خود نیز نیک می دانند که نه 
امکان باز تاباندن تمام واقعیت را درقالب داس��تان دارند و 
نه اصولاً لزومی دارد که خود را به چنین مشقتی بیندازند. 
همچنان که نظریه پردازان این مکتب نیز، چنین توصیه ی 
نالازمی را به پیروان خود نکرده اند. آنچه دراین میان مهم 
است، هنر ایجاد »توهم واقعیت« در ذهن و ضمیر مخاطب 
است. هنر و مهارت واقعی نویسنده، دراینجاست که خود 

را نشان می دهد و باید نشان بدهد.

ب��ا توجه به اینکه انقلاب اس��لامی ب��ه رهبری امام 7   
خمین��ی، درواق��ع از 15 خرداد 1342 آغاز ش��د، 

و دورانی حدوداً پانزده س��اله را- ب��ه صورت زیرزمینی و 
مخفی- برای رش��د و تکوین خود، و ی��ک دوران حدوداً 
یک س��اله را به صورت مبارزه ی آشکار و علنی و همگانی 
طی کرد تا به پیروزی اولیه و س��اقط کردن رژیم دوهزارو 
پانصد س��اله ی شاهنشاهی دس��ت یافت، به نظر می رسد 
یک��ی از بهترین مبدأهای زمانی ب��رای زمان این انقلاب، 
همان 15خرداد 1342 باش��د. هرچند، درصورت داشتن 
فرصت و توانایی، نویسنده ی چنین رمانی می تواند ابتدای 
زمان رمان خ��ود را تا دوران هایی همچون مش��روطه، یا 
آغ��از مبارزات پارلمانی مدرس با رضاخان، یا هنگام اعلام 
وجود رس��می جمعیت فداییان اس��لام، ی��ا حضور فعال 
آیت الله کاشانی درجریان نهضت ملی شدن صنعت نفت نیز 
عقب ببرد. با این همه، پررنگ ترین بخشِ پیش از پیروزی 
انقلابِ چنین رمانی، طبعاً باید به همان پانزده – ش��انزده 

سالِ از 1342 تا 1357 اختصاص یابد.

زمان انته��ای چنین رمانی می توان��د از 22 بهمن ‌8  
1357 ت��ا پایان جنگ تحمیل��ی و ارتحال حضرت 
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امام تا حتی س��ال  های اخیر، متغیر باش��د. این امر، 
تابع دامنه ای اس��ت که نویس��نده برای کار خود انتخاب 
کرده و پیرنگی اس��ت که برای داستانش ریخته است. اما 
به نظر می رسد مناس��ب ترین و به طور نسبی کامل ترین 
محدوده ی زمان��ی برای چنین داس��تانی، تا پایان جنگ 
تحمیلی باش��د. زیرا- همچنان که همگان مس��تحضرند- 
یک ده��ه ی اول پ��س از پی��روزی انقلاب، زم��ان وقوع 
تحولات بسیار و شگفتی سازی درعرصه ی انقلاب شد، که 
نقشی اساس��ی درنمایاندن آن سویِ واقعیِ چهره  ی افراد 
و جریان  های سرشناس سیاس��ی و اعتقادی و دوستان و 
دش��منان واقعی داخلی و خارجی اس��لام، انقلاب، نظام 
جمهوری اس��لامی و در کل، کش��ور و ملت ایران داشت. 
همچن��ان که اگر مقاومت جانانه و ایثارگرانه و هش��یاری 
مردم خداج��وی ما دربرابر س��یل بنیان ک��ن توطئه ها و 
تهاجم ها- از همه سو- و رهبری خدایی امام خمینی نبود، 
اینک اث��ری از انقلاب و نظام جمهوری اس��لامی ایران و 

تبعات مثبت و چشمگیر جهانیِ آن، باقی نبود.

چنانچ��ه رمان مورد نظر، س��الیان پ��س از پیروزی 9   
انقلاب را نیز در بربگیرد، بس��یارخوب خواهد ش��د 
اگر گوش��ه ای از تأثیرهای شگرفی که این انقلاب الهی در 
سطح جهان، خاصه منطقه ایجاد کرده است نیز، نمایانده 
ش��ود. این کار، مث��لًا از طریق س��فر یک ی��ا چند تن از 

قهرمانان اصلی یا مهم رمان 
س��رزمین هایی  از  یک��ی  به 
که ای��ن تأثیرها در آن نمود 
بیشتری یافته )مانند لبنان( 
و حض��ور طولانی مدتِ آنان 
از  اس��تفاده  و  آنجاه��ا،  در 
قبیل،  ای��ن  از  ش��گردهایی 
میسر می ش��ود )کاری که تا 
"رقص  داستان  در  حدودی، 
در دل آتش" س��عید عاکف، 

صورت گرفته است(.

چند‌توصیه‌ی‌فرعی
-ادبی��ات زن��دان و تبعید 
)در رژی��م گذش��ته( بخش��ی از ادبیات داس��تانی انقلاب 
هس��ت؛ اما به تنهایی برای شکل دهی رمان انقلاب، کافی 

نیست.
- مب��ارزات فکری و قلمی روش��نفکران، ی��ا مبارزات 
چریک��ی و زیرزمینی گروه های ش��به نظام��ی ، می تواند 
بخشی از رمان مورد نظر انقلاب باشد؛ اما همه ی آن، نه.

- درست اس��ت که مبنای انقلاب اسلامی ما، فرهنگ، 
باوره��ای مذهبی و اندیش��ه اس��لامی اس��ت، ام��ا رمان 
م��ورد نظ��ر، نباید ب��ه ورط��ه ی رمان ه��ای »عقاید« در 
بغلت��د. رمان هایی که اس��اس آن ها ب��ر جدل های کلامی 
و ط��رح لخُم و پوس��ت کنده ی عقاید به ش��کل افراطی و 
خسته کننده است، طیفی وس��یع از خوانندگان رمان را، 
از خواندن چنین آث��اری، منصرف می کنند. همچنان که 
ه��ر انقلاب��ی – و از جمله، انقلاب ما- آمی��زه ای از فکر و 
اندیش��ه و عمل است، داس��تان آن نیز باید چنین باشد. 
بنابراین، داستان هایی با آدم ها و حوادث اندک و بحث ها و 
جدل های طولانی، که اغلب نیز )همچون »زنده باد مرگ« 
ناصرایرانی( در مکان ها و محیط های دربس��ته، و به دور از 
اجتماع بزرگ انس��ان های انقلابی و غیر انقلابی می  گذرد، 
نمی توانند انتظارِ دلسوزان این عرصه را، برآورند. داستان 
حجیم نزدیک به س��ه ه��زار صفحه   ای »آتش بدون دود« 
نادر ابراهیمی، توانسته است تا حدودی، چنین تعادلی را 
بین این جنبه ها ایجاد کند. هرچند، س��مت و س��وی آن 

‌‌با‌توجه‌به‌
اینکه‌انقلاب‌
اسلامی‌به‌رهبری‌
امام‌خمینی،‌
درواقع‌از‌‌15
خرداد‌‌1342آغاز‌
شد،‌و‌دورانی‌
حدوداً‌پانزده‌ساله‌
را-‌به‌صورت‌
زیرزمینی‌و‌
مخفی-‌برای‌رشد‌
و‌تکوین‌خود،‌و‌
یک‌دوران‌حدوداً‌
یک‌ساله‌را‌به‌
صورت‌مبارزه‌ی‌
آشکار‌و‌علنی‌و‌
همگانی‌طی‌کرد‌تا‌
به‌پیروزی‌اولیه‌و‌
ساقط‌کردن‌رژیم‌
دوهزارو‌پانصد‌
ساله‌ی‌شاهنشاهی‌
دست‌یافت،‌به‌نظر‌
می‌رسد‌یکی‌از‌
بهترین‌مبدأهای‌
زمانی‌برای‌زمان‌
این‌انقلاب،‌همان‌
15خرداد‌‌1342
باشد.



181 فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی و بهمن 89

درنهایت، لزوماً آنچه مورد انتظار ماست، نیست؛ و در آن، 
عملًا نام و نشانی از نهضت امام خمینی و انقلاب اسلامی- 
به این معنا – مش��اهده نمی شود. از نمونه های خارجی و 
ترجمه ای، »گذر از رنج ها« اثر حجیم آلکسی تولس��توی، 
ش��اید مدل مناس��ب تری برای ای��ن کار باش��د. این اثر، 
همچنین، به لحاظ آمیختن هنرمندانه ی انقلاب بلُشویکی 
و جنگ جهانی و جنگ های داخلی نیز، نمونه ی مناسبی 

است.
- بی تردید، داش��تن تجربه ی مس��تقیم و بی واسطه از 
اوضاع و ش��رایط قبل و بعد از انقلاب، برای نویس��نده ی 
رمان انقلاب، بس��یار مفید و کارساز اس��ت؛ و در شرایط 
مس��اوی از نظر توان نویس��ندگی، اولوی��ت و ترجیح در 
پرداختن به این مهم با چنین نویس��نده ای است. اما این، 
به آن معنا نیس��ت که نویسندگان جوان تری که آن زمان 
را درک نکرده ان��د، قادر به پرداختن به این کار نیس��تند. 
این افراد نیز می توانند با مطالعه ی متون مناسب و دیدن 
فیلم های – مس��تند و غیر مس��تند- مربوط به آن زمان، 
کمبود تجربه ی ش��خصی در این ب��اره را، به مقدار زیادی 
جبران کنند. درعین حال که؛ نویسندگان گروه اول هم- 
همچنان که پیش تر نیز اش��اره شد – در موارد زیادی، از 
مراجعه به نوشته ها و فیلم   های پیشگفته، بی نیاز نیستند.

- نویس��ندگانی ک��ه قصد دارند به نوش��تن رمان مورد 
نظر درباره ی انقلاب بپردازند، بهتر است داستان های بلند 
و رمانواره های��ی را که پیش تر درهمین موضوع نوش��ته و 
منتشر شده است، با دقت و نگاهی منتقدانه بخوانند. این 
کار، حداقل سه فایده می تواند برای آنان داشته باشد: اول. 
بعضی نکاتی را که ممکن اس��ت ازنظرشان مغفول مانده 

‌‌حتی‌
واقعیتگراترین‌

نویسندگان،‌خود‌
نیز‌نیک‌می‌دانند‌
که‌نه‌امکان‌باز‌
تاباندن‌تمام‌

واقعیت‌را‌درقالب‌
داستان‌دارند‌و‌نه‌
اصولاً‌لزومی‌دارد‌

که‌خود‌را‌به‌چنین‌
مشقتی‌بیندازند.‌

همچنان‌که‌
نظریه‌پردازان‌این‌
مکتب‌نیز،‌چنین‌
توصیه‌ی‌نالازمی‌
را‌به‌پیروان‌خود‌
نکرده‌اند.‌آنچه‌
دراین‌میان‌مهم‌
است،‌هنر‌ایجاد‌
»توهم‌واقعیت«‌
در‌ذهن‌و‌ضمیر‌
مخاطب‌است.‌
هنر‌و‌مهارت‌

واقعی‌نویسنده،‌
دراینجاست‌که‌
خود‌را‌نشان‌
می‌دهد‌و‌باید‌
نشان‌بدهد.

باشد به یاد می آورند. دوم. متوجه قوت ها و ضعف های آن 
آثارمی شوند، و به طور طبیعی خواهند کوشید آن قوت ها 
را در آث��ار خود داش��ته باش��ند و حتی ارتق��ا دهند، و از 
افتادن به ورطه ی آن ضعف و نقصان ها بپرهیزند. سوم. از 
پیمودن دوباره ی راه های رفته بپرهیزند، و بکوشند درکار 
خ��ود، از زوایایی تازه و متفاوت به موض��وع بنگرند، و به 

سهم خود، نوآوری هایی داشته باشند.
برخی از این داستان ها – صرف نظر از مواضع اعتقادی 
و سیاسی نویسندگان و درونمایه شان- عبارت اند از :  زنده 
باد مرگ )ناصر-ایرانی(، حوض سلطون )محسن مخملباف(، 
"آت��ش از آت��ش"، "کلاغ ه��ا و آدم ه��ا"، "باده��ا خبر از 
تغییر فص��ل می دادن��د"،" پش��ه ها" )جمال میرصادقی(، 
رازه��ای س��رزمین م��ن )رضا براهنی(، آتش ب��دون دود 
)نادر ابراهیمی(، سیاه چمن، اسماعیل )امیر حسین فردی(، 
قطار 57 )رضا رئیس��ی(، اس��یر زمان )اس��ماعیل فصیح(، 
"مدار صفر درج��ه" و "درخت-انجیر معابد" )احمد محمود(، 
طبل آتش )علی اصغر ش��یرزادی(، موریانه )بزرگ علوی(، 
فردا شکل امروز نیست )نادر ابراهیمی(، "خداحافظ برادر" 

و "اصیل آباد" )محمد  رضا سرشار(.
پی‌نوشت:

صاحب این قلم، سال ها پیش، در کتابی حجیم باعنوان 
»نگاه��ی تازه به جنگ و صلح« ب��ه تفصیل درباره ی این 
اثر، سخن گفته است. مقام معظم رهبری، با وجود تعریف 
از »جن��گ و صل��ح« معتقدند که ق��درت و دامنه ی نفود 
قلم لئو تولس��توی، محدود به طبقه ی اش��راف و درباریان 
و مرفهان جامعه ی روس��یه ی زمان خود اس��ت؛ و س��ایر 

طبقات مردم را در برنمی گیرد. 
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احمد شاملو، 
اسیرِ "تقدیر مصنوع" ویرانگر نیست انگار

‌‌‌وی‌نخستین‌
شاعری‌است‌که‌
از‌»تقدیر‌مصنوع«‌
سخن‌به‌میان‌
آورده‌است:
آیا‌تو‌جلوه‌ی‌
روشنی‌از‌تقدیر‌
مصنوع
انسان‌های‌قرن‌
مائی؟
انسان‌هائی‌که‌من‌
دوست‌می‌داشتم
که‌من‌دوست‌
می‌دارم؟

نیست‌انگاری‌در‌ادبیات‌معاصر)2(
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شاملو در میان شاعران معاصر کمتر »حوالت گوئی« کرده 
اس��ت و هرگاه از وادی حوالت گوئی س��ربرآورده، بیشتر به 
»تقدیر مصنوع« پرداخته است. یعنی که خودآگاهانه سخن 
گفته است. وی نخستین شاعری است که از »تقدیر مصنوع« 

سخن به میان آورده است:
آیا تو جلوه ی روشنی از تقدیر مصنوع

انسان های قرن مائی؟
انسان هائی که من دوست می داشتم

که من دوست می دارم؟
و این یک��ی از اندک حوالت گوئی های درس��ت اوس��ت 
»تقدیرمصنوع«، تقدیر اغلب انس��ان های روزگار »نیس��ت 
انگاری« است. شاملو در نیمه ی نخست زندگی خود یکی از 

مظاهر همین تقدیر است.
امّا »جلوه ی روش��ن« تقدیر مصنوع نیس��ت، چون شاعر 
اس��ت در تصرف وجه تاریک این تقدیراس��ت. یا به عبارت 
دقیق ت��ر، نمی دان��د براو چه م��ی رود و فی المث��ل چرا زود 
هنگام ازدواج کرده و پدر شده است یا چرا سر از حزب توده 
درآورده، چرا با مرتضی کیوان دوستی عمیق پیدا کرده، چرا 
تحصیلات متوسطه را درنیمه راه ترک گفته، چرا...؟ نمی داند، 
آشفته است و خود را نه تنها شاعر خلق این سرزمین، بلکه 
شاعر تمام خلق های ستمدیده و محروم جهان می انگارد و 
درپی تحقق این انگاره، سراس��یمه به هرسویی می دود و به 
هرکاری دس��ت می زند. ترجمه می کند، به ادبیات کودکان 
رو می آورد، نش��ریات مختلفی را از حضیض به اوج و از اوج 
به حضیض می برد. سناریو می نویسد و...الخ، امّا در نمی یابد 

که متظاهر به »نیس��ت انگاری« است. اگر »نیست انگاری« 
شاملو مصنوع نبود، همان گونه که پیشتر گفته شد، خود را 
به هدایت ملحق می کرد، آنچه در نظر بس��یاری از ما نیست 
انگاری می نماید، تظاهر به نیست انگاری است. نیست انگاری 
حقیقی سهمگین تر از آن است که جز سرآمدان تاریخ جدید 
آن را تاب بیاورند. حتی کافکا با همه ی ش��هرتی که دارد از 
حدود »تقدیرمصنوع« فراتر نرفته و نیست انگاری او فانتزی 
اس��ت. نیس��ت انگار اصیل که پروای دو جهان ندارد و بلکه 
برخود نیز- ناگفته- دچار تکبر زده است، چگونه ممکن است 
مغلوب سایه ی هولناک پدر خود باشد؟ البته زبون اندیشی 
نیز وجهی از نیس��ت انگاری است که بیشتر در قوم یهود و 
اقلیت هایی از این دست مصادیق خود را آشکار می کند. بهر 
حال، شاملو »نیست انگار« حقیقی نیست. زیرا کافر حقیقی 
نیست. در پیروی از تقدیر تکنولوژیک )تقدیر مصنوع( همان 
شعارهایی را به نظم و نثر سر می دهد که در نیمی از جهان 
آن روزگار علناً و رس��ماً سر داده می ش��وند و در نیم دیگر 
جه��ان، صورت غال��ب مردم درهوای تحقق آن ش��عارها به 
احزابی همچون توده در ایران و حزب بعث درسوریه و عراق 
و از این قبیل، ایمان آورده اند و درغرب صورت انتظار منجی، 
از عیس��ی علیه السّلام به لنین اس��تحاله پیدا کرده است و 
در شرق ...بگذریم. مغلوب تقدیر تکنولوژیک )تقدیر مصنوع( 
شدن ویژه ی شاملو نیست. من به جرأت می گویم جز اصحاب 
موعود امم بقیة الله الاعظم صلوات الله علیه، دیگران مغلوب 
تقدیر مصنوع اند و غالباً هم خس��رالدنیا و الآخره. اما شاملو 
هرچه باشد »خسرالدنیا« نیست زیرا جوهر شاعرانه  ی وجود 
وی نمی توانس��ت بدون پرس��تش )اعم از مذموم و ممدوح( 
بمان��د و درخلال ش��عار دادن به نفع فرد منتش��ر )ازدحام 

یوسفعلی‌میرشکاک

‌‌زبون‌اندیشی‌
نیز‌وجهی‌از‌
نیست‌انگاری‌
است‌که‌بیشتر‌
در‌قوم‌یهود‌
و‌اقلیت‌هایی‌
از‌این‌دست‌

مصادیق‌خود‌را‌
آشکار‌می‌کند.

‌‌آنچه‌در‌نظر‌بسیاری‌از‌ما‌نیست‌انگاری‌می‌نماید،‌تظاهر‌به‌نیست‌انگاری‌است.‌
نیست‌انگاری‌حقیقی‌سهمگین‌تر‌از‌آن‌است‌که‌جز‌سرآمدان‌تاریخ‌جدید‌آن‌را‌تاب‌
بیاورند.‌حتی‌کافکا‌با‌همه‌ی‌شهرتی‌که‌دارد‌از‌حدود‌»تقدیرمصنوع«‌فراتر‌نرفته‌و‌
نیست‌انگاری‌او‌فانتزی‌است.
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‌‌شاملو‌نخست‌
صورت‌تفصیلی‌
»ماده-‌مادر«‌را‌
پرستش‌می‌کند.‌
پرستش‌این‌
صورتِ‌تفصیلی‌
هرچند‌جز‌تشدید‌
کبرو‌غرور‌حاصلی‌
برای‌پرستنده‌
ندارد.

اینجاس��ت که چنین پرستش��ی کاذب است. شاملو سعدی 
نیست که بگوید:

به جهان خرم از آنم که جهان خرم ازوست
عاشقم برهمه عالم که همه عالم ازوست

امّا صادقانه، پرستشِ کاذب خویش را دنبال می کند. این 
پرستش عین شرک است، اما شاعر از روی سراسیمگی همه 
چیز را می پرستد، چرا؟ زیرا از احوال دل خود غافل است. او 
را برای پرستش آورده اند، آمده است تا نخستین حوالت گوی 
»تقدیر مصنوع« در ساحت عشق مجاز باشد. اما هنوز زمان 
او فرا نرسیده است. نخست باید "معشوق" را در صورت های 

پراکنده و جزئی پرستش کند:
دوست داشتن شوکه ها

گزنه ها و آویشن ها
و خون سبز کلروفیل
برزخم برگ لگد شده

دوست داشتن شهر
و عشقش.

دوست داشتن سایه ی دیوار تابستان
و زانوهای بی کاری

در بغل
دوست داشتن شالی زارها

پاها و
زالوها.

اگر شاملو در این »پرستش منتشر« صادق نبود، تصاویری 
به این دقّت و رقّت رقم نمی زد. یکی از یکی تأمل برانگیزتر:

دوست داشتن پیری سگ ها
و التماس نگاهشان

و درگاه دکه ی قصابان
تیپا خوردن

و برساحل دورافتاده ی استخوان
از عطش گرسنگی مردن

دوست داشتن غروب
با شنگرف ابری هایش

و بوی رمه در کوچه های بید
قصد آن درمیان نیس��ت که سخنوری شاملو دراین مقال 
گوشزد ش��ود. نقد صوری آثار وی انشاءالله واپسین مقال ما 
خواهد بود. س��خن بر این مدار می گشت که شاملو نخست 

نفوس( و ضمن دعوی پرستیدن انسان که بیرون ازمصادیق 
عینی و ملموس و محسوس محض گزافه و محال است. 

م��دام خارخار یافتن »معش��وقی« با اوس��ت که س��زاوار 
پرستش باشد. هنگامی که دردمندانه می نالد:

من جار خاموشِ سقف لانه ی خود بودم
من شیرخواره ی مادر یأس خود
دامن آویز دایه ی درد خود بودم

ناخواس��ته فاش می گوید که من اگر به »خود پرس��تی« 
افت��اده ام، از آنروس��ت که بتی س��زاوار پرس��تش نیافته ام. 
جار)لامپ( خاموشِ س��قفِ لانه ی س��ردخود بودن، یکی از 
ویرانگر تری��ن صورت های »تقدیر مصنوع«اس��ت که صدها 
میلیون انسان در ورطه ی آن دست و پا می زنند. زیرا سعه ی 
وجودی آن ها محدودتر از آن اس��ت که خدا را بپرستند )ثم 
رددناهم اس��فل س��افلین(. در دوزخ نیس��ت انگاری نیز، نه 
می شود به پرستش خود روی بیاورند)زیرا تاب کفر ندارند( نه 
دوزخیِ دیگری فارغ و مستعدِ عشق و پرستش یافت می شود 

که او را قبله قرار دهند. شاملو سال ها دیگران را می پرستد:
و من همچنان می روم

با شما و برای شما
- برای شما که این گونه دوستارتان هستم-

و آینده ام را چون گذشته
می روم سنگ بردوش

سنگ الفاظ
سنگ قوافی

تا زندانی بسازم و در آن محبوس بمانم
زندان دوست داشتن.
دوست داشتن مردان

و زنان
دوست داشتن نی لبک ها

سگ ها
و چوپانان

دوست داشتن چشم به راهی
و ضرب انگشت بلورباران

بر شیشه ی پنجره.
دوست داشتن کارخانه ها

مشت ها، تفنگ ها
آیا ش��اعر در این پرس��تش صادق اس��ت؟ البته؛ مشکل 
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خود را متقاعد کرده و به پرستشِ صورت تفصیلی 
انسان )فرد منتشر( برانگیزد:

آه، به جهنم!
پیراهن پشمین صبر

برزخم های خاطره ام می پوشم
و دیگر هیچگاه به دریوزگی عشق های وازده

بر دروازه ی کوتاه قلب های گذشته،
حلقه نمی زنم    

   
امّا این عهد زود شکس��ته می ش��ود و ش��اعر 
باردیگر ب��ه این گمان که همزاد خ��ود را یافته 
است، به ستایش از معش��وق مجازی می پردازد. 
همان معش��وقی که شاعر با حضور وی احساس 
می کند به کودکی برگش��ته است. این معشوق 
همچنان دو وجهی است، هم زن است، هم مادر. 
من این سخن راکه شاملو تحت تأثیر عقاید فروید 
بوده نمی پذیرم. ب��ا خواندن فروید 
و مارکس و نیچه، ش��اعران 
روزگار تج��دد به چیزی 
نمی کنند  پیدا  دس��ت 
و اگ��ر خ��ود از حیث 
نیس��ت انگاری به آن 
جایگاه نرسیده باشند 
ک��ه عه��دی را- ک��ه 
غالباً عهد با گذش��ته 
و  بش��کنند  اس��ت- 
عهد ت��ازه ای- که غالباً 
اس��ت،  مدرنیته-  با  عهد 
ببندند، خواندن آثار متفکران 
و شاعران و نویسندگان غرب به 

آن ها هیچ کمکی نمی رساند.
چیزی درمن فروکش کرد

چیزی درمن شکفت
من دوباره درگهواره ی کودکی خویش 

به خواب رفتم
و لبخند آن زمانی ام را

بازیافتم.

‌‌شاعر‌اندک‌اندک‌ضمن‌ستایش‌و‌نیایش‌کثرات،‌به‌پرستش‌انسان‌روی‌
می‌آورد.‌این‌انسان‌مفهومی‌است‌انتزاعی‌که‌درآغاز‌چهره‌ی‌خاصی‌ندارد‌
شاملو‌هرجا‌که‌پای‌این‌انسان‌به‌میان‌می-آید،‌از‌شعر‌دور‌می‌شود‌و‌به‌
خطابه‌میل‌می‌کند‌و‌در‌خطابه‌های‌خود‌نیز‌غالباً‌جز‌شعار‌چیزی‌تحویل‌
مخاطب‌نمی‌دهد.‌

صورت تفصیلی »ماده- مادر« را پرستش می کند. 
پرستش این صورتِ تفصیلی هرچند جز تشدید 

کبرو غرور حاصلی برای پرستنده ندارد:
چنین ام من

قلعه نشین حماسه های پراز تکبر
سمضربه ی پرغرور اسب وحشی خشم

برسنگفرش کوچه ی تقدیر-
او را برای پرس��تش مظهر این صورت تفصیلی 
آماده می کند. شاعر اندک اندک ضمن ستایش و 
نیایش کثرات، به پرس��تش انسان روی می آورد. 
این انس��ان مفهومی اس��ت انتزاعی ک��ه درآغاز 

چهره ی خاصی ندارد:
انسان

شیطانی که خدا را به زیر آورد
جهان را به بند کشید

و زندان ها را درهم شکست
 کوه ها را درید

دریاها را شکست
آتش ها را نوشید

و آب ها را خاکستر کرد.
شاملو هرجا که پای این 
انس��ان به میان می آید، از 
ش��عر دور می ش��ود و به 
خطابه میل می کند و در 
خطابه های خود نیز غالباً 
جز شعار چیزی تحویل 

مخاطب نمی دهد:
انسان

این شقاوت دادگر
این متعجب اعجاب انگیز

انسان
این سلطان بزرگترین عشق و

عظیم ترین انزوا
و از این قبیل پرسش ها که:
آیا انسان معجزه ای نیست؟

شاعر درپی عشق و پرستشی است که وجه اجمالی 
داش��ته باش��د، امّا چون یافت نمی شود، جهد می کند که 

‌‌
جار)لامپ(‌

خاموشِ‌سقفِ‌
لانه‌ی‌سردخود‌
بودن،‌یکی‌از‌
ویرانگر‌ترین‌
صورت‌های‌
»تقدیر‌

مصنوع«است‌که‌
صدها‌میلیون‌
انسان‌در‌ورطه‌
ی‌آن‌دست‌و‌پا‌

می‌زنند.
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در من شک لانه کرده بود
دست های تو چون چشمه ایی به سوی من جاری شد

و من تازه شدم من یقین کردم
یقین را چون عروسکی در آغوش گرفتم

و در گهواره ی سال های نخستین به خواب رفتم
در دامانت که گهواره ی رویاهایم بود.

صرف نظر از توانائی یا ناتوانی سراینده در اینگونه شعرها 
اگر از چش��م انداز تأویل بنگریم، یتیم بودن شاعر- البته به 

معنای مظهر فرد منتشر- آشکار است. 
سراینده در این ش��عر و نظایر آن، بی پناهی انسان عصر 
نیس��ت انگاری را برملا می کند. البته شاملو وقوف تفصیلی 
نس��بت به آنچه برملا می کند، ندارد. درپی پناهی است که 
هم حوائج بزرگس��الانه  ی او را برآورده کند و هم بار هرگونه 
مس��ئولیتی را از دوش او ب��ردارد. چنی��ن پناه��ی صرفاً در 
گهواره ی کودکی و در آغوش مادر یافت می ش��ود. اما چون 
کودکی و بازگشت به آغوش مادر محال است، شاعراز معشوق 
مجازی تصویری ارائه می دهد که همزمان هم زن است و هم 
مادر. امّا ش��اعر هنوز هم »همزاد« خود را نیافته است. پس 
بهتراست تا رسیدن به همزاد محض و تام و تمام، معشوق را 
مظهر ازدحام نفوس و فردمنتشر هم جلوه بدهد تا لااقل اگر 
معش��وق مصداقی، درست و حسابی از آب درنیامد، معشوق 

مفهومی را به عنوان دستاویز ستوده باشد. 
صدایت می زنم

گوش بده قلبم صدایت می زند
شب گرداگردم حصار کشیده است

و من به تو نگاه می کنم
از پنجره های دلم به ستاره هایت نگاه می کنم

چرا که هر ستاره آفتابی ست
من آفتاب را باور دارم

من دریا را باور دارم
و چشم های تو.

سرچشمه ی دریاهاست
انسان سرچشمه ی دریاهاست.

ریاکاری ش��به اومانیستی ش��املو کاملًا آشکاراست. اگر 
انس��ان به معنی عام کلمه سرچشمه ی دریاها باشد، پس به 
معشوق خاصی که هم مادر باشد و هم زن و هم چشمانش 

سرچشمه دریاها، نیازی نیست. امّا شاعر سیاست زده گمان 
می برد می تواند مفهوم عام انسان را در مصداق همان معشوق 
خاص – مادر، همس��ر- ستایش کند. آشکار است که شاعر 
هنوز مقر و مستقرویژه ای برای اندیشه و عاطفه ی خود نیافته 
است وگرنه بدون هیچ تمهید مقدمه ای، مصداق و مفهوم را 

یکی نمی شمرد:
و چشم های تو سرچشمه ی دریاهاست

انسان سرچشمه ی دریاهاست
یکی دیگر از نشانه های بدون مقر و مستقر بودن شاعر در 
میانسالی وی، تکرار مضامینی است که پیش از این )دربخش 

اول این مقال( به آن ها اشاره کرده ایم.
دوشادوشِ زندگی

درهمه ی نبردها جنگیده بودی
نفرین خدایان در تو کارگر نبود

و اکنون ناتوان و سرد
مرا در برابر تنهائی

به زانو در می آوری.    
 

آیا تو جلوه ی روشنی
از تقدیر مصنوع انسان های قرن مائی؟

انسان هائی که من دوست می داشتم
که من دوست می دارم؟

دیگر جانیست
قلبت پراز اندوه است.

چرا ش��اعر آنچه را در چند سال پیش گفته، در این شعر 
)به تو بگویم( تکرار می کند؟ آشکار است که هربار درصورتی 
خاص و معش��وقی متمایز از دیگ��ران، معبود آرمانی خود را 
جستجو می کند و به آن دل می بندد، اما مدتی بعد می بیند 
که این یک نیز»جلوه ای روشن از تقدیر مصنوع« است. شاملو 
که در رأی و نظر و هش��یاری معمولی و عادی، پرستنده ی 
مظاهر تقدیرمصنوع)تقدیر تکنولوژیک( است، چرا در شعر 
خود و هش��یاری غیر عادی )لحظات س��رودن و مداخله ی 
ضمیر ناخودآگاه( جلوه های روشن )تجلی های آشکار( تقدیر 

مصنوع را مورد پرسش و نکوهش تلویحی قرار می دهد؟
با اینکه پاس��خ دادن به این پرسش هنوز زود است و باید 
با مرور آثار ش��اعر اندک اندک به پاس��خ برس��یم، امّا چون 

‌‌سراینده‌در‌این‌شعر‌و‌نظایر‌آن،‌بی‌پناهی‌انسان‌عصر‌نیست‌انگاری‌را‌برملا‌می‌کند.‌البته‌شاملو‌وقوف‌تفصیلی‌نسبت‌
به‌آنچه‌برملا‌می‌کند،‌ندارد.‌درپی‌پناهی‌است‌که‌هم‌حوائج‌بزرگسالانه‌‌ی‌او‌را‌برآورده‌کند‌و‌هم‌بار‌هرگونه‌مسئولیتی‌

را‌از‌دوش‌او‌بردارد.‌چنین‌پناهی‌صرفاً‌در‌گهواره‌ی‌کودکی‌و‌در‌آغوش‌مادر‌یافت‌می‌شود.‌اما‌چون‌کودکی‌و‌بازگشت‌به‌
آغوش‌مادر‌محال‌است،‌شاعراز‌معشوق‌مجازی‌تصویری‌ارائه‌می‌دهد‌که‌همزمان‌هم‌زن‌است‌و‌هم‌مادر.

‌‌مسلماً‌از‌
شاعران‌نیست‌
انگار‌معاصر‌که‌
ازحدود‌سطح‌و‌
صورت‌زبان‌فراتر‌
نرفته‌اند،‌نمی‌توان‌
توقع‌داشت‌که‌
دراین‌ساحت-‌
اغراق-‌به‌پایگاه‌
شاعران‌حکیم‌و‌
عارف‌برسند
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پرس��ش را نه چندان بی هنگام، مطرح کرده ایم، پاسخی نه 
چندان به هنگام، برای آن لازم اس��ت: ش��املو درهش��یاری 
خود، روش��نفکری اس��ت همچون دیگر روشنفکران روزگار 
خوی��ش، امّا در ناهش��یاری ش��اعرانه، معش��وق و معبودی 
عتیق و باس��تانی می طلبد. زنی که درعی��ن امروزی بودن 
ویژگی های یک معشوق اساطیری را دارا باشد. از این حیث 
شاملو عاشقترین ش��اعر روزگار ماست و در این ساحت که 
برترین ساحات س��رودن و نیایش است با شاعری مواجهیم 
که در طلب معش��وق فردی، صورت جمعی این معشوق را 
می ستاید. س��تودن همه ی زنان کاری است که فقط شاملو 
به آن پرداخته است و از این حیث شاملو درست در نقطه ی 
مقابلِ هدایت ق��رار دارد و همین تقابل موجب تمایز وی از 
دیگر شاعران و نویسندگان نیس��ت انگار شده است. شاملو 
علیرغم شکس��تی که بارها و بارها در س��احت عشق مجاز 
متحمل می شود، با یقینی شگرف معتقد است که بالاخره آن 
همزاد خاص )مادر، معشوق( را خواهد یافت. و همین یقین 
اس��ت که او را برمی انگیزد تا صورت جمعی معشوق )زن به 

معنای عام و البته واقعی کلمه( را ستایش کند:
شما که عشقتان زندگی ست

شما که خشمتان مرگ است.
شما که تابانده اید در یأس آسمان ها

امید ستارگان را
شما که به وجود آورده  اید سالیان را

قرون را
و مردانی زاده اید که نوشته اند برچوبه ی دارها

یادگارها
و تاریخ بزرگ آینده را با امید

در بطن کوچک خود پرورده اید.
و شما که پرورده اید فتح را

در زهدان شکست.
نقل تمام شعر در اینجا ضرورتی ندارد. به ناگزیر پاره هایی 

از آن را یاد می کنیم:
شما که سوزانده اید جرقه ی بوسه را

برخاکستر تشنه ی لب ها
و به ما آموخته اید تحمل و قدرت را در شکنجه ها

و در لقب ها.

و در اندیشه ی شماست
مردی که زورقش را می راند

برآب دوردست.

شما که زیبائید تا مردان
زیبائی را بستایند

و هر مرد که به راهی می شتابد
جادوییِ لبخندی از شماست

شما که روح زندگی هستید
و زندگی بی شما اجاقی ست خاموش

شما که در سفر پرهراس زندگی، مردان را
درآغوش خویش آرامش بخشیده اید.

و شما را پرستیده است هرمرد خودپرست.
این شعر از حیث ستایشِ زن و زنانگی )نیمی از بشریت( 
بی نظیر است، امّا نیست انگاری شاعر یا بهتر بگویم آن وجه 
از نیست انگاری شاعر که به ضمیر خودآگاه وی برمی گردد، 

پایان شعر را با مداخله ی خود تباه می کند:
عشق تان را به ما بدهید
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شما که عشقتان زندگی است
و خشمتان را به دشمنان ما

شما که خشمتان مرگ است
اگر زن و زنانگی مظهر عشق و مرگ توأمان باشد، تحزّب 
)ماو دیگران( نمی شناسد، که اگر می شناخت، قرن ها قرن 
پیش، زندگی بش��ر پایان یافته بود. اگر بنده بخواهم دراین 
مقال از حقیقت زن و زنانگی سخن به میان بیاورم، ازمقصود 
خود دور خواهم افتاد. همین قدر می گویم که توقع ش��اعر 
از زن و زنانگی در پایان ش��عر، تمام ستایش های پیشین را 
نقض می کند. با این وجود، آنچه در این ش��عر و تمام آثار 
دیگر شاملو جالب اس��ت، گریزاز نیست انگاری با توسل و 
تمسک به عشق مجاز است، یا دقیق تر بگویم: سعی در گریز 
از نیست انگاری، با پناه بردن به مظاهر عشق زمینی است. 
آیا می توان درپناه عش��ق مجاز، از نیست انگاری گریخت؟ 
مسلماً عشق مجاز نمی تواند با نیست انگاری- به معنی تام 
و تم��ام کلمه- مقابله کند، اما می تواند پناهی یا پناهگاهی 
و بهتر اس��ت بگویم تسکینی باش��د تا انسان- شاعرو غیر 
شاعر- با آن روزگار بحران را پشت سربگذراد و یکسره یا به 
حق رو کند یابه باطل. درعشق مجاز برای اهل حق، عبرتی 
و حس��رتی باقی می ماند و شرمس��اری از اینکه چرا مدتی 

به جای حق س��بحانه و تعالی، یکی از جلوه های بی شمار 
او را پرس��تیده اند، جلوه هائی که حتی اگر استثنائی باشند. 
رنگی از رنگبازیِ به ظاهر بی پایان حقند. معش��وق مجازی 
چه چند لحظه پرستیده ش��ود، چه سالیان سال، جزغرور 
و غفلت از حق، پاداش��ی به عاشق راستین خود نمی دهد. 
هم از اینروعاش��ق، حس��رت عمر از دس��ت رفته ی خود را 
می خورد. عش��ق مجاز اما، برای نیس��ت انگاران معجزه ای 
اس��ت که خواه طی یک روز تمام شود و خواه سالیان سال 
بر تخت پرستش بنشیند، می تواند آنان را از هول مرگ در 
پناه بگیرد و طعم زندگی را به آنان بچش��اند. آیا لازم است 
بگویم که نیست انگاری با ترس از مرگ و پرستش زندگی 
و لذت بردن از آن )به هر قیمتی( ملازم اس��ت؟ نخس��ت 

شواهدی در این باب از زبان شاملو بنگریم:
امشب عشق گوارا و دلپذیر

و مرگ نحس و فجیع....

امّا من از مرگ به زندگی گریخته بودم.

و در می یافتم
از راهی که بودا گذشته است.

به زندگی باز می گردم.

با مرگ نحس پنجه میفکن!
بودن به از نبود شدن ...الخ.

واز ایندست. و اما عشق مجاز، همانگونه که یادآور شدیم 
می تواند برخلاء ناش��ی از نیس��ت انگاری چیره شود. امّا نه 
برای همگان، تنها برای شاعران و نه حتی برای فیلسوفان و 
رمان نویسان و...مگر اینکه از نیروی جادویی شعر و دیده و 
دیدار شاعران، برخوردار باشند. شاعر می تواند با عشق یک 
زن، با ساده ترین واژه هایی که در ذهن و برزبان دیگران بی 
هیچگونه حاصلی می لولند، چیزی پدیدآورد که بی س��ابقه 

بوده است. 
مثلًا از همین شاعر:

چرا که عشق
خودفرداست

خود همیشه ست
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‌‌آنچه‌در‌این‌شعر‌و‌تمام‌آثار‌دیگر‌شاملو‌جالب‌است،‌گریز‌از‌نیست‌انگاری‌با‌توسل‌و‌
تمسک‌به‌عشق‌مجاز‌است،‌یا‌دقیق‌تر‌بگویم:‌سعی‌در‌گریز‌از‌نیست‌انگاری،‌با‌پناه‌بردن‌
به‌مظاهر‌عشق‌زمینی‌است.‌آیا‌می‌توان‌درپناه‌عشق‌مجاز،‌از‌نیست‌انگاری‌گریخت؟‌
مسلماً‌عشق‌مجاز‌نمی‌‌تواند‌با‌نیست‌انگاری-‌به‌معنی‌تام‌و‌تمام‌کلمه-‌مقابله‌کند.

ش��اعران نیروی غریبی دارند که می توانند به کمک آن 
ه��ر کنیز مطبخی یا حتی یک روس��پی را تا اوج قلّه های 
عشق و پرستش فراببرند و اگر معشوق- خواه ملکه ی یک 
کش��ور باش��د، خواه یک زن خیابانی- بتواند در برابر این 
نیرو، صرفاً آینگی کند )یا ایس��تادگی کن��د، اما آینه وار( 
ش��اعر با زبان به یگانگی می رس��د و معشوق با نتایج این 
یگانگی به جاودانگی. اما زن��ان روزگار ما به تعبیر همین 
شاعر نیس��ت انگار، جلوه های روشن تقدیر مصنوع انسان 
معاصرند و نمی توانند آینگ��ی کنند. آینگی کردن دراین 
مق��ام حقیقتاً کار دش��واری اس��ت: زیرا ش��اعر لحظه ای 
افس��رده اس��ت و لحظه ی دیگر ش��اد، گاه��ی دیوانه وار 
دوس��ت می دارد و گاه ناگهان در خود فرو می رود. گاهی 
هفته ای بی اشتهاس��ت و گاهی ممکن اس��ت سه وعده را 
یک وعده کند. گاهی مؤمن اس��ت و گاهی کافر و دریک 
کلمه مصداق دقیق تناقض اس��ت، بهتر است بگویم شاعر 
تناقضی عمودی است که همچون دیگران به نظر می آید، 
اما اگر جهان درونی وی رایک شبانه روز به یک آدم عادی 
همس��ن و س��ال وی بدهند، آن بنده ی خدا اگر بی درنگ 
س��کته نکند؛ در ساعات آخر، کاملًا از پا در آمده و مشاعر 
خود را از دست می دهد. شاید به نظر بیاید اغراق می کنم. 
اگ��ر فراموش نکرده باش��ید که یکی از مهم ترین چش��م 
اندازهای ش��عر یا ب��ه تعبیر اهل ص��ورت و علمای بدیع، 
یکی از مهم ترین صنایع و فنون سخنوری، »اغراق« است. 
ممکن اس��ت چنین تصور شود که اغراق، صرفاً درحماسه 
س��رایی به کار می آید و فقط ابیاتی از ایندس��ت را اغراق 

باید شمرد:
چماننده ی دیزه هنگام گرد
چراننده ی کرکس اندر نبرد

فزاینده ی بادآوردگاه
فشاننده ی خون ز ابر سیاه

اما آنجا که خواجه شیراز می فرماید:
زین آتش نهفته که درسینه ی من است.

خورشید شعله ای است که درآسمان گرفت
یا آنجا که حضرت ابوالمعانی مولانا بیدل می فرماید:

گهی برصبح پیچیدم گهی با  گل جنون کردم
به چاک صد گریبان خویش را از خود برون کردم

خواسته و ناخواسته به جناب حکیم ابوالقاسم فردوسی 
اقتدا کرده و از چش��م انداز اغراق س��خن گفته اند. مسلماً 
از ش��اعران نیست انگار معاصر که ازحدود سطح و صورت 
زب��ان فرات��ر نرفته اند، نمی ت��وان توقع داش��ت که دراین 
س��احت- اغراق- به پایگاه شاعران حکیم و عارف برسند، 
اما به هرحال همان اندک مایه از نیروی اغراق اس��ت که 
می تواند ش��اعری همچون ش��املو را یاری کند تا بکوشد 
از نیس��ت ان��گاری بگریزد. چگونه؟ اینگون��ه که درباره ی 
معشوق مجازی خود اغراق بگوید و رابطه ای غالباً ناپایدار 
نس��بتی محدود را، چنان عظی��م و غریب تصویر کند که 
هم خ��ود باگفته ی خویش مجاب ش��ود و هم دیگران را 
به همزبان��ی و همدردی برانگیزد. اگر ش��اعران پدیده ای 
را- هرچه باش��د، خواه مرگ یک پرنده، خواه عش��ق یک 
زن، خ��واه...- فراتر از حدود آن پدی��ده ننگرند و آنچه را 
اتفاق افتاده اس��ت هنگفت و ش��گرف تلقی نکنند، هرگز 
نمی توانند آن را با کلمات معمولی به ما نشان بدهند: فی 
المثل ش��املو آنجا که می خواهد یگانگ��ی خودرا با مردم 

بیان کند، می گوید:
زیرا میان من

و مردمی که به سان عاصیان
یکدیگر را درآغوش می فشریم

دیوار پیرهنی حتی
در کار نیست.

آش��کار است که ش��اعر اغراق می گوید. اما هر چند این 
اغراق در عرصه ی س��تایش و پرس��تش مردم به نتیجه ای 
نمی رسد، در عرصه ی عشق مجاز، نه تنها شاملو را به یکی 
از چهره های معروف شعر معاصر بدل می کند، بلکه موجب 
می ش��ود که ش��اعر هنگام نومیدی از مردم و وقوف به تو 
خالی بودن ش��عارها و دروغین بودن احزاب، به جای اینکه 
از گریبان نیس��ت انگاری محض س��ربرکند، به ستایش و 
پرستش معشوقی رو می آورد به این گمان )البته باطل( که 

او را از گزند نیست انگاری دور نگه می دارد:
همه ی بت هایم را می شکنم

تافرش کنم برراهی که تو بگذری
ای��ن بت ها ،تم��ام مفاهی��م انتزاعی و مق��ولات کلی و 

دغدغه های روشنفکرانه اند...
ادامه دارد...  

‌‌درعشق‌مجاز‌
برای‌اهل‌حق،‌

عبرتی‌و‌حسرتی‌
باقی‌می‌ماند‌و‌
شرمساری‌از‌

اینکه‌چرا‌مدتی‌به‌
جای‌حق‌سبحانه‌
و‌تعالی،‌یکی‌از‌

جلوه‌های‌بی‌شمار‌
او‌را‌پرستیده‌اند،‌

جلوه‌هائی‌که‌حتی‌
اگر‌استثنائی‌باشند.‌

رنگی‌از‌رنگبازیِ‌
به‌ظاهر‌بی‌پایان‌
حقند.‌معشوق‌
مجازی‌چه‌چند‌

لحظه‌پرستیده‌شود،‌
چه‌سالیان‌سال،‌
جزغرور‌و‌غفلت‌
از‌حق،‌پاداشی‌به‌

عاشق‌راستین‌خود‌
نمی‌دهد.
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همه‌چیز‌آب‌می‌شود‌و‌از‌بین‌می‌رود،
زنـدان‌ خاکسـتری‌ دیوارهـای‌ "تنهـا‌

نومیدی‌من‌برجای‌می‌ماند"
"در‌دوره‌ی‌خاصی‌از‌خود‌شناسی...‌خود‌
را‌نفرت‌انگیـز‌می‌یابـی...‌می‌بینـی‌چیزی‌
نیسـتی‌مگر‌لانه‌ی‌موش‌های‌صحرایی‌که‌
کثافت‌هـای‌زیـادی‌در‌خود‌پنهـان‌کرده‌
اسـت...‌کثافت‌هایی‌‌که‌در‌آن‌جا‌می‌یابی،‌
فطری‌و‌ذاتی‌اسـت.‌می‌فهمی‌که‌با‌همین‌
بـار‌به‌این‌دنیا‌قدم‌گذاشـته‌ای‌و‌به‌همین‌
دلیـل‌به‌طرزی‌فهم‌ناشـدنی‌یا‌شـاید‌هم‌
بسـیار‌فهم‌شـدنی‌از‌این‌جهـان‌،‌خواهی‌

رفت.
این‌کثافت‌،‌عمیق‌ترین‌چیزی‌اسـت‌که‌

می‌یابی"
هسـتم...‌ درمانـده‌ای‌ موجـود‌ "چـه‌
هیچـم‌.‌هیچ،هیـچ.‌ضعف،‌خـود‌ویرانی‌و‌
لهیب‌شـعله‌های‌آتش‌جهنم‌کـه‌زمین‌را‌

می‌شکافد"]1[
فرانتس‌کافکا

فرهنگ عمومی | شماره دوم | دی ماه 89
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فرانتس کافکا نویس��نده ی نیهیلیست اهل چک یک بار 
درباره ی داس��تان هایش گفته اس��ت: " اگر می خواهید این 
داس��تان ها را بفهمید، باید مرا درک کنید، باید به زندگی، 

شخصیت، رنج ها و خواب های من وارد شوید"]2[
به راستی فرانتس کافکا کیست و چه جایگاهی در ادبیات 
معاصر غربی دارد؟ در آغاز س��خن، کافکا را "نیهیلیست " 
نامیدیم. باید پرس��ید نیهیلیست چیست و نسبت کافکا با 
آن چگونه است؟ در این گفتار مختصر می کوشیم تا به این 

پرسش ها پاسخ دهیم.

فرانتس‌کافکا؛‌یهودی‌آلمانی‌زبانی‌در‌پراگ
فرانتس کافکا در س��وم ژوئیه 1883 م در یک خانواده 
یهودی در پراگ متولد شد. پدر کافکا تاجرعمدهی لباس 
بود. پدر، مردی عبوس، قوی، بلندقد و س��ختگیر بود که 
به هیچ روی نتوانس��ت ارتباط عاطفی س��المی با فرانتس 
برقرار نماید. فرانتس در کودکی و گاه حتی در بزرگسالی 
از پدرش می ترس��ید و سایهی اس��تبداد وی را برسرخود 
حس می کرد. بعدها وقتی بزرگ تر ش��د ]در سی و  ش��ش 
س��الگی[ نامه ای برای پدرش نوشت که هیچ گاه آن را به 
وی نداد. اما در آن به ترسیم رابطه ای سراپا اضطراب آلود، 
خش��ک و بیمار میان خودش��ان پرداخت. کافکا از پدرش 
می ترس��ید و در مقاب��ل او احس��اس درماندگی می کرد و 
ج��رأت انتقاد و اعتراض ب��ه او را نیز ]حداق��ل تا هنگام 

بزرگسالی[ نداشت.]3[
اجداد فرانتس ] به ویژه از طرف خانواده ی مادری[ اغلب 
از خاخام ه��ای معتبر یهودی بودند. مادربزرگ مادرش در 
حالت افسردگی شدید خودکشی کرده بود و در تبار آن ها 
س��ابقه ای از اختلالات روانی وجود داش��ت، نظیر همین 
کش��مکش های روانی و میل به خودکشی بعدها در کافکا 
نیز دیده می شد. فرانتس در واقع کودکی وانهاده بود زیرا 
مادرش به دلیل وظیفه ی کمک کردن به ش��وهرش گاه از 
کافکا غافل می ش��د، هر چند که رواب��ط کافکا و مادرش 

هیچ گاه به سردی رابطه ی او با پدرش نبود.]4[
فرانت��س در یک دبیرس��تان آلمانی، در رش��ته ی علوم 
انسانی تحصیل کرد و پس از آن در یک دانشگاه آلمانی زبان 
به تحصیل حقوق مشغول شد. در پراگِ آن زمان یهودی ها 
مورد نفرت چک ها و آلمان ها قرار داش��تند. کافکا به دلیل 
آلمانی زبان بودن با اهالی چک معاش��رت چندانی نداشت 
و نیز به دلیل یهودی بودن م��ورد نفرت آلمانی زبان ها قرار 
می گرف��ت. فرانتس مدتی پ��س از فراغت از دانش��گاه در 
یک "ش��رکت بیمه ی ح��وادث کارگران" مش��غول به کار 
ش��د. فرانتس کارش را دوست نداش��ت و نیز اغلب اوقات 
از ی��ک افس��ردگی عمیق و دل مردگ��ی و بی انگیزگی رنج 
می ب��رد. در یک نگاه کلی و کوتاه می توان فرانتس کافکا را 
دارای شخصیتی درمانده، بیمار، مأیوس، ناتوان و سردرگم 

دانست. او یک بار در یادداشت هایش چنین نوشت:

کافــکا  روایــت گر
   بیمار یک انحطاط

‌‌در‌واقع‌کافکا‌ ‌
هرچه‌به‌پایان‌

عمرش‌نزدیک‌تر‌
می‌شد،‌پیوند‌

عمیق‌تری‌با‌میراث‌
تلمودی‌یهودیت‌
و‌زبان‌"ییدیش" 

و‌عبری‌پیدا‌
می‌کرد.‌به‌تعبیری‌

در‌نمایش‌های‌
تئاتر‌ییدیش‌

کافکا‌ریشه‌های‌
یهودی‌اش‌را‌پیدا‌

می‌کرد.
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"من فق��ط می توانم بخزم و نه چندان 
بهتر از نوعی حشره"

و باری دیگ��ر زندگی خود را "زندگی 
سگی" نامیده بود، او در یادداشت مربوط 
به 15 اوت سال 1913 چنین نوشته بود: 
"تنه��ا راه رهای��ی از رنج هایی که طرف 
صبح دل آدم را پر می کند، بیرون پریدن 

از پنجره است."]5[
کافکا در جوانی با افرادی آش��نا ش��د 
که بعدها از یهودی ها و صهیونیست های 
مطرح در ادبیات و فرهنگ غرب گردیدند، 
بعض��ی از دوس��تان وی، "مارتین بوب��ر" 
متکلم اگزیستانسیالیست یهودی یا "رنه 
ماریاریلکه" شاعر نیست انگار آلمانی زبان 
اطریش��ی، یا "ماکس برود" از چهره های 
هن��ری و ادب��ی صهیونیس��م و دول��ت 
نبود اسرائیل بودند. البته "ریلکه" صهیونیست 

اما از آن دس��ته معاشران کافکا بود که بعدها 
صاحب شهرت فراوانی گردیدند.

کافکا گاه حتی نسبت به برخی از دوستان 
خود حسادت می کرد. او در یادداشت روزانه ی 
مرب��وط ب��ه 18 دس��امبر 1911 درب��اره ی 
دوستش )"فرانتس ورفل"( چنین نوشت: " از 
ورفل نفرت دارم... او س��الم، جوان و ثروتمند 
اس��ت یعنی هرآنچه من نیس��تم. به علاوه از 
موهبت ذوق موسیقی بهره مند است. من از هر 
نوع ذوق موس��یقی بی بهره ام." ]6[ فرانتس به 
س��ال 1915 طغیان کرد و با رها کردن خانه 
و خانواده زندگی مس��تقلی برای خود ترتیب 
داد. از سال 1912 که فرانتس اولین داستانش 
)"داوری"( را نوشت، زندگی او با ادبیات پیوند 
نزدی��ک خورد و تا هنگام مرگ کافکا در ژوئن 

1924 این پیوند برقرار ماند.

کافکا‌و‌عشق‌هایی‌ناپایدار
کاف��کا به لح��اظ فردی و ش��خصی گرفتار 
گونه ای فق��دان اعتماد به نفس و یأس نظری 

جدّی بود. او به دلیل عدم رش��د س��الم 
عاطف��ی و ش��خصیتی قادر ب��ه برقراری 
ارتباط های مس��تحکم و مداوم با دیگران 
]به ویژه ف��ردی از جنس مخالف[ نبود. 
نگاهی کوتاه به ک��م و کیف ارتباط های 
او ب��ا زنانی ک��ه وارد زندگی اش ش��دند، 
به خوبی این وضعی��ت بحرانی، متزلزل 
و نابس��امان را نش��ان می دهد. کافکا در 
نامه ای که برای پدرِ یکی از دخترانی که 
با او نامزد ش��ده و س��پس آن را گسسته 
بود، نوش��ت خود به وض��ع بیمار گونه ی 
ش��خصیت و زندگ��ی اش اعت��راف کرده 

است.]7[
فرانتس به درس��تی دریافت��ه بود که 
بیماری و اختلالات جس��مانی او بازتابی 
از وضعیت بیمار روانی اش هستند. او در 
نامه ای که برای دوس��تش )اسکارباوم( نوشته 
به این مطلب اش��اره کرده است. کافکا نوشته 

است:
"بیماری جس��مانی من فقط بازتاب بیماری 
روان��ی م��ن اس��ت و ذهنم حاضر نیس��ت به 

هیچ وجه آن را آرام کند" ]8[
در جائی دیگر نیز چنین نوشت:

" آدم��ی هس��تم کم حرف،غیر معاش��رتی، 
عبوس، سودایی و در حقیقت بیمار."

اولی��ن م��ورد عش��قی ج��دّی در زندگ��ی 
کاف��کا، آش��نایی او با دختری یه��ودی به نام 
"فلیس��ه باوئر" در منزل ماکس برود می باشد. 
این آشنایی حدود دوسالی بعد به نامزدی آن ها 
انجامید. اما اندکی بعد کافکا این نامزدی را به 
هم زد و یک س��ال بعد مجدداً با فلیسه نامزد 
شد و چند ماه بعد دوباره آن را به هم زد. رفتار 
کافکا در خصوص ارتباط با فلیسه کاملًا ازیک 
شخصیت متزلزل و سردرگم حکایت می کند. 
نکته ی دیگر این که با توجه به برخی نامه ها و 
گفته ها که س��ال ها پس از مرگ کافکا منتشر 
گردیده اس��ت، بحث این احتم��ال پدید آمده 

‌‌هرچه‌بیشتر‌از‌عمر‌کافکا‌می‌گذشت،‌ارتباط‌و‌پیوند‌او‌با‌محافل‌یهودی‌
و‌حتی‌صهیونیستی‌بیشتر‌می‌شد.‌یکی‌از‌صهیونیست‌های‌جدّی‌و‌فعال‌که‌
ارتباط‌بسیار‌نزدیک‌و‌تأثیرگذاری‌فوق‌العاده‌ای‌]به‌ویژه‌در‌اواخر‌عمر[‌بر‌

کافکا‌داشت،‌"ماکس‌برود" می‌باشد.

‌‌تفکر‌غرب‌
مدرن‌بعد‌از‌هگل‌
]به‌عنوان‌فیلسوف‌
و‌سخنگوی‌
مدرنیته[‌دیگر‌
چهره‌ی‌فلسفی‌
جدّی‌ای‌که‌مؤید‌
مدرنیته‌باشد‌
به‌خود‌ندید‌
البته‌تاریخ‌تفکر‌
فلسفی‌تداوم‌پیدا‌
کرد‌و‌صاحب‌نقطه‌
عطف‌هائی‌هم‌
گردید،‌اما‌آنچه‌
که‌به‌عنوان‌"روح‌
زمانه" تدریجاً‌
ظهور‌می‌یافت‌و‌
تسلط‌می‌یافت،‌
حکایت‌گر‌بحران‌و‌
اضطراب‌و‌انحطاط‌
بود،‌انحطاطی‌که‌
دامن‌مدرنیته‌را‌
گرفته‌بود‌و‌در‌
آراء‌"کی‌یرکه‌گور"،‌
"آرتورشوپنهائر" 
و‌به‌‌ویژه‌
"فردریش‌نیچه" 
خود‌را‌نشان‌
می‌داد.

‌‌
کافکا‌بر‌اثر‌

تشویق‌های‌برود‌
به‌عرفان‌یهودی‌
)کابالا(‌روی‌آورد‌
و‌در‌سال‌های‌
پایانی‌عمرش

‌خود‌را‌غرق‌در‌
مطالعه‌ی‌فرهنگ‌
و‌ادبیات‌یهودی‌

نمود.
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است که کافکا هنگام نامزدی با فلیسه 
با دوس��تِ او دوشیزه "گرتابلوخ" روابط 
غیر اخلاقی داش��ته به گونه ای که گرتا 
از او صاحب فرزندی نامش��روع گردیده 

است.]9[
البت��ه ه��واداران کاف��کا و برخی از 
گردآورندگان آثار کافکا کوش��یده اند تا 
این امر را یک ش��ایعه و سخن بی پایه 

جلوه دهند.
علی ای حال شخصیت رشد نایافته ی 
تصمیم گیری ه��ای  ظرفی��ت  کاف��کا 
ج��دّی و پذیرش تعه��د را از او گرفته 
ب��ود واین امر به خوب��ی در رابطه های 
عاش��قانه اش دیده می شود. البته با این 
سخن نمی خواهیم مشکلات پیچیده ی 
عاطفی و انسانی در روابط کافکا با زنان 

را یکس��ره معطوف به او بدانیم، اما بی تردید 
ش��خصیت بیمار، افسرده و مأیوس کافکا در 

بروز مشکلات نقش مهمی داشته است.
فرانتس در تابستان 1920 با زنِ متأهلی 
به نام "میلنا یزنس��کا" آشنا شد، میلنا همسر 
"ارنست پولاک"  ]ادیب معروف یهودی[ بود 
ک��ه پذیرای برقراری رابطه ی عاش��قانه ای با 
کافکا گردید. میلنا تنها معشوقه غیر یهودی 
کافکا بود. رابطه ی کافکا با میلنا نیز پرتصادم، 
پرکش��مکش و توأم ب��ا بحران های مختلف 
عصبی و روانی بود. میلنا در اوت سال 1920 
به رابطه با کافکا خاتم��ه داد. میلنا زنی بود 
که نخس��تین داس��تان های کوتاه کافکا را از 
زبان آلمانی به زبان چک برمی گرداند. میلنا 
هنگام دوس��تی با کافکا در متن یک زندگی 
زناشویی پرکشمکش قرار داشت، در آن زمان 
کاف��کا نیز با دختری نامزد کرده و به او قول 
ازدواج داده ب��ود و ما از این دختر تنها با نام 

"دختری از برلین" خبر داریم.]10[
کافکا توانایی پذیرش مسئولیت و بر عهده 
گرفتن تعهد را نداشت و این نکته ای است که 

مخاطبان دختر او پس از مدتی معاشرت با 
او در می یافتند. میلنا چند ماه پس از آغاز 
دوس��تی اش با کافکا، رابطه ی خود با او را 

برای همیشه قطع کرد.
آخری��ن دخت��ری ک��ه به عن��وان یک 
معشوقه وارد زندگی کافکا گردید، دختری 
یه��ودی به نام "دُرادیامانت" اس��ت که به 
س��ال 1923 با کافکا آش��نا گردید. دُرا به 
یک خانواده لهستانی و یهودی ارتدوکس 
تعلق داش��ت. رابطه با درا گرایش در حال 
رشد علاقه و پیوند کافکا به ادبیات یهودی 
و س��ازمان های یهودی – صهیونیس��تی را 

بیشتر کرد.]11[
کاف��کا در دیدار با پ��در درا خود را یک 

"یهودی تائب" نامید.
در واق��ع کافکا هرچه ب��ه پایان عمرش 
نزدیک ت��ر می ش��د، پیوند عمیق ت��ری با میراث 
تلمودیِ یهودیت و زبان "ییدیش" و عبری پیدا 
می کرد. به تعبیری در نمایش های تئاتر ییدیش 
کافکا ریشه های یهودی اش را پیدا می کرد.]12[

کافکا بر اثر تشویق های برود به عرفان یهودی 
)کابالا( روی آورد و در س��ال های پایانی عمرش 
خ��ود را غ��رق در مطالعه ی فرهن��گ و ادبیات 

یهودی نمود.
هرچ��ه بیش��تر از عم��ر کافکا می گذش��ت، 
ارتب��اط و پیون��د او ب��ا محافل یه��ودی]13[ و 
حت��ی صهیونیس��تی بیش��تر می  ش��د. یکی از 
صهیونیس��ت های جدّی و فعال که ارتباط بسیار 
نزدی��ک و تأثیرگ��ذاری فوق الع��اده  ای ]به ویژه 
در اواخ��ر عمر[ بر کافکا داش��ت، "ماکس برود" 

می باشد.
به نظر می رسد راز شهرت سریع و گسترده ی 
کافکا به ویژه پس از جنگ جهانی دوّم را باید در 
همین پیوندهای یهودی و صهیونیستی جستجو 
کرد. کافکا نویس��نده ای بیمار و افس��رده بود که 
داس��تان های نه چن��دان جذّاب متوس��طی هم 
نوش��ت اما به دلیل یهودی و صهیونیست بودن و 

‌‌به‌نظر‌می‌رسد‌
راز‌شهرت‌سریع‌
و‌گسترده‌ی‌کافکا‌

به‌ویژه‌پس‌از‌
جنگ‌جهانی‌دوّم‌
را‌باید‌در‌همین‌

پیوندهای‌یهودی‌
و‌صهیونیستی‌
جستجو‌کرد.‌

کافکا‌نویسنده‌ای‌
بیمار‌و‌افسرده‌بود‌

که‌داستان‌های‌
نه‌چندان‌جذّاب‌

متوسطی‌هم‌نوشت‌
اما‌به‌دلیل‌یهودی‌

و‌صهیونیست‌
بودن‌و‌نیز‌به‌این‌

دلیل‌که‌نیهیلیسم‌
سرد‌و‌آبسورد‌و‌
منفعلانه‌ای‌که‌او‌
در‌آثارش‌مطرح‌

می‌کرد‌به‌نفع‌نظام‌
جهانی‌سلطه‌جهت‌

تحمیق‌فکری‌و‌
تخدیر‌عاطفی‌

بخشی‌از‌جوانان‌
بوده‌است،‌مورد‌
حمایت‌بنگاه‌ها‌و‌
رسانه‌های‌بزرگ‌

تبلیغاتی‌قرار‌
گرفته‌و‌در‌حدّ‌

یک‌اسطوره‌مطرح‌
گردیده‌است.

‌‌وقوع‌جنگ‌جهانی‌اوّل‌و‌ظهور‌خونین‌و‌سبعانه‌ی‌باطنِ‌خشن‌و‌ویرانگر‌تمدن‌
مدرن‌در‌یک‌ستیز‌بیمارگونه‌و‌غیرعاقلانه‌و‌پس‌از‌آن‌پیدایی‌بحران‌اقتصادی‌
فراگیر‌که‌سرتاسر‌اروپا‌و‌آمریکا‌را‌دربرگرفت،‌جلوه‌هائی‌از‌بحران‌تمدنی‌ای‌بود‌
که‌چهار‌ستون‌مدرنیته‌را‌به‌لرزش‌درآورده‌بود.

‌
‌کافکا‌صراحتاً‌
ازتجاوزگری‌

صهیونیسم‌]تحت‌
عنوان‌ناسیونالیسم‌

یهودی[‌دفاع‌
می‌کند‌و‌در‌گفتگو‌
با‌"گوستاویانوش‌

" می‌گوید:‌
"ناسیونالیسم‌
یهودی‌متجاوز‌

نیست.
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نیز به این دلیل که نیهیلیسم سرد و 
آبسورد و منفعلانه ای که او در آثارش 
مطرح می کرد به نف��ع نظام جهانی 
سلطه جهت تحمیق فکری و تخدیر 
عاطفی بخشی از جوانان بوده است، 
مورد حمایت بنگاه ها و رس��انه های 
بزرگ تبلیغاتی قرار گرفته و در حدّ 
یک اسطوره مطرح گردیده است. در 
س��ال هایی که کافکا زندگی می کرد 
]به ویژه دردو دهه اول قرن بیس��تم[ 
فعالیت س��ازمان های صهیونیس��تی 
برای انتقال یهودی��ان به خاورمیانه 
و اش��غال س��رزمین های فلسطینی 
از ش��دّت و اوج بس��یاری برخوردار 
ب��ود، کاف��کا صراحت��اً ازتجاوزگری 
عن��وان  ]تح��ت  صهیونیس��م 
ناسیونالیسم یهودی[ دفاع می کند و 

در گفتگو با "گوستاویانوش " می گوید: "ناسیونالیسم یهودی 
متجاوز نیس��ت.]14[" کافکا یک بار در گفتگو با میلنا خود 
را "نمون��ه ی کامل یک یهودی غرب��ی"]15[ و بار دیگر در 
جائی دیگر "یهودی ترین یهودیان غرب" نامید]16[. کافکا 
آرزو می کرد می توانست همراه با اشغالگران صهیونیست به 
فلس��طین رفته و به عنوان  یک کارگر یا کشاورز در دولت 

در حال شکل گیری اسرائیل زندگی نماید.]17[ 

نگاهی‌به‌اوضاع‌فرهنگی‌و‌اجتماعی‌زمانه‌ی‌کافکا
تفک��ر غرب مدرن بع��د از هگل ]به عنوان فیلس��وف و 
س��خنگوی مدرنیته[ دیگر چهره ی فلس��فی جدّی ای که 
مؤید مدرنیته باشد به خود ندید. البته تاریخ تفکر فلسفی 
ت��داوم پیدا کرد و صاح��ب نقطه عطف هائی هم گردید، اما 
آنچ��ه که به عنوان "روح زمان��ه" تدریجاً ظهور می یافت و 
تسلط می یافت، حکایت  گر بحران و اضطراب و انحطاط بود، 
انحطاطی که دامن مدرنیته را گرفته بود و در آراء "کی یرکه 
گور"، "آرتورش��وپنهائر" و به ویژه "فردریش نیچه" خود را 

نشان می داد.
در س��ال 1900 میلادی اگر چه هن��وز رگه های بحران 
و تزل��زل در ارکان تمدنی غرب و ب��ه گونه ای که عوام هم 

بتوانن��د ت��ا ح��دّی آن را دریابند ظاهر 
نگردی��ده، ام��ا تفک��ر غرب م��درن به 
عنوان باطنِ تمدن غربی گرفتار بحرانِ 
انحطاطی گردی��ده بود. هنوز دو دهه از 
آغاز قرن بیس��تم نگذش��ته بود که این 
بحران درارکان و ش��وؤنات تمدنیِ غرب 
م��درن هم ظاهر گردی��د و مردم کوچه 
و ب��ازار نیز با عینیت آن روبرو گردیدند. 
وقوع جنگ جهانی اوّل و ظهور خونین 
و س��بعانه ی باط��نِ خش��ن و ویرانگ��ر 
تمدن مدرن در یک س��تیز بیمارگونه و 
غیرعاقلانه و پ��س از آن پیدایی بحران 
اقتص��ادی فراگی��ر که سرتاس��ر اروپا و 
آمریکا را دربرگرفت، جلوه  هائی از بحران 
تمدنی ای بود که چهار ستون مدرنیته را 

به لرزش درآورده بود.
آنچ��ه تدریجاً رخ م��ی داد این بود که 
یقین فلسفی غرب مدرن به تزلزل افتاده و در حال فروپاشی 
ب��ود و از پی آن، گرایش های مختلف پسامدرنیس��م، انواع 
اندیشه های خردگریز و رویکردهای رنگارنگ ضدرئالیستی 
در تمام��ی عرصه های فرهنگ غرب از فلس��فه و فیزیک و 
تئوری ه��ای اقتص��ادی گرفته تا معم��اری و هنر و رمان و 

موزیک خودنمائی می کرد.
غرب م��درن که در ق��رن نوزدهم ]عمدت��اً در دو ثلث 
آغازین آن[ با تکیه بر عقل دکارتی و تفس��یر مکانیستی- 
ماتریالیس��تی از عالم می کوش��ید تا پایِ خ��ود را بر زمین 
محکم نماید، با ظهور نیهیلیس��م پسامدرن نیچه ای، یقین 
خود را از دست داد و با فروپاشی مفهوم گالیله ای- نیوتونی 
"م��ادّه" و به جای آن نشس��تن فیزی��ک کوانتم و نظریه ی 
عدم قطعیت هایزنبرگ، ش��وؤنات مختل��ف خویش را در 
اضط��راب و تزل��زل دید. آنچه که در غ��رب اتفاق می افتاد 
و از فلس��فه تا ادبی��ات و از معماری تا تئاتر و نمایش��نامه 
نویس��ی را دربرگرفته بود و خود را در سیطره ی نیهیلیسم 
خودویرانگر و آبسورد و از بین رفتن بنیان های اخلاقی و هر 
نوع معنائی برای زندگی ظاهر می کرد، یک بحران تفکری-

  تمدن��ی فراگیر بود که وجهی از آن دراگزیستانسیالیس��مِ 
نیست انگارانه ی سارتر خودنمائی می کرد و وجهی دیگر از 

‌‌کافکا‌
آرزو‌می‌کرد‌
می‌توانست‌همراه‌
با‌اشغالگران‌
صهیونیست‌به‌
فلسطین‌رفته‌
و‌به‌عنوان‌‌یک‌
کارگر‌یا‌کشاورز‌
در‌دولت‌در‌
حال‌شکل‌گیری‌
اسرائیل‌زندگی‌
نماید.

‌‌غرب‌مدرن‌که‌
در‌قرن‌نوزدهم‌
)عمدتاً‌در‌دو‌
ثلث‌آغازین‌آن(‌
با‌تکیه‌بر‌عقل‌
دکارتی‌و‌تفسیر‌
مکانیستی-
‌ماتریالیستی‌از‌
عالم‌می‌کوشید‌
تا‌پایِ‌خود‌را‌بر‌
زمین‌محکم‌نماید،‌
با‌ظهور‌نیهیلیسم‌
پسامدرن‌نیچه‌ای،‌
یقین‌خود‌را‌از‌
دست‌داد.

‌‌در‌واقع‌سوررئالیسم‌و‌صور‌مختلف‌ادبیات‌پست‌مدرن‌بازتاب‌ادبیِ‌بحران‌
شدیدی‌بود‌که‌همه‌ی‌وجوه‌و‌شوؤن‌تفکر‌و‌تمدن‌غرب‌را‌در‌برگرفته‌بود.

‌‌آغاز‌جدّی‌و‌تقریباً‌حرفه‌ای‌داستان‌نویسی‌برای‌کافکا‌از‌سال‌‌1912شروع‌
می‌گردد‌و‌تازمان‌مرگ‌او‌در‌سال‌‌1924تداوم‌می‌یابد.
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آن در گس��ترش نفوذ صور مختلف 
سوررئالیسم و ادبیات پسامدرن و یا 
به عبارتی "ادبیات بحران و انحطاط" 

خود را عیان می ساخت.
در واق��ع سوررئالیس��م و ص��ور 
مختلف ادبیات پس��ت مدرن بازتاب 
ادبیِ بحران شدیدی بود که همه ی 
وجوه و شوؤن تفکر و تمدن غرب را 

در برگرفته بود.
سال های دهه ی اول قرن بیستم 
]از 1900 تا 1910 [ و به ویژه پس 
از آن یعن��ی س��ال های دهه ی دوم 
ق��رن بیس��تم ]از 1910 تا 1920[ 
که زمان اوج گیری فعالیت های ادبی 
کافکا بوده اس��ت دقیق��اً در متن و 
بطن این بحرانِ فراگیر همه جانبه ی 
تمدن غربی ق��رار دارد، بحرانی که 
می توان آن را بحرانِ انحطاطی آغاز 
پسامدرنیس��م دانس��ت. ادبیاتِ این 
دوره نی��ز ادبیات بح��رانِ انحطاطی 
اس��ت و فرانت��س کاف��کا یک��ی از 
حلقه های شکل گیری زنجیره ی این 
ادبیات "بحرانِ انحطاطی" یا "بحران 

و انحطاط" می باشد. 
ب��ه یاد آوری��م که آغ��از جدّی و 
تقریباً حرفه ای داستان نویسی برای 
کافکا از سال 1912 شروع می گردد 
و تازم��ان مرگ او در س��ال 1924 

تداوم می یابد.
ادبیات بحران و انحطاط به صور و 
اشکال مختلف و در آثار نویسندگان 

متفاوتی ظاهر گردیده است.
آثار داستانی کافکا را نیز می توان 
یک��ی از حلقه های آغازی��ن ادبیات 
بح��ران و انحط��اط دانس��ت. وجه 
برجس��ته ی آثار و آراء کافکا و آنچه 
که او را از دیگر رمان نویسان ادبیات 

‌‌آنچه‌که‌
در‌غرب‌اتفاق‌
می‌افتاد‌و‌از‌

فلسفه‌تا‌ادبیات‌
و‌از‌معماری‌
تا‌تئاتر‌و‌

نمایشنامه‌نویسی‌
را‌دربرگرفته‌
بود‌و‌خود‌را‌
در‌سیطره‌ی‌

نیهیلیسم‌خود‌
ویرانگر‌و‌آبسورد‌

و‌از‌بین‌رفتن‌
بنیان‌های‌اخلاقی‌
و‌هر‌نوع‌معنائی‌
برای‌زندگی‌ظاهر‌

می‌کرد،
‌یک‌بحران‌

تفکری-‌تمدنی‌
فراگیر‌بود‌که‌

وجهی‌از‌آن‌در‌
اگزیستانسیالیسمِ‌
نیست‌انگارانه‌ی‌
سارتر‌خودنمائی‌
می‌کرد‌و‌وجهی‌
دیگر‌از‌آن‌در‌
گسترش‌نفوذ‌
صور‌مختلف‌

سوررئالیسم‌و‌
ادبیات‌پسامدرن‌
و‌یا‌به‌عبارتی‌

"ادبیات‌بحران‌و‌
انحطاط" خود‌را‌
عیان‌می‌ساخت.
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‌‌سال‌های‌
دهه‌‌ی‌اول‌

قرن‌بیستم‌]از‌
‌1900تا‌1910[‌و‌

به‌ویژه‌پس‌از‌آن‌
یعنی‌سال‌های‌
دهه‌ی‌دوم‌قرن‌
بیستم‌]از‌‌1910
تا‌1920[‌که‌

زمان‌اوج‌گیری‌
فعالیت‌های‌

ادبی‌کافکا‌بوده‌
است‌دقیقاً‌در‌
متن‌و‌بطن‌این‌
بحرانِ‌فراگیر‌
همه‌جانبه‌ی‌

تمدن‌غربی‌قرار‌
دارد،‌بحرانی‌
که‌می‌توان‌
آن‌را‌بحرانِ‌

انحطاطی‌آغاز‌
پسامدرنیسم‌

دانست.‌ادبیاتِ‌
این‌دوره‌نیز‌
ادبیات‌بحرانِ‌
انحطاطی‌است.

بحران و انحطاط و به ویژه دیگر نویس��ندگان نیهیلیس��ت 
متمایز می کند، صورتِ خاص نیهیلیسمی است که در آثار 
او ظاهر گردیده اس��ت و آن را می توان "نیهیلیسم ابسوردِ 

منفعل تکنوکراتیک" دانست.

درباره‌"نیهیلیسم‌آبسورد‌منفعل‌تکنوکراتیک"
عص��ر جدید در غ��رب را می توان "عصر ظهور و بس��ط 
نیهیلیسم مدرن و پس��امدرن" نامید. مقصود از نیهیلیسم 
در این گفتار آن صورتی از تفکر بش��ری اس��ت که به نفی 
و حتی انکار حضور و هدایت قدس��ی می پ��ردازد. در واقع 
می ت��وان گفت جوهر و جانِ نیهیلیس��م همانا نفی و انکار 
حضور و هدایت س��احت قدس��ی و ولایت الهی اس��ت. در 
این معنا، نیهیلیسم ]نیست انگاری[ مشخصاً در مقابل تفکر 
دین��ی و وحیانی قرار می گیرد. در تعریف نیهیلیس��م باید 
دقت کرد آنچه مورد توجه و تأکید است، نفی و انکارحضور 
قدسی ]حضور س��احت قدسی در عالم[ به تنهائی نیست، 
بلکه آن نوع اندیشه را نیست انگارانه ]نیهیلیستی[ می نامیم 
ک��ه حتی در عین اعتق��اد به حضور قدس��ی ]خداوند[ به 
نفی و انکار ش��أن ربوبیت تکوینی و تش��ریعی و به عبارت 
دیگر"هدایت گری س��احت قدس" و ولایت الهی می پردازد. 
بنابراین و براس��اس این تعریف برخی صور اندیشه های به 
ظاهر مذهبی ]مثلًا در مس��یحیت تحریف شده و یونانی- 
یهودی زده ی کلیسایی قرون وسطی[ نیز می توانند در باطن 
نیهیلیس��تی یا نیست انگارانه باشند زیرا به صور مختلف به 

نفی و یا انکار هدایت قدسی و ولایت الهی پرداخته اند.
نیهیلیس��م را می توان صفتِ ذات تفکر غربی دانست که 
مبتنی بر متافیزیک منقطع از وحی بوده و در س��یر تطور 

تاریخی غرب همیشه همراه آن بوده است.
نیس��ت انگاری در س��احت تفکر و تمدن غ��رب مدرن 
ص��ورت و فعلیت عینی تر و پررنگ تری به دس��ت می آورد 
و در س��یر تطور تاریخی مدرنیته به سه صورت ]نیهیلیسم 
سلبی دوره ی رنسانس، نیهیلیسمِ ارزش گذار و ایدئولوژیکِ 
عص��ر روش��نگری و درنهای��ت ب��ه ص��ورت نیهیلیس��م 

خودویرانگرِپسامدرن[ ظاهر می گردد. ]18[
نیهیلیس��می که در آثار اصلی کافکا ]نظیر"مسخ" و نیز 
وضعیت "ژوزف.ک" در "محاکمه" و وضعیت "مسّ��اح" در 
رمان "قصر"[ ظاهر گردیده اس��ت، صورتی از نیهیلیس��م 
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پسامدرن است که در هیئت نحوی "نیست انگاری ابسورد 
تکنوکراتیک منفعل" خودنمائی می کند.

نیهیلیس��م پس��امدرن واپس��ین مرحله از س��یر بسط 
نیس��ت انگاری در دوران مدرنیته محسوب می شود که در 
دوران بحرانِ این تمدن و خودآگاهی به آن ظاهر می گردد.

فضای نیس��ت انگارانه ی آثار کافکا البته به صورت دقیق 
و جزئی دارای همه ی ویژگی های نیس��ت انگاری پسامدرن 
نمی باش��د، اما در یک نگاه کل��ی می توان و باید آن را ذیل 
نیست انگاری پس��امدرن ]که خود نمود و نمادی از بحرانِ 
انحطاطی تمدن غربی اس��ت[ دسته بندی کرد. در توصیف 
"نیهیلیس��م کافکائ��ی" به عنوان صورتی از نیس��ت انگاری 
پس��امدرن بای��د توج��ه کرد ک��ه ضرورت ه��ا و اقتضائات 
برخاس��ته از جوهر رمان و ادبیات داس��تانی گاه مایه های 
نیهیلیستی آثار کافکا را رنگی از تمثیل، استعاره و یا حتی 

عدم صراحت بخشیده است. 
اما به هر حال جوهر نیهیلیسم کافکائی به این دلیل که 
تجس��م بحرانِ انحطاطی و خود ویرانگر مدرنیته می باشد، 

خصلتی پست مدرنیستی دارد.
در ای��ن مق��ال، مجال و فرصت تبیین نیهیلیس��م خود 
ویرانگر پسامدرن به طور تفصیلی و دقیق وجود ندارد، بلکه 
به اختصار صرفاً به بیان فهرست وار اصلی ترین ویژگی های 

آن می پردازیم:
 1( نیهیلیس��م پس��امدرن محص��ول و بس��ط و تداوم 
نیس��ت انگاری م��درن اس��ت که این��ک گرفت��ار بحران و 
انحطاط گردیده اس��ت و این بحران را در هیئت اضطراب 
و نس��بی انگاری و ش��کّاکیت و نف��ی و ان��کار ارزش ه��ای 

معرفت شناختی و اخلاقی نشان می دهد.
2( نیهیلیسم پسامدرن درعین این که از دل مدرنیته و 
سکولاریسم و ارکان فکری آن پدید آمده است، به اعتباری 
و ش��اید بیشتر ناخودآگاه مدرنیته را به چالش می کشد. از 
این رو نیس��ت انگاری پسامدرن در ظهور ادبی خود نحوی 
نف��ی و انکار "حقیق��ت" و "اخلاق" و هر نوع اعتقاد یقینی 
را هم��راه دارد. فضای ادبی آثاری که ملهم از نیهیلیس��م 
پسامدرن هستند، گنگ، سرد، مبهم، بی معنا و گیج کننده 
به نظر می رس��ند و نحوی ابهام و تردید و تزلزل گوئی تمام 

فضای آن ها را پوشانده است.
3( در این مرحله از بس��ط نیهیلیس��م تزلزل جدّی در 

رابطه ی "فرد")س��وژه( با دیگران پدی��د می آید که ارکان 
"جامع��ه ی مدن��ی" مدرن را متزلزل می س��ازد. ریش��ه ی 
ای��ن بحران درانکار هر نوع س��احت اخلاقی ]حتی اخلاق 

سکولاریستی مدرن[ و نفی سوژه قرار دارد.
4( در س��احت نیهیلیسم پس��امدرن گونه ای شخصیت 
نیهیلیس��ت ش��یزوفرن به عنوان صورتِ روان ش��ناختی –

 اجتماعی این دوره ظهور می کند و شیوع می یابد. 
5( در این مقطع از بسط نیهیلیسم، ازخود بیگانگی بشر 
در مس��یر اثبات حیوانیت او و انکار روح قدسی فطرت وی 

تشدید می گردد.
6( درای��ن س��احت، گونه ها و انحاء مختلف��ی از ادبیات 
نیهیلیس��تیِ آبس��ورد پدید می آید که نیهیلیسم کافکائی 

صرفاً یکی از صور و گونه های آن هست.
"نیس��ت انگاری کافکائی" را "نیهیلیس��م آبسورد منفعل 
تکنوکراتیک" نامیده ایم. مشخصات این صورتِ نیهیلیسم 
چیس��ت؟ "نیهیلیس��م آبس��ورد منفعل تکنوکراتیک" آن 
صورتی از نیس��ت انگاری است که به ساحت پسامدرنیسم 
و جامعه ی فوق صنعتی پس��ت مدرن تعلق دارد. در ترسیم 
این نوع نیس��ت انگاری در آثار ادبی گونه ای فضای یخ زده، 
ب��ی روح و بوروکراتیک حضور دارد که ارتباط برقرار کردن 
با آن فضا را برای خوانندگان دش��وار می س��ازد. این فضایِ 
یخ زده ی تکنوبوروکراتیک را در داستان "گروه محکومین" 
و ی��ا در ابه��ام و گم گش��تگی "ژوزف.ک" در "محاکمه" و 
نحوه ی اعمال س��لطه ی بر او از طریق بندهای اس��ارتبار و 

نامرئی بوروکراتیک می توان شاهد بود.
نیهیلیسم غالب در آثار اصلی کافکا را "منفعل" نامیده ایم 
زیرا در آن ها حسّی از پرخاشگری و اعتراض و کنش گری 
وجود ندارد. "گرگوار سامس��ا"ی مس��خ به صورتی منفعل 
تس��لیم تقدیرخود گردیده اس��ت، او ش��خصیتی است که 
محصول سلطه ی مناس��بات بوروکراتیک می باشد و امروز 
که به یک حشره تبدیل گردیده است، جزتسلیم و رویکرد 
انفعالی حالتِ دیگری را نمی شناسد. نظیر این تسلیم طلبی 
منفعلانه را در "ژوزف.ک" نیز تا حدود زیادی شاهد هستیم. 
این نیهیلیسم را "منفعل" نامیده ایم تا آن را از نیست انگاری 

آبسورد گاه اعتراضی نوعِ "آلبرکامو" متمایز نمائیم.
شخصیت های اصلی آثار نیهیلیستی کافکا، شخصیت هایی 
مسخ شده، گیج و گنگ و فاقد یک مرکزیت خودآگاهانه ی 

‌‌نیهیلیسم‌]نیست‌انگاری[‌مشخصاً‌در‌مقابل‌تفکر‌دینی‌و‌وحیانی‌قرار‌می‌گیرد.‌در‌تعریف‌نیهیلیسم‌باید‌دقت‌کرد‌
آنچه‌مورد‌توجه‌و‌تأکید‌است،‌نفی‌و‌انکارحضور‌قدسی‌]حضور‌ساحت‌قدسی‌در‌عالم[‌به‌تنهائی‌نیست،‌بلکه‌آن‌نوع‌
اندیشه‌را‌نیست‌انگارانه‌]نیهیلیستی[‌می‌نامیم‌که‌حتی‌در‌عین‌اعتقاد‌به‌حضور‌قدسی‌]خداوند[‌به‌نفی‌و‌انکار‌شأن‌
ربوبیت‌تکوینی‌و‌تشریعی‌و‌به‌عبارت‌دیگر"هدایت‌گری‌ساحت‌قدس" و‌ولایت‌الهی‌می‌پردازد.

‌‌در‌ساحت‌
نیهیلیسم‌
پسامدرن‌

گونه‌ای‌شخصیت‌
نیهیلیست‌
شیزوفرن‌به‌
عنوان‌صورتِ‌
روان‌شناختی‌–

‌اجتماعی‌این‌دوره‌
ظهور‌می‌کند‌و‌
شیوع‌می‌یابد.
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نیرومند هس��تند، ب��رای آن ها که سرگش��ته و منفعل در 
فضاهای هولناک نیس��ت انگارانه ای که برای ش��ان تدارک 
دیده شده، س��رگردان و سرگشته هستند تعبیری بهتر از 
"شخصیت شیزوفرن نیست انگارپسامدرن" نیافته ایم. ]باید 
دراینجا به این نکته  ی مهم توجه کرد که تعبیر ش��یزوفرن 
درای��ن مقال جهت تأکید بروجه ازهم گسس��ته و مس��خ 
شده ی شخصیت هایی نظیر"ژوزف.ک" و "گرگوارسامسا" و 
تا حدی "مسّ��اح" ذکر شده است و با معنای روان شناختی 
شیزوفرن و شیزوفرنی تفاوت های بسیار دارد و به هیچ روی 
بر مفهوم پاتالوژیکال Patalogical "شیزوفرنی" در روان 

شناسی مرضی دلالت نمی کند.[
این تیپ ش��خصیتی در واپس��ین دوران حیات غرب و 
در مقطع نیهیلیس��م خود ویرانگر پس��امدرن پدید آمده و 
به عنوان تیپ اصلی ش��خصیتی در س��احت نیست انگاری 

پسامدرن و یا آثار ادبیِ تصویرگر آن ظاهر شده است.

"مسخ" و‌حقیقت‌گم‌شده‌ی‌آدمیت‌‌
یکی از آثار معروف فرانتس کافکا، رمان کوچکی به نام 

"مسخ " می باشد.
کافکا، "مسخ" را در عرض سه هفته در زمستان 1912 

نوشت.]19[ شخصیت اصلی داستان، کارمند دون پایه ی 
یک مغازه اس��ت. او که "گرگوار سامس��ا" ن��ام دارد هیچ 
علاق��ه ای به کارش ندارد و صرفاً به منظور گذران زندگی 
]آن ه��م در ش��کلی محقّر[ مجبور به انتخاب این ش��غل 

شده است.
صبح یک روز وقتی گرگوار از خواب آشفته برمی خیزد 
خود را به صورت حش��ره ای می بین��د. در واقع گرگوار در 
می یابد که تبدیل به یک حش��ره شده است، در حالی که 
اتاق و بقیه ی وس��ایل زندگی به هم��ان حالت قبلی قرار 
دارند و عوض نش��ده اند. گرگ��وار در می یابد که برای قرار 
کاری می بایس��ت ساعت پنج صبح بیدار می شد اما اکنون 
نزدیک یک ربع به هفت است و او هنوز سرکارنرفته است. 
مادرش از بیرونِ اتاق فریاد می زند که گرگوار برخیز، دیر 
شده است. گرگوار در پاسخ مادر می کوشد تا پاسخ گوید، 
اما صدای او به ش��کل زمزمه ی عجیب و مبهمی درآمده 

است.
م��ادر متوجه ی تغییر صدای گرگوار نمی گردد. این بار 
پدر و س��پس خواهرش نیز او را صدا می زنند. گرگوار در 
تلاش است تا جابجا شده و نزدیک در برود اما در وضع و 
هیئت جدیدش قادر به راحت حرکت کردن نیست. اندکی 
بعد معاونِ سرپرس��ت اداره نیز به س��راغ گرگوار می آید و 
از این که امروز دیر کرده اس��ت، او را مورد س��رزنش قرار 

می دهد.
گرگوار س��عی می کن��د با صدای بلند ب��ه آقای معاون 
پاس��خ دهد، اما صدای او برای کس��ی قابل درک نیست. 
مادرگم��ان می کند تغییر صدایِ گرگوار به دلیل بیماری 
اس��ت. پدر دستور می دهد تا قفل در اتاق گرگوار شکسته 
شود. گرگوار با گرفتاری بسیار و به سختی بالآخره موفق 
می ش��ود در اتاق را با دهانش باز کند، اما سعی کرد خود 

را پنهان نماید تا دیده نشود.
اندکی بعد معاون اداره با دیدن جثه ی حشره وار گرگوار 
متعجب می شود و به عقب برمی گردد، مادرش با دیدنِ او 
نقش برزمین می ش��ود و پدر با وحشت جلوی چشم های 
خود را می گیرد. اینک همه دریافته اند که گرگوار مس��خ 
گردیده و به یک حش��ره تبدیل شده است. وقتی گرگوار 
س��عی می کند به دنبالِ معاون اداره ]که در حال خروج از 
خانه اس��ت[ برود، پدرش با عصای سرپرس��ت او را وادار 

‌‌"نیهیلیسم‌
آبسورد‌منفعل‌
تکنوکراتیک" 
آن‌صورتی‌از‌
نیست‌انگاری‌
است‌که‌به‌ساحت‌
پسامدرنیسم‌
و‌جامعه‌ی‌
فوق‌صنعتی‌
پست‌مدرن‌
تعلق‌دارد.‌در‌
ترسیم‌این‌نوع‌
نیست‌انگاری‌
در‌آثار‌ادبی‌
گونه‌ای‌فضای‌
یخ‌زده،‌بی‌روح‌و‌
بوروکراتیک‌حضور‌
دارد‌که‌ارتباط‌
برقرار‌کردن‌با‌
آن‌فضا‌را‌برای‌
خوانندگان‌دشوار‌
می‌سازد.
‌این‌فضایِ‌
یخ‌زده‌ی‌
تکنوبوروکراتیک‌را‌
در‌داستان‌"گروه‌
محکومین" و‌یا‌در‌
ابهام‌و‌گم‌گشتگی‌
"ژوزف.ک" در‌
"محاکمه" و‌نحوه‌ی‌
اعمال‌سلطه‌ی‌بر‌
او‌از‌طریق‌بندهای‌
اسارتبار‌و‌نامرئی‌
بوروکراتیک‌
می‌توان‌شاهد‌بود.

‌‌نیهیلیسم‌پسامدرن‌محصول‌و‌بسط‌و‌تداوم‌نیست‌انگاری‌
مدرن‌است‌که‌اینک‌گرفتار‌بحران‌و‌انحطاط‌گردیده‌است‌و‌
این‌بحران‌را‌در‌هیئت‌اضطراب‌و‌نسبی‌انگاری‌و‌شکّاکیت‌و‌

نفی‌و‌انکار‌ارزش‌های‌معرفت‌شناختی‌و‌اخلاقی‌نشان‌می‌دهد.
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به عقب نش��ینی می نماید. التماس گرگوار نزد پدر کارساز 
نیس��ت و پدر در نمی یاب��د که گرگوار نگرانِ سرنوش��ت 
خانواده اس��ت، زیرا علی الظاهر یگان��ه راهِ معاش آن ها از 
دس��تمزد ماهانه ی گرگوار بوده است و حالا با بیکار شدن 
گرگ��وار زندگی برای آن ها دش��وارتر می گ��ردد. گرگوار 
مدتی بعد می  خوابد و پس از بیداری متوجه می ش��ود که 
خواهرش برای او ظرف ش��یری قرار داده اس��ت. گرگوار 
س��ر در کاسه  ی ش��یر نهاده و تمام مدت به فکر سرانجام 

خانواده ی خود بود.
خواهر گرگوار روز بعد برای تمیز کردن به اتاق گرگوار 
آمد، ظرف شیر را برد و در روزنامه مقداری سبزی گندیده 

و استخوان نهاد و به همراه کاسه ای پرُآب برای او آورد.
فضای خانه به لحاظ عاطفی پس از این اتفاق سردتر و 
غریبانه ت��ر از پیش گردیده بود، پدر و مادرگرگوار تدریجاً 
او را از ی��اد می بردند و فقط خواهرش بود که گاه و بیگاه 
برای تمیز ک��ردن یا نهادنِ غذا به اتاق او می آمد. تدریجاً 
این روند توجه خواهرش نیز کم رنگ تر گردید و سرانجام 
کار به آن جا رس��ید که خواه��رِ گرگوار خطاب به پدرش 
گفت: "باید او را از س��رخودمان باز کنیم... پدرجان یگانه 
راه حل این اس��ت که به دَرَک برود، باید از فکرت بیرون 
کنی که این گرگوار اس��ت. مدت طویلی است که ما این 
تصور را کرده ایم و همین منش��أ هم��ه ی بدبختی های ما 

است." ]20[
گرگوار از اشتها افتاد، میلی به غذا نشان نمی داد و بیش 
از گذش��ته احس��اس تنهایی و غریبگی می کرد. روز به روز 
ضعیف تر گردید و نهایتاً درتنهایی و فراموش شدگی مُرد.

می توان در میان آثار کافکا، "مس��خ" را از نظر موضوع 
و برخی جهات فنی موفق تر از دیگر آثار او دانس��ت. رمان 
مس��خ برخلاف دو رمان بلند و ناتمام "محاکمه" و "قصر" 
حداقل میل و کش��ش نس��بی ب��رای مطالع��ه ی ادامه ی 
داس��تان را در مخاطب می آفریند، حال آن که "محاکمه" 
و "قصر" آن قدر گرفتار فضای یخ زده، ریتم کند داستانی 
و عدم جذابیت موضوع هستند که کوشش برای مطالعه ی 

تا انتهایِ آن ها بسیار شاقّ و رنج آور است.
در داس��تان مسخ، سه نوع سطح رابطه مطرح می گردد 
و در هر س��ه ی آن ها نحوی بحران و نهایتاً بن بست مطرح 
اس��ت: رابطه ی سامس��ار با ش��غلش ، رابطه ی سامسار با 

خانواده اش و نهایتاً رابطه ی او با شخص خودش.
ش��خصیت سامس��ار ازجهت بیم��ار ب��ودن و ابتلاءِ به 
سردردهای عصبی، یأس و بدبینی و احساس تک افتادگی 
شبیه ش��خصیت خودِ کافکا است. اگر چه رمان به جهت 
درون مای��ه ی نیهیلیس��تی و س��یاهِ خ��ود می تواند برای 
جوانان و اش��خاص خالی الذهن ب��ه جهت ترویج انفعال و 
نیس��ت انگاریِ س��ترون، نامناس��ب و بدآموز باشد، اما در 
تصویر کش��یدن نیهیلیسم انفعالی پس��امدرن که موجب 
مس��خ آدمی��ان می گردد تا ح��دودی موف��ق عمل کرده 
اس��ت. در واقع ش��خصیت بیمار و عصب��ی فرانتس کافکا 
و ش��یزوفرنی پس��امدرنی ک��ه از آن رن��ج می برُد موجب 
گردیده اس��ت تا در ترس��یم اعماق هولناک نیهیلیس��م 
آبس��ورد منفع��ل تکنوکراتیک کنونی غ��رب موفق عمل 
نماید. برای به تصویر کش��یدن چنی��ن فضاهای هولناک 
و ویرانگری در قالب های داس��تانی، اوّل باید این فضاها و 
اعماق نیس��ت انگارانه ی آن ها را حس و تجربه کرد و خود 
به جرگه ی مبتلایان به این گونه شیزوفرنی ها تعلق داشت 
و کافکا داستان نویس��ی اس��ت که سراسر زندگی کوتاه او 
تجسم و تبلور پوچ اندیشی های بیمار گونه بوده است. البته 
کافکا پوچ اندیش��یِ یأس آلود و نیست انگارانه ی جامعه ای 

‌‌وجه‌برجسته‌ی‌
آثار‌و‌آراء‌کافکا‌
و‌آنچه‌که‌او‌را‌از‌
دیگر‌رمان‌نویسان‌
ادبیات‌بحران‌و‌

انحطاط‌‌و‌به‌ویژه‌
دیگر‌نویسندگان‌
نیهیلیست‌متمایز‌
می‌کند،‌صورتِ‌

خاص‌نیهیلیسمی‌
است‌که‌در‌آثار‌
او‌ظاهر‌گردیده‌
است‌و‌آن‌را‌

می‌توان‌"نیهیلیسم‌
ابسوردِ‌منفعل‌
تکنوکراتیک" 

دانست.

‌‌نیهیلیسمی‌که‌
در‌آثار‌اصلی‌کافکا‌
]نظیر"مسخ" و‌نیز‌

وضعیت‌"ژوزف.ک" 
در‌"محاکمه" و‌

وضعیت‌"مسّاح" 
در‌رمان‌"قصر"[‌

ظاهر‌گردیده‌
است،‌صورتی‌
از‌نیهیلیسم‌

پسامدرن‌است‌که‌
در‌هیئت‌نحوی‌
"نیست‌انگاری‌

ابسورد‌
تکنوکراتیک‌

منفعل" خودنمائی‌
می‌کند.

‌‌شخصیت‌بیمار‌و‌عصبی‌فرانتس‌کافکا‌و‌شیزوفرنی‌
پسامدرنی‌که‌از‌آن‌رنج‌می‌برد‌موجب‌گردیده‌است‌تا‌در‌
ترسیم‌اعماق‌هولناک‌نیهیلیسم‌آبسورد‌منفعل‌تکنوکراتیک‌
کنونی‌غرب‌موفق‌عمل‌نماید.‌‌
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از خود بیگانگی فراگیر کاسته شده است.
بیراه نیس��ت اگر مس��خ را نم��ودی از ادبی��ات بحرانِ 
انحطاطی دانست، داستانی که دارد از باطن بیمار و سیاه 
جامعه ای مُثله شده و درونِ کشتیِ تمدنی به گِل نشسته 
حکای��ت می کند. کافکا ه��م بیمار و مبت��لایِ به بحران 
و بیم��اری و ه��م راویِ آن اس��ت و این روای��ت در دیگر 
آثار اصلیِ این نویس��نده همچنان محور اصلی را تشکیل 

می دهد.  
از منظر ادبی می توان "مس��خ" را اثری پسارئالیس��تی 
]پسارئالیس��م اولیه[ و نیز از "سنخ ادبیات "وهم و هذیان" 
محس��وب ک��رد و ی��ا از منظری دیگ��ر آن را داس��تانی 
اکسپرسیونیس��تی ب��ه حس��اب آورد. به هر حال مس��خ 
از منظر ادبی اثری اس��ت که نس��بت ب��ه دیگر آثار اصلی 
او ]محاکم��ه، قصر،...[ از س��اختار منس��جم و بیانِ ادبی 
قوی تری برخوردار اس��ت، هرچند که باز همین اثر کوتاه 
نی��ز از منظر کیفیت های فنی و ادبی ب��ا آثار ادبی بزرگ 

رئالیستی قرن نوزدهم قابل مقایسه نیست.

را توصیف می کند که سخت بیمار 
و مبتلاس��ت و در واق��ع در آث��ار 
ادبی خود ب��ه محاکات این جامعه 
می پ��ردازد و لذا از فضایی انتزاعی 
ی��ا غیرواقع��ی س��خن نمی گوید، 
ام��ا ب��رای حتی ترس��یم و تصویر 
باید  داس��تانی چنین نیهیلیسمی 
خود مبتلای بدان بود. اینجا است 
که ش��خصیت رنج��ور و عصبی و 
بیمارکافکا برای خلق چنین آثاری 
و محاکاتِ چنین تجاربی به یاری 

او می آید.
مس��خ از جهتی دیگر روایت گر 
وضعیت وحشتناکِ سطحی شدگی 
ش��دید روابط خانوادگ��ی درغرب 
پسامدرن است که تدریجاً از عمق 
عاطف��ی و خلوص آن به نفع نوعی 

‌‌"گرگوار‌‌
سامسا"ی‌مسخ‌
به‌صورتی‌منفعل‌
تسلیم‌تقدیرخود‌
گردیده‌است،‌
او‌شخصیتی‌
است‌که‌محصول‌
سلطه‌ی‌مناسبات‌
بوروکراتیک‌
می‌باشد‌و‌امروز‌
که‌به‌یک‌حشره‌
تبدیل‌گردیده‌
است،‌جزتسلیم‌
و‌رویکرد‌انفعالی‌
حالتِ‌دیگری‌را‌
نمی‌شناسد.‌نظیر‌
این‌تسلیم‌طلبی‌
منفعلانه‌را‌در‌
"ژوزف.ک" نیز‌
تا‌حدود‌زیادی‌
شاهد‌هستیم.‌
این‌نیهیلیسم‌را‌
"منفعل" نامیده‌
ایم‌تا‌آن‌را‌از‌
نیست‌انگاری‌
آبسورد‌گاه‌
اعتراضی‌نوعِ‌
"آلبرکامو" متمایز‌
نمائیم.

‌‌از‌منظر‌ادبی‌
می‌توان‌"مسخ" را‌
اثری‌پسارئالیستی‌
]پسارئالیسم‌
اولیه[‌و‌نیز‌از‌
سنخ‌"ادبیات‌
"وهم‌و‌هذیان" 
محسوب‌کرد‌و‌یا‌
از‌منظری‌دیگر‌
آن‌را‌داستانی‌
اکسپرسیونیستی‌
به‌حساب‌آورد.

‌‌بیراه‌نیست‌اگر‌مسخ‌را‌نمودی‌از‌ادبیات‌بحرانِ‌انحطاطی‌دانست،‌داستانی‌که‌دارد‌
از‌باطن‌بیمار‌و‌سیاه‌جامعه‌ای‌مُثله‌شده‌و‌درونِ‌کشتیِ‌تمدنی‌به‌گِل‌نشسته‌حکایت‌

می‌کند.‌کافکا‌هم‌بیمار‌و‌مبتلایِ‌به‌بحران‌و‌بیماری‌و‌هم‌راویِ‌آن‌است‌و‌این‌روایت‌در‌
دیگر‌آثار‌اصلیِ‌این‌نویسنده‌همچنان‌محور‌اصلی‌را‌تشکیل‌می‌دهد.‌‌
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"محاکمه" و‌ترسیم‌اضطراب‌نیهیلیستی
یک��ی از آثار مع��روف کافکا که به س��ال 1914 م تألیف 
گردیده اس��ت، رمان "محاکمه" اس��ت. بر فضای این رمان 
گونه ای ابهام و اضطراب مبهم سیطره دارد. این رمان فاقد 
پیرنگ منسجم و ساختار جذاب ادبی است و گنگی و ایهام 
اضطراب آلود حاکم بر داس��تان، خوان��دن آن را تا حدودی 

دشوار کرده است.
در "محاکمه" ، "ژوزف.ک" جوان سی س��اله ای است که 
در یک پانسیون زندگی می کند. یک روز صبح وقتی زنگ 
می زن��د که صبحان��ه اش را بیاورند، ناشناس��ی وارد اتاقش 
می گ��ردد و به او می گوید: "ما کاری به گذش��ته ی ش��ما 
نداری��م. از این به بعد کس��ی حق ندارد به اتاق ش��ما وارد 

شود. کسی هم برایتان صبحانه نمی آورد." ]21[
در واق��ع از این پ��س گویا "ژوزف.ک" ]که در سراس��ر 
داستان به همین اسم نامیده می شود[ گرفتار یک بازداشت 
خانگ��ی می گردد تا نهایت��اً ، س��رانجام او را، برگزاری یک 

محاکمه تعیین نماید.
"ک" در حال��ی ک��ه اوراق هویت خود را نش��ان می دهد 
از افراد ناش��ناس می پرس��د که جرمش چیست؟ اما پاسخ 
روش��نی نمی یاب��د. در واقع "ژوزف.ک" ب��ه دلیلی مبهم و 

از ط��رف کس��انی ک��ه نمی داند 
کیستند، بازداشت شده و منتظر 
برگزاری محاکمه گردیده اس��ت. 
"ک" در می یابد که همه جا زندان 
او است و وی در حالی که می تواند 
س��رکار خود نیز حاضر ش��ود اما 

زندانی است.
رئی��س  ب��ا  دی��دار  در  "ک" 
نگهبانان از اتهامش می پرس��د اما 
رئیس جواب می دهد که او نیز از 
جرم وی مطلع نیست و اساساً این 
مسئله مربوط به مسئول بالایی او 

است که او هم یک مأمور است.
در "محاکم��ه" نوع��ی فض��ای 
توتالیتاریستی حاکم است و "ک" 
هر چه می کوشد تا درباره ی جرم 
و یا دلیل محکومیت خود اطلاعی 
ب��ه دس��ت آورد، س��رگردان تر و 

مأیوس تر می گردد.
در رمان محاکمه س��ه پرسش 

‌‌شخصیت‌
سامسار‌ازجهت‌

بیمار‌بودن‌و‌اتبلاءِ‌
به‌سردردهای‌
عصبی،‌یأس‌و‌

بدبینی‌و‌احساس‌
تک‌افتادگی‌شبیه‌

شخصیت‌خودِ‌
کافکا‌است.

‌‌برای‌به‌تصویر‌کشیدن‌چنین‌فضاهای‌هولناک‌و‌ویرانگری‌در‌قالب‌های‌داستانی،‌
اوّل‌باید‌این‌فضاها‌و‌اعماق‌نیست‌انگارانه‌ی‌آن‌ها‌را‌حس‌و‌تجربه‌کرد‌و‌خود‌به‌جرگه‌ی‌
مبتلایان‌به‌این‌گونه‌شیزوفرنی‌ها‌تعلق‌داشت‌و‌کافکا‌داستان‌نویسی‌است‌که‌سراسر‌
زندگی‌کوتاه‌او‌تجسم‌و‌تبلور‌پوچ‌اندیشی‌های‌بیمار‌گونه‌بوده‌است.‌‌

‌‌می‌توان‌در‌
میان‌آثار‌کافکا،‌

"مسخ" را‌از‌
نظر‌موضوع‌و‌
برخی‌جهات‌
فنی‌موفق‌تر‌

از‌دیگر‌آثار‌او‌
دانست.‌رمان‌
مسخ‌برخلاف‌
دو‌رمان‌بلند‌و‌

ناتمام‌"محاکمه" 
و‌"قصر" 

حداقل‌میل‌و‌
کشش‌نسبی‌
برای‌مطالعه‌‌ی‌
ادامه‌ی‌داستان‌
را‌در‌مخاطب‌

می‌آفریند،‌حال‌
آن‌که‌"محاکمه" 
و‌"قصر" آن‌قدر‌

گرفتار‌فضای‌
یخ‌زده،‌ریتم‌

کند‌داستانی‌و‌
عدم‌جذابیت‌

موضوع‌هستند‌
که‌کوشش‌برای‌

مطالعه‌ی‌تا‌انتهایِ‌
آن‌ها‌بسیار‌شاقّ‌و‌

رنج‌آور‌است.
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بدون پاسخ د ر روند داستان مرتباً جریان دارد: 
پرس��ش اول این که چه کسی "ژوزف.ک" را 
دستگیر کرده اس��ت. پرسش دوم این که علت 
این دستگیری چیست؟ و س��وم این که اساساً 

ماهیت این دستگیری چیست؟
در واق��ع در مق��ام مقایس��ه ی "ژوزف.ک" با 
گرگوارسامس��ا می توان گف��ت: "ک" از آگاهی 
کمت��ری نس��بت به وضعی��ت خود برخ��وردار 
اس��ت. او پس از دس��تگیری در مقام مقایسه با 
گرگوار سامس��ا، ناخش��نودتر و ناراضی تر است 
و کوش��ش او برای بازگش��ت به وضعیت پیش 
از دس��تگیری، بی��ش از کوشش��ی اس��ت که 
گرگوار سامس��ا برای رهائی از مس��خ شدگی از 
خود نش��ان می دهد. هرچند که سرانجام و در 
پایان رم��ان "ک" هم به نوعی تس��لیم توأم با 
انفعال می رسد و توسط دو مأمور اعدام می گردد.

در رم��ان محاکمه ماهی��ت دادگاه و ماهیت 
گناهِ "ک" تا آخر داس��تان ب��رای او و خواننده 

روشن نمی شود، هر چند 
که خوانن��ده نمی تواند د ر 
واقعی بودن آن ها تردیدی 
داش��ته باش��د. د ر واق��ع 
می توان گف��ت به عبارتی 
شخصیت "ک" در داستان 
و در نس��بت ب��ا "دادگاه" 
تکوین می یاب��د. "ک" در 
وضعیت دش��واری گرفتار 
گردیده است که هیچ نوع 
ش��انس خلاصی از آن را 
هم ندارد. به نظر می رسد 
محاکم��ه  در  "دادگاه" 
نمایان گ��ر نوع��ی نظ��ام 
که  است  سلس��له مراتبی 
شاید تجسم یک سلطه و 
سازمان بوروکراتیک باشد. 
در خود رمان به این معنا 
اشاره گردیده است، توجه 

کنید:
"هیچ شکی نیست که پشت همه ی کارهای 

این دادگاه،
یعنی در پرونده ی من، پش��ت بازداش��تم و 

بازپرسی امروز،
س��ازمان بزرگی درکار است. سازمانی که نه 

فقط نگهبان های
فاس��د، بازرس های خنگ و بازپرس هایی را 

به کار می گمارد
که درباره ش��ان بهترین سخن آن است که 

محدودیت های خود را
می شناس��ند، بلکه همچنین یک سلس��له 

مراتب بلند پا یه-
به راستی بلند پایه ترین- قضایی را در اختیار 

دارد، همراهِ یک
دسته ملتزم واجب و پرشماره ازخدمتکاران 

و منشی ها و
پلیس و دستیاران دیگر، شاید حتی جلّادان، 

من از به 
کار ب��ردن ای��ن کلم��ه ابائی 

ندارم"]22[
 در پایان "محاکمه" قهرمان 
"ژوزف.ک"  یعن��ی  داس��تان 
دچار نوعی انفع��ال و وادادگی 
می گردد و در ش��بی ]یک شب 
پیش از س��الگرد تولد سی و یک 
سالگی اش[ در کنار یک سنگ 
معدن قدیمی تسلیم نگهبانانش 
می گردد تا او را به قتل برسانند.

او در حالت��ی با م��رگ کنار 
می آید که آرام آرام جرمی را که 
نمی داند چیست، پذیرفته است. 
رم��ان  در  "ژوزف.ک"  اساس��اً 
و  محاکمه ش��خصیتی ضعیف 
فاق��د اعتم��اد به نف��س ازخود 

نشان می دهد.
رم��ان محاکمه در عین حال 

‌‌رمان‌محاکمه‌
در‌عین‌حال‌که‌
نشان‌دهنده‌ی‌
جوهر‌مضطرب،‌
استبدادی‌و‌
بوروکراتیک‌
دنیای‌مدرن‌است،‌
در‌عین‌حال‌
نشان‌دهنده‌ی‌
عمق‌اضطراب‌
نیهیلیستی‌
وابسوردیته‌ی‌
جهان‌نگری‌بیمار‌و‌
مأیوس‌و‌واداده‌ی‌
کافکا‌نیز‌می‌باشد.‌

‌‌یکی‌از‌آثار‌معروف‌کافکا‌که‌به‌سال‌‌1914م‌تألیف‌گردیده‌است،‌رمان‌
"محاکمه" است.‌بر‌فضای‌این‌رمان‌گونه‌ای‌ابهام‌و‌اضطراب‌مبهم‌سیطره‌دارد.‌

این‌رمان‌فاقد‌پیرنگ‌منسجم‌و‌ساختار‌جذاب‌ادبی‌است‌و‌گنگی‌و‌ایهام‌
اضطراب‌آلود‌حاکم‌بر‌داستان،‌خواندن‌آن‌را‌تا‌حدودی‌دشوار‌کرده‌است.

‌‌
رمان

‌"قصر" 
ساختاری‌ساده

‌و‌پیرنگی‌ابتدایی‌
دارد.‌
کافکا

‌نتوانست‌این‌
رمان‌را‌به‌پایان‌

برساند.
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ادبیات

که نشان دهنده ی جوهر مضطرب، استبدادی و 
بوروکراتیک دنیای مدرن اس��ت، نشان دهنده ی 
عم��ق اضط��راب نیهیلیس��تی وابس��وردیته ی 
جهان نگری بیم��ار و مأی��وس و واداده ی کافکا 
نیز می باشد. خواننده با مطالعه ی محاکمه ]اگر 
بتواند برملال ناش��ی از ضعف داستانی کتاب که 
به پایان بردن آن را دشوار می کند، غلبه یابد[ در 
مقابل آیینه ای قرار می گیرد که عمق هراسناک و 
گیج و یأس آور و تو خالیِ سیطره ی بوروکراتیک 
مدرنیته را نش��ان می دهد. کاف��کا در این رمان 
مخاطب را دعوت به تسلیم در برابر این سیطره 
هولناک و ویرانگ��ر می نماید و دقیقاً از همین رو 
اس��ت که دستگاه های تبلیغاتی و فرهنگی نظام 
جهانی س��لطه از این اثر و اساس��اً از کلیه ی آثار 
کافکا احس��اس خطری نک��رده و به ترویج آن و 

ستایش نویسنده اش می پردازند.

خیالبافی‌هـای‌ و‌ محکومـان"  "گـروه‌
سادیستیک‌‌

فرانتس کافکا داستان "گروه 
را ظ��رف دو هفته  محکومان" 
از چه��ارم تا چهارده��م اکتبر 
1914 م نوشت. گروه محکومان 
یکی از داستان های کوتاه کافکا 
بوده و چونان آیینه ای بر تخیل 
او  سادیستیک –  مازوخیستیک 
اس��ت. در این داستان فرمانده 
جدید از س��یّاح دعوت می کند 
در مراس��م اعدام س��ربازی که 
از دس��تورات س��رپیچی کرده 
اس��ت ش��رکت کن��د. افس��ر 
مجری، دس��تگاهی را به سیّاح 
نش��ان می دهد ک��ه از دوره ی 
فرمان��ده ی قدیم مانده اس��ت 
و تنها کس��ی که ب��ه آن توجه 
ب��ا  را  آن  نمی خواه��د  و  دارد 
چیز دیگری ع��وض کند خود 

همین افسر است. دستگاه در واقع ابزاری برای 
ش��کنجه و به قتل رساندن فرد محکوم می باشد 
مثلًا آنچه را که محکوم رعایت نکرده اس��ت در 
قالب جمله ای به وس��یله ی سوزن هایی بر تن او 
می کوبد و بعد از حک آن جمله]23[، در مدت 
دوازده ساعت پس از مرگ، او را به درّه ای پرتاب 
می کند. افس��ر علاقه ی عجیبی به این دستگاه 
دارد اما فرمانده ی جدید چندان از آن خوشش 
نمی آید. در این داستان سرزمین محکومان در 
هیئت یک کولونی نش��ان داده می شود و سیّاح 
نماین��ده ی طرز فکر اروپایی اس��ت که با اعدام 
مخالف اس��ت.]24[ د راین داس��تان به گونه ای 
تلویحی و غیر مستقیم از اروپائیان سفید پوست 

به عنوان افرادی دلسوز و مشفق یاد می گردد.
در یک عبارت کوتاه، گروه محکومین، داستان 
کوتاهی اس��ت که بیان گر ذهنیت سادیس��ت- 
مازوخیس��ت کافکا می باشد. این اثر ارزش ادبی 
چندان��ی ندارد و دنبال ک��ردن آن در مخاطب 
شور و انگیزه ای بیدار نمی کند. 
تخیل ضعیف کافکا در این اثر 
رنگ و بویی بیش از همیش��ه 
بیمار گونه به خود گرفته است.

اکتب��ر  یازده��م  کاف��کا در 
س��ال 1916 م در نام��ه ای به 
ناش��رش "کورت ولف" درباره ی 
این داس��تان گفت که اوضاع و 
احوال دردناک و وحشت آوری 
را تصویر می کند که درزمان او 
وجود داش��ته است. ]25[ یکی 

از منتقدان می نویسد:
"جای شک نیست که کافکا 

گروه محکومین را
تحت تأثیر داس��تان کوتاه و 

معروف "گودال و آونگ"
اس��ت،  نوش��ته  ادگارآلن پو 
چون در این داستان هم انسانی 

به وسیله ی

‌‌خواننده‌با‌
مطالعه‌ی‌محاکمه‌
]اگر‌بتواند‌برملال‌

ناشی‌از‌ضعف‌
داستانی‌کتاب‌که‌
به‌پایان‌بردن‌آن‌
را‌دشوار‌می‌کند،‌

غلبه‌یابد[‌در‌
مقابل‌آیینه‌ای‌

قرار‌می‌گیرد‌که‌
عمق‌هراسناک‌و‌
گیج‌و‌یأس‌آور‌و‌
تو‌خالیِ‌سیطره‌ی‌

بوروکراتیک‌
مدرنیته‌را‌نشان‌
می‌دهد.‌کافکا‌در‌
این‌رمان‌مخاطب‌
را‌دعوت‌به‌تسلیم‌
در‌برابر‌این‌سیطره‌
هولناک‌و‌ویرانگر‌
می‌نماید‌و‌دقیقاً‌
از‌همین‌رو‌است‌
که‌دستگاه‌های‌

تبلیغاتی‌و‌فرهنگی‌
نظام‌جهانی‌سلطه‌
از‌این‌اثر‌و‌اساساً‌

از‌کلیه‌ی‌آثار‌کافکا‌
احساس‌خطری‌

نکرده‌و‌به‌ترویج‌
آن‌و‌ستایش‌
نویسنده‌اش‌
می‌پردازند.

‌‌در‌رمان‌محاکمه‌سه‌پرسش‌بدون‌پاسخ‌د‌ر‌روند‌داستان‌مرتباً‌جریان‌دارد:‌
پرسش‌اول‌این‌که‌چه‌کسی‌"ژوزف.ک" را‌دستگیر‌کرده‌است.‌
پرسش‌دوم‌این‌که‌علت‌این‌دستگیری‌چیست؟‌و‌سوم‌این‌که‌اساساً‌ماهیت‌
این‌دستگیری‌چیست؟

‌
‌کافکا‌هم‌به‌
لحاظ‌شخصی‌
بیمار‌بود‌و‌هم‌
آیینه‌ی‌تصویر‌
تجربه‌های‌بیمار‌
نیهیلیستی‌
آبسورد‌قرار‌
گرفته‌بود.
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‌‌در‌واقع‌
فقط‌تخیل‌های‌
بیمار‌نظیر‌
تخیل‌کافکا‌و‌یا‌
"آلن‌پو" است‌که‌
می‌تواند‌چنین‌
تصاویر‌هولناک‌
و‌سادیستیکی‌را‌
تصویر‌و‌ترسیم‌
نماید.‌کافکا‌
قبول‌داشت‌که‌
آلن‌پو‌یک‌بیمار‌
بوده‌است.

‌‌کافکا‌از‌
علاقمندان‌به‌
صهیونیسم‌
بود‌و‌همین‌
مسئله‌بسترهای‌
مناسبی‌
برای‌حمایت‌
صهیونیست‌ها‌
از‌او‌و‌گسترش‌
شهرت‌ادبی‌اش‌
فراهم‌کرده‌
است.

‌‌در‌یک‌عبارت‌کوتاه،‌گروه‌محکومین،‌داستان‌کوتاهی‌است‌که‌بیان‌گر‌
ذهنیت‌سادیست‌-مازوخیست‌کافکا‌می‌باشد.‌این‌اثر‌ارزش‌ادبی‌چندانی‌ندارد‌
و‌دنبال‌کردن‌آن‌در‌مخاطب‌شور‌و‌انگیزه‌ای‌بیدار‌نمی‌کند.‌تخیل‌ضعیف‌کافکا‌

در‌این‌اثر‌رنگ‌و‌بویی‌بیش‌از‌همیشه‌بیمار‌گونه‌به‌خود‌گرفته‌است.

لبه ی تیز یک آونگ بزرگ که آهسته آهسته فرود می آید
تدریجاً آنقدر شکنجه می شود تا بمیرد"]26[

در واق��ع فقط تخیل های بیمار نظی��ر تخیل کافکا و یا 
"آلن پ��و" اس��ت ک��ه می تواند چنی��ن تصاوی��ر هولناک و 
سادیس��تیکی را تصویر و ترسیم نماید. کافکا قبول داشت 
که آلن  پو یک بیمار بوده اس��ت. کافکا در گفتگو با یانوش 

درباره ی ادگار آلن پو چنین می گوید: 
"پو بیمار بود. انس��ان بدبختی بود ک��ه بی دفاع در برابر 

جهان قرار گرفته بود."]27[
به راس��تی قضاوتی این چنی��ن را درب��اره ی کافکا نیز 
می توان مطرح کرد. کافکا هم به لحاظ ش��خصی بیمار بود 
و هم آیینه ی تصویر تجربه  های بیمار نیهیلیس��تی آبسورد 

قرار گرفته بود.

قصر،‌روایتی‌ناتمام
رمان "قصر" ساختاری ساده و پیرنگی ابتدایی دارد. کافکا 
نتوانست این رمان را به پایان برساند. رمان، داستان مردی 
اس��ت به نام "ک" که قدم به روس��تایی نهاده و می خواهد 
به عنوان مسّ��اح به قص��ر راه یابد اما این ام��ر امکان پذیر 
نمی گردد. سرتاس��ر داس��تان روایت تلاش "ک" برای وارد 
ش��دن به قصر و ع��دم موفقیت در این کار اس��ت. قصر را 
می توان داستانی معمولی با محتوایی مبتذل دانست، اما به 
ه��ر حال در این رمان نیز همان مؤلفه های اصلی رمان ها و 

داستان های کوتاه کافکا یعنی فضای مبهم و اضطراب گنگ 
و نوع��ی حس دل آزار درماندگی و ابهام دیده می ش��ود. در 
قصر گاه عبارات و تصویرهایی وجود دارد که بیان گر نوعی 
فضای بوروکراتیک و توتالیتر می باشد. مثلًا به عبارت ذیل 

توجه نمایید:
"ولی به گمانم حتماً شما می بایست ملتفت خطا ناپذیری 

سازمان اداری
ش��ده باش��ید. از این خطا ناپذیری نتیجه می ش��ود که 

هرکس که
عرض حالی دارد یا باید به دلایل دیگر در موضوعی از او

بازپرسی کنند، احضار می شود، آناً بدون معطّلی، معمولاً 
حتی

قبل از آنکه موضوع را برای خودش فیصله داده باش��د، 
بله حتی

قبل از اینکه چیزی از آن بداند" ]28[
رمان قصر را می ت��وان به نوعی در حال وهوای محاکمه 
دانس��ت، هر چند که قصر در مقام مقایس��ه با محاکمه به 
لحاظ س��اختار داستانی بسیار غیرمنس��جم تر و ناپخته تر 

است.
فرانتس کافکا داستان نویسی است که هم اثر پسارئالیستی 
وهم آلودی )نظیر مس��خ( و هم آثاری رئالیستی با مایه های 
اکسپرس��یونیک و نیهیلیس��م آبس��ورد )نظیر محاکمه و 
قصر( دارد. کافکا در نگارش داس��تان رویکردی را در پیش 
می گیرد  که به دلیل نیهیلیسم نیرومند نهفته درمحتوای 
آن با هر نوع ادبیات متعهد و آرمان گرا سرستیز و درگیری 
دارد. کافکا به لحاظ شخصیتی و روان شناختی فردی بیمار 
بود، امواج یأس آلود همین بیم��اری در آثار کافکا نیزدیده 

می شود.
کافکا از علاقمندان به صهیونیس��م بود و همین مسئله 
بس��ترهای مناس��بی برای حمایت صهیونیس��ت ها از او و 
گسترش ش��هرت ادبی اش فراهم کرده است. نیست انگاری 
حاکم بر آثار کافکا گونه ای نیست انگاری آبسورد پسامدرن 
اس��ت که صبغه ای منفعل و تکنوکراتی��ک به خود گرفته 
اس��ت، از همین رو است که گاه برخی آثار کافکا نظیر قصر 
یا محاکمه و حتی در عباراتی از مسخ، سایه نحوی سلطه ی 
بوروکراتیک – تکنوکراتی��ک و یخ زدگ��ی خ��اص فضاهای 
پسامدرن در آن دیده می شود. چنان که در پیش نیز گفتیم 
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‌‌مطالعه‌ی‌
آثار‌کافکا‌در‌
عین‌حال‌که‌

می‌تواند‌روایت‌گر‌
عمق‌استبدادی‌

نیهیلیسم‌
بوروکراتیک‌-

تکنوکراتیک‌غرب‌
مدرن‌باشد‌و‌به‌
نوعی‌از‌فاجعه‌ی‌
مسخ‌انسان‌در‌

تمدن‌مدرن‌پرده‌
بردارد،‌ضمناً‌
و‌درعین‌حال‌

می‌تواند‌بر‌اعصاب‌
و‌روان‌افراد‌ضعیف‌
که‌فاقد‌ذهنیت‌های‌

منتقد‌و‌شکل‌
گرفته‌هستند‌نیز‌
تأثیرات‌مخرب‌و‌
منفی‌و‌آزاردهنده‌
بگذراد‌و‌به‌ویژه‌
موجب‌ترویج‌و‌

بسط‌جهان‌نگری‌
منفی‌و‌نیهیلیستی‌

آبسورد‌او‌گردد.

‌‌قصر‌را‌می‌توان‌داستانی‌معمولی‌با‌محتوایی‌مبتذل‌دانست،‌اما‌به‌هر‌
حال‌در‌این‌رمان‌نیز‌همان‌مؤلفه‌های‌اصلی‌رمان‌ها‌و‌داستان‌های‌کوتاه‌
کافکا‌یعنی‌فضای‌مبهم‌و‌اضطراب‌گنگ‌و‌نوعی‌حس‌دل‌آزار‌درماندگی‌
و‌ابهام‌دیده‌می‌شود.

مطالعه ی آث��ار کافکا در عین حال ک��ه می تواند روایت گر 
عم��ق اس��تبدادی نیهیلیس��م بوروکراتیک-تکنوکراتیک 
غرب مدرن باش��د و به نوعی از فاجعه ی مس��خ انسان در 
تم��دن مدرن پرده بردارد، ضمناً و درعین حال می تواند بر 
اعص��اب و روان افراد ضعیف که فاقد ذهنیت های منتقد و 
شکل گرفته هستند نیز تأثیرات مخرب و منفی و آزاردهنده 
بگذراد و به ویژه موجب ترویج و بس��ط جهان نگری منفی و 

نیهیلیستی آبسورد او گردد.

پی‌نویس‌ها:
1(دوران��ت، ویل و دوران��ت، آریل/ تفس��یرهای زندگی/ ابراهیم 

مشعری، نیلوفر/ ص 441 و 440 و 432
2( منبع پیشین/ ص 429

3( نگاه کنید به :
- کافکا فرانتس / نامه به پدر/ فرامرز بهزاد/ خوارزمی / 1355

4( زُکل، والت��ر/ س��نجش اندیش��ه و هنر فرانت��س کافکا/ میر 
جلال الدین اعلم/ انتشارات علمی و فرهنگی / ص 2 و 3

5( تفسیرهای زندگی / ص 434 و 437
6( منبع پیشین / ص 431

Hayman،Ronald/Abiography of kafka/ 
London/1981/P.67 7(

8(مقدادی، بهرام/ شناختی از کافکا / نشر گفتار/ ص 54 و 55
9( کافکا، فرانتس/ نامه به فلیس��ه / مصطفی اسلامیه/ جلد دوم/ 

نیلوفر/ ص 493 و 494
10( کافکا، فرانتس/ نامه هایی به میلنا/ س��یاوش جمادی/ نش��ر 

شادگان/ ص15
11( جهت آشنایی با گرایش های صهیونیستی کافکا رجوع کنید 
به مقاله ی مس��تدل و مستند اس��تاد "رضا رهگذر" تحت عنوان "آیا 

کافکا صهیونیست بود؟" منتشر شده درمجله ی "زمانه"
12( سنجش هنر و اندیشه کافکا / ص 6 و 7

13( نگاه کنید به:
Osborne،charles/kafka/Edinburgh and London: 

oliver and Boyd. Ltd 1967
همچنین به :

-Robertson،R/Kafka،Judaisme،politics and 
Literature/oxford/1985

همچنین به :
دورانت، ویل/ تفسیرهای زندگی ص 431

14( یانوش ، گوس��تاو/ گفتگو با کاف��کا ، فرامرز بهزاد/ خوارزمی / 
ص143

15( مقدادی، بهرام/ شناخت کافکا / ص 42
16( اپس��یوز، رونالد و سند برگ، بئاتریس/ فرانتس کافکا/ بهروز 

حاجی محمدی/ ققنوس / ص17
17( تراب��ی، منوچه��ر/ فرانتس کافکا زندگی، آثار و اندیش��ه ها / 

انتشارات گهبد/ ص 12
- برای آشنایی بیشتر با ارتباط ها و تمایلات یهودی- صهیونیستی 

کافکا بنگرید به:
- زُکل، والتر- سنجش هنر و اندیشه ی کافکا / امیر جلال الدین اعلم/ 

علمی و فرهنگی/ ص  14 و 17
همچنین بنگرید به :

جمادی، س��یاوش / س��یری در جهان کافکا/ ققنوس/ ص 273 ، 
286 -289، 285 ، 275 ، 274

18( برای آش��نایی بیشتر با مفهوم و معنا و سیر تطور نیهیلیسم 
در غرب و به ویژه دوران غرب مدرن به کتابِ صاحب این قلم تحت 

عنوان "نیهیلیسم" رجوع فرمائید:
نیهیلیسم/ کانون اندیشه ی جوان/ چاپ اول 1385

19( شناخت کافکا / ص 111
20( کافکا، فرانتس/ مسخ/ صادق هدایت/ ص 63 و 64
21( کافکا، فرانتس / زندگی و آثار و اندیشه ها/ ص 34

22( کافکا، فرانتس/ محاکمه/ جلال الدین اعلم/ نیلوفر/ ص 61
23( کاف��کا، فرانت��س/ گروه محاکمین/ صادق هدایت و حس��ن 

قائمیان/ نگاه/ ص76
24( منبع پیشین/ ص 93

25( در شناخت کافکا/ ص 131
26( منبع پیشین/ ص 132

27( یانوش، گوس��تاو/ گفتگو با کافکا/ فرام��رز بهزاد/ خوارزمی/ 
ص 54 و 55

28( فرانتس کافکا/ قصر/ جلال الدین اعلم/ نیلوفر/ ص 334  
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در س��ال هزارو سیصدوش��صت 
و چهار خورش��یدی ب��ود که علی 
اش��رف درویش��یان، در کن��اره ی 
یادداش��ت هایش بر داس��تان های 
نخس��تین کتاب داس��تانیم ] که 
آماده ی چاپ شده بود و چند سال 
پس از آن در پی خوانده ش��دن و 
نوشتن یادداشتی از سوی محمود 
دولت آبادی بر آن، از سوی فرهنگ 
خانه ی اسفار به چاپ خانه و کتاب 
فروشی ها رسید با نام »مرثیه های 
کوه سفید«[ به من هشدار داد که 
همچون  شوم  نویس��نده ای  :مبادا 

هوشنگ گلشیری.
درویشیان در آن نامه اش، که آهنگی خوش و مهربانانه 
با من داش��ت و پندو  اندرزهای گوناگون ادبی و اجتماعی 
هم در آن به چشم می خورد، از من خواسته بود پرهیز کنم 
از روش نویس��ندگانی که از مردم نیستند و نوشته هاشان 
گره��ی از کار مردم ب��از نمی کند ]نق��ل مضمونی[ و نام 

گلشیری را هم برده بود.
درویش��یان در دیدارهای پیاپی آن س��ال هایمان و نیز 
در یک��ی– دو نام��ه ی دیگ��رش هم از من خواس��ت که 
داس��تان های دیگری همچون داستان کوتاه »قوچ« ]یکی 
از داستان های کتاب »مرثیه های کوه سفید« من[ بنویسم 
و بکوشم از کسانی چون گلشیری و براهنی کناره بگیرم.

روزی، برای��م بازگ��و کرد که رضا براهنی در فروش��گاه 
انتش��ارات »آگاه« او را دیده و دانسته که وی علی اشرف 
درویشیان اس��ت؛ براهنی از درویش��یان می پرسد که آیا 

بازی کـردن با سرخورشیـد، در زمین فوتبـال
مصطفی‌فعله‌گری

‌‌احمد‌محمود‌
کتاب‌"سال‌های‌
ابری" درویشیان‌
را‌"حماسه‌ی‌
کثافت" نامیده‌
است.

]علی‌اشرف‌درویشیان[‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌]هوشنگ‌گلشیری[‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌‌]رضابراهنی[

اشاره:
شـما‌ روی‌ پیـش‌ کـه‌ مطلبـی‌
است،‌بخشـی‌از‌خاطراتِ‌"مصطفی‌
]داسـتان‌نویس‌و‌منتقد‌ فعله‌گری" 
ادبی‌معاصر[‌از‌معاشرت‌و‌حشر‌و‌نشر‌
بـا‌‌برخی‌چهره‌های‌معـروف‌ادبیاتِ‌
وابسته‌به‌روشنفکری‌سکولارِ‌معاصر‌
ایرانی‌اسـت،‌در‌مطلب‌این‌شـماره،‌
نویسـنده‌به‌نقل‌برخـی‌خاطراتش‌
"علـی‌اکبر‌درویشـیان"  دربـاره‌ی‌
]داسـتان‌نویس‌معاصر[‌می‌پردازد.‌با‌

هم‌این‌مقاله‌رامی‌خوانیم:
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کتاب هایش را می خواند  یا نه و س��پس برای درویش��یان 
تعریف می کند که او هم درزندان شاه شکنجه شده است. 
درویش��یان به من گفت ای��ن رفتار و گفتار براهنی به دل 
او ننشس��ته است و براهنی را نویسنده و انسان خودنمایی 
می داند. درویش��یان س��خت و تند وانم��ود می کرد که از 

براهنی خوشش نمی آید.
روزی دیگر، درباره ی داس��تان »رازهای سرزمین من« 
گفت و گو می کردیم. درویش��یان کت��اب را به ریش خند 
گرفته بود و از قول بانو س��یمین دانشور ]نقل مضمونی[ 
می گفت که »رازهای سرزمین من« پر از فعالیت جنسی 
اس��ت و همین و دیگر هیچ. درویشیان قاه قاه می خندید 
و گفته ی س��یمین دانش��ور را بازگو می کرد. درویش��یان 
بس��یاری دیگر را هم باور نداش��ت. یک روز من و س��یّد 
عل��ی صالحی را که با هم دید، از من خواس��ت که به این 
آدم روی خ��وش نش��ان ندهم. می گفت ن��ام او را در یک 
لیست ]...[ آورده اند و باید بایکوتش کرد. می گفت صالحی 
در "نش��رنوباوه" داستان هایی را روی راه پله ی پشت نشر 
»تند و تند س��رهم می ک��رده« و برای او می آورده و او امّا 
حواس��ش به کاروبار این آدم بوده اس��ت. سید هم دلش 
از برخوردهای س��رد علی اش��رف به درد می آمد و با من 
س��ردرد دلش را ب��از می کرد و احترام درویش��یان را نگه 

می داشت.
درویشیان در مرزبندی هایش رحم نداشت. یک بار که 
مانند همیش��ه به محمود دولت آبادی س��ری زده بودیم، 
]منوچهر کریم زاده- نویسنده و مترجم محترم و مهربان 
ب��ا ما بود[ درویش��یان، پ��س از بیرون آم��دن از خانه ی 
آپارتمان��ی کوچ��ک دولت آب��ادی، زبان به ناخرس��ندی 
خویش از کارو اندیش��ه ی دولت آبادی گشود: »ما مسئله 
طبقات��ی با هم داریم...« و این در حال��ی بود که در برابر 
دولت آب��ادی خاموش و آرام رفتار می کرد و دولت آبادی 

هم بسی به او احترام می نهاد.
منوچه��ر کری��م زاده، هماره، به من ی��ادآوری می کرد 
که کار علی اش��رف اینگونه است و ناگهان می زند به زیر 

همه ی آمد و رفت ها و "خوش و بش" ها.
درویشیان از منصوریاقوتی، نویسنده ی کرمانشاهی هم 
خوشش نمی آمد و در نامه ای از یاقوتی با نام »نارفیق« یاد 
کرده است. درهمان س��ال های آغازین دهه ی شصت بود 

به گمانم که، پس از گفت و گو با هردوشان، شد بپذیرند 
که دستش��ان را ب��ه گردن همدیگر بین��دازم. ]یاقوتی  با 
کم رویی و حجب همیش��گی و درویشیان با فروتن نمایی 
سرشار از تکبری[ پذیرفتند...جای دیدار ما در آب گوشت 
س��را بود. آشتی کردند. پس از چند روز درویشیان آشتی 

را به هم زد و یاقوتی را شایسته رفاقت ندانست.
آن چه که من از او )درویشیان( می دیدم و می شنیدم، 
گریزان نقد کارآمد، س��ازنده و رودررو بود. چندان هم تن 
به بحث و گفت و گو نمی داد و هرکسی را هم بر انتقاد و 
گفت و گوی رودررو پای می فش��رد، خودخواه و یک دنده 

برمی شمرد. تکلیف آدم با وی روشن نبود.
روزی، درویش��یان به دفتر نشر روز آمد و در حالی که 

من و او تنها بودیم، گفت:
»گلش��یری الآن کسی را به این جا می فرستد  تا با من 
درباره ی بازش��دن دردوستیِ میان من و خودش پیامی به 

من بدهد...«
با هم رفتیم، ناهار خوردیم. یک بار او پول ناهار می داد 
و یک بارهم من. به نش��ر روز که برگشتیم، پیک دوستی 
گلش��یری آمد: منوچهر یزدانیِ نمایش نامه نویس که دو 
نمایش نامه اش را نش��ر نیلوفر، چاپ و منتش��ر کرده بود. 
یزدانی را گاه به گاه در نش��ر نیلوفر، دیده بودم، اما به نام 
نمی ش��ناختم. تودار بود و سرد رفتار. نشست و سرگفتن 

را گشود.
می گفت گلش��یری می خواهد علی اشرف را از نزدیک 
ببیند و با وی آمدورفتی داش��ته باش��د. درویشیان گاهی 

سربرمی داشت و نگاهی پرسان به من می انداخت.
خ��وب به یادم نیس��ت ک��ه آن روز عصر باه��م دیدار 
هوش��نگ گلش��یری رفتند و یا روزی دیگر؛ امّا دل من از 
واکنش نرم و سست درویشیان شکست. باورم نمی شد. او 
درنامه اش، در گفته هایش از کس��انی چون گلشیری، من 
و نوجوان ه��ای دیگری همانند م��ن را برکنار می خواند و 
اینک با یک نوایِ نوازش بار گلش��یری، چهره اش رنگ به 

رنگ شده و پایش لرزیده بود.
کتاب خاطرات »سال های ابری« درویشیان که درآمد، 
من و ش��ماری ازدوستان از نویس��نده ی کتاب خواستیم 
به نشس��تی ویژه ی بررس��ی اثر بیاید؛ عصر چهارشنبه ای 

بود، انگار.

‌‌دل‌من‌از‌
واکنش‌نرم‌و‌

سست‌درویشیان‌
شکست.‌باورم‌
نمی‌شد.‌او‌در‌
نامه‌اش،‌در‌

گفته‌هایش‌از‌
کسانی‌چون‌

گلشیری،‌من‌و‌
نوجوان‌های‌دیگری‌
همانند‌من‌را‌برکنار‌
می‌خواند‌و‌اینک‌با‌
یک‌نوای‌نوازش‌بار‌
گلشیری،‌چهره‌اش‌
رنگ‌به‌رنگ‌شده‌
و‌پایش‌لرزیده‌بود.

‌‌چه‌دنیای‌هولناکی...!چه‌روشنفکرنماهای‌هولناکی...!‌
پس‌آن‌همه‌بدگویی‌درباره‌ی‌گلشیری‌و‌براهنی...؟‌و‌
وحدت‌ناگهانی‌سیاسی...؟‌پس‌ارزش‌های‌فکری‌و‌اخلاقی‌و‌
انسانی‌چه‌می‌شود؟
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درویشیان نیامد.
هفته ای پس از نیامدنش، در اتاقکِ دفتر نشراشاره به او 

برخورد کردم. سردو کبود رو، پاسخ سلامم را داد:
»تو اولین کس��ی نیس��تی که من ب��ه او تیراندازی یاد 
می دهم و به س��وی خ��ودم تی��ر می ان��دازد. آن نارفیق 
کرمانشاهی خودمان هم مثل توبود... تو رفته ای درباره ی 
کتاب من گفته ای من ش��هر کرمانش��اه را ش��هری پر از 
کثافت نش��ان داده ام... باجعفر کوش آبادی نشس��ته اید و 
گفته اید که من در فصل های زندان کتابم دیگران راخائن 

و خودم را قهرمان نشان داده ام؟...«
چهره ی درویشیان کبود شده و آقای داوودی که مردی 

مؤدب و آرام بود، نگران می نمود:
»تو کی هستی که درباره ی کتاب من حرف می زنی...«

و دش��نامی رکی��ک برزبان آورد. باورم نمی ش��د. من و 
دوس��تانم از او خواس��ته بودی��م بیای��د و انتقادهایمان را 
درباره ی کتابش بش��نود. نیام��ده بود و در خانه ی محمد 
خلیلی، شاعر محترم، جعفر کوش آبادی شاعر از درویشیان 
گلایه کرد که چرا درویش��یان او را خائن زندان های ش��اه 
نمایانده است و خودش رامقاومترین زندانیِ همه ی کتاب 
و اگر چنین بوده، پس چرا ش��اه و س��اواک درویشیان را 
اع��دام نکرده اند. همین. حاضران در خانه ی محمد خلیلی 
همیش��ه مهربان، همه ش��نیده بودند. من هم با شنیدن 
اعتراض جعفر کوش آبادی، به اندیشه فرورفتم و به برخی 

دوس��تان گفتم که کوش آبادی نوش��ته های نویسنده ی 
»س��ال های ابری« درباره ی خودش را نمی پذیرد. همین. 
کت��اب »س��ال های اب��ری« را ه��م ننگ نام��ه ی ادبیات 
می دانستم و می خواس��تم در نشستِ عصر آن چهارشنبه 
بگویم و درویش��یان را در برابر نقد دلس��وزانه و برادرانه ی 

خودم بیازمایم و امّا وی به آن نشست نیامد.
در اتاقک نش��ر اشاره، من با درویش��یانی روبه رو شدم 
ک��ه تا پیش از آن نمی ش��ناختم. مردی ک��ه می لرزید و 
مانند اوباش دش��نام رکیک می داد و نقد را برنمی تافت و 
دیگران را درنشس��ت ویژه ی کتابش سرکار می گذاشت و 

داد می زد:
»بیا برویم بیرون بایس��تیم کنار ای��ن خیابان...ببینیم 

مردم تو را قبول دارند یا من را ...«
من تاب نیاوردم و داد زدم:

»ب��ا من بیس��ت و چند س��اله یِ گمن��ام چرا...بروکنار 
خمینی بایس��ت، ببی��ن مردم ت��ورا قبول دارن��د یا امام 

خمینی )ره( را...«
ناگهان درویش��یان کیف دستش را روی زمین انداخت 
و به روی س��رمن رس��اند خودش را و من هم پاشدم و او 
گریبان��م را با دس��ت لرزانش گرفت. آق��ای داوودی زبان 
بس��ته هم از پش��ت میزش پاش��د ت��ا میانجی گری کند. 
م��ن اگر کمی حرم��ت گذش��ته را دور می انداختم و تن 
به اوباش گری او می دادم می توانس��تم او را با یک تکان از 
اتاقک نشر اش��اره بیرون بیندازم؛ امّا خودم را نگه داشتم 
تا خودش ش��رم کند و گریبانم را برهاند و بی خداحافظی 

برود.
داوودی آرام و رنگ پریده در میانه ی اتاقک دس��ت من 

راگرفت و نشاند و برایم چای آورد.
پس از آن درویشیان برای من یک ]...[ دشنام گو شده 
بود، نه کس��ی که من روزها و روزهای بسیاری درکنارش 
راه رفته و درباره ی آزادگی و مردمی بودن و رهایی انسان 

و اصلاح مردم با وی گفت و گو کرده بودم.
...

سال ها پس از آن روز بود که در نشریه  تی چند خواندم 
تعریف و تمجید های درویش��یان از هوشنگ گلشیری را. 
درویشیان گفته بود که هم گلشیری را دوست دارد و هم 
براهنی را. گفته بود که گلش��یری، درایام وقایع قتل های 

‌‌درویشیان،‌
پس‌از‌بیرون‌آمدن‌
از‌خانه‌ی‌آپارتمانی‌
کوچک‌دولت‌
آبادی،‌زبان‌به‌
ناخرسندی‌خویش‌
از‌کار‌و‌اندیشه‌ی‌
دولت‌آبادی‌گشود:‌
»ما‌مسئله‌طبقاتی‌
با‌هم‌داریم...«‌و‌
این‌در‌حالی‌بود‌
که‌در‌برابر‌دولت‌
آبادی‌خاموش‌و‌
آرام‌رفتار‌می‌کرد‌
و‌دولت‌آبادی‌هم‌
بسی‌به‌او‌احترام‌
می‌نهاد.

‌‌آن‌چه‌که‌من‌از‌او‌)درویشیان(‌می‌دیدم‌و‌می‌شنیدم،‌گریزاز‌نقد‌کارآمد،‌
سازنده‌و‌رودررو‌بود.‌چندان‌هم‌تن‌به‌بحث‌و‌گفت‌و‌گو‌نمی‌داد‌و‌هرکسی‌
را‌هم‌بر‌انتقاد‌و‌گفت‌و‌گوی‌رودررو‌پای‌می‌فشرد،‌خودخواه‌و‌یک‌دنده‌

برمی‌شمرد.‌تکلیف‌آدم‌با‌وی‌روشن‌نبود.
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زنجیره ای، در س��ال هزارو س��یصدو هفتادوهفت، گام به 
گام از وی مراقبتِ مهربانانه می کرده اس��ت که مبادا وی 
را بربایند و بکش��ند؛ گفته بود که در س��ال های پیش از 

انقلاب، رضا براهنی استاد بوده است!!
چه دنیای هولناکی ...!

چه روشنفکرنماهای هولناکی...!
پ��س آن همه بدگویی درباره ی گلش��یری و براهنی...؟ 
وح��دت ناگهان��ی سیاس��ی...؟ پس ارزش ه��ای فکری و 

اخلاقی و انسانی...؟
من ش��ماری از باوره��ای انتقادی خ��ودم را درباره ی 
نوش��ته های درویش��یان، درکتاب »کی برمی گردی علی 
جان درویش« آورده ام. تا نقد و نقادی نباش��د، انس��ان و 
جامعه و جهان انس��انی رنگ کمال و فرهیختگی راستین 
را نخواهد یافت. رنگ کمال و فرهیختگی راستین انسانی، 

به قالی جهان امروز و آینده ش��ادابی و امید 
می بخشد.

هنگام��ی که انقلاب مش��روطیّت در ایران 
رخ نشان داد، بس��یاری ا زدل سوزهای ایران 
دلبندم��ان امی��دوار بودند ب��زرگ راه نقادی 
و انتقادپذی��ری عارفانه گش��وده ش��ود؛ امّا با 
ش��هادت ش��یخ فضل الله ن��وری و ترورهای 
گوناگون، پرن��ده ی نوبال نقد و انتقاد پذیری 
در ایران استبدادزده به خون خفت. در جیب 
بس��یاری ک��س و ناکس چاقوی��ی ضامن دار، 
گذاشته ش��د تا بار پاسخ گویی زبان در برابر 
منتقد زبان آور و حقیقت جو را بردارد. دشنام 
اوباش��ان از دهان ش��به روش��نفکران درآمد. 
بایک��وتِ مخالف، جای دل س��وزی و مهربانی 
و گف��ت و گوی عارفان��ه را گرفت. دورویی و 
چندزبان��ی، خانه از حکمت و برهان و پویش 
جوهری اندیشه گرفت. توصیف »آلت تناسلی 
دای��ی موس��ی در س��ال های اب��ری« همان 
»حماسه ی کثافت« ]نامی که احمد محمود 
براین کتاب خاطرات درویشیان گذارده است، 
درکتاب »پنج ش��نبه ها، درکه«...[، جای هنر 

نویسندگی نجیب ایرانی را تنگ کرد.
ادبی��ات و هن��ر م��ا ه��م زمی��ن فوتبال  

دارو دس��ته ها ش��د؛ دارودس��ته ی این، دارودسته ی آن، 
دارودسته ی فلان، دارودسته ی بهمان...دردها بسیار شد و 
اکنون که به خود آمده ایم ]آیا به خود آمده ایم؟[ راه های 
نرفته ی فرهنگی بسیاری را برای درمان دردهای فرهنگی 

باید برویم.
باید در اندیش��ه ی پاس داش��ت فرهن��گ و هنر وادب 
خوی��ش در برابر وح��دت نامبارک ش��به روش��نفکرانی 
چون درویش��یان برای گرفتن زبان پرس��ش گر و جویایی 
حقیقت از نوجوانان امروز و فردامان باشیم. اگر ما نجنبیم 
درویشیان ها »حماسه کثافت« می  نویسند و به کام تاریخ 
ادبیات م��ا می ریزند و هر نقدی با واژگان رکیک پاس��خ 
می دهند. ما نجنبیم، آینده مان از آن ش��به روش��نفکرانی 
می شود که تا مرز کشتن مخالفان خود از فرط تهی دستی 

و افسردگی، فرمان "بایکوت" می دهند. 

‌ما‌نجنبیم‌درویشیان‌ها‌»حماسه‌کثافت«‌می‌نویسند‌و‌به‌کام‌تاریخ‌ادبیات‌‌
‌ما‌می‌ریزند‌و‌هر‌نقدی‌با‌واژگان‌رکیک‌پاسخ‌می‌دهند.‌ما‌نجنبیم،‌آینده‌مان‌از
‌آن‌شبه‌روشنفکرانی‌می‌شود‌که‌تا‌مرز‌کشتن‌مخالفان‌خود‌از‌فرط‌تهی‌دستی‌و
.افسردگی،‌فرمان‌"بایکوت" می‌دهند
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اشاره:
سرمایه‌‌سالاری‌و‌سرمایه‌‌داری‌در‌دوران‌مدرن‌
معنایی‌متفاوت‌از‌مفهوم‌ثروتمندان‌و‌یا‌به‌اصطلاح‌
سـرمایه‌‌‌داران‌در‌ادوار‌ماقبل‌مدرن‌دارد.‌این‌امر‌
ریشـه‌در‌این‌حقیقت‌دارد‌که‌غرب‌مدرن‌عالمی‌
ماهیتاً‌متفاوت‌از‌عالم‌های‌شـرقی‌و‌غربیِ‌ماقبل‌
مدرن‌است‌و‌در‌عالم‌غرب‌مدرن‌واژه‌هایی‌چون:‌
"سرمایه"،‌"کار"،‌"بازار"،‌"وسایل‌تولید" تعاریفی‌
ماهیتاً‌متمایز‌از‌مفاهیم‌سنتی‌آن‌ها‌پیدا‌کرده‌اند.

بر‌این‌اسـاس‌هنگامی‌که‌در‌ساحت‌عالم‌غرب‌
مدرن‌ازمفاهیمی‌چون:‌سرمایه،‌سرمایه‌دار،‌بازار‌
و...نـام‌می‌بریم‌باید‌توجه‌داشـته‌باشـیم‌که‌این‌
اصطلاحات‌معانی‌ای‌متفـاوت‌از‌آنچه‌ما‌در‌تمدن‌
سـنتی‌خود‌مدّنظر‌داشـته‌ایم،‌دارند‌این‌نکته‌ی‌
بسـیار‌مهمی‌اسـت‌که‌شـهید‌مطهری‌در‌کتاب‌
ارزشـمند‌"مبانی‌نظری‌اقتصاد‌اسـلامی" صراحتاً‌
بدان‌اشاره‌کرده‌اند.‌پدیده‌ی‌سرمایه‌‌سالاری‌و‌نیز‌
سـرمایه‌‌داری‌مدرن‌ماهیتاً‌بـا‌نظام‌های‌اقتصادی‌
ماقبل‌مدرن‌تفاوت‌و‌چه‌بسا‌تقابل‌دارد،‌همان‌گونه‌
که‌مفهـوم‌بازار‌و‌اقتصـاد‌‌بازار‌در‌عالـم‌مدرن‌با‌
مفهوم‌سنتی‌بازار‌تقابل‌دارد.‌در‌عالم‌ماقبل‌مدرن،‌
"ثروت" و‌"ثروتمندان" وجود‌دارند‌اما‌"سرمایه" و‌
"سرمایه‌داران" به‌مفهوم‌مدرن‌کلمه‌وجود‌ندارد‌و‌
این‌به‌تفاوت‌ماهویِ‌"ثروت" و‌"سرمایه" برمی‌گردد.

wall street federal st washington
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سرمایه سالاری، 

    تجسم اقتصادی مدرنیتـــه

پیدایش نظام س��رمایه س��الاری جدید، اتفاقی است که 
امکان تحقق آن جز در روزگار مدرن وجود نداشته و ندارد. 
سرمایه س��الاری یا کاپیتالیسم تجاری قرون پانزدهم و 
ش��انزدهم و هفدهم و نیز کاپیتالیس��م صنعتی قرون 
هجدهم و نوزدهم محصول نسبت جدیدی بودند که 

آدمی با عالم یافته بود. 
کاپیتالیس��م بدون انسان مدرن، امکان پیدایی 
نداش��ته اس��ت؛ زیرا که در س��رمایه داری های 
ماقب��ل مدرن مش��رق زمین و اروپ��ای غربی، 
»س��رمایه« درمفهوم جدید آن پدید نیامده 
ب��ود و س��ودجویی بی حدوم��رز و غیرقابل 
کنت��رل و نامحدود، انگی��زه اصلی فعالیت 

اقتصادی نبوده است.
کاپیتالیس��م، انسان سودجو و سرمایه 
سالار و اومانیست را می طلبد. در غیاب 
حاکمی��ت خودبنی��ادی )اومانیس��م(، 
سرمایه س��الاری مدرن پدید نمی آید؛ 
هرچند که ممکن اس��ت تکاثر، ثروت 
اندوزی یا پول دوس��تی ب��ه گونه ای 
مفرط، وجود داشته باشد؛ چنان که 
وجود داشته است. نکته دیگر آن که 
سرمایه س��الاری، نیازمند عقلانیت 
سودانگار ابزاری ای است که جز در 
عصر جدید و روزگار مدرن، تحقق 
و محوریت نیافته اس��ت. در واقع، 
عقل قرون وس��طای مسیحی یا 
عقل کیهان مح��ور یونان و روم 
باس��تان نمی توانس��ته سرمایه 

داری نوین را پدید آورد. کاپیتالیسم، نیازمند انسان مدرن و 
به تبع آن انگیزه های مدرن، عقلانیت مدرن، نسبت مدرن 

آدمی با هستی و نیز مفهوم مدرن سرمایه بوده است.
درواق��ع، عناصر س��ازنده عالم جدی��د آن چنان درهم 
تنیده ان��د که بدون وج��ود هریک از آن ه��ا، معمای عصر 
جدید دچار مش��کل می گردید. تفکی��ک اقتصاد از اخلاق، 
جدایی حوزه های ارزش��ی از سیاس��ت و ت��لاش معاش و 
زندگی اجتماعی، حاکمیت بی چون وچرای نفع ش��خصی 
به عنوان یک قانون، عقلانیت ابزاری استیلاجو، سوداگری 
و س��ودخواهی بی حدومرز به عنوان انگی��زه اصلی و دهها 
عوامل دیگر از این دس��ت. اجزاء لاینفک مدرنیته و صورت 
اقتصادی- اجتماعی آن؛ یعنی س��رمایه س��الاری هستند. 
هایلبرونر بیان زیبایی درخصوص مفهوم »س��ودجویی« در 

عصر جدید دارد:
»در همه این مسائل جزیی و پراکنده دنیای کهن، یک 
وجه مشترک وجود دارد که عبارت است از: اولاً، عقیده به 
درستی نظامی که بر پایه ای بنا شده که نفع شخصی هنوز 
درآن ریش��ه ندوانده است. ثانیاً، دنیای اقتصادی مستقلی 
هن��وز خ��ود را از زمینه اجتماعی ک��ه در آن گرفتار آمده 
جدا نکرده است. دنیای فعالیت و عمل، به ناگزیر با دنیای 
سیاس��ت و زندگی اجتماعی و دینی درهم آمیخته است. 
پی��ش از آنکه این دو دنیا از یکدیگ��ر فاصله بگیرند، هیچ 
چیزی که به آهنگ رش��د و احس��اس دنیای جدید شبیه 

باشد وجود نداشت.«]1[
هایلبرون��ر می نویس��د: »تا آن جا ک��ه می دانیم، انگیزه 
س��ودجویی با پیدایش »انس��ان نوین« پدید آمده اس��ت. 
حتی امروز هم اندیش��ه س��ودطلبی به خاطر س��ود، برای 
بس��یاری از مردم جهان بیگانه اس��ت و غیبت آن درطول 

‌‌‌کاپیتالیسم‌
بدون‌انسان‌مدرن،‌

امکان‌پیدایی‌
نداشته‌است؛‌زیرا‌

که‌در‌سرمایه‌
داری‌های‌ماقبل‌

مدرن‌مشرق‌
زمین‌و‌اروپای‌

غربی،‌»سرمایه«‌
درمفهوم‌جدید‌آن‌

پدید‌نیامده‌بود‌
و‌سودجویی‌بی‌

حدومرز‌و‌غیرقابل‌
کنترل‌و‌نامحدود،‌

انگیزه‌اصلی‌
فعالیت‌اقتصادی‌

نبوده‌است.
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تاریخ مدون، محس��وس و آش��کار اس��ت... ای��ن فکر که 
هرک��س م��دام باید درپی بهب��ود زندگی م��ادی خودش 
باشد، فکری اس��ت که برای بیشتر مردمان طبقات پایین 
و متوس��ط در مصر، یونان و روم ناآش��نا و بافرهنگ قرون 
وس��طا کاملًا بیگانه بوده اس��ت و فقط در دوره رنسانس و 
دوره ی اصلاحات در همه جا پراکنده ش��ده، در حالی که 
غیبت آن دربین اکثر تمدن های ش��رقی محسوس است. 
این مش��خصه اجتماعی که درهمه جا خودنمایی می کند، 
چیزی شبیه صنعت چاپ، کاملًا تازه است...در قرون وسطا 
کلیسا تعلیم می داد که: »هیچ مسیحی نباید تاجر باشد.« 
به جز پادش��اهان )آن ها که اس��توار و از نظر مالی بی نیاز 
بودن��د( و خانواده هایی که همبس��تگی چندان��ی ندارند، 
مانند فوگرها، آن ها نخس��تین سرمایه داران پایه و ستون 
جامع��ه نبودند بلکه غالباً افراد مطرود و غریب و دورافتاده 
جامع��ه بودند. باید توجه کرد که این »س��رمایه داران«در 
واق��ع، ثروت اندوزان در مفهوم ماقب��ل مدرن کلمه بودند 
نه س��رمایه دار در مفهوم جدید...ت��ا زمانی که این اعتقاد 
که زندگی دنیوی مقدمه زندگی ابدی اس��ت سایه گستر 
بود، و روحیه ی سوداگری نه برانگیخته می شد و نه مجالی 
برای خودنمایی خودجوش داشت. پادشاهان در جستجوی 
گن��ج و ث��روت بودند وب��رای آن جن��گ راه می انداختند، 
اش��راف، زمینی می خواس��تند و چون هیچ اشراف زاده ای 
ک��ه به حیثیت خ��ود علاقمند بود به می��ل و رضا حاضر 

نمی ش��د املاک موروثی را بفروشد، کار به جنگ و جدال 
و شکس��ت و پیروزی می کشید. اما بیشتر مردم – سرفها، 
پیش��ه وران دهکده، حتی اس��تادان صنف های صنعتی- 
دلشان می خواس��ت که آن ها را به حال خود واگذارند که 
زندگی کنند، همان طور که پدرانشان زیستند و چنان که 
فرزندانش��ان زندگی خواهند کرد. نبودن فکر سودجویی، 
به صورتی که راهنمای عادی زندگی روزانه باشد...موجب 
ش��ده است که بین دنیای بیگانه قرن های دهم تا شانزهم 
با دنیایی که پس از آن آغاز شد، تفاوت فاحشی پیدا شود؛ 
دنیایی که یکی دو قرن پیش از آدام اس��میت ش��روع شد 
و ب��ا دنیای ما ش��باهت دارد. اما باید گفت تفاوت بنیادین 
دیگری نیز بین این دو دنیا بود. این اعتقاد که »زندگی را 

بسازیم« هنوز به وجود نیامده بود. 
زندگ��ی اقتص��ادی و زندگی اجتماعی یک��ی و همانند 
ب��ود. کارهنوز ب��ه صورت وس��یله ای برای نی��ل به هدف 
درنیام��ده بود؛ هدفی که پول باش��د و اش��یایی که با آن 
می توان خرید. کار، خود هدف بود...خلاصه آن ابداع بزرگ 
اجتماع��ی؛ یعنی بازار، هنوز پا نگرفته بود... قرون وس��طا، 
رنس��انس، دوران اصلاح��ات- و در حقیقت تم��ام دنیا تا 
فرا رس��یدن قرن ش��انزدهم و هفدهم- قادر نیستند نظام 
بازار را بشناس��ند؛ بدین علت کاملًا معقول که زمین، کار 
و س��رمایه- به صورت عوامل اصلی تولید که به نظام بازار 
اختصاص دارند- هنوز ش��ناخته نش��ده بوده است. زمین، 
کار و سرمایه به معنی خاک، افراد انسان و وسایل، البته با 
خود جامعه پیدا ش��ده اند؛ اما تصور انتزاعی و مجرد زمین 
ی��ا کار، مانند تصور انتزاعی انرژی و ماده، به ناگاه درذهن 
بش��ر رس��وخ نیافته است. زمین، کار و س��رمایه به عنوان 
»عوام��ل« تولید، به عنوان حقای��ق اقتصادی فاقد صفات 
انس��انی و مجرد از فرد انس��ان، چون حساب دیفرانسیل و 

انتگرال کاملاً  تازه است.«]2[ 
هایلبرونر، در نقل قول نسبتاً طولانی ای که از او آوردیم 
نکات قابل تأملی را مطرح کرده اس��ت؛ به ویژه سه عامل: 
فق��دان س��ود جویی فردی تم��ام عی��ار؛ درک متفاوت از 
»زمین«، »کار« و »س��رمایه« و نی��ز تفاوت مفهوم مدرن 
»س��رمایه« با »ث��روت« در دوران ماقب��ل مدرنیته؛ نکات 
مهمی برای شناخت نسبت متقابل ما بین سرمایه سالاری 

)کاپیتالیسم( و مدرنیته می باشند.   

‌‌‌کاپیتالیسم،‌صورت‌اقتصادی‌زندگی‌مدرن‌است‌که‌مدرنیته‌پدید‌آورد.‌اگر‌به‌تاریخ‌پیدایی‌
سرمایه‌سالاری‌نیز‌نگاه‌کنیم،‌درمی‌یابیم‌که‌نخستین‌تجارو‌سرمایه‌داران‌– به‌سبک‌جدید-‌در‌
قرون‌پانزدهم‌و‌شانزدهم‌پدید‌آمدند.‌در‌واقع،‌راسیونالیسم‌دکارتی،‌صورتی‌جز‌سرمایه‌سالاری‌

نمی‌توانست‌پدید‌آورد‌و‌ما‌بین‌عقلانیت‌مدرن‌و‌کاپیتالیسم‌نسبتی‌تنگاتنگ‌برقرار‌است.

‌‌‌فقدان‌سود‌
جویی‌فردی‌تمام‌
عیار؛‌درک‌متفاوت‌
از‌»زمین«،‌»کار«‌
و‌»سرمایه«‌و‌
نیز‌تفاوت‌مفهوم‌
مدرن‌»سرمایه«‌با‌
»ثروت«‌در‌دوران‌
ماقبل‌مدرنیته؛‌
نکات‌مهمی‌برای‌
شناخت‌نسبت‌
متقابل‌ما‌بین‌
سرمایه‌سالاری‌
)کاپیتالیسم(‌و‌
مدرنیته‌می‌باشند.‌
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کاپیتالیس��م،صورت اقتصادی زندگی مدرن اس��ت که 
مدرنیته پدید آورد. اگر به تاریخ پیدایی س��رمایه سالاری 
نیز نگاه کنیم، درمی یابیم که نخس��تین تجار و س��رمایه 
داران – به س��بک جدید- در قرون پانزدهم و ش��انزدهم 
پدی��د آمدند. در واقع، راسیونالیس��م دکارتی، صورتی جز 
سرمایه س��الاری نمی توانست پدید آورد و ما بین عقلانیت 
مدرن و کاپیتالیسم نسبتی تنگاتنگ برقرار است. در واقع، 
علم اقتصاد مدرن، اقتصادی س��رمایه سالار است و اساساً 
مبنای معرفت شناختی اقتصاد کلاسیک )بورژوایی( کاملًا 
دکارتی و مدرن اس��ت. به مطلبی که درپی می آید، توجه 

کنید:
»نخست اینکه علم اقتصاد، درست هنگامی که معرفت 
شناسی دکارتی تقریباً با اقبال و قبول عام مواجه شد، پدید 
آمد، و دوم اینکه بسیاری از اقتصاددانان اولیه درموردنظریه 
معرفت، مطالب زیادی نوش��ته اند و ثابت کرده اند که پیرو 
دکارت هس��تند. پس ب��ه بیان دقیق تر، برای روش��ی که 
اقتصاددان��ان کلاس��یک در عمل در تحلیل ه��ای خودبه 
کار می بردند، همیش��ه توجیهی وجود داش��ته است. این 
توجیه در نوشته های روش شناختی اقتصاددانان مشاهده 
نمی ش��ود، بلکه در کتاب »گفت��ار در روش« دکارت آمده 
اس��ت. مارکس احتمالاً پایه های دکارتی تفکر ریکاردویی 
را تشخیص داده بود؛ چون او مکتب کلاسیک را به همان 
س��یاق و درهمان زمینه هایی که هگل را مورد انتقاد قرار 
داده بود به نقد کشید. مارکس تلویحاً تشخیص داد که هم 
هگل و هم اقتصاددانان کلاسیک دارای سلف مشترکی – 

که همانا دکارت است- هستند.«]4[
»پیرو.و.مینی« ریش��ه های نظریه »انسان اقتصادی« را 
در عقل گرایی دکارتی جس��تجو می کند5 و این به راستی 
س��خن درس��تی اس��ت. بین آراء اقتصادی مدرنیستی و 
فلس��فه و معرفت شناس��ی دکارتی – که هردو جلوه هایی 
از اومانیس��م عص��ر جدید هس��تند- ارتباط��ی تنگاتنگ 
وجود دارد. در واقع، س��اختار نظام سرمایه سالاری، شأن 
و وجه��ی از روح مدرنیته و نگ��رش تکنیکی به مفاهیمی 
نظیر: »کار«، »س��رمایه«، »زمین« و مظهر س��ودجویی و 
سوداگری و استیلا جویی و میل به انباشت و تکاثرذاتی آن 
و نیز تحقق عقلِ معاشِ اعداد اندیشِ محاسبه گرِ کمی نگر 
عصر جدید در حوزه امور اقتصادی است. رنه گنون، متفکر 

معاصر فرانس��وی، معتقد است که : حتی مفهوم »پول« - 
که یگانه معیار سنجش درنظام سرمایه سالاری است- در 
روزگار مدرن، دگرگون ش��ده و تمام��اً کمّی و تنزل یافته 
گردیده اس��ت.6 کارل مارکس در کتاب »مانیفست« خود 
معتقد است که درتمدن جدید )سرمایه سالارانه( آنچه که 

مقدس است، از قدس خود عاری می شود.]7[
او می نویس��د: »ب��ورژوازی، انواع فعالیت های��ی راکه تا 
ای��ن هنگام حرمتی داش��تند و بدان ها ب��ا خوفی زاهدانه 
می نگریس��تند، از هال��ه ی مق��دس خویش مح��روم کرد. 
پزش��ک و دادرس و کش��یش و ش��اعر و دانش��مند را به 
مزدوران جیره خوار مبدل ساخت. بورژوای، پوشش عاطفه 
آمیز و احساس��اتی مناسبات خانوادگی را از هم درید و آن 

را به مناسبات صرفاً پولی تبدیل نمود.«]8[
 البته به این مهم باید توجه کرد که س��رمایه س��الاری 
درمعن��ای م��ورد نظرما، عام تر از مفه��وم »بورژوازی« در 
آراء مارکس است؛ زیرا به اعتقاد ما عناصر اصلی و متمایز 
کننده کاپیتالیس��م در نظام سوسیال – کمونیستی مورد 
نظ��ر مارکس نیز دقیقاً وج��ود دارد و آن ها نیز نظام هایی 

کاپیتالیست هستند.
ب��ه لحاظ تاریخی، س��رمایه داری فرزند چپاول و غارت 
گس��ترده بومیان و اقوام آمریکایی و آفریقایی و آس��یایی 
توس��ط اروپاییان درقرون پانزدهم و ش��انزدهم و هفدهم 

‌‌‌زمین،‌کار‌و‌
سرمایه‌به‌معنی‌

خاک،‌افراد‌انسان‌و‌
وسایل،‌البته‌با‌خود‌
جامعه‌پیدا‌شده‌اند؛‌
اما‌تصور‌انتزاعی‌و‌
مجرد‌زمین‌یا‌کار،‌
مانند‌تصور‌انتزاعی‌

انرژی‌و‌ماده،‌به‌
ناگاه‌درذهن‌بشر‌

رسوخ‌نیافته‌است.‌
زمین،‌کار‌و‌سرمایه‌
به‌عنوان‌»عوامل«‌
تولید،‌به‌عنوان‌
حقایق‌اقتصادی‌

فاقد‌صفات‌
انسانی‌و‌مجرد‌از‌
فرد‌انسان،‌چون‌

حساب‌دیفرانسیل‌
و‌انتگرال‌کاملا‌ً‌

تازه‌است.

‌‌‌در‌واقع،‌ساختار‌نظام‌سرمایه‌سالاری،‌شأن‌و‌وجهی‌از‌روح‌مدرنیته‌و‌نگرش‌
تکنیکی‌به‌مفاهیمی‌نظیر:‌»کار«،‌»سرمایه«،‌»زمین«‌و‌مظهر‌سودجویی‌و‌سوداگری‌
و‌استیلا‌جویی‌و‌میل‌به‌انباشت‌و‌تکاثرذاتی‌آن‌و‌نیز‌تحقق‌عقلِ‌معاشِ‌اعداد‌اندیشِ‌
محاسبه‌گرِ‌کمی‌نگر‌عصر‌جدید‌در‌حوزه‌امور‌اقتصادی‌است.
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بوده اس��ت؛ غارتی شدید و و سبعانه که به انباشت عظیم 
سرمایه و پیدایش سرمایه تجاری انجامیده است. در واقع، 
نظام کاپیتالیس��م از زمان پیدای��ی تا امروز چند مرحله را 

طی کرده است:
1- ش��کل گیری صورت اولیه و آغازین شاکله ی نظام 
س��رمایه داری برمبنای انباش��ت س��رمایه تجاری و شکل 
گیری س��رمایه داری اس��تعمارگر تج��اری از حدود قرن 

پانزدهم تا نیمه قرن هجدهم.
2- پیدایی س��رمایه داری صنعتی لیبرالیست مبتنی بر 
انق��لاب صنعتی از حدود 1760 ت��ا 1870 و نیز پیدایش 

نخستین ایدئولوژی های کاپیتال- سوسیالیستی.
3- ظه��ور س��رمایه داری انحص��اری خصوصی و نیمه 
دولت��ی و رون��ق گی��ری ایدئولوژی های سوسیالیس��تی و 
سوس��یال دموکراتیک و نیز ظهور نخستین دولت سرمایه 

سالار سوسیالیستی در حد فاصل 1870 تا 1920. 
 – ناس��یونال  دولت��ی  سرمایه س��الاری  ظه��ور   -4
سوسیالیس��تی )فاشیس��تی( و تش��کیل قطب بندی های 
دولت های امپریالیستی مبتنی بر کاپیتالیسم نیمه لیبرال، 
دولت امپریالیستی سوسیالیستی، و دولت های امپریالیستی 
فاشیستی و نیز ظهور بحران بزرگ اقتصادهای کاپیتال – 

امپریالیستی در سال های پس از 1920- 1950.

5- دوران ظه��ور دولت های کاپیتالیس��تی سوس��یال- 
دموکراتی��ک – موس��وم به رفاه- و ش��کل گیری تضاد ما 
بین سوس��یال – امپریالیسم و بوروکراتیک، با امپریالیسم 
سوس��یال دموکراتیک و نیمه خصوصی و ظهور فجایع  و 
جنگ های متعدد ناشی از سیطره جویی های فزون طلبانه 
قطب های کاپیتالیستی در روزگار موسوم به »جنگ سرد« 

درسال های 1950 تا 1990.
6- دوران احیاء »نئولیبرالیسم« و »راست نو« و تشدید 
بح��ران بین ش��مال و جنوب و وقوع تغییرات س��اختاری 
درداخ��ل نظام کاپیتالیس��تی در فاصله س��ال های پس از 

1990 میلادی.

1-‌کاپیتالیسم‌تجاری:‌مرحله‌اول
یکی از مورخین روزگار آغاز س��رمایه س��الاری تجاری، 

قرن پانزدهم را این گونه توضیح می دهد:
»چون پرتغالی ها طریق هندوستان را یافتند، برآن شدند 
ک��ه تجارت اقیانوس هند را ب��ه خویش منحصر کنند و از 
آن راه، بی منازع س��ود برند. پس مهمترین بنادر را تصرف 
کردند و رفتاری وحش��یانه پیش گرفتند و می کوشیدند تا 
رقیبان خود را از میدان برانند، و جز کشتی های پرتغالی یا 
آن ها که از جانب پرتغالی ها اجازه داش��تند کشتی دیگری 
را نمی گذاش��تند در سواحل هندوس��تان دریانوردی کند. 
»واس��کودوگاما« - که فرمانده بیست کشتی بود- در سال 
1502 در مقابل »کالی کوت« به کشتی های اعراب که بار 
برنج داش��ت، برخورد و فرمان داد تا دست و گوش و بینی 
کارگران و کارکنان کشتی راکه هشتصد کس بودند قطع 
کنند؛ آن گاه آس��یب یافتگان را به کشتی ها بازگرداندند و 
آنها را آتش زدند...امپراتوری اس��تعماری پرتغال شباهتی 
به مس��تعمرات ام��روزی اروپا نداش��ت...پرتغالی ها، مانند 
فنیقی��ان و کارتاژی های ایام قدیم بودند وهرگز برای نفوذ 
در داخل مستملکات خود نمی کوشیدند و فقط در ساحل، 
نقاطی چند راتسخیر می کردند. مستعمرات ایشان مهاجر 
نشین های یک ملت تاجر؛ یعنی توقفگاه بحری و به منزله 
دارالتجاره ه��ا بود. درنواحی مذکور، امتعه ای را که باید به 
لیسبون، پایتخت پرتغال، بفرستند جمع می آوردند و برای 
تحصیل ثروت سه چهار س��ال بیشتر درآن مراکز تجارت 
نمی ماندن��د و چون توانگر می ش��دند ب��ه مملکت خویش 

‌‌‌به‌لحاظ‌تاریخی،‌سرمایه‌داری‌فرزند‌چپاول‌و‌غارت‌گسترده‌بومیان‌و‌اقوام‌
آمریکایی‌و‌آفریقایی‌و‌آسیایی‌توسط‌اروپاییان‌درقرون‌پانزدهم‌و‌شانزدهم‌و‌

هفدهم‌بوده‌است؛‌غارتی‌شدید‌و‌سبعانه‌که‌به‌انباشت‌عظیم‌سرمایه‌و‌پیدایش‌
سرمایه‌تجاری‌انجامیده‌است.

‌‌‌تفکیک‌
اقتصاد‌از‌اخلاق،‌
جدایی‌حوزه‌های‌
ارزشی‌از‌
سیاست‌و‌تلاش‌
معاش‌و‌زندگی‌
اجتماعی،‌حاکمیت‌
بی‌چون‌وچرای‌
نفع‌شخصی‌
به‌عنوان‌یک‌
قانون،‌عقلانیت‌
ابزاری‌استیلاجو،‌
سوداگری‌و‌
سودخواهی‌
بی‌حدومرز‌به‌
عنوان‌انگیزه‌
اصلی‌و‌دهها‌
عوامل‌دیگر‌از‌
این‌دست.‌اجزاء‌
لاینفک‌مدرنیته‌و‌
صورت‌اقتصادی-‌
اجتماعی‌آن؛‌یعنی‌
سرمایه‌سالاری‌
هستند.
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بازگشت می کردند. نظر به کمی جمعیت پرتغال، نگهداری 
قلمروی بدین وسعت دشوار بود، بنابراین قدرت استعماری 
ایشان مدتی قلیل؛ یعنی هفتاد و پنج سال که به قدرعمر 

انسانیست طول کشید.«]9[
پ��س از پرتغال، هلندی ها و به ویژه اس��پانیایی ها از راه 
رس��یدند، فاتحان اسپانیایی که به سمت آمریکای جنوبی 
رفته بودند بسیار درنده خو و خشن بودند و بومیان را با زور 

و زجرو ش��کنجه و حیله و نیرنگ شکست دادند. 
در واقع، تاریخ س��پیده دم مدرنیته از جنایات دو 

امپراتوری پرتغال و اسپانیا خونین است.
»رفتار فاتحان س��تمگر، هم در موقع جنگ و 
هم پس از فتح، وحش��یانه و زشت بود و درایامی 
که بومیان آمریکا همه مطیع و فرمانبردار ش��دند 
باز اسپانیایی ها  دست از بیداد برنداشتند...فاتحان 
طماع و درنده خوی اسپانیایی درسرزمین مکزیک 
و پرو رفتاری وحشیانه پیش گرفتند و با حرص و 

آز بسیار در جستجوی طلا بودند.«]10[
در واق��ع، زرو س��یم وث��روت به دس��ت آمده 

از اس��تعمار آمریکا و آس��یا برخی دولت ه��ای اروپایی را 
صاحب س��رمایه و قدرت عظیمی کرد و س��رمایه سالاری 
)کاپیتالیس��م( تجاری در خون و جنایت و ش��کنجه گری 
انسان های مدرن اروپایی زاییده شد. امپراتوری استعماری 
اسپانیا یک قدرت کاپیتالیست تجاری بود؛ بدین سان درآغاز 
عهد کاپیتالیس��م تجاری، اسپانیا قدرتمندترین امپراتوری 
سرمایه س��الار و اس��تعماری بود. آلبرماله مشخصات این 

امپراتوری را اینگونه توصیف می کند:
»وضع امپراتوری استعماری اسپانیا و پرتغال با 
یکدیگر تفاوت بسیار داشت. پرتغالی ها تاجر بودند 
و اسپانیایی ها مملکت گیر؛ بنابراین اسپانیایی ها 
به تس��خیر اراضی و نقاط مهم س��واحل قناعت 
نکردند و »هین برلند« یعنی ممالک دورتر راهم 
ب��ه تصرف خوی��ش درآوردن��د، چنانکه مملکت 
مکزی��ک و پرو دنباله اس��پانیا در ماوراء اقیانوس 
اطل��س به ش��مار می رفت... م��ا مهمترین نتایج 
اکتشافات را غیر از آنچه مربوط به افزایش قدرت 
پرتغال و اس��پانیا اس��ت دراین جا می نویس��یم: 

‌‌‌در‌واقع،‌ساختار‌نظام‌سرمایه‌سالاری،‌شأن‌و‌وجهی‌از‌روح‌مدرنیته‌و‌نگرش‌
تکنیکی‌به‌مفاهیمی‌نظیر:‌»کار«،‌»سرمایه«،‌»زمین«‌و‌مظهر‌سودجویی‌و‌سوداگری‌
و‌استیلا‌جویی‌و‌میل‌به‌انباشت‌و‌تکاثرذاتی‌آن‌و‌نیز‌تحقق‌عقلِ‌معاشِ‌اعداد‌اندیشِ‌
محاسبه‌گرِ‌کمی‌نگر‌عصر‌جدید‌در‌حوزه‌امور‌اقتصادی‌است.

‌
‌در‌واقع،‌تاریخ‌
سپیده‌دم‌
مدرنیته‌از‌
جنایات‌دو‌

امپراتوری‌پرتغال‌
و‌اسپانیا‌خونین‌

است.

‌‌‌به‌منظور‌قلع‌
و‌قمع‌عمومی‌
سرخپوستان،‌

اروپایی‌ها‌شروع‌
به‌آوردن‌بردگان‌

از‌آفریقا‌به‌آمریکا‌
کردند.‌نخست‌

پرتغالی‌ها‌و‌سپس‌
اسپانیایی‌ها،‌

آنگاه‌هلندی‌ها‌و‌
انگلیسی‌ها‌برای‌

شکارسیاهپوستان‌به‌
آفریقا‌هجوم‌بردند...‌

پرتغالی‌ها‌دزدی‌
دریایی‌هم‌می‌کردند.‌

آن‌ها‌کشتی‌های‌
اعراب‌و‌هندی‌ها‌
راغارت‌می‌کردند‌

و‌ملاحان‌را‌یا‌
می‌کشتند‌و‌یا‌به‌

بردگی‌می‌فروختند.
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جاده ه��ای بزرگ تجارتی تغییر یافت؛ زی��را دماغه ی امید 
نیک، مسیرامتعه ای گش��ت که سابقاً از مصر می گذشت و 
به این س��بب دریای مدیترانه که از قدیم مرکز تجارت بود 
بی اهمیت ش��د و راه اقیانوس اعتب��ار یافت... بنادر ممالک 
اس��پانیا و پرتغال و فرانس��ه و هلند و کم��ی بعد بندرهای 
انگلستان در اقیانوس اطلس اهمیتی را که بنادر مدیترانه از 
دست داده بودند تحصیل کردند؛ سیم و زر بسیار از آمریکا 
اس��تخراج و در اروپا منتشرشد...طلا و نقره به دست پیشه 
وران و سوداگران و بورژواها؛ یعنی مردم شهرنشین متوسط 
الح��ال افتاد. تا آن زم��ان، ثروت زمین بود که به اش��راف 
اختصاص داش��ت ولی درقرن ش��انزدهم پول، طبقه بورژوا 
را در مکنت همدوش نجبا س��اخت و از این به بعد اهمیت 

اجتماعی و نفوذ سیاسی ایشان روبه افزایش نهاد.«]11[
دو م��ورخ دیگ��ر درکتاب »تاریخ س��ده ه��ای میانه« 
درخص��وص ثروت ه��ای به دس��ت آم��ده ب��رای بورژواها 
)شهرنش��ینان مدرنیسم صاحب س��رمایه به مفهوم مدرن 

کلمه( چنین می نویسند:
»اشراف و شهرنشینان ثروتمند، خواهان زندگی مجلل 
بودن��د و هوس به چنگ آوردن ثروت ه��ای بی پایان را در 
س��ر می پروراندند. اروپایی های ق��رن پانزدهم، هیأت های 
اکتشافی مختلفی را برای جستجوی طلا به سرزمین های 

ناشناخته دوردست اعزام کردند.«]12[
انسان سودجو و سرمایه سالار مدرن درجستجوی پول و 
ثروت به خشن ترین روش  ها علیه مردمان غیر اروپایی اقدام 
ورزید و طبقه س��رمایه دار تجاری نوظهور اروپا اصلی ترین 
چهره ی اس��تعمارگر م��درن بود که س��یاهان آفریقا را به 

بردگی می گرفت و بومیان را قلع و قمع می کرد.
ب��ه منظور قلع و قمع عمومی سرخپوس��تان، اروپایی ها 
ش��روع ب��ه آوردن ب��ردگان از آفریق��ا به آمری��کا کردند. 
نخس��ت پرتغالی ها و سپس اس��پانیایی ها، آنگاه هلندی ها 
و انگلیس��ی ها برای شکارسیاهپوس��تان ب��ه آفریقا هجوم 
بردند...پرتغالی ه��ا دزدی دریای��ی ه��م می کردن��د. آن ها 
کش��تی های اعراب و هندی ها راغارت می کردند و ملاحان 
را یا می کش��تند و یا به بردگی می فروختند...اش��غال های 
استعماری در آمریکا، آسیا و آفریقا با قتل عام و تاراج وبه 

بردگ��ی واداش��تن بومیان همراه ب��ود. اس��پانیا و پرتغال 
بزرگترین قدرت های اس��تعماری جهان در قرن شانزدهم 

بودند.«]13[
به طور کلی ویژگی های دوران اول س��رمایه داری – که 
زمان پیدایی آن است- را می توان این گونه فهرست کرد:

- پیدایی حس عمیق س��ودطلبی در انس��ان مدرن به 
عنوان زیربنای انسان شناسی کاپیتالیسم.

- کش��ف راه های جدید تجاری به انگیزه س��ودجویی و 
استثمار نیروی انسانی و منابع ملل غیر اروپایی.

- ظهور نخستین اش��کال کاپیتالیسم که عمدتاً متکی 
بر س��رمایه تجاری و به��ره گیری از کالاه��ا و منابع ملل 

آفریقایی و آسیایی است.
-آغاز انباشت سرمایه که نزدیک به سه قرن و نیم طول 

کشیده است.
- س��رمایه داری تجاری این دوران غیر انحصاری است و 
منش س��رمایه داران در حوزه ی اقتصاد مبتنی بر امس��اک، 
صرفه جویی و تلاش برای انباشت بیشتر سرمایه است.]14[

- بخش��ی از س��رمایه تجاری این دوران دریک پروسه 
تدریج��ی در س��ه قرن بعد به س��رمایه ثابت صنعتی بدل 

می گردد.]15[
- مفهوم جدید »س��رمایه« به عنوان ثروت انباشتگر که 
خاصیت تصرف گری در محیط اطراف دارد و ذاتاً به دنبال 

‌‌‌
سرمایه‌سالاری‌
)کاپیتالیسم(‌
تجاری‌در‌خون‌
و‌جنایت‌و‌
شکنجه‌گری‌
انسان‌های‌مدرن‌
اروپایی‌زاییده‌
شد.

‌‌‌
به‌اعتقاد‌ما
‌عناصر‌اصلی‌
و‌متمایز‌کننده‌
کاپیتالیسم‌در‌
نظام‌سوسیال‌– 
کمونیستی‌مورد‌
نظر‌مارکس‌نیز‌
دقیقاً‌وجود‌دارد‌و‌
آن‌ها‌نیز‌نظام‌هایی‌
کاپیتالیست‌
هستند.

اقتصاد
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افزایش و تحرک اس��ت؛ در س��رمایه تج��اری این دوره تا 
حدود زیادی وجود دارد.

و  خصوص��ی  دوران،  ای��ن  تج��اری  کاپیتالیس��م   -
غیرسوسیالیستی است؛ یعنی سرمایه سالاری هنوز دولتی 
نشده و ضرورت طرح مسایلی نظیر حمایت های اجتماعی 
از اقش��ار فرودس��ت به منظور جلوگیری از انفجار خش��م 

اعتراضی آن ها نیز اصلًا پدید نیامده است.
- کاپیتالیسم تجاری این دوره برپنج محور اساسی قرار 
دارد: 1- اس��تعمارممالک غیر اروپای��ی 2- دزدی دریایی 
3- انباشت سرمایه تجاری 4- سود محوری و میل افزودن 
بر خود و ایجاد تغییرات س��اختاری در »س��رمایه« پدید 
آمده 5- مهمتر از همه س��ود محوری و س��وداگری بش��ر 
م��درن به عن��وان طبیع��ت تاریخی غالب. نکت��ه مهم در 
بررس��ی کاپیتالیسم تجاری این اس��ت که مفهوم انباشت 
گر و تصرف طلب س��رمایه – که آن را با مفهوم کلاسیک 
»ثروت« متف��اوت می کند- و نیز نگاه و نس��بت تکنیکی 
آدمی با عالم پدید آمده و انس��ان مدرن طبیعتی سوداگر، 

سودجو و انباشت گر و اسیر حرص و آز یافته است.

2-‌مرحله‌دوم‌تطور‌سرمایه‌سالاری:‌کاپیتالیسم‌
صنعتی‌لیبرال

با وقوع انقلاب صنعتی و تغییر چهره ی شهرها و جوامع 

اروپایی، س��رمایه های انباشت ش��ده از طریق کاپیتالیسم 
تج��اری به حوزه صنع��ت تغییر مس��یر داده و تبدیل به 
س��رمایه ی صنعتی گردید. این سرمایه صنعتی مستقیماً 
از اس��تثمار نی��روی کار کارگ��ران فقی��ر و روزمره تغذیه 
می کرد. س��رمایه صنعت��ی ای��ن دوره )1760 تا 1870( 
به لحاظ ایدئولوژیک و سیاس��ت، »لیب��رال« بود. در این 
دوران، نخستین جوانه های ایدئولوژی لیبرالی ظهور کرد 
و کاپیتالیسم بنیان های نظری و تئوریک مدون پیدا کرد.

ب��ه لحاظ سیاس��ی، این دوران مصادف ب��ا انقلاب های 
بزرگ دموکراتیک مغرب زمین، نظیر: انقلاب فرانس��ه در 
سال 1789 و جنگ های استقلال آمریکا 1776 تا 1783 
ب��ود. یک��ی از مهمترین تحولات ای��ن دوره ظهور انقلاب 
صنعتی بود که منجر به تغییر کیفیت کاپیتالیسم تجاری 
به کاپیتالیس��م صنعتی غیر انحص��اری و لیبرال گردید. 
در ای��ن دوره تاریخی، روح بورژوایی عصر جدید بس��ط و 

گسترش و نیز تعمیق و تفصیل یافت.
در این دوران و درپرتو تثبیت و تفصیل نسبت تکنیکی 
انس��ان با هس��تی، مفهوم مدرن »کار« به عنوان فعالیتی 
ازخود بیگانه و سودجویانه برای دخل و تصرف در طبیعت 
و اس��تثمار ذخای��ر و امکانات طبیعت پدی��د می آید و در 
نس��بت تنگاتنگ با »س��رمایه« قرار می گیرد. درواقع، در 
دوران ماقب��ل م��درن هم، »کار« ماهیت اس��تیلاجویانه، 
کمّ��ی، عمدتاً س��ود مح��ور و تکنیکی و تص��رف گرایانه 
نداشت و هم سرمایه درمعنای »ثروت« مطرح می گردید.

آدام اسمیت، اقتصاددان پرآوازه انگلیسی، و نیز پیروان 
اقتصاد کلاس��یک از نخس��تین تئوریس��ین های سرمایه 
س��الاری صنعت��ی و لیبرال بودن��د. درواق��ع، این مقطع 
زمانی و تاریخی عصر طلایی لیبرالیس��م اس��ت و پس از 
آن لیبرالیس��م هیچ گاه امکان تحقق و بسط و جلوه گری 
درای��ن ح��د را نیافت. کاپیتالیس��م صنعتی ای��ن دوران 
تمامی ش��اخص های کلاسیک سرمایه داری را داراست و 
خصلت انباش��ت سرمایه ی آن بس��یار گسترده تر گردیده 
است. نخستین اندیشه های سوسیالیستی و نیز ایدئولوژی 
سوسیالیسم مارکسیستی نیز در این دوران ظاهر گردیده 
و بس��ط و تفصیل یافته است. س��رمایه سالاران این دوره 

‌‌‌تا‌آن‌جا‌که‌
می‌دانیم،‌انگیزه‌

سودجویی‌با‌
پیدایش‌»انسان‌

نوین«‌پدید‌
آمده‌است.‌حتی‌
امروز‌هم‌اندیشه‌

سودطلبی‌به‌
خاطر‌سود،‌برای‌
بسیاری‌از‌مردم‌

جهان‌بیگانه‌است‌
و‌غیبت‌آن‌درطول‌

تاریخ‌مدون،‌
محسوس‌و‌آشکار‌
است...‌این‌فکر‌که‌
هرکس‌مدام‌باید‌

درپی‌بهبود‌زندگی‌
مادی‌خودش‌باشد،‌

فکری‌است‌که‌
برای‌بیشتر‌مردمان‌

طبقات‌پایین‌و‌
متوسط‌در‌مصر،‌

یونان‌و‌روم‌ناآشنا‌
و‌بافرهنگ‌قرون‌
وسطا‌کاملًا‌بیگانه‌
بوده‌است‌و‌فقط‌
در‌دوره‌رنسانس‌

و‌دوره‌ی‌اصلاحات‌
در‌همه‌جا‌پراکنده‌
شده،‌در‌حالی‌که‌
غیبت‌آن‌دربین‌
اکثر‌تمدن‌های‌

شرقی‌محسوس‌
است.‌این‌مشخصه‌
اجتماعی‌که‌درهمه‌

جا‌خودنمایی‌
می‌کند،‌چیزی‌

شبیه‌صنعت‌چاپ،‌
کاملًا‌تازه‌است.
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نیز همچون سلف تاجر خود اهل امساک و خسّت و صرفه 
جویی و انباش��ت گری بودند و با خصلت س��رمایه داران 
مراحل بعدی که در اس��راف و مص��رف بی رویه جلوه گر 

می شود تفاوت جدی دارند.
در این دوران، انباش��ت س��رمایه صنعتی به قیمت کار 
س��خت و مش��قت بار میلیون ها زن و کودک خردسال و 
اس��تثمار بی رحمانه آن ها توس��ط کارخانه داران طماع و 
س��ودجو صورت می گیرد و گروه های وس��یع انسانی زیر 
فشار منطق بی رحم کاپیتالیس��م لیبرال نابود می گردند.

]16[
کارل مارکس در توصیف ماهیت جنایتکار و استثمارگر 
سرمایه داری این دوران در »کاپیتال« چنین می نویسد: 
»به قول »آگیر« اگ��ر پول به طور مادرزاد با لکه خون 
برل��ب به دنیا می آید، س��رمایه درحالی که از س��رتا به پا 
از تم��ام خل��ل و فرجش چرک و خ��ون می چکد، به دنیا 

می آید.«]17[
وضعی��ت کاپیتالیس��م دراین دوران به گونه ای اس��ت 
که هن��وز وارد مرحله ی انحصارگری ها نگردیده اس��ت و 
از ای��ن رو ام��کان رقابت فراگیر بین صاحبان س��رمایه و 
موفقی��ت برخی از آن ها درمی��دان رقابت همچنان وجود 
دارد. کاپیتالیسم لیبرال در این دوران، گرفتار بحران های 
ادواری تورم و اضافه تولید و بیکاری اس��ت و با ملل غیر 

غربی همچنان به شیوه ی استعمار کهن عمل می نماید.
در س��رمایه س��الاری لیبرال، »بازار« در مفهوم دقیق 

م��درن و کاپیتالیس��تی )و رباخوارانه ی یهودی زده( خود 
مطرح می گ��ردد و اقتصاد کالایی به معن��ای تولید برای 

فروش به قیمت هرچه بیش��تر و س��ودجویی نامشروط و 
روزافزون در بازار، حاکمیت کامل می یابد. کاپیتالیسم در 
دوران دوم تط��ور خود تماماً مبتنی ب��ر اقتصاد کالایی و 
بازاری است و قیود سنتی و اخلاقی ماقبل مدرن که مانع 
اعمال مکانیس��م بازار مدرنِ دراقتصاد بودند به طور تام و 

تمام- به ویژه درقرن نوزدهم- از بین رفته اند.
در مقابل موج بی عدالتی گسترده و استثمار وحشیانه ای 
که کاپیتالیسم اعمال می کرد، آراء سوسیالیستی به منظور 
تخفیف این فجایع از طریق اعمال کنترل دولتی یا تعاونی 
بر حوزه اقتصاد مطرح گردید. ذکراین نکته، بس��یار مهم 
و ضروری اس��ت که اقتصاد سوسیالیستی به دلیل وحدت 
نظر با لیبرالیسم درمقولاتی نظیر: مبانی انسان شناختی، 
مفهوم »کار« و مفهوم »س��رمایه« و »انباشت سرمایه« و 
هدف نهایی تولید و اقتصاد کالایی و حتی دربرخی موارد 

نقش بازار در ساختار اقتصادی؛ نظراً و عملًا صورتی از 
کاپیتالیس��م اس��ت و هیچ تف��اوت ماهوی با س��رمایه 
س��الاری لیبرال یا انحصاری- به ویژه دومی- ندارد و تنها 
صورتی از صور متنوع کاپیتالیسم است.]18[ اریک فروم 
درتوصیف منش انباش��ت گر کاپیتالیس��م ق��رن نوزدهم 
چنین می نویسد: »سرمایه داری قرن نوزدهم، در حقیقت 
ی��ک س��رمایه داری خصوصی ب��ود؛ مردم ب��رای تولید و 
مصرف، مال و ثروت به دس��ت می آورند و از دارایی خود 
اس��تفاده می کردند. این استفاده از دارایی علاوه بر رقابت 
و تلاش برای س��ود، یکی از ویژگی های اساس��ی طبقات 

متوسط و بالاتر قرن نوزدهم بود.
توجه به این وِیژگی اهمیت به سزایی دارد؛ زیرا از نظر 
استفاده از دارایی و پس انداز، انسان امروز، تفاوت بارزی با 
اجداد خود دارد. امروزه علاقه مفرط به پس انداز و ثروت 

از خصوصیات طبقه بسیار عقب مانده شده است.«]19[
سرمایه سالاری این دوره مصداق برخی از ویژگی هایی 
اس��ت که آلوین تافلر درکتاب خود از آن به عنوان »موج 
دوم انقلاب تکنولوژیک« نام می برد. برخی از ویژگی های 
م��ورد نظ��ر تافلر، نظیر: »همس��ان س��ازی«، »تخصصی 
کردن«، »همزمان س��ازی«]20[ در وجه تام و تمام خود 
در سرمایه سالاری این دوران بروز می کند. سرمایه داری 
این دوره چنان که گفتیم نامتعادل و بحران زده است اما 
هنوز اقتصاد کاپیتالیس��تی جهانی به  طور گسترده پدید 

‌‌‌درپرتو‌تثبیت‌و‌تفصیل‌نسبت‌تکنیکی‌انسان‌با‌هستی،‌مفهوم‌مدرن‌»کار«‌به‌عنوان‌فعالیتی‌از‌خود‌
بیگانه‌و‌سودجویانه‌برای‌دخل‌و‌تصرف‌در‌طبیعت‌و‌استثمار‌ذخایر‌و‌امکانات‌طبیعت‌پدید‌می‌آید‌و‌در‌

نسبت‌تنگاتنگ‌با‌»سرمایه«‌قرار‌می‌گیرد.‌درواقع،‌در‌دوران‌ماقبل‌مدرن‌هم،‌»کار«‌ماهیت‌استیلاجویانه،‌
کمّی،‌عمدتاً‌سود‌محور‌و‌تکنیکی‌و‌تصرف‌گرایانه‌نداشت‌و‌هم‌سرمایه‌درمعنای‌»ثروت«‌مطرح‌می‌گردید.

‌‌‌با‌وقوع‌انقلاب‌
صنعتی‌و‌تغییر‌
چهره‌ی‌شهرها‌و‌
جوامع‌اروپایی،‌
سرمایه‌های‌انباشت‌
شده‌از‌طریق‌
کاپیتالیسم‌تجاری‌به‌
حوزه‌صنعت‌تغییر‌
مسیر‌داده‌و‌تبدیل‌
به‌سرمایه‌ی‌صنعتی‌
گردید.‌این‌سرمایه‌
صنعتی‌مستقیماً‌
از‌استثمار‌نیروی‌
کار‌کارگران‌فقیر‌و‌
روزمره‌تغذیه‌می‌کرد.‌
سرمایه‌صنعتی‌این‌
دوره‌)‌1760تا‌1870(‌
به‌لحاظ‌ایدئولوژیک‌
و‌سیاست،‌»لیبرال«‌
بود.‌در‌این‌دوران،‌
نخستین‌جوانه‌های‌
ایدئولوژی‌لیبرالی‌
ظهور‌کرد‌و‌
کاپیتالیسم‌بنیان‌های‌
نظری‌و‌تئوریک‌
مدون‌پیدا‌کرد.
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نیامده و سرمایه سالاری به مقطع بحران فراگیر و جهانی 
وارد نشده است؛ از این رو نحوی خوش بینی به وعده های 
عصر روش��نگری و به اصطلاح ش��کوفایی اقتصادی برای 

بسیاری از سرمایه داران وجود دارد.

مرحله‌سوم:‌ظهور‌سـرمایه‌سالاری‌انحصاری‌
خصوصـی‌و‌سوسیالیسـتی‌)عصـر‌امپریالیزم(‌

‌1870تا‌1920
در دهه ه��ای پایانی قرن نوزدهم تغییراتی در س��اختار 
اقتصاد سرمایه سالاری پدید آمد. این تغییرات را می توان 

این گونه فهرست بندی کرد:
- اقتص��اد رقابت��ی تدریجاً حذف گردی��د و در تمامی 
قلمروه��ای اقتص��ادی، انحص��ار تولی��د و توزیع توس��ط 
شرکت های بزرگ و غول آس��ا جانشین امکان رقابت بین 

سرمایه های فردی و کوچک شد.
- رویکرد استعماری کلاسیک قرون پانزدهم تا نوزدهم 
نس��بت به ملل محروم غیراروپایی جای خود را به رویکرد 
مبتنی بر صدور س��رمایه به جای کالا و غارت دو چندان 
اقتصادی اما کمتر نظامی و آشکار توسط انحصارات بزرگ 

کاپیتالیستی )استعمار نو( داد.
- غارت جهان غیر غربی توس��ط ش��بکه های انحصاری 
اقتص��ادی اس��تعماری غرب م��درن این ام��کان را پدید 
آورد که طبقه متوس��ط جوامع اروپای��ی و ایالات متحده 
و نیز بخش��ی از طبقه کارگر از سود این غارتگری عظیم 
اقتصادی بهره مند گردیده و بدین سان تا حدی از ظرفیت 

انقلابی و اعتراضی ایشان کاسته شود.
- سرمایه صنعتی در این دوران با سرمایه مالی)مبتنی 
بر رباخواری توس��ط بانک ها( آمی��زش وپیوند تنگاتنگی 
می یابد و بدینس��ان صورت س��رمایه تا ح��دی دگرگون 
می گردد.این دوران را دوران کاپیتالیس��م امپریالیس��تی 

نامیده اند.
- انحصاری شدن سرمایه سالاری تا حدودی وزن بخش 
خصوصی را نیز در مجموعه اقتصاد امپریالیس��تی کاهش 
داد.در این دوران، ایدئولوژی سوسیالیستی برای اولین بار 
به قدرت دس��ت یافت و نظام سرمایه سالار سوسیالیستی 

در اروپا پدید آمد.
-  در ای��ن دوران که می ت��وان آن را دوران امپریالیزم 

نئواس��تعمار  ی��ا 
ی  ت ها ر قد ، نس��ت ا د
در  کاپیتالیستی  بزرگ 
رقاب��ت گس��ترده برای 
غ��ارت جوام��ع و ملل 
غی��ر غربی و اس��تثمار 
مردمان آن ها به س��تیز 
ب��ا  خونی��ن  ومقابل��ه 
یکدیگر برمی خیزند که 
حاصل ای��ن رقابت های 
ب��زرگ وخونی��ن وقوع 
اول  جهان��ی  جن��گ 
بزرگ  قطب ه��ای  بین 

امپریالیستی است.
س��یطره  عص��ر  داری -در  س��رمایه  امپریالیس��م 

]س��رمایه س��الاری انحصاری خصوصی و دولتی[،روزگار 
جهانی ش��دن سرمایه سالاری آغاز می گردد و زمینه های 
حاکمی��ت کارتل ه��ا و تراس��ت های بین الملل��ی پدیدار 

می شود.

مرحله‌چهارم:‌ظهور‌کاپیتالیسـم‌ناسـیونال-‌
سوسیالیسـتی‌و‌ظهـور‌قطـب‌بنـدی‌سـه‌گانه‌

‌1950-1920
ای��ن دوران،حد فاصل پس از وقوع جنگ جهانی اول تا 
پایان جنگ جهان��ی دوم را در بر می گیرد.در این دوران، 
قط��ب بندی س��ه گانه کاپیتالیس��تی ظه��ور می کند:1-

کاپیتالیس��م امپریالیس��تی نیمه خصوصی و نیمه لیبرال 
)ایالات متحده آن زمان و کش��ور هایی نظیر انگلیس و تا 
مقطعی فرانسه(2- کاپیتالیسم ناسیونال –سوسیالیستی 
)فاشیس��تی( ک��ه مبتنی ب��ر اقتصاد دولت��ی کنترل گر و 
جمع گرابود )نظیر آلم��ان و تا حدودی ایتالیا( 3- قطب 
کاپیتالیس��م سوسیالیستی مبتنی بر نظام متمرکز برنامه 
ری��زی و اداره و تصدی گری تمام عی��ار دولتی به همراه 
نف��ی مالکیت خصوصی در تولی��د و توزیع و اصالت جمع 
انگاری که در پایان جنگ جهانی دوم تا حدودی گسترش 

نیز می یابد.
همچنین این دوران ش��اهد وقوع یک��ی از جدی ترین 

‌‌‌در‌
سرمایه‌سالاری‌

لیبرال،‌»بازار«‌در‌
مفهوم‌دقیق‌مدرن‌
و‌کاپیتالیستی‌)و‌

رباخوارانه‌ی‌یهودی‌
زده(‌خود‌مطرح‌
می‌گردد‌و‌اقتصاد‌
کالایی‌به‌معنای‌

تولید‌برای‌فروش‌به‌
قیمت‌هرچه‌بیشتر‌و‌
سودجویی‌نامشروط‌
و‌روزافزون‌در‌‌بازار،‌

حاکمیت‌کامل‌
می‌یابد.‌کاپیتالیسم‌
در‌دوران‌دوم‌تطور‌
خود‌تماماً‌مبتنی‌
بر‌اقتصاد‌کالایی‌و‌
بازاری‌است‌و‌قیود‌

سنتی‌و‌اخلاقی‌
ماقبل‌مدرن‌که‌مانع‌
اعمال‌مکانیسم‌بازار‌

مدرنِ‌دراقتصاد‌
بودند‌به‌طور‌تام‌و‌

تمام-‌به‌ویژه‌درقرن‌
نوزدهم-‌از‌بین‌

رفته‌اند.
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بحران های اقتصادی نظام های سرمایه سالار در سال های 
پایانی دهه 1920 تا نیمه اول دهه 1930بوده اس��ت که 
به ویژه اقتصادهای کاپیتالیس��م خصوصی را سخت تحت 
keyns(  ( تأثی��ر قرار داد و منجر ب��ه ظهور تئوری کینز

در مس��یر تعدی��ل کاپیتالیس��م خصوصی ب��ه نفع نوعی 
کاپیتالیس��م دولتی و حضور ارش��ادی دول��ت در اقتصاد 

گردید.
دراین دوره، نیاز آزمندانه قطبهای س��رمایه سالار)نیمه 
لیبرال، فاشیس��تی ،سوسیالیس��تی( به بهره کشی از ملل 
محروم آس��یایی و آفریقایی آن ها را برای باردوم درمقابل 
یکدیگ��ر ق��رار دارد و منج��ر به بروز جن��گ جهانی دوم 
گردی��د. در این جنگ ویرانگر ک��ه عامل اصلی تحقق آن 
س��ودطلبی و فزون خواهی س��ه قطب کاپیتالیس��ت آن 
دوران بود، انس��ان های بس��یاری قربانی شدند و امکانات 
و منابع بس��یاری ناب��ود گردید و حتی مل��ل محروم غیر 
غرب��ی جهان که هیچ نقش��ی در ش��عله ور نش��دن آتش 
جنگ نداش��تند قربانی س��فاکی و خونری��زی دولت های 
کاپیتالیس��ت گردیدند. در این دوران نظام کاپیتالیس��م 
فاشیس��تی دس��تخوش زوال گردید و س��اختار اقتصادی 
نظام های کاپیتال- نیمه لیبرال نیز باتحولاتی روبرو شد. 

مرحله‌پنجم:‌تغییر‌قطب‌بندی‌امپریالیستی‌و‌
آغاز‌جنگ‌سرد‌1950تا‌1990

مرحله پنجم بس��ط سرمایه س��الاری ، دوران سیطره 
ت��ام و تمام ش��رکت های غول آس��ای چن��د ملیتی، طرح 
ریزی مدل های توس��عه برای گس��ترش مدرنیزاسیون در 
سراس��ر جهان ، سیاره ای ش��دن حاکمیت اقتصاد مدرن 
)کاپیتالیستی (وپیدایش اقتصاد جهانی، رقابت شدید دو 
قطب امپریالیست »سوس��یال بوروکراتیک« از یک سو و 
اقتصاد های » نیمه لیبرال « و »سوسیال دموکراتیک« از 
س��وی دیگر، در چهارچوب »جنگ سرد« ، پیدایی بحران 
رکودی- تورمی در نظام های س��رمایه سالاری ، سیطره ی 
ویرانگر تکنو کراس��ی و بوروکراسی و جهانی شدن بحران 
عمومی سرمایه سالاری در هر دو قطب شرق و غرب – به 

معنای سیاسی آن- است.
در این دوران ، اقتصادهای مبتنی بر تفکر لیبرالیس��تی 
به طور تام و تمام دس��تخوش دگرگونی می شوند و حتی 

در کش��ورهایی نظیر ایالات متحده امریکا که بیش��ترین 
پایبندی را نس��بت به رویکرد کلاس��یک لیبرالی از خود 
نش��ان می داد ، نقش دولت در اقتصاد بیش��تر گردیده و 
سیس��تم های نظارت��ی و حمایت��ی به طور نس��بی فعال 

می گردند .
آرایش اقتصادی – سیاس��ی نظام کاپیتالیس��م جهانی 
در آغ��از ای��ن دوران بدی��ن ش��کل بود که در یک س��و 
قط��ب اقتصادهای متمرکز دولتی متکی بر سوسیالیس��م 
بوروکراتیک قرار داش��ت و جهت گس��ترش دامنه ی نفوذ 
و س��یطره ی خود س��خت می کوش��ید و در سمت دیگر 
مجموع��ه ای از اقتصاده��ا و حکومت های کاپیتالیس��تی 
»سوس��یال – دموکرات«]که به نحوی نقش فعال دولت 
در حمایت از اقش��ار و گروه ه��ای اجتماعی محروم را در 
نظ��ر می گرفتن��د و البته از طریق غارت ملل موس��وم به 
جهان س��وم  طبقات فرودست جوامع خود را مورد برخی 
حمایت های اجتماعی Social قرار می دادند ، نظیر: آلمان 
پس از جنگ ، انگلستان دهه شصت و هفتاد ،کانادا و ...[ 
و»نیم��ه لیبرال «]نظیر دولت ایالات متحده آمریکا که از 
زم��ان اجرای برنامه »نیو دیل « New daal  تا حدودی 
از مواض��ع لیبرال خ��ود عدول کرده بود[ قرار داش��تند . 

‌‌‌بحران‌بدهی‌ها‌در‌به‌اصطلاح‌جهان‌سوم‌و‌بن‌بست‌مدل‌های‌توسعه‌عملًا‌راهی‌جز‌در‌پیشگیری‌
طریقی‌مستقل‌و‌رادیکال‌برای‌»جنوب«‌باقی‌نمی‌گذارد‌و‌این‌به‌معنای‌آغاز‌پایان‌سیطره‌کاپیتالیسم‌

جهانی‌است‌.‌بحران‌سرمایه‌سالاری‌بیش‌از‌هر‌چیز‌ریشه‌در‌بحرانِ‌پسا‌مدرن‌تمدن‌غربی‌دارد‌و‌
پست‌مدرنیته‌چیزی‌جز‌نوعی‌خود‌آگاهی‌به‌این‌بحران‌نیست.

‌‌‌ذکراین‌
نکته،‌بسیار‌
مهم‌و‌ضروری‌
است‌که‌اقتصاد‌
سوسیالیستی‌
به‌دلیل‌وحدت‌
نظر‌با‌لیبرالیسم‌
درمقولاتی‌
نظیر:‌مبانی‌
انسان‌شناختی،‌
مفهوم‌»کار«‌و‌
مفهوم‌»سرمایه«‌
و‌»انباشت‌
سرمایه«‌و‌هدف‌
نهایی‌تولید‌و‌
اقتصاد‌کالایی‌
و‌حتی‌دربرخی‌
موارد‌نقش‌
بازار‌در‌ساختار‌
اقتصادی؛‌نظراً‌و‌
عملًا‌صورتی‌از‌
کاپیتالیسم‌است‌و‌
هیچ‌تفاوت‌ماهوی‌
با‌سرمایه‌سالاری‌
لیبرال‌یا‌
انحصاری-‌به‌
ویژه‌دومی-‌ندارد‌
و‌تنها‌صورتی‌
از‌صور‌متنوع‌
کاپیتالیسم‌است.
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این دو قطب عمده در یک رقابت ش��دید امپریالیس��تی و 
مسابقه جنون آمیز تسلیحاتی با یکدیگر قرار داشتند . در 
سمتِ اقتصادهای سوس��یال – دموکرات و نیمه لیبرال ، 
نوعی توتالیتاریس��م اجتماعی س��رکوبگر وجود داشت اما 
اقتصاد همچون قطب سوس��یال- امپریالیستی به صورت 

متمرکز و دولتی اداره نمی شد.
درای��ن دوران دو اتفاق مه��م روی می دهد: اول اینکه 
در نظام های سوس��یال – دموکراتیک و مبتنی بر اقتصاد 
»رف��اه« نوعی بحران رکودی فراگیر و چش��مگیر در دهه 
هفت��اد می��لادی ب��روز می کند ک��ه در نهای��ت منجر به 
شکست برخی دولت های سوسیال دموکرات در انگلستان 
دهه هش��تاد و نیز فرانسه اوایل دهه 90 می گردد، و دوم 
اینکه در پایان دهه هش��تاد، قطب سوسیال امپریالیست 
در مس��ابقه اقتصادی و مبارزه امپریالیستی برای سیطره 
ب��ر نظام جهانی س��لطه ب��ا رقیب خود دچار شکس��ت و 
اضمح��لال کامل می گ��ردد و اصلی تری��ن دولت های آن 
نظیر: »اتحاد جماهیر شوروی سوسیالیستی« و دولت های 
سوسیالیس��تی اروپای شرقی به طور کامل منهدم و نابود 
می گردند . بدینس��ان پس از بروز جنگ های ریز و درشت 
منطق��ه ای و بحران های خطرناک سیاس��ی، نظیر: بحران 
موشکی کوبا در دهه شصت و جنبش دانشجویی رادیکال 
دراروپا و جنگ خونین ویتنام و سرکوب گری های خونین 
امپریالیستی در نواحی مختلف جهان، نظیر: ایران، شیلی، 

ویتنام، کامب��وج، پاناما و دهها مورد دیگر، اقتصاد جهانی 
کاپیتالیستی پای به مرحله تازه ای می گذارد.

مرحله‌ششـم:‌احیـاء‌زود‌گذر‌نئولیبرالیسـم‌
،تغییر‌قطب‌بنـدی‌امپریالیسـتی،‌تغییر‌آرایش‌

درونی‌کاپیتالیسم‌جهانی‌از‌‌1990به‌بعد‌
این مقطع، دوران تش��دید بحران عمومی کاپیتالیسم و 
روزگار ظه��ور تغییراتی در آرای��ش درونی اقتصاد جهانی 
و نظ��ام کاپیتالیس��تی اس��ت. در این مقطع با شکس��ت 
تجربه کاپیتالیسم سوسیالیس��تی و نیز شکست بسیاری 
از دولت ه��ای رفاه در غ��رب ، برای یک مقطع و به عنوان 
یک موج س��همگین اما گذرا شاهد احیاء نئولیبرالیسم در 
قالب »راس��ت نو« بوده ایم. درای��ن دوران، بحران رکودی 
– تورمی به صورت گس��ترده ای دامن گیر نظام س��رمایه 
س��الاری جهانی گردید و قطب بندی دنیای امپریالیستی 
با شکست اردوگاه سوسیالیسم مجددأ تغییر کرد و نوعی 
بحران هژمونی )سرکردگی( در نظام اقتصادی جهانی در 
حال ش��کل گرفتن است. ش��رکت های غول آسای »چند 
ملیت��ی « multinational عملًا س��یطره ت��ام و تمام 
و گس��ترده ای ب��ر همه حوزه ه��ای اقتص��ادی یافتند و با 
گس��ترش بی سابقه جهانی ش��دن اقتصاد، مرزهای دولت 
ملی تدریجأ در آس��تانه فروپاش��ی قرار گرفت. در بحران 
پسامدرنیس��تی که ظهور کرده اس��ت، انقلاب الکترونیک 
امکان عملی شدن نوعی نظام سرمایه سالار امپریالیستی 
بدون مرز را بیش از گذش��ته فراهم کرده اس��ت؛ اما نکته 
اینجاس��ت که بحران درونی کاپیتالیسم جهانی و تشدید 
تضاد ما بین جهان س��لطه گر »شمال« و جهانِ گرسنه و 
استثمار شده »جنوب«، نظام سرمایه سالاری را با بحرانی 
جدی و بی سابقه روبرو س��اخته است. بحران بدهی ها در 
به اصطلاح جهان س��وم و بن بست مدل  های توسعه عملًا 
راهی جز در پیش��گیری طریقی مس��تقل و رادیکال برای 
»جن��وب« باقی نمی گ��ذارد و این به معن��ای آغاز پایان 
سیطره کاپیتالیس��م جهانی است. بحران سرمایه سالاری 
بیش از هر چیز ریش��ه در بحرانِ پسا مدرن تمدن غربی 
دارد و پس��ت مدرنیت��ه چیزی جز نوعی خ��ود آگاهی به 
این بحران نیست. نظام های سوسیال دموکراتیک و مدل 
سیاس��ی اداره جامعه بر اس��اس »دموکراسی لیبرال « و 

‌‌‌مرحله‌
پنجم‌بسط‌

سرمایه‌سالاری‌،‌
دوران‌سیطره‌تام‌
و‌تمام‌شرکت‌های‌
غول‌آسای‌چند‌

ملیتی،‌طرح‌ریزی‌
مدل‌های‌توسعه‌‌
برای‌گسترش‌
مدرنیزاسیون‌

در‌سراسر‌
جهان‌،‌سیاره‌ای‌
شدن‌حاکمیت‌
اقتصاد‌مدرن‌

)کاپیتالیستی‌(‌و‌
پیدایش‌اقتصاد‌
جهانی‌،‌رقابت‌
شدید‌دو‌قطب‌
امپریالیستی‌
»‌سوسیال‌

بوروکراتیک‌«‌
از‌یک‌سو‌‌و‌
اقتصاد‌های‌

»‌نیمه‌لیبرال‌«‌
و‌»سوسیال‌

دموکراتیک‌«‌از‌
سوی‌دیگر،‌در‌

چهار‌چوب‌»جنگ‌
سرد‌«‌،

‌پیدایی‌بحران‌
رکودی-‌تورمی‌

در‌نظام‌های‌
سرمایه‌سالاری‌،‌

سیطره‌ی‌ویرانگر‌
تکنو‌کراسی‌و‌
بوروکراسی‌و‌
جهانی‌شدن‌

بحران‌عمومی‌
سرمایه‌سالاری‌در‌
هر‌دو‌قطب‌شرق‌
و‌غرب‌– به‌معنای‌
سیاسی‌آن-‌است.‌
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تح��زّب]21[ بیش از پی��ش ناتوانی و ن��ا کارآمدی خود 
را عی��ان کرده اس��ت و تکنولوژی ویرانگر و بوروکراس��ی 
مهیب تم��دن مدرن حتی ادامه کارای��ی برای خود نظام 
کاپیتالیس��تی انحص��اری را نیز غیر ممکن کرده اس��ت. 
غروب بزرگ مدرنیته فرا رس��یده است و سرمایه سالاری 
به عن��وان مظهر اقتصادی تمدن مدرن بیش از همیش��ه 
بحران زده و نا توان گردیده اس��ت]22[ و به قول »سمیرا 
می��ن « ما در آس��تانه ی��ک امپراتوری ه��رج و مرج قرار 
گرفته ای��م]23[ .»جک بارنز« در توصیف وضعیت اقتصاد 

کاپیتالیستی معاصر چنین می نویسد: 
» سرمایه داری در آستانه دهه 1990، برای اولین بار از 
زمان ما قبل جنگ جهانی دوم دچار یک بحران اقتصادی 
جهانی شده است ...]در ایالات متحده آمریکا[ در شرایط 
بحران زده امروزی ، درصد بیکاری نسبت به دوران بعد از 
جنگ جهانی دوم – که دوران رونق اقتصادی بود – بالاتر 
است؛ به خصوص اگر شمار کسانی را به آمار اضافه کنیم 
که مجبورند به صورت موقت یا نیمه وقت کار کنند و یا از 
جستجو برای کار خسته شده اند و در پی کاریابی نیستند 

و لذا از نظر دولت بیکار محسوب نمی شوند.«]24[
»جرمی ریفکین«و »تدهوار« بحران مدرنیته و سرمایه 
س��الاری را به صورت��ی دیگر و در قالب بح��ران انرژی و 

رسیدن به مرز »آنتروپی« تفسیر می کنند: 
»ملل صنعت��ی جهان ، به خصوص ای��الات متحده به 
یک مرز تح��ول آنتروپی نزدیک می ش��وند. جهان بعد از 
چهل س��ال اکنون دارد زمینه مناب��ع غیر قابل تجدید را 
که جریان عظیم انرژی خورش��یدی انبار شده برای عصر 
صنعت��ی فراه��م کرده اس��ت ، تهی می س��ازد؛ بی نظمی 
دارد در هر مرحله از خط س��یر ان��رژی افزایش می یابد و 
مبدّل ه��ای تکنولوژیک��ی و اداری پیچیده تر، متمرکز تر و 

تخصصی  تر و آسیب پذیر شده اند.  
برای درک این فرایند بدان نیازی نیس��ت که ش��خص 
اقتصاددان باش��د ... ای��ن فرایند در هیچ جا آش��کارتر از 
مس��ئله غارتگری های تورم نیست. تورم مستقیماً به تهی 
ش��دن ش��الوده انرژی غیر قابل تجدید بس��تگی دارد. هر 
چه اس��تخراج گرانتر شود، دسترسی به منابع انرژی قابل 
تجدید محیط دش��وارتر می گ��ردد و هزینه ه��ای همراه 

‌‌‌دراین‌دوره‌،‌
نیاز‌آزمندانه‌
قطب‌های‌
سرمایه‌سالار‌)نیمه‌
لیبرال،‌‌فاشیستی‌،‌
سوسیالیستی(‌به‌
بهره‌کشی‌از‌ملل‌
محروم‌آسیایی‌
و‌آفریقایی‌آن‌ها‌
را‌برای‌بار‌دوم‌
درمقابل‌یکدیگر‌
قرار‌داد‌و‌منجر‌به‌
بروز‌جنگ‌جهانی‌
دوم‌گردید.‌در‌این‌
جنگ‌ویرانگر‌که‌
عامل‌اصلی‌تحقق‌
آن‌سودطلبی‌و‌
فزون‌خواهی‌سه‌
قطب‌کاپیتالیست‌
آن‌دوران‌بود،‌
انسان‌های‌بسیاری‌
قربانی‌شدند‌و‌
امکانات‌و‌منابع‌
بسیاری‌نابود‌گردید‌
و‌حتی‌ملل‌محروم‌
غیر‌غربی‌جهان‌
که‌هیچ‌نقشی‌در‌
شعله‌ور‌نشدن‌آتش‌
جنگ‌نداشتند‌
قربانی‌سفاکی‌و‌
خونریزی‌دولت‌های‌
کاپیتالیست‌
گردیدند.
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فراینده��ای تبدی��ل، مبادل��ه و به دور ریخت��ن در طول 
خط س��یر ان��رژی همچنان افزایش می یابد. جمع ش��دن 
بی نظمی های ناش��ی از سیر انرژی در گذشته، هزینه های 
بیش��تر اقتص��ادی، اجتماعی و سیاس��ی و بهای گرانتری 
ب��رای تولید کنن��دگان و مصرف کنندگان ب��ه بار خواهد 
آورد. تورم با نزدیک ش��دن محیط انرژی به تهی شدن به 
صورت مارپیچی صع��ود خواهد کرد ... در حالی که تورم 
مارپیچی ناش��ی از انرژی در ده��ه 1970 به طور موقت 
فروکش کرده است. بسیاری از اقتصاددانان، ظهور تورمی 
جدید و افزایش پیوس��ته هزینه ه��ای محیطی را در دهه 
1990 به س��بب کاهش چش��مگیر تر ان��رژی، پیش بینی 

کرده اند.]25[
 

پی‌نویس‌ها:
1- هایلبرون��ر، رابرت.ل، بزرگان اقتصاد، احمد شهس��ا، علمی و 
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صادقانه ای ازفقر و مش��قت و اس��تثمار وحش��یانه زن��ان و کودکان 
خردسال توسط سرمایه داران انگلیسی و آمریکایی است.

17- فیش��ر، ارنس��ت، مارکس به زبان خ��ودش، عباس خلیلی، 
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- سرمد، خسرو، ورشکستگی اقتصاد جهانی، بنیاد، 1372
- گمبل، آندره و والتون، پل، س��رمایه داری دربحران، س��وداگر، 

1358
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23  کیوان، وحید، جهانی ش��دن جدید س��رمایه داری و جهان 

سوم، نشر توسعه ص 16
24- بارنز، جک، گام های امپریالیسم به سوی فاشیسم و جنگ، 

شهره ایزدی، طلایه پرسو، صص 9 و 15
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‌‌‌»پیرو.و.مینی«‌
ریشه‌های‌نظریه‌

»انسان‌اقتصادی«‌
را‌در‌عقل‌گرایی‌
دکارتی‌جستجو‌
می‌کند‌و‌این‌به‌

راستی‌سخن‌درستی‌
است.

‌‌‌مدل‌سیاسی‌اداره‌جامعه‌بر‌اساس‌»دموکراسی‌لیبرال‌«‌و‌تحزّب‌بیش‌از‌پیش‌ناتوانی‌و‌نا‌کارآمدی‌
خود‌را‌عیان‌کرده‌است‌و‌تکنو‌لوژی‌ویرانگر‌و‌بوروکراسی‌مهیب‌تمدن‌مدرن‌حتی‌ادامه‌کارایی‌برای‌
خود‌نظام‌کاپیتالیستی‌انحصاری‌را‌نیز‌غیر‌ممکن‌کرده‌است.‌غروب‌بزرگ‌مدرنیته‌فرا‌رسیده‌است‌و‌
سرمایه‌سالاری‌به‌عنوان‌مظهر‌اقتصادی‌تمدن‌مدرن‌بیش‌از‌همیشه‌بحران‌زده‌و‌نا‌توان‌گردیده‌است.
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بیان‌اجمالی‌و‌فهرست‌وار‌رئوس‌اصلی‌یک‌"الگوی‌اقتصادی" پیشنهادی

آیا ایــران آینده ای در ساحت مدرنیتـــه دارد؟

از ابتدای سلطنت فتحعلیشاه قاجار و حضور روزافزون 
و گس��ترش نفوذ دولت های استعماری انگلستان و روسیه 
و فرانس��ه در دربار قاجارها و نیز در دیگر سطوح مختلف 
حی��ات تمدنی م��ردم ما، تدریجاً وضعیت��ی پدید آمد که 
مدرنیته ب��ه عنوان یک "امکان" تاریخ��ی برای جامعه ی 
ایران��ی آن زمان ]ب��ه نحوی تحمیلی[ مط��رح گردید. از 
اوایل دوره س��لطنت ناصرالدین شاه دیگر می شد به جرأت 
از مدرنیته به عنوان ی��ک "امکان" تاریخی محتمل برای 
چش��م انداز ای��ران آن زمان ن��ام برد. امکانی که س��یطره 
دم افزون اس��تعمار غرب مدرن و البت��ه بحران تاریخی ]و 
ت��ا حدی اس��تیصالی[ که بدان گرفتار آم��ده بودیم بر ما 
تحمیل ک��رده بود. به عب��ارت دیگر، ظه��ور مدرنیته به 
عن��وان یک امکان تاریخی غالب برای کش��ور ما نتیجه ی 
مستقیم  حضور و نفوذ و سیطره ی قدرت های استعماری 
س��رمایه داری غرب مدرن در ایران ب��ود. امکانی که عملًا 
از فردای پیروزی فراماس��ونرهای لژ بی��داری تحت لوای 
مشروطه خواهی ]1327ق برابر با 1288ش[ و تسلط آنها 

بر کشور به یک "فعلیت" بدل گردید.
"فعلیت" یافتن مدرنیته در ایران البته امری دفعی نبود 
اما با به قدرت رس��یدن رضا خان قلدر پهلوی دیگر فعلیت 

یافتن مدرنیته در مس��یر بسط تاریخی خود به طور کامل 
آغاز گردید و مراتبی از یک مدرنیته مقلّد وابس��ته تحت 
سلطه و پیرامونی ]نسبت به کلیت نظام اقتصاد و سیاست  
مدرن در جه��ان و  کانون های اصلی قدرت در آن نظام[ 

در ایران عینیت و بسط و تفصیل یافت.
مدرنیته وقتی به ی��ک فعلیت بدل گردید ]فعلیتی که 
ممکن اس��ت در مراتب نازل و یا بالایِ مدرنیته باشد، اما 
به هر حال در س��احت فعلیتی به نام مدرنیته است[ دیگر 
امکان بودن خ��ودش را برای تاریخ و به تبع آن جامعه ی 
ما از دست داد. بنابراین به جرأت می توان گفت که امروز 
در ح��دود یک قرن اس��ت که مدرنیته دیگ��ر یک امکان 
تاریخ��ی برای امروز و فردای ما نیس��ت بلک��ه صرفاً یک 

فعلیت تحقق یافته و به تمامیت رسیده است.
این س��خن درستی اس��ت که مدرنیته در مقام تحقّق 
ام��ری ذو مراتب اس��ت، ام��ا در پله ی اول ی��ا آخر تحقّق 
تاریخی مدرنیته ب��ودن چیزی از حقیقت خروج مدرنیته 

به عنوان یک امکان در تاریخ ما نمی کاهد.
البت��ه مدرنیته ای که در ایران محقق ش��د و گاه از آن 
تحت عنوانِ شبه مدرنیته نام برده می شود، یک مدرنیته ی 
غرب زده ی س��طحی بود که وابستگی به قطب های اصلی 

‌‌البته‌در‌دهه‌ی‌
آغازین‌قرن‌
بیستم‌آن‌هنگام‌
که‌مدرنیته‌در‌
ایران‌]به‌اجبار‌و‌
تحمیل[‌فعلیت‌
یافت،‌هیچ‌چشم‌
انداز‌تاریخی‌ای‌
جز‌گرفتار‌یک‌
مدرنیته‌ی‌تحت‌
سلطه‌ی‌درجه‌سه‌
و‌سراپا‌وابسته‌
بودن‌برایِ‌فعلیت‌
اجتماع‌مدرن‌
درایران‌متصور‌
نبود‌و‌امروز‌نیز‌
همین‌گونه‌است.
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‌‌مدرنیته‌وقتی‌
به‌یک‌فعلیت‌بدل‌

گردید]فعلیتی‌
که‌ممکن‌است‌
در‌مراتب‌نازل‌و‌
یا‌بالایِ‌مدرنیته‌

باشد،‌اما‌به‌هر‌حال‌
در‌ساحت‌فعلیتی‌

به‌نام‌مدرنیته‌
است[‌دیگر‌امکان‌
بودن‌خودش‌را‌

برای‌تاریخ‌و‌به‌تبع‌
آن‌جامعه‌ی‌ما‌از‌

دست‌داد.‌بنابراین‌
به‌جرأت‌می‌توان‌
گفت‌که‌امروز‌در‌
حدود‌یک‌قرن‌

است‌که‌مدرنیته‌
دیگر‌یک‌امکان‌

تاریخی‌برای‌امروز‌
و‌فردای‌ما‌نیست‌
بلکه‌صرفاً‌یک‌

فعلیت‌تحقق‌یافته‌
و‌به‌تمامیت‌رسیده‌

است.

نظام سلطه ی غرب مدرن و تحت سلطه ی استکباری قرار 
داش��تن و بحران زدگی دائم و بی عدالتی و اس��تبداد رأی 
نفوس در ذات آن قرار داش��ته و دارد. اساس��اً مدرنیته در 
قرن نوزده��م ]زمانی که به عنوان امکان غالب و محتمل 
در تاری��خ ما حاکم ش��د[ برای جه��ان و ملل غرب زده و 
غیر غربی، چش��م اندازی جز نحوی مدرنیته ی درجه سه 
نگشوده بود و امروز نیز وضع به همین گونه است. این امر 
محتمل اس��ت که یک اجتماع غرب زده ی مدرنیست در 
مراتب نظام جهانیِ س��لطه، چن��د پله بالا برود اما در اوج 
قله ی نظام س��لطه ی اقتصادی مدرن قرار داشتن و یا در 
پله هایِ پایینی آن ایس��تاده بودن چیزی از ماهیت مدرن 
و غ��رب زده ب��ودن آن اجتم��اع کم نمی کن��د و یا به آن 
نمی افزاید. البته در دهه ی آغازین قرن بیس��تم آن هنگام 
که مدرنیته در ایران ]ب��ه اجبار و تحمیل[ فعلیت یافت، 
هیچ چش��م انداز تاریخ��ی ای جز گرفتار ی��ک مدرنیته ی 
تحت سلطه ی درجه سه و سراپا وابسته بودن برایِ فعلیت 
اجتماع مدرن درایران متصور نبود و امروز نیز همین گونه 

است.
مدرنیته برای تاریخ غرب یک منجلابِ تباهی و ویرانی 
تمام عیار بود، چه رس��د به تاریخ ما که اگر به حال خود 
رها می شد و تحت سلطه ی استعمار مدرن قرار نمی گرفت 
هرگز مس��یر مدرنیته را انتخاب نمی کرد و مدرنیته ای که 
در آن فعلیت یاف��ت، مطلقاً تحمیلی و از منظر مردم این 

سرزمین ناخواسته بود.
علی ای ح��ال در وضع کنونی جه��ان، عالم غرب مدرن 
و نی��ز غرب زده های مدرن ]در هر درجه و رده ای که قرار 
دارن��د اع��م از ممالک مدرنِ مرک��زی و کانون های اصلی 
ق��درتِ س��لطه گرانه و ی��ا ممالک درجه دو و س��ه مدرن 
که گرفتار اقتصادهای پیرامونی و حاش��یه ای هس��تند و 
بعضاً در ش��رایط دشوارتری نس��بت به قدرت های مدرن 
مرکزی به سر می برند[ همگی گرفتار بحران انحطاطی ]با 
تفاوت هایی در مرتبه و ش��ئون و حدود و درجات بحران[ 
بوده و در مس��یر زو ال به سر می برند. در جهان و نیز در 
ایران، مدرنیته دیگر به عن��وان یک امکانِ تاریخی وجود 
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ن��دارد و فعلیت آن نیز ]در عالم غرب مدرن و در ممالک 
غ��رب زده مدرن هر یک به نحوی از انحاء و به طریقی[ به 

تمامیت رسیده است.
نظام س��لطه ی استکباری و ساختار اقتصاد بین الملل و 
وضع تقس��یم کار آن نیز به نحوی است که برای اکثریت 
مطلق کش��ورهایِ مدرن دارایِ اقتصادهای پیرامونی هیچ 
امکانی جه��ت ارتقاء رتبه و درج��ه ]درهمان محدوده ی 
بس��ته و بحران زده و به تمامیت رس��یده عالم مدرن[ نیز 
حتی وجود ندارد. قرار داش��تن در س��احتِ مدرنیته برای 
کشورهای پیرامونی درجه ی دو و درجه سه ]به ویژه این 
یکی[ توأم اس��ت با تشدید و تعمیق وابستگی همه جانبه 
ب��ه قدرت ه��ای مرکزی نظام جهانی س��لطه و نفی کامل 
هرنوع اس��تقلال، از جمله اس��تقلال فرهنگی و سیاسی و 
درپیش گفتیم که بحران انحطاطی و به بن بست رسیدنِ 
عالم مدرن، امری اس��ت که آن دسته از کشورهای غرب 
م��درن و غرب زده ی مدرن ]ک��ه نقش مرکزی را در نظام 
س��لطه ی اقتصادی برعهده دارند[ و نیز کشورهای دارای 
اقتصاد پیرامونی ]که ش��امل ممالک غربی مدرن و غرب 
زده مدرن می گردد[ را توأمان دربرمی گیرد و صرفاً شامل 

یکی از دسته ها نمی شود.
دری��ک تقس��یم بندی اجمالی ]که ش��دیداً 
اعتباری و نس��بی و متغیر است و عمدتاً 
به منظور یک طبقه بندی از وضعیت 
نظ��ام جهان��ی ب��ه کار می آی��د[ 
می ت��وان کش��ورهای گرفتار در 
عالم مدرن را از منظر اقتصادی 

به سه دسته تقسیم کرد:
1- کش��ورهایی ک��ه در مرکز 
داری  س��رمایه  اقتص��اد  نظ��ام 
جهان��ی قراردارند و آن ها را می توان 
قطب های اصل��ی نظام س��رمایه داریِ 
استعماری جهانی دانست، شامل کشورهایِ 
آمریکا و آلمان و کانادا و تا حدودی سوییس 
و فرانس��ه و انگلس��تان ]ک��ه همگ��ی آن ها را 
مس��امحتاً می توان در زمره ی کشورهای غرب 
مدرن دانست[ و ژاپن ]که در زمره ی ممالک 
غرب زده ی مدرن است، اما نقش محوری 

و مرکزی در نظام اقتصاد سرمایه داری جهانی دارد[، این 
کش��ورها را می توان "ممالک م��درن درجه ی اول" نامید. 
قطب های اصلیِ غارتگری و استعمار و استثمار در مقیاس 
جهانی در این دس��ته کش��ورها قرار دارند. این کش��ورها 
را می ت��وان اس��کلت اصلیِ نظ��ام جهانی س��لطه اقتصاد 
استکباری دانس��ت و س��رکردگی آن ها با شیطان بزرگ 

)آمریکا( است.
2- کش��ورهایی که در لایه ی بعد از قطب های مرکزی 
اقتص��اد غارتگ��ری جهانی ق��رار دارند و خ��ود نیز دارای 
تمایلات اس��تعماری هس��تند، هرچند که در مجموعه ی 
نظام اقتصاد س��رمایه داری بین الملل دارای توان و قدرت 
کشورهای دسته ی اول نیستند، این ها را می توان ممالک 
م��درنِ درجه دو دانس��ت. درمیان این کش��ورها نیز هم 
جوامع غربی مدرن و هم جوامع غرب زده ی مدرن وجود 
دارد. ایتالیا، اس��پانیا، استرالیا و ش��اید تا حدودی روسیه 
]که همگی را تقریباً و مسامحتاً می توان در زمره ی جوامع 
غربی مدرن دانست، هرچند فی المثل غرب مدرن نامیدن 
ایتالیا و روسیه به یکس��ان، بی تردید امر دشواری است و 
روس��یه به لحاظ تاریخ و پیش��ینه و خصوصیات فرهنگی 
شباهت هایی با ممالک غرب زده ی مدرن دارد[ و نیز چین 
]به عنوان کشوری که مصداق غرب زدگی مدرن است[ را 
می توان دراین گروه قرارداد. البته تعداد کشورهای مدرن 
درجه ی دو بسیار بیش از این ها است و اسامی سابق الذکر 

صرفاً به عنوان مثال عنوان گردیده است.
اما کش��ورهای مدرنِ درجه سوم نسبت به دو دسته ی 
اول در وضعیت حاشیه ای تری در ساختار اقتصاد بین الملل 
و ش��رایط بدتری به لحاظ تقس��یم کار جهانی قرار دارند. 
در این طیف کش��ورها نیز می توان هم ممالک غربی و هم 
غرب زده را یافت. اکثریت مطلق کش��ورهایِ جهان کنونی 
به طیف کش��ورهایِ مدرن درجه س��ه تعلق دارند. البته 
باید تفاوت داش��ت که ذات نظام اقتص��اد جهانیِ مدرن، 
اس��تکباری اس��ت و تفاوت های میان سه دسته کشور که 
ن��ام بردیم، عمدتاً درمرتبه ی وجودی و ش��ئون هر مرتبه 
در س��احت عالم مدرن اس��ت و نه در ذات و ماهیت. اگر 
چه کش��ورهای دس��ته ی اول، مردم��ان و منابع طبیعی 
کش��ورهایِ دو دس��ته ی دیگر را غارت می کنند و جریانِ 
گردش س��رمایه عمدتاً و اساس��اً به نفع کشورهای دسته 

‌‌نظام‌سلطه‌ی‌استکباری‌و‌ساختار‌اقتصاد‌بین‌الملل‌و‌وضع‌تقسیم‌کار‌آن‌نیز‌به‌
نحوی‌است‌که‌برای‌اکثریت‌مطلق‌کشورهایِ‌مدرن‌دارایِ‌اقتصادهای‌پیرامونی‌هیچ‌
امکانی‌جهت‌ارتقاء‌رتبه‌و‌درجه‌]درهمان‌محدوده‌ی‌بسته‌و‌بحران‌زده‌و‌به‌تمامیت‌

رسیده‌عالم‌مدرن[‌نیز‌حتی‌وجود‌ندارد.
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اول و پ��س از آن تا حدودی به نفع کش��ورهای درجه ی 
دو مدرن اس��ت؛ اما در کلیتِ امر همه ی مردمانِ این سه 
دس��ته اجتماعات در نکب��ت و پلیدی ِ لجن��زار مدرنیته 
گرفتار و اس��یر هس��تند و در بحرانِ از خ��ود بیگانگی و 
اس��تبدادِ رأی نف��وس ف��ردی و جمعی درعال��م مدرن و 
سیطره ی حیوانیت و انبوهِ بحران های اخلاقی و اقتصادی 
واجتماعی و سیاس��ی به یکس��ان گرفتارند و در بن بست 

انحطاط و ویرانی به سر می برند. 
باید توجه داشت که جایگاه کشورها در این دسته بندی 
س��ه درجه ای به ویژه درخصوص اقتصادهای درجه اول و 
درجه دوّم بس��یار متغیر اس��ت، هرچند که تغییر رتبه ی 
کش��وری از ممالک درجه ی س��وم به رتب��ه ی اول، کاملًا 
غیرممک��ن و ب��ه رتب��ه ی دوم نیز نزدیک ب��ه غیرممکن 

می باشد.
یک نکته مهم دیگر در این دس��ته بندی س��ه درجه ای 
ک��ه باید به آن توجه داش��ت این اس��ت ک��ه مبنای این 
درجه بندی، عمدتاً جایگاه کشورها به لحاظ تولید ناخالص 
ملی و مقیاس های رایج اقتصاد س��رمایه داری بوده است و 
بالابودنِ تولید ناخالص ملی دریک کش��ور لزوماً به معنایِ 
رفاه و آبادانی مردمان و س��رزمین آن کش��ور نیست، زیرا 
در اکثریت مطلق موارد، سود و درآمد حاصل از این تولید 
ناخالص ملی و به اصطلاح "رشد اقتصادی" به جیب طبقه 
سرمایه دار آن کشور می رود و اکثریت مردم از آن بی بهره 
هس��تند. بنابراین قرار داشتن در ردیف کشورهای مدرن 
درجه دو برای مردم آن کشور لزوماً به معنایِ رفاه بیشتر 
نس��بت به مردم کشوری که در ردیف کشورهای درجه ی 
سه مدرن قراردارد، نمی باشد. به عنوان یک مثال واضح به 
جایگاه هندوس��تان و یا تایلند با نرخ رشد بالایِ اقتصادی 
و میزان رفاه مردم آن ها در مقایسه با مثلًا کشور خودمان 
]ک��ه اگر چه با پیروزی انقلاب اس��لامی، عبور تاریخی از 
غرب زدگ��ی مدرن را آغاز کرده اس��ت ام��ا هنوز در وجه 
اقتصادی درکش��مکش با اقتصادِ مدرن سرمایه سالار قرار 
دارد و عب��ور نهای��ی از س��رمایه داریِ مدرنِ درجه س��ه 
غرب زده صورت نگرفته است[ توجه کنید. تولید ناخالص 
بالای هند و یا نرخ رش��د اقتص��ادی تایلند و فیلیپین به 
هی��چ روی معنایِ رف��اه اقتصادی مردم آن کش��ورها در 
مقایس��ه با کش��ور ما نبوده و نیس��ت و کام��لًا به عکس، 

درص��د رفاه اقتصادی مردم در ایران بالاتر از هندوس��تان 
ی��ا تایلند و فیلیپین ق��رار دارد و این ام��ر برمی گردد به 
نحوه ی توزیع در آمدهای ناش��ی از رش��د تولید ناخالص 
ملّ��ی و برخی پارامترهای دیگ��ر اقتصادی که فعلًا مجال 

بحث آن ها وجود ندارد.

بن‌بسـت‌مدرنیتـه‌در‌ایران‌و‌گشـایش‌امکان‌
تاریخی‌با‌ظهور‌انقلاب‌اسلامی‌

با ظهور انقلاب اس��لامی در ایران، بن بست تاریخی ای 
که جامعه ی ما به جهت اسارت در ساحت مدرنیته در آن 
گرفتار آمده بود، به پایان رس��ید و یک امکان تاریخی در 
برابر ما گش��وده شد: برگزیدنِ سلوک به سمت چشم انداز 
اید آل های اس��لامی از طریق تأسیس یک نظام حکومتی 
دین��ی و پی افکندن جامعه ی  ولائ��ی دوران گذار که گام 
مقدماتی در افق ظهور و پیدایی عالم اسلامی است. ظهور 
عالم اسلامی در س��احت دوران گذار به معنای آغاز نسخ 
عالم مدرن در ایران و جهان می باشد. اگر چه این پروسه ی 
انحط��اط  و نهایتاً زوال و انقراض مدرنیته و به موازات آن 
طلوع آغازین عالم اس��لامی در ساحتِ دوران گذار و پس 
از آن تحکیم و نهایتاً ش��کوفایی آن، امری است که شاید 
دهه ها و چه بسا سده ها به طول انجامد و این سنت تاریخ 
اس��ت و در ادوار تاریخ��ی ماقبل مدرن در ش��رق و غرب 
تاریخی- فرهنگی این س��نتِ حرک��ت تدریجی و عبور از 
مراحل و فازهای مختلف وجود داشته است. به عنوان یک 
نمونه می توان به مراحل ظهور و بس��ط عالم غرب مدرن 
توجه کرد که اولی��ن طلیعه ی ظهور آن در حدود 1350 
می��لادی آغاز گردید و تا ح��دود 1600 میلادی، فاز اول 
ظهور و تأس��یس عالم مدرن در ساحت دوران گذار تداوم 
یاف��ت و در مرحله بعدی، از حدود ق��رن هفدهم عبور از 
دوران گذار با قدم گذاشتن غرب مدرن به فاز تحکیم آغاز 

شد و در مراحل بعدی بسط و امتداد یافت.
با انقلاب اس��لامی ایران نیز دوران گ��ذار از عالم غرب 
م��درن و غرب زدگی مدرن در جهان و ایران آغاز گردیده 
اس��ت. هر چند که این دوران گذار احتمال دارد که مدت 
زیادی به ط��ول انجامد. اما به هر حال با ورود س��یاره ی 
زمی��ن به مرحله ی گ��ذار تاریخی از مدرنیت��ه، طلیعه ی 
تأس��یس ی��ک عالم دین��ی در افق ظاهر گردیده اس��ت. 

‌‌با‌ظهور‌انقلاب‌
اسلامی‌در‌ایران،‌

بن‌بست‌تاریخی‌ای‌
که‌جامعه‌ی‌ما‌به‌
جهت‌اسارت‌در‌
ساحت‌مدرنیته‌
در‌آن‌گرفتار‌

آمده‌بود،‌به‌پایان‌
رسید‌و‌یک‌امکان‌
تاریخی‌در‌برابر‌
ما‌گشوده‌شد:‌

برگزیدنِ‌سلوک‌به‌
سمت‌چشم‌انداز‌

ایدآل‌های‌اسلامی‌
از‌طریق‌تأسیس‌

یک‌نظام‌حکومتی‌
دینی‌و‌پی‌افکندن‌

جامعه‌ی‌‌ولائی‌
دوران‌گذار‌که‌گام‌
مقدماتی‌در‌افق‌
ظهور‌و‌پیدایی‌

عالم‌اسلامی‌است.

‌‌فراموش‌نکنیم‌که‌در‌فتنه‌ی‌سیاه‌‌1388تقریباً‌همه‌ی‌طبقه‌سرمایه‌دار‌ایران‌به‌
حمایت‌از‌فتنه‌ی‌لیبرال-‌سکولاریست‌در‌مقابل‌انقلاب،‌نظام‌و‌توده‌های‌حزب‌الله‌قرار‌
گرفتند.
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هرچند که تا س��پری ش��دن دوران گ��ذار و تحکیم عالم 
اس��لامی زمان احتمالاً طولانی ای را باید با کش��مکش با 
طرف��داران و مدافعان غرب و غرب زدگی مدرن درایران و 

جهان به سر برد.
اما به هر ح��ال با ظهور انقلاب اس��لامی ایران، امکان 
تاریخی رهایی از بن بس��ت مدرنیت��ه دارد تدریجاً فعلیت 
می یاب��د. درایرانِ پس از انقلاب اس��لامی و در این دوران 
گذار، تأسیس حکومت اسلامی گام نخست از مجموعه ی 
حرکت ها به منظور تأس��یس مدین��ه ی  ولایی دوران گذار 
اس��ت. بی تردید ره آموز این مدین��ه ی ولایی دوران گذار 
همان مش��هورات مدرنیس��تی و اومانیس��تی روشنفکرانه 
نمی باش��ند. تحولی که در پی انقلاب دینی در نسبت بشر 
با عالم و با خود رخ داده است، باید که به زبان خودآگاهی 
جمعی ترجمه گردد و در هیأت مجموعه ای از اندیش��ه ها 
و الگوها و مفاهیم راهنما در قلمروهای مختلف ]از مفهوم 
علم و اقتصاد و نظام تکنیک گرفته تا سیاس��ت و مدنیت 
و فرهن��گ و تعلیم و تربی��ت و اخلاقیات و...[ در خدمت 
تأس��یس مدینه ی ولایی دوران گذار و بسط عالم دینی و 
نهایتاً فرا رفتن از س��احت دوران گذار به س��احت تحکیم 
عالم دینی ]در یک پروسه ی طولانی مدت زمانی و در پی 
یک حرکت تدریجی و گس��ترش یابن��ده ی توأم با فراز و 

فرودها[ به کار آید.
یک��ی از مفاهیم��ی ک��ه در 
تکوین مدین��ه ی ولایی دوران 
گ��ذار نقش به س��زایی در مقام 
راهنما و ره آم��وز دارد، تعریف 
اس��لامی- ایرانی "پیشرفت" یا 
به عبارت دیگر "الگوی اسلامی 
– ایرانی پیش��رفت" اس��ت که 
بح��ث ض��رورت تدوی��ن آن با 
عنای��ت مقام عظم��ای ولایت 
فعلی��ت گرفت��ه اس��ت. مفهوم 
پیش��رفت در تفکر اس��لامی و 
آن گونه ک��ه باید چون��ان الگو 
راهنمای  جامع��ی  نقش��ه ی  و 
حرکت مردم ما باش��د از وجوه 
مختلفی تشکیل شده و سطوح 

و شئون متعددی دارد. بحث مربوط به طراحی یک مدل 
اقتصادی متناسب با مدینه ی ولایی دوران گذار ]که قطعاً 
باید الهام گرفته از آموزه های اس��لامی و مبتنی بر تعالیم 
نجات بخش کتاب وس��نّت باش��د[ یکی از ارکان مفهوم 
جامع الگوی اس��لامی – ایرانی پیش��رفت است ]که البته 
آن گون��ه که رهب��ر حکیم انقلاب اس��لامی فرمودند باید 
همراه پیش��رفت در عرصه های معن��وی و فکری و علمی 
مط��رح گردد[ که جای بحث مس��توفایی برای آن وجود 
دارد. آنچ��ه در ادامه ی این جس��تار ارائه می ش��ود، بیان 
رئوس اصلی یک مدل اقتصادیِ پیشنهادی برای جامعه ی 
ولایی دوران گذار اس��ت که می تواند در چارچوب الگوی 
اس��لامی – ایرانی پیشرفت به عنوان یک رکن مطرح شود. 
ن��ام این الگوی اقتصادی ]ک��ه رئوس اصلی آن به صورت 
اجمالی و فهرس��ت وار بیان می گردد[ را می توان "اقتصاد 
عدالت محور معنویت گرایِ دوران گذار" یا به طور خلاصه  

"اقتصاد دوران گذار" نامید.
دو نکت��ه مهم در خصوص این "الگ��وی اقتصاد دوران 
گ��ذار" که باید ب��ه آن توجه کرد، این اس��ت که اولاً این 
الگوی اقتصادی با توجه به شرایط خاص ایرانِ امروز ]که 
در آغاز راهِ کوش��ش برایِ عب��ور از غرب زدگی مدرن قرار 
داش��ته و در مجموع هنوز گرفتار شئون و وجوه مختلف 
س��یطره ی سیس��تم جهنم��ی 
غرب زدگی مدرن اس��ت[ و نیز 
تدوین شده  بین المللی  شرایط 
اس��ت و اگر چه منبع الهام آن، 
آموزه های اصیل اسلامی است، 
اما چون هنوز عالم اس��لامی از 
فاز دوران گذار عبور نکرده و به 
تأسیس و تحکیم نرسیده است، 
ای��ن الگ��وی اقتص��ادی را نیز 
نمی توان مدل اقتصاد اس��لامی 
دانس��ت و صرف��اً ی��ک م��دل 
پیشنهادی برای قرار گرفتن در 
س��اختار مدینه ی ولایی دوران 
گذار و چارچوب الگوی اسلامی 
– ایرانی پیش��رفت اس��ت و نه 

چیزی بیشتر.

‌‌بنابراین‌در‌تصمیم‌گیری‌های‌اقتصادی،‌رعایت‌نکات‌معنوی‌و‌اخلاقی‌
مربوط‌به‌پرورش‌فطرت‌انسان‌و‌کمال‌او‌‌بر‌منفعت‌طلبی‌های‌فردی‌و‌جمعی‌

تقدم‌دارد.

‌‌با‌وجود‌غلبه‌ی‌
سرمایه‌داری‌
لیبرال‌به‌عنوان‌
یک‌نظام‌اقتصادی،‌
عدالت‌اجتماعی‌
به‌هیچ‌روی‌امکان‌
تحقق‌ندارد.
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ثانیاً، این الگوی اقتصادی دوران گذار معطوف به وضع 
کنون��ی عالم و موقعیت خاص تاریخی فعلی ایران اس��ت 
و ای��ن امکان و احتمال وجود دارد ک��ه با تغییر وضع در 
جه��ان و یا داخل کش��ور ]و یا هردو[ برخ��ی مؤلفه ها و 
عناص��ر این الگو تغییر یابد، هرچند که روح آن که همانا، 
داش��تن صبغه ی معنوی و عدالت محورانه و بهره گیری از 
آموزه های اس��لامی جهت تدوین آن است، بلا تغییر باقی 

می ماند.
الگوی اقتصاد دوران گذار ]که صرفاً به بیان فهرست وار 
و اجمال��ی رئ��وس اصل��ی آن می پردازی��م[ بدین منظور 
تدوی��ن گردیده اس��ت تا به عنوان یک مدل پیش��نهادی 
در مقط��ع کنون��ی دوران گذار، راهنمای��ی جهت عبور از 
سیطره ی سیستم سرمایه سالاری و سرمایه داریِ استعمار 
ساخته و پیرامونی- وابسته ی ایران درمسیر تحقق قسط و 
عدل دینی و یا حداقل نزدیک تر شدن بیشتر به آن باشد 
و چنان که در پی��ش گفتیم، با توجه به حفظ مبانی آن، 
خصیصه ای سیّال دارد و متعلق به دوران گذار با توجه به 
اقتضائات کنونی وضع ایران و جهان است و داعیه ای بیش 

از یک الگوی پیشنهادی ندارد.

بیان‌فهرسـت‌وار‌و‌اجمالی‌رئوس‌اصلی‌الگوی‌
اقتصاد‌دوران‌گذار‌برای‌ایران‌امروز

ب��رای تدوین الگ��وی اقتصاد دوران گ��ذار باید به چند 
نکته ی مهم توجه کرد:

اولاً، هر تئوری اقتصادی ای که ارائه می شود حتماً باید 
مبتنی بر آموزه های اس��لامی و منطب��ق با چارچوب ها و 
ح��دود و ضوابط و تعالیم کتاب و عترت باش��د و به هیچ 
روی منب��ع و مبنای��ی جز آموزه های اس��لامی نداش��ته 
باش��د. البته پس از رجوع به کتاب و س��نت و در مس��یر 
تدوی��ن الگوی اقتصادی و در ذیل تعالیم کتاب و س��نت ، 
باید به میراث عظیم و گنجینه ی بی همتای فقه ش��یعه و 
اجتهادات و اس��تنباطات فقهای عظیم الشأن شیعی توجه 
کرد و در پی آن از برخی وجوه مواریث حکمت و فلس��فه 

و کلام و عرفان نیز بهره گرفت.
ثانیـاً، در تدوین الگوی اقتص��ادی دوران گذار باید به 
اص��ل تعیین کننده و بس��یار مهم "حفظ نظ��ام" و این که 
حفظ نظام ولایت فقیه از اوجب واجبات است حتماً توجه 

کرد و الگوی مورد نظر را به نحوی طراحی کرد که در این 
مسیر، مفید و مؤثر باشد.

ثالثـاً، در تدوین الگ��وی اقتصاد دوران گ��ذار باید به 
جهت گیری عدالت طلبان��ه ی الگو و این که تحقق عدالت 
اجتماع��ی در حد توان و مق��دورات، یکی از وظایف مهم 

حکومت اسلامی است توجه داشت. 
رابعـاً، جهت تدوین الگ��وی مورد نظر بای��د حتماً به 
اقتضائات و ظرفیت ها و ش��رایط خ��اص کنونیِ ایران در 
دوران گ��ذار نیز توجه نمود و رئ��وس مدل موردنظر را با 

عطف به آن ها تدوین کرد.
رئوس اصلی مؤلفه های اقتصاد دوران گذار در یک بیان 

اجمالی و فهرست وار بدین قرار می باشد:
اقتصادی با جهت گیری در مس��یر عبور از سیطره ی هر 
نوع سرمایه سالاری و مناسبات س��رمایه دارانه. این کار از 
طریق امحاء تمامیت س��رمایه داری بزرگ ]به ویژه بخش 
مدرنیس��ت- سکولار آن[ و زوال مالکیت های بزرگ کلان 
س��رمایه دارانه ی خصوص��ی ]علی الخصوص در بخش های 
مربوط به ویژه خواران سکولار[ و تجزیه ی آن ها به سمت 
مالکیت ه��ای کوچک مردمی امکان پذی��ر می گردد. وجه 
غالب جریان کلان س��رمایه داری در ایران امروز صبغه ی 
لیبرال- سکولاریس��تی دارد و حذف و یا حتی تحت فشار 
قرار دادن اقتصادی این جریان قطعاً به نفع تحکیم اقتدار 

سیاسی نظام اسلامی نیز می باشد.
حضرت امام خمینی )ره( در خصوص مخالفت اسلام با 

مدل اقتصاد سرمایه داری می گویند:
"این ه��ا می دیدند که اگر اس��لام را به آن نحو بخواهند 
ارائ��ه بدهند، به آن طوری که اهل بی��ت می خواهند ارائه 
بدهن��د، این ها ارائه بدهند، خ��وب، نمی توانند دیگر کاخ 
داش��ته باش��ند و آن مس��ائل. مردم در آن کوخ ها باشند 
و آنه��ا در آن کاخ های با عظمت باش��ند، که بعد از اینکه 
بعضی ش��ان مُردند، طلاهایشان را با کلنگ می شکستند و 
تقسیم می کردند! اسلام یک همچو عنوان سرمایه داری به 
آن معنایی که هس��ت نمی پذیرد، اسلام قواعد دارد. آنها 

هم نمی خواستند آن طور باشد." ]1[
حض��رت امام راحل )ره( همچنین در خصوص حق ولی 
فقیه در مح��دود کردن دامنه ی مالکیت ها در صورتی که 
آن ها را خلاف صلاح مسلمین و اسلام بداند، می فرمایند:

‌‌تحقق‌عدالت‌
اجتماعی‌بدون‌
عبور‌از‌فضای‌

سیطره‌ی‌ظالمانه‌
و‌استبدادی‌و‌

خفقان‌آلود‌نظام‌
سرمایه‌داری‌

مدرنیستی‌]اعم‌
از‌غربی‌یا‌غرب‌
زده[‌امکان‌پذیر‌

نمی‌باشد.
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 "اس��لام با مستمندان بیش��تر آش��نایی دارد تا با آن 
اشخاصی که ]ثروتمند[ هستند. آن اشخاص هم اموالشان 
همان ط��وری که گفتید، این اموال بس��یار، مجتمع از راه 
مش��روع نیس��ت، اس��لام این طور اموال را به رس��میت 
نمی شناسد و در اسلام اموال، مشروع و محدود به حدودی 
است و زاید بر این معنا ما اگر فرض بکنیم که یک کسی 
اموالی هم دارد که خیر، اموالش هم مش��روع است، لکن 
اموال طوری است که حاکم شرع، فقیه، ولی امر تشخیص 
داد ک��ه این به این قدر که هس��ت نباید این قدر باش��د، 
برای مصالح مس��لمین او می توان��د قبض کند و تصاحب 
کند. و یکی از چیزهایی که مترتبّ بر ولایت فقیه است و 
مع الأسف این روشنفکرهای ما نمی فهمند که ولایت فقیه 
یعن��ی چه، یکیش هم تحدید این امور اس��ت. مالکیت را 
درعین حال که ش��ارع مقدس، محترم شمرده است، لکن 
ولی امر می تواند همین مالکیت محدودی که ببیند خلاف 
صلاح مسلمین و اسلام اس��ت، همین مالکیت مشروع را 
مح��دودش کند به یک حد معینی و ب��ا حکم فقیه از او 

مصادره بشود" ]2[
راحل )ره(  امام  حضرت 
در بیان��ی دیگ��ر چنی��ن 

می فرمایند:
ک��ه  ام��وری  از  یک��ی 
لازم ب��ه توصی��ه و تذکر 
ک��ه  اس��ت  آن  اس��ت، 
اسلام نه با س��رمایه داری 
ظالمان��ه و بی حس��اب و 
توده های  محروم کننده ی 
مظل��وم  و  س��تم  تح��ت 
بلکه آن را  موافق اس��ت، 
ب��ه طور ج��دّی در کتاب 
می کند  محکوم  و س��نت 
و مخالف عدالت اجتماعی 
می دان��د... و ن��ه رژیم��ی 
مانن��د رژی��م کمونیس��م 
و مارکسیس��م لنینیس��م 
اس��ت ک��ه ب��ا مالکی��ت 
ف��ردی مخال��ف و قائ��ل 

به اش��تراک می باشند... بلکه اس��لام یک رژیم معتدل با 
ش��ناخت مالکیت و احترام ب��ه آن به نحو محدود در پیدا 
ش��دن مالکیت و مصرف، که اگر به حق به آن عمل شود 
چرخ های اقتصاد س��الم به راه می افتد و عدالت اجتماعی، 

که لازمه ی یک رژیم سالم است تحقق می یابد"]3[
ش��هید مطهری در بخشی از یادداشت های شان در نقد 
سرمایه داری و صدور "حکم اعدام این نظام جبّار" چنین 

می نویسند:
"در نظام های س��رمایه داری، شرکت های بزرگ وجود 
دارد ب��ه حدّی که س��رمایه ی بعضی از آن ه��ا با خزانه ی 
بعضی ممال��ک بزرگ برابری می کند... این ش��رکت ها از 
وجهه ی نظر اسلامی مجموعه ای از مظالم و گناهان است. 
این ها غالباً براس��اس احت��کار، تحکم در نرخ ها، آزادی در 
تعیین مزد کارگ��ران و قرار دادن ربا رنگ ثابت معاملات 
مالی خود قرار گرفته اند. جهان از این ش��رکت ها به تنگ 
آمده است... اسلام جرایم اقتصادی که با آن ها می جنگد، 
بی��ان کرده اس��ت. در میان آنها ربا و احت��کار و اغتصاب 
را ذکر کرده اس��ت، این ها 
نش��انه های اولی��ه نظ��ام 
است.  آزاد  س��رمایه داری 
علیه��ذا چگون��ه ممک��ن 
اس��ت ای��ن نظ��ام باق��ی 
باش��د و اس��لام هم باقی 
باش��د؟ اگر بنا باش��د که 
عوعوسگ و فریاد گرگ را 
تحریم کنیم، راه مستقیم 
این اس��ت که خود س��گ 
و گ��رگ را از بین ببریم، 
والّا تا آن ها هستند فریاد 
نظاماتی  همان��ا  می کنند. 
ک��ه به چهره ی انس��انیت 
عوعو می کند و راه را برآن 
می گی��رد و چنگال ه��ای 
خ��ود را در آن ف��رو برده 
نظام های  همی��ن  اس��ت 
که  اس��ت  س��رمایه داری 
مصال��ح  و  م��ردم  روزیِ 

‌‌دور‌شدن‌هر‌
چه‌بیشتر‌از‌مسیر‌
انطباق‌با‌دنیای‌
سرمایه‌سالاری‌
و‌تبعیت‌از‌
استاندارد‌های‌
بین‌المللی‌
و‌یا‌شرکت‌
در‌مسابقه‌ی‌
صدور‌کالا‌و‌
رقابت‌بر‌پایه‌ی‌
منطق‌اقتصاد‌
سرمایه‌داری‌
نئو‌لیبرال‌جهانی؛‌
و‌در‌مقابل‌آن‌
معطوف‌کردن‌
توجه‌به‌رفع‌
نیازهای‌داخلی‌
و‌تولید‌در‌جهت‌
توزیع‌عادلانه‌و‌
ایجاد‌حداقل‌های‌
مناسب‌معیشتی‌با‌
توجه‌به‌معیارهای‌
فرهنگ‌اسلامی‌و‌
نیازها‌و‌مقتضیات‌
بومی.
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عمومی را احت��کار کرده و 
توده ها و کارگرها را تحقیر 
کرده و به حساب نمی آورند 
و ب��ه زور بر اموال تس��لط 
پیدا کرده ان��د و زمین را از 
فساد پر کرده اند. آن گاه که 
حکم اع��دام این نظام جبّار 
صادر ش��د باید گفت مردم 
حقیقت��اً دعوت دین خدا را 
استجابت کرده اند و تسلیم 
آن  عادلانه ی  مأموریت های 

شده اند" ]4[
در جای��ی دیگر، اس��تاد 
مطهری، ربا را عصب حیاتی 
س��رمایه داری  نظ��ام  مالی 
می دانن��د. ایش��ان چنی��ن 

می نویسند:
مالی  "ربا عص��ب حیاتی 

حاضر و رکن س��رمایه داری اس��ت. دی��ن از آن جهت از 
صحنه حیات اقتصادی رانده ش��ده اس��ت که نظام ربوی 

سرمایه داری باقی بماند" ]5[
استاد شهید در خصوص مصادره اموالی که از راهی غیر 

از "کار" به دست آمده باشد چنین می نویسند:
"ما قبلًا گفتیم کار باید اس��اس منفعت و امتیاز و تفوّق 
بوده باش��د. شرعاً مانعی نیس��ت که اموالی که از غیر این 
راه به دس��ت آمده مصادره شود... رها کردن بیچارگان در 
چنگال ربا خواران و واگذاش��تن صاحبان سرمایه کوچک 
در اختیار س��رمایه داران بزرگ حرام است... آیا این عیب 
اس��ت برمجتمعات بش��ری که نظ��ام اقتص��ادی خود را 
احیاء کنند دور از س��رمایه هایی که جز با ربا خواری کار 

نمی کنند؟"]6[
استاد مطهری در جایی دیگر چنین مرقوم فرموده اند:

"درآمد مش��روع از نظر اس��لام یعن��ی در آمدی که از 
طرفی محصول فعالیت ش��خص باش��د ی��ا لااقل جنبه ی 
اس��تثمار نداشته باش��د و از طرف دیگر از لحاظ مصرف، 
قابلیت مصرف ش��دن مش��روع و مقید داش��ته باشد و به 
اصطلاح فقهاء جنس مورد معامله دارای "منفعت محلّله ی 

باش��د به عبارت  مقصوده" 
ه��دف  سوسیالیس��ت ها 
منافع اجتماع باش��د نه پر 

کردن جیب شخص" ]7[
همچنین  ش��هید  استاد 

نوشته اند:
"ملی کردن سرمایه ها راه 
درآمد نامشروع را برعده ای 

می بندد"]8[
ب��ه نظ��ر می رس��د نفی 
س��رمایه داری ب��ه عن��وان 
و  حاک��م  نظ��ام  ی��ک 
کلان  س��رمایه ی  تجزیه ی 
س��رمایه داران ب��زرگ ب��ه 
و  تولید کنن��دگان  نف��ع 
که  کوچک  توزیع کنندگان 
در مدار س��رمایه داری قرار 
ندارن��د، زمینه س��از اصل��یِ 
تحقق عدالت اجتماع��ی و نیز ثبات و امنیت نظام ولایت 
فقیه اس��ت. فراموش نکنیم که در فتنه ی س��یاه 1388 
تقریباً همه ی طبقه سرمایه دار ایران به حمایت از فتنه ی 
لیبرال- سکولاریس��ت در مقابل انقلاب، نظام و توده های 

حزب الله قرار گرفتند.
خ��ارج نش��دن از مدار س��یطره ی نظام س��رمایه داری 
پیرامون��ی- وابس��ته ]ک��ه ذات��اً سکولاریس��ت اس��ت[ 
بی تردید خطر قدرت گرفتن لیبرال- س��کولارها و جریان 
س��ازمان دهنده و هدایت گر جنگ نرم را از پی خود دارد. 
با وجود غلبه ی س��رمایه داری لیب��رال به عنوان یک نظام 
اقتص��ادی، عدال��ت اجتماعی به هی��چ روی امکان تحقق 
ندارد. در حالی که رهبر حکیم انقلاب اس��لامی، حضرت 
آیت الله العظمی امام خامن��ه ای، اس��تقرار عدالت اجتماعی 
را فوری ترین هدف تش��کیل نظام اس��لامی دانس��ته اند. 
عین فرمایش��ات مقام عظمای ولای��ت ]که به عنوان یک 
مطالبه ی جدی از مس��ئولین اجرایی و تقنینی و قضایی 

مطرح است[ چنین می باشد:
"فوری ترین هدف تشکیل نظام اسلامی، استقرار عدالت 
اجتماعی و قسط اسلامی است. قیام پیامبران خدا و نزول 

‌‌ساختار‌اقتصاد‌
دوران‌گذار‌ایران‌
باید‌به‌گونه‌ای‌
سامان‌یابد‌که‌
در‌محورهای‌
اصلی‌تولیدی‌

خود،‌کشاورزی‌
را‌به‌عنوان‌محور‌
اصلی‌قرار‌بدهد.‌

رشد‌اقتصاد‌
کشاورزی‌در‌

کشور‌باید‌مبتنی‌
بر‌مالکیت‌های‌
کوچک‌و‌فردی‌

روستایی‌دهقان‌و‌
خانواده‌اش‌باشد‌و‌
نه‌به‌شیوه‌ی‌غلط‌
کشاورزی‌مبتنی‌بر‌
مالکیت‌اشتراکی‌
سوسیالیستی‌و‌
نیز‌نه‌به‌شیوه‌ی‌

غلبه‌ی‌شرکت‌های‌
کلان‌سرمایه‌داری‌

در‌عرصه‌ی‌
کشاورزی‌که‌

عملًا‌دهقان‌را‌به‌
کارگر‌مزدبگیر‌

شرکت‌های‌کشت‌و‌
صنعت‌و‌یا‌بدهکار‌

و‌مقروض‌به‌
بانک‌ها‌و...‌تبدیل‌

می‌نماید.

‌‌فراموش‌نکنیم‌که‌قرن‌های‌متوالی‌]قبل‌از‌آغاز‌سیطره‌ی‌شوم‌غربزدگی‌مدرن‌بر‌
ایران[‌همین‌اقتصاد‌کشاورزی‌خرده‌مالکی‌و‌تولید‌کوچک‌دهقانی‌تضمین‌کننده‌ی‌
خودکفایی‌اقتصادی‌ما‌بوده‌است.
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کتاب ومیزان الهی برای همین بود که مردم از فشار ظلم 
و تبعیض و تحمیل نجات یافته، در س��ایه قس��ط وعدل 
زندگی کنند و در پرتو آن نظام عادلانه، به کمالات انسانی 
نایل آیند. دعوت به نظام اسلامی، منهای اعتقادی راسخ و 
عملی پی گیر در راه عدالت اجتماعی، دعوتی ناقص و بلکه 

غلط و دروغ است"]9[
 تحقق عدالت اجتماعی بدون عبور از فضای سیطره ی 
ظالمان��ه و اس��تبدادی و خفقان آلود نظام س��رمایه داری 
مدرنیستی ]اعم از غربی یا غرب زده[ امکان پذیر نمی باشد.

یکی از ارکان مهم سلوک در مسیر رهایی از سیطره ی 
س��رمایه داری نئولیبرال استعمار س��اخته، مقابله جدی با 
س��رمایه ی بزرگ و امح��اء آن از طری��ق تجزیه ی آن در 
هی��أت واحدهای کوچ��ک تولیدی و توزیع��ی وخدماتی 
غیر س��رمایه دارانه اس��ت. در مواردی نیز که وجود صورت 
متراک��م س��رمایه ضروری اس��ت ]مثل صنایع س��نگین، 
فعالیت در قلمروهایی نظیر خانه س��ازی انبوه یا راه سازی، 
پروژه های نیازمند س��رمایه گذاری ب��زرگ و نظایر این ها[ 
اداره ی ای��ن مجتمع ه��ا یا باید به صورت تعاونی باش��د و 
یا توس��ط ش��بکه های اقتص��ادی حکومتی ]وابس��ته به 
نظام اس��لامی و ن��ه الزاماً دولتی نظیر برخ��ی قلمروها و 
فعالیت های بزرگ و س��رمایه بر اقتص��ادی که مدیریت و 
اجرای آن ه��ا فی المثل برعهده ی س��پاه پاس��داران قرار 
گرفته است[ انجام شود و به هرحال در مجموع به نحوی 
باشد که مانع از ش��کل گیری یک قطب کلان سرمایه دار 

خصوصی طبعاً سکولاریست گردد.
‌‌قرار دادن کنترل مواض��ع حیاتی اقتصاد در اختیار 
حکوم��ت و به ویژه نهادهایی که می توانند موجب بس��ط 

اراده ی ولایی در اقتصاد گردند.
‌‌رعای��ت "اصل تقدم مصالح انس��انیت برمنافع فرد و 
جم��ع" در تصمیم گیری های اقتصادی. مصالح انس��انیت 
بارزترین بروز و ظهور خود را در تعالیم ش��ریعت و اخلاق 
اس��لامی ظاهر کرده است. بنابراین در تصمیم گیری های 
اقتصادی، رعایت نکات معنوی و اخلاقی مربوط به پرورش 
فط��رت انس��ان و کمال او  ب��ر منفعت طلبی های فردی و 
جمعی تقدم دارد. هر چند که در تزاحم میان منفعت فرد 
و جمع اگر قرار بر انتخاب باشد، تقدم با منافع جمع است.

‌‌دور ش��دن هر چه بیشتر از مس��یر انطباق با دنیای 

سرمایه س��الاری و تبعیت از استاندارد های بین المللی و یا 
ش��رکت در مسابقه ی صدور کالا و رقابت بر پایه ی منطق 
اقتص��اد س��رمایه داری نئو لیبرال جهان��ی؛ و در مقابل آن 
معطوف ک��ردن توجه به رفع نیازه��ای داخلی و تولید در 
جهت توزیع عادلانه و ایجاد حداقل های مناسب معیشتی 
با توجه به معیارهای فرهنگ اسلامی و نیازها و مقتضیات 

بومی.
‌‌انجام اصلاحات گس��ترده و جدّی به منظور تقویت   
بنیه ی اقتصاد کش��اورزی و تبدیل کشاورزی به یک رکن 
مهم اقتصاد کش��ور با محوری��ت مالکیت فردی و فعالیت 
دهقانان. به عب��ارت دیگر، تقویت اقتصاد کش��اورزی در 
مس��یر تأمین بخش مهمی از نیازهای اقتصادی کش��ور و 
خودکفای��ی هر چه بیش��تر و روز افزون از طریق محوریت 
بخشیدن به بخش کشاورزی به عنوان محور اصلی اقتصاد 

تولیدی کشور. 
امام راحل در این خصوص می فرمایند:

"اگر مملکت شما در اقتصاد نجات پیدا نکند، وابستگی 
اقتصادی داشته باش��د، همه جور وابستگی ها به دنبالش 
می آید. وابس��تگی سیاسی هم ما پیدا می کنیم. وابستگی 
نظام��ی هم پیدا می کنیم... خدا زمین به ما داده، آب هم 
به ما داده، زمین های زیاد، زمین های موات زیاد، آب های 
هرز برو، ش��ط کارون همین ط��وری دارد هرز می رود، یا 
زمین های اطرافش هم همین طور مانده است زمین. باید 
همه دس��ت به دس��ت هم بدهند، و کار، کار الهی است، 
کاری اس��ت که عبادت اس��ت امروز. اطاعت امر خداست 
امروز کش��اورزی، و بای��د این کش��اورزی را تقویت کرد. 
هرکس هر ج��ور می تواند باید تقویت بکند، به طوری که 

ان شاء الله ما از این گرفتاری خارج بشویم."]10[
یا در موردی دیگر چنین می فرمایند:

"باید شماهایی که، مردمی که مشغول کشاورزی بودند، 
باز هم مش��غول باش��ند. کسانی که پیش��تر به واسطه ی 
مشکلاتی که برایشان ایجاد شده بود، نمی توانستند عمل 
بکنند، حالا عمل کنند، دولت هم لازم است که پشتیبانی 
کند از کش��اورزها؛ همراهی کند با آنها؛ هم آنها مش��غول 
باشند؛ و هم دولت تا این که راجع به کشاورزی که یکی از 
امور مهمه مملکت ماست و ما باید صادر کنیم محصولات 
خودمان را به خارج- اینطور نباش��د که ما باز هم گرفتار 

‌‌گسترش‌
صنایع‌کوچک‌و‌
سبک‌و‌محلّی‌
و‌بعضاً‌دستی‌به‌
علت‌ماهیت‌غیر‌
متکاثر‌خود‌و‌نیز‌
به‌این‌دلیل‌که‌
محور‌آن‌انجام‌
کار‌توسط‌فرد‌
انسانی‌است،‌
اولاً‌خارج‌از‌مدار‌
سرمایه‌سالاری‌
و‌سرمایه‌داری‌
قرار‌می‌گیرد‌
و‌ثانیاً‌به‌دلیل‌
همین‌خصیصه،‌از‌
میزان‌وابستگی‌
اقتصاد‌ایران‌
به‌نظام‌اقتصاد‌
سرمایه‌داری‌
بین‌الملل‌تا‌حدود‌
زیادی‌می‌کاهد.
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باش��یم، و دستمان پیش خارجی ها دراز باشد برای اینکه 
ن��ان به ما بدهید... ما باید خودکفا بش��ویم در همه چیز، 
من جمله در قضیه کشاورزی. ایران یک مملکتی است که 

کشاورزی او کشاورزی غنی ای باید باشد."]11[
به عب��ارت دیگر باید گفت که س��اختار اقتصاد دوران 
گ��ذار ایران باید به گونه ای س��امان یابد که در محورهای 
اصلی تولیدی خود، کش��اورزی را ب��ه عنوان محور اصلی 
قرار بدهد. رش��د اقتصاد کش��اورزی در کشور باید مبتنی 
ب��ر مالکیت ه��ای کوچک و ف��ردی روس��تایی دهقان و 
خانواده اش باشد و نه به شیوه ی غلط کشاورزی مبتنی بر 
مالکیت اشتراکی سوسیالیستی و نیز نه به شیوه ی غلبه  ی 
ش��رکت های کلان سرمایه داری در عرصه ی کشاورزی که 
عم��لًا دهق��ان را به کارگر مزدبگیر ش��رکت های کش��ت 
و صنع��ت و یا بده��کار و مقروض به بانک ه��ا و... تبدیل 
می نمای��د. در این مس��یر وظیفه ی نهاد ه��ای حکومتی 
و دولتی حمایت گس��ترده از رش��د کش��اورزی مبتنی بر 
مالکیت های کوچک و تولید کوچک است. فراموش نکنیم 
که قرن های متوالی ]قبل از آغاز سیطره ی شوم غربزدگی 
م��درن بر ایران[ همی��ن اقتصاد کش��اورزی خرده مالکی 
و تولی��د کوچک دهقان��ی تضمین کنن��ده ی خودکفایی 

اقتصادی ما بوده است.
‌‌محور دوم رش��د اقتصادی در م��دل اقتصاد دوران 
گذار، تکیه و تأکید و محوریت دادن به گس��ترش صنایع 
س��بک و دستی و محلی ]که بیشتر "کاربر" است و کمتر 

"سرمایه بر"[ است 
ک��ه ه��دف اصلی 
فعالی��ت آنها، رفع 
اصی��ل  نیاز ه��ای 
و حقیق��ی معاش 
ای��ن  مردم��ان 
اس��ت  س��رزمین 
با  ن��ه همگامی  و 

اس��تانداردهای 
لملل��ی  بین ا

"موفقیت تکنولوژیک"
گسترش صنایع کوچک و سبک و محلّی و بعضاً دستی 
به عل��ت ماهیت غیر متکاثر خود و نی��ز به این دلیل که 
محور آن انجام کار توس��ط فرد انسانی است، اولاً خارج از 
مدار سرمایه سالاری و س��رمایه داری قرار می گیرد و ثانیاً 
به دلیل همین خصیصه، از میزان وابس��تگی اقتصاد ایران 
به نظام اقتصاد س��رمایه داری بین المل��ل تا حدود زیادی 

می کاهد.
نکته ی بس��یار مه��م  دیگر در خص��وص توجه محوری 
به صنایع س��بک و دس��تی و محلیّ و نوع صنایع کوچک 
عمدتاً متکی بر کار فردی انس��انی این اس��ت که رشد و 
گس��ترش این نوع صنایع به عنوان یک محور استراتژیک 
در اقتص��اد دوران گذار، زمینه را برای تأس��یس "صناعت 
معنوی دوران گذار" ]که تأسیس آن بی تردید حکایت گر 
آغاز ی��ک انقلاب فنّی و علمی ب��زرگ و مؤیدی دیگر بر 
ظهور طلیعه عالم اس��لامی در ساحت دوران گذار است[ 

فراهم می کند.
صبغ��ه ی غیر ماش��ینی و کمتر مکانیک��ی این صنایع، 
همچنین موجب کاستن از فشار رنج آور از خود بیگانگی 
ناش��ی از کارک��ردن با تکنولوژی س��رد و خش��ن مدرن 
می گردد. در عین حال که کلیّت سیر و حرکت آن خارج 

از چرخه ی سرمایه و تکاثر قرار دارد.
اساس��اً قرار داش��تن در چارچوب نظام تکنیک مدرن، 
حتی اگر مترادف با صنعتی شدن به اصطلاح توسعه یافته 
]مثلًا به شیوه ی برزیل 
و  جنوب��ی  ک��ره ی  و 
مال��زی  هندوس��تان و 
کش��ورهایی  حت��ی  و 
نظیر چک و لهس��تان[ 
باش��د، در ذات خ��ود 
وابس��تگی و اسارت به 
س��رمایه داری  نظام 
جهان��ی و ل��زوم 
گردن نه��ادن 
نح��وه  ب��ه 
تقس��یم کار و 
ساختار  قواعد 
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اقتصاد نظام سلطه ی استکباری را در پی دارد. به گونه ای 
که از سال های دهه ی 1980م اساساً در ساختار تقسیم کار 
دول استکباری بنا به عللی که ریشه در منافع و سودجویی 
آن دولت ها دارد، صنعتی کردن بعضی کش��ورهای مدرن 
درجه ی سه در برنامه ی اس��تراتژیک کاستِ صهیونیست 
ماس��ونیِ حاکمان پنهان جهانی قرار گرفته است، زیرا به 
قول "پاتریک کلاسون"، "صنعتی شدن، کشورهای جهان 
س��وم را هرچه محکم تر با نظ��ام امپریالیزم جهانی پیوند 
می دهد12" البته این س��خن به معن��ای انکار ضرورت و 
ل��زوم در پیش  گیری سیاس��ت صنعتی س��ازی در برخی 
قلمرو های مهم و لازم و اس��تراتژیک نیس��ت، بلکه بیشتر 
ب��ه معنای توجه دادن ب��ه اقتضائات و توابع و تعیین وزن 
و جایگاه محور توس��عه ی صنعتی] به عنوان محور سوم و 
پس از محورهای رشد کش��اورزی و رشد صنایع کوچک 
و سبک و دس��تی[ و چرایی قرار دادن آن در محور سوم 

می باشد.
‌‌محور سوم رش��د اقتصادی در الگوی اقتصاد دوران 
گذار، توسعه ی صنایع زیربنایی و سنگین و بسیار پیشرفته 
در قلمرو "صنایع دفاعی" و پس از آن سرمایه گذاری صرفاً 
در حد نیاز و ض��رورت در برخی قلمروهای مورد احتیاج 
مثل نفت و گاز و امور و حوزه هایی چون: ش��بکه های برق 
و سدسازی و... ]باز هم تأکید می شود صرفاً در قلمروهایِ 
ض��روری، آن هم در ح��دّ رفع نیاز[ و کنت��رل و هدایت 
صنایع موجود در صورت وجود نیاز به آن ها می باش��د. به 
نظر می رسد جز تکیه کردن بر س��رمایه گذاری سنگین و 
مدرن در قلمرو صنایع دفاعی ]به منظور رسیدن به خود 
کفای��ی و صیانت از کیان نظام و انقلاب و عزت ملی[ و تا 
حدودی نیز توجه به رش��د برخی صنایع ضروری و مورد 
نیاز، معطوف کردن کانون رش��د اقتصادی کشور به قلمرو 
صنعت و تکنولوژی مدرنی که استکبار حاضر به در اختیار 
دیگر کشورها قرار دادن آن است، امری اشتباه است. البته 
عطف توجه به دس��ت یابی به تکنولوژی هسته ای و برخی 
تکنولوژی های��ی ک��ه می تواند ضامن بق��اء و تداوم حیات 
نظام و حفظ اس��تقلال کش��ور باش��د، امری است که در 
ضرورت توجه فوق العاده بس��یار زیاد به آن نمی توان شک 
ک��رد و از قاعده ای که در س��طور قبل در خصوص رش��د 

صنعتی محدود مطرح کردیم، کاملًا مستثنا است.

‌‌ ی��ک محور دیگر گس��ترش توزیع غی��ر انحصاری 
و مردم��ی از طری��ق تکی��ه بر توزیع کوچک و شکس��تن 
انحصار توزیع توس��ط اشخاص متمکن و مرفه سرمایه دار 
اس��ت. به این ترتیب هم امر مشارکت مردمی در حوزه ی 
توزی��ع محقق می گردد و ه��م نظام توزیع کوچک متکی 
ب��ر مالکیت ه��ای غیر س��رمایه دارانه فلذا غی��ر انحصاری 
محوری��ت پیدا می کن��د و نظام توزیع کش��ور نیز از مدار 
سرمایه س��الاری خارج می ش��ود. البته طبیعی اس��ت که 
دول��ت و دیگ��ر نهادهای حکومت��ی در ص��ورت پیدایی 
احس��اس کمبود و خلاء در نظام توزیعِ کش��ور، می توانند 
مس��تقیماً فعال ش��ده و در امر توزیع ]ب��ه ویژه اگر خطر 
فعالیت واسطه ها جدی شود[ دخالت نموده و حضور یابند 
و بخش هایی از ام��ر توزیع را برعهده گیرند. حضرت امام 
راح��ل )ره( در خصوص فعال ک��ردن نیروهای مردمی در 
حوزه های مختلف اقتصادی و "شکستن طلسم انحصار در 

تجارت داخل و خارج" چنین می فرمایند:
" اس��تفاده از نیروه��ای عظیم مردمی در بازس��ازی و 
س��ازندگی و بهادادن به مؤمنین انق��لاب خصوصاً جبهه 
رفته ها و توس��عه ی حضور مردم در کش��اورزی و صنعت 
و تجارت و بازس��ازی ش��هرهای تخریب شده و شکستن 
طلس��م انحصار در تجارت داخل و خ��ارج به افراد خاص 
متمکن و مرفه و بس��ط آن به توده ه��ای مردم و جامعه" 

]13[
به نظر می رس��د آنچ��ه مدنظر امام راح��ل و نیز مقام 
معظم رهبری حضرت امام خامنه ای است، این نکته است 
که با گسترش تولید و توزیع در مقیاس مردمی و توده ای 
] که لاجرم بخش اصلی آن تولید و تجارتِ کوچک خواهد  
بود[ مرکز ثقل اقتصاد از سرمایه ی بزرگ به سمتِ اقتصاد 

مبتنی بر صناعت و تجارت کوچک تغییر جهت بدهد.
البته به این نکته ی مهم باید توجه کرد که کوشش در 
خصوص گس��ترش دامنه حض��ور و فعالیت و ایفای نقش 
مالکیت ه��ای کوچک خصوصی در قلم��رو توزیع به هیچ 
روی نافیِ ضرورتِ "برق��راری نظارت حکومتی بر تجارت 
خارجی" نمی باش��د. البته امرِ نظارت حکومت بر توزیع و 
تج��ارت خارجی با امرِ دخالتِ دول��ت در بر عهده گرفتن 
ام��ر توزیع و تجارت خارجی، آن هم به صورت مس��تقیم 
و انحص��اری ماهیتاً تف��اوت دارد و مقصود م��ا از نظارت 

‌‌یک‌محور‌دیگر‌گسترش‌توزیع‌غیر‌انحصاری‌و‌مردمی‌از‌طریق‌تکیه‌بر‌توزیع‌
کوچک‌و‌شکستن‌انحصار‌توزیع‌توسط‌اشخاص‌متمکن‌و‌مرفه‌سرمایه‌دار‌است.‌به‌

این‌ترتیب‌هم‌امر‌مشارکت‌مردمی‌در‌حوزه‌ی‌توزیع‌محقق‌می‌گردد‌و‌هم‌نظام‌توزیع‌
کوچک‌متکی‌بر‌مالکیت‌های‌غیر‌سرمایه‌دارانه‌فلذا‌غیر‌انحصاری‌محوریت‌پیدا‌می‌کند.
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‌‌نکته‌ی‌بسیار‌
مهم‌‌دیگر‌در‌
خصوص‌توجه‌

محوری‌به‌صنایع‌
سبک‌و‌دستی‌و‌

محلّی‌و‌نوع‌صنایع‌
کوچک‌عمدتاً‌

متکی‌بر‌کار‌فردی‌
انسانی‌این‌است‌

که‌رشد‌و‌گسترش‌
این‌نوع‌صنایع‌به‌
عنوان‌یک‌محور‌
استراتژیک‌در‌
اقتصاد‌دوران‌

گذار،‌زمینه‌را‌برای‌
تأسیس‌"صناعت‌

معنوی‌دوران‌گذار" 
]که‌تأسیس‌آن‌

بی‌تردید‌حکایت‌گر‌
آغاز‌یک‌انقلاب‌

فنّی‌و‌علمی‌بزرگ‌
و‌مؤیدی‌دیگر‌بر‌
ظهور‌طلیعه‌عالم‌
اسلامی‌در‌ساحت‌
دوران‌گذار‌است[‌

فراهم‌می‌کند.

حکومتی بر تج��ارت خارجی، دخالت دول��ت در برعهده 
گرفتن امر تجارت خارجی به صورت مستقیم و انحصاری 
نمی باشد. جهت گیری نظارت حکومتی برتجارت خارجی 
معطوف به حفظ و تعمیق سمت وسوی کلی عدالت طلبانه 
اقتصاد و تأمین رفاه س��ازگار با مقتضیات بومی در همه ی 

سطوح جامعه می باشد.
‌‌ در الویت قرار دادن تأمین نیازهای غذایی و بهداشتی 
و پرورش��ی حقیقی و اصی��ل م��ردم در برنامه ریزی های 
اقتصادی به جای سمت گیری به سوی توسعه ی صنایع و 
تکنولوژی هایی که بازدهی مس��تقیم و مشخص در تأمین 
نیازه��ای اصیل و حقیقی اکثریت مردم کش��ور ندارند  و 
صرفاً به سمت جهش های کاذب و مقطعی و بی بنیاد و یا 
ارضاء نیازهای غیرحقیقی ناش��ی از فرهنگ مصرف زدگیِ 

اقشار و طبقات مرفه جامعه هدف گذاری شده اند.
‌‌یکی از مش��خصه های اقتص��اد دوران گذار حرکت 
مداوم و مستمر و روزافزون به سویِ "شاخص های عدالت 
اقتصادی- اجتماعی" است. شاخص های عدالت اقتصادی- 

اجتماعی را می توان این گونه فهرست کرد:
+ عدم وج��ود فقر، به معنایِ تأمی��ن نیازهای حداقلی 

اولیه ی انسانیِ جسمی- جانیِ آحاد جامعه
+ نفی استثمار از طریق بهره بردن هرکس از کارخود و 
دریافت مزد عادلانه در قبال کار انجام شده. استاد مطهری 

در خصوص حرام بودن استثمار چنین می فرمایند:
"آنچه مس��لّم است این اس��ت که استثمار یعنی غصب 
دس��ترنج و محص��ول کار دیگ��ران، ظل��م اس��ت و حرام 

است."]14[
+ فقدان سیطره ی تبعیض و در صورت امکان، به عنوان 

یک ایدآل، فقدان هر نوع تبعیض
+ فقدان سرمایه س��الاری و در حالت ایدآل نابودی هر 
نوع س��رمایه )در مفهوم مدرن کلمه( ک��ه به معنی نبودِ 

تکاثر است.
+ وج��ود فاصله ی ان��دک و معقول طبقات��ی بین افراد 
ب��ه لح��اظ س��طح درآم��د ]مثلًا نس��بت 1 ب��ه 10 بین 

فرودست ترین وفرادست ترین اقشار جامعه[
حضرت امام راحل در این خصوص چنین فرموده اند:

"این معنا در امروز دیگر عملی نیست که یک دسته ای 
آن بالاها باشند و همه ی چیزهایی را که بخواهند، به طور 

اعلی تحقق پیدا بکند؛ پارک ها و اتومبیل ها و بس��اط. یک 
دس��ته هم این زاغه نشین ها باشند که اطراف تهران اند، و 
می بینید آن ها را. این نمی ش��ود، این نه منطق اس��لامی 

دارد، نه منطق انصافی دارد، نه صحیح است."]15[
حرکت در مس��یر تحقق شاخص های عدالت، یک اصل 
محوری در الگوی ارائه شده ی اقتصاد دوران گذار است واین 
امر ریشه در اهمیت کانونی تحقق عدالت در نظام اسلامی 
دارد. همان گونه ک��ه حضرت آیت الله العظمی امام خامنه ای 

می فرمایند:
"نظام اسلامی، نظام عدالت است"

و در حقیق��ت تمامی راهبردهای ارائه ش��ده در پیش، 
کوش��ش هایی در مس��یر تحقق عدالت در اقتصاد دوران 

گذار بوده است.
‌‌تأمین نظام گسترده ی خدمات حمایتی و درمانی و 

بیمه های اجتماعی
‌‌اجرای نظام مالیات تصاعدی بر درآمد

‌‌در دس��تور کارقرار دادن حرکت به س��مت تأسیس 
صناعت معنوی دوران گذار

اه��داف نهای��ی و فراگیر الگ��وی اقتص��اد دوران گذار، 
پیشبرد و تحقق این اهداف است:

1- تحکی��م بنیان ه��ای نظ��ام اس��لامی ب��ا محوریت 
ولایت مطلقه فقیه

2- خود کفایی فراگیر و روزافزون اقتصاد کشور
3- تحق��ق عدال��ت اقتصادی- اجتماع��ی و گس��ترش 
دامن��ه ی رفاه عمومی )در مفهوم دینی( به صورت معقول 

و فراگیر
4- کاهش روزافزون و نهایتاً قطع وابس��تگی اقتصادی 

کشور به نظام سرمایه داری جهانی 
5- بستر س��ازی جه��ت کمال معنوی و رش��د وجودی 
ش��هروندان جمهوری اسلامی ایران و تعمیق هویت دینی 
و معنوی اصیل و پ��رورش فرهنگی آن ها از طریق فراهم 
ساختن زیر ساخت ها و مقدمات اقتصادی – اجتماعی این 

رشد
یک نکته ی بس��یار مه��م در خصوص الگ��وی اقتصاد 
دوران گذار این است که تحقق و پیشبرد و اجرا وموفقیت 
این الگو، منوط و مش��روطِ ب��ه ایجاد یک فضای فرهنگی 
متف��اوت از فضای فرهن��گ مصرفیِ رای��ج در اجتماعات 
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م��درنِ غربی و غرب زده می باش��د. در پروس��ه ی اجرایِ 
الگوی اقتصاد دوران گذار باید به س��متی حرکت کرد که 
روحی��ه ی قناعت و اس��تغناء از مصرف زدگی و دنیاگرایی 
و تنوع طلبی بر اکثریت مردم حاکم ش��ود و س��یر حرکت 
جامع��ه به گونه ای باش��د که بزرگ ترین ای��دآل و آرزوی 
ه��ر فرد و نیز وجه غالب اجتماع، نه کس��ب موفقیت های 
ش��خصی یا توسعه اقتصادی و سیاس��یِ مدرنیستی بلکه 

تکامل و ارتقاء معنوی و تحقق عدالت حقیقی باشد.
در پروس��ه ی اجرای الگ��وی اقتص��اد دوران گذار باید 
کوش��ید تا نح��وی خودآگاهی انتقادی ]نش��أت گرفته از 
حکمت و تفکر اس��لامی[ نس��بت به ماهی��ت مدرنیته و 
مظاهر آن تدریجاً گس��ترش یابد و صورتِ مثالیِ "انسانِ 
دین��ی" ]و ن��ه انس��انِ مقه��ور و مج��ذوب تکنولوژی و 
تکنوکراس��ی مدرن و علوم سکولار و گرفتار در روزمرگی 
معاش اندیش��انه ی اومانیس��تی[ به عنوان الگوی آرمانیِ 
تعلیم و تربیت و آموزش و پرورش و سلوک انسانی مطرح 
ش��ود. همچنین باید کوش��ید تا فضایِ روحانی مبتنی بر 
توکل و پارس��ایی و تقوا و توجه به ساحت قدس تعمیق و 
گسترش یافته و به جریان غالب معنوی وفرهنگی جامعه 
بدل ش��ود. این موارد از امورمهمی است که برای اجراء و 
پیشبرد و موفقیت الگوی اقتصاد دوران گذار باید حتماً تا 
حدود زیادی آن ها را محقق نمود و اگر نه مشکلات بسیار 
جدی در مسیر اجرای مدل اقتصاد دوران گذار به صورت 
موانع خطرناک خودنمایی خواهند کرد. البته همچنان که 
گفتیم، هدف از تحقق و اجرای مدل اقتصاد پیش��نهادی 
و دیگر وجوه الگوی اسلامی- ایرانی پیشرفت ]که در این 
جستار به آن ها اشاره ای نشد[ همانا تحقق کمال معنوی 
و رش��د و ارتقاء وجودی انسان و گام برداشتن سریع تر و 
بیش��تر و عمیق تر در س��احت مبارک عالم اسلامی است. 

ان شاءالله

پی‌نویس‌ها:
1-حضرت ام��ام خمینی )ره(، روح الله/ اقتصاد در اندیش��ه امام 

خمینی)ره(. مؤسسه ی چاپ و نشر عروج/1387/ص3
2- منبع پیشین/ص14
3- منبع پیشین/ص15

4- ش��هید مطهری، مرتضی/ یادداشت های استاد مطهری/جلد 
چه��ارم از بخش الفبایی حروف: د، ذ، ر/ انتش��ارات صدرا/1385/

صص285،286،287
5- منبع پیشین/ص280

6- منبع پیشین/صص283و284
7- ش��هید مطهری، مرتضی/ نظری به نظام اقتصادی اس��لام/ 

انتشارات صدرا/1368/ص26
8- منبع پیشین/ص149

9- حضرت آیت الله العظمی امام خامنه ای/ حدیث ولایت/ جلد4/
ص254/ ب��ه نق��ل از میرباقری، س��ید مهدی - معلم��ی، عباس/ 
پاسخی به پرسش های ریاست محترم جمهور/ فجر ولایت/1388/

ص17
10- حض��رت ام��ام خمین��ی )ره(، روح الله/ امام خمینی، دولت 
و اقتص��اد/ میث��م موس��ایی/ مؤسس��ه تنظیم و نش��ر آث��ار امام 

خمینی)ره(/1386/صص281،282
11- منبع پیشین/صص283و284

12- کلاس��ون، پاتریک/ جهانی شدن س��رمایه و انباشت آن در 
ایران و عراق/ پیروز الف/ نشر تندر/1359/ص 28

13- حضرت امام خمینی )ره(، روح الله/ اقتصاد در اندیش��ه امام 
خمینی)ره(/ص 342

14- ش��هید مطهری، مرتضی/ یادداش��ت های استاد مطهری/ 
جلد چهارم/ص 296

15- حضرت امام خمینی )ره(، روح الله/ اقتصاد در اندیش��ه امام 
خمینی)ره(/ ص 12

16- حضرت آیت الله العظمی امام خامن��ه ای/ عدالت اجتماعی و 
سازندگی/ مؤسسه فرهنگی قدر ولایت/1380/ ص 16 

اقتصاد
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فرا متن

ب��ه زودی س��ه کت��اب جدی��د از اس��تاد رضا رهگذر 
)دکتر محمد رضا سرش��ار( توسط انتش��ارات پژوهشگاه 
فرهنگ و اندیش��ه ی اس��لامی منتش��ر می ش��ود. این 
کتاب ها، "پیشینه، نقش و اهمیت داستان در زندگی "، 
"ان��واع نقد ادب��ی" و " نقد ادبی: کارکرده��ا و آفات" نام 
دارن��د. از اس��تاد رضا رهگذر پیش از این ش��اهکارهایی 
چون: "حقیقت بوف کور" و "راز ش��هرت صادق-هدایت" 
منتشر گردیده بود. استاد رهگذر، بی تردید استوارترین 
استوانه ی ادبیات داستانی واقع گرای آرمان خواه شیعی 
در ایران معاصر اس��ت. آثار اس��تاد رهگذر در قلمرو نقد 
ادبی؛ بسیار دقیق، منصفانه، مستدل و مستند می باشد. 
نحوه ی ورود ایش��ان در بررس��ی یک اثر و زوایای مورد 
توج��ه در نقدهایی که می نویس��ند، به گونه ای انتخاب 
می شود که هیچ خواننده ی منصفی نمی تواند در قدرت 
و دق��ت و تیزبین��ی و درک صحیح منتق��د از اثر دچار 
تردید ش��ود. زبان اس��تاد در آثار منتقدانه شان، شیوا و 
بس��یار رسا و پاکیزه اس��ت. البته نگارش به زبان سالم 

فارس��ی از خصایص آثار داستانی استاد رهگذر به ویژه 
در رمانی چون: "آنک آن  یتیم  نظر  کرده" نیز می باشد.

سه کتاب در دست انتشار دکتر محمدرضا سرشار)عضو 
هیئت علمی گروه ادبیات اندیشه "پژوهشگاه فرهنگ و 
اندیشه  اسلامی"( آثاری تئوریک و آموزشی در خصوص 
داستان و مباحث مربوط به نقد ادبی هستند. بی گمان 
مطالعه ی ای��ن آثار، هم برای داستان نویس��ان معاصر 
کش��ورمان و هم برای منتقدین ادبی، بس��یار آموزنده 
است. فراموش نکنیم که بدنه ی اصلی داستان نویسان 
و منتقدان ادبی متعهد و انقلابی کشورمان از شاگردان 
و پ��رورش یافتگان زب��ان و بیان و آثار اس��تاد رهگذر 
بوده و هس��تند و به تعبیر رهبر حکیم و عزیز انقلاب 
اسلامی: " آقای سرشار حق بزرگی بر ادبیات داستانی 
انقلاب دارند". مطالعه ی دقیق و عمیق این کتاب ها را 
به همه ی نویس��ندگان و منتقدین ادبی و علاقمندان 

ادبیات داستانی توصیه می کنیم.

سه کتاب جدید از استاد رضا رهگذر 
)دکتر‌محمدرضا‌سرشار(

از میان خبـرها
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اعلام کتاب های انتشارات 

"نهاد کتابخانه های عمومی کشور" 
به عنوان منبع درسی دانشگاه های دولتی

دانشگاه پیام نور کتاب »فلسفه ی اطلاعات« تألیف 
دکتر محمد خندان را که توسط نهاد کتاب خانه های 
عمومی کش��ور منتشر شده اس��ت، به عنوان منبع 
درس��ی »مبانی علم اطلاع رس��انی« دوره ی فراگیر 
پیام نور در مقطع کارشناسی ارشد علوم کتابداری و 
اطلاع رسانی اعلام کرد. این کتاب اولین کتابی است 
که در حوزه ی فلس��فه ی اطلاعات به زبان فارس��ی 

منتشر شده است.
همچنین کتاب های »مرجع شناس��ی اس��لامی« 
تألیف دکتر احمد ش��عبانی، »مدیری��ت کتاب خانه و 
نظ��ام اطلاع رس��انی« ترجم��ه دکتر غلامرضا فدایی 
و »مرجع شناس��ی عموم��ی لاتی��ن« تألی��ف بابک 
پرت��و و رحیم علیجانی از سلس��له انتش��ارات نهاد 
کتاب خانه های عمومی کشور، به عنوان منبع درسی 
مقطع کارشناس��ی علوم کتابداری و اطلاع رس��انی 

دانشگاه پیام نور اعلام شدند.
خاطرنش��ان می ش��ود که پیش��تر نیز ش��ورای 
برنامه ریزی درسی وزارت علوم، تحقیقات و فناوری  
کتاب »مقدمه ای بر هویت کتابداری و اطلاع رسانی« 
تألیف دکتر غلامرضا فدایی از سلسله انتشارات نهاد 
کتاب خانه های عمومی کش��ور، را ب��ه عنوان منبع 
درس��ی »مبانی کتابداری و اطلاع رسانی« در مقطع 

کارشناسی ارشد اعلام کرده بود.

حجت الاسلام منذر 
و آثار در دست انتشار

حجت الاس��لام منذر از محققان و پژوهش��گران 
متعه��د و فاض��ل عرصه ی تاریخ معاص��ر و ادبیات 
کلاسیک فارسی است. از ایش��ان پیش از این آثار 
ارزش��مندی منتشر شده اس��ت که از جمله ی آنها 
می توان به دوره ی کتاب های ایشان در باره ی "شهید 
آیت الله ش��یخ فضل الله نوری" اش��اره کرد. انتشارات 
"پژوهش��گاه فرهنگ و اندیشه اس��لامی" سه کتاب 
از حجت الاس��لام منذر در دس��ت چاپ دارد. س��ه 
کتاب در دست نشر حجت الاس��لام  منذر، "بوسه بر 
خاک پی حی��در"، "نگاه��ی به زندگ��ی و کارنامه ی 

محمد مسعود" و " اسلام و غرب" نام دارد.

از میان خبـرهافرا متن


