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Õ  فرهنگ عمومی در ویرایش مقالات ارسالی آزاد است.

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

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

Õ صاحب امتیاز:دبیرخانه شورای فرهنگ عمومی Õ مدیر مسئول:منصور واعظیÕ سردبیر:شهریار زرشناس 
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پلاک 18 دبیرخانه شورای فرهنگ عمومی  Õ تلفکس:33914310
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اگر من بخواهم یک توصیه به ش��ما بکن��م، آن توصیه این خواهد بود که 
بصی��رت خودتان را زیاد کنید؛ بصیرت. بلاهایی که بر ملت ها وارد می ش��ود، 
در بس��یاری از م��وارد بر اثر بی بصیرتی اس��ت. خطاهایی ک��ه بعضی از افراد 
می کنن��د   می بینی��د در جامعه ی خودمان هم گاهی بعض��ی از عامه ی مردم 
وبیشتر از نخبگان، خطاهایی می کنند. نخبگان که حالا انتظار هست که کمتر 
خطا کنند، گاهی خطاهایشان اگر کماً هم بیشتر نباشد، کیفاً بیشتر از خطاهای 
عامه ی مردم اس��ت براثربی بصیرتی اس��ت؛ خیلی هایش، نمی گوئیم همه اش.

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

بنده بارها این جبهه های سیاس��ی وصحنه های سیاس��ی را مثال می زنم به 
جبهه ی جنگ. اگر شما تو جبهه ی جنگ نظامی، هندسه ی زمین در اختیارتان 
نباش��د، احتمال خطاهای بزرگ هس��ت. برای همین هم هست که شناسایی 
می روند. یکی از کارهای مهم در عمل نظامی، شناس��ایی اس��ت؛ شناسایی از 
نزدیک، که زمین را بروند ببینند: دشمن کجاست، چه جوری است، مواضعش 
چگونه اس��ت، عوارضش چگونه است، تا بفهمند چه کار باید بکنند. اگر کسی 
این شناس��ائی را نداشته باشد، میدان را نشناسد، دشمن را گم بکند، یک وقت 
می بینید که دارد خمپاره اش را، توپخانه اش را آتش می کند به طرفی، که اتفاقاً 
این طرف، طرفِ دوست است، نه طرف دشمن. نمی داند دیگر. عرصۀ سیاسی 
عیناً همین جور اس��ت. اگر بصیرت نداشته باشید، دوست را نشناسید، دشمن را 
نشناسید، یک وقت می بینید آتش توپخانه ی تبلیغات شما و گفت وشنود شما 
و عمل شما به طرف قسمتی است که آنجا دوستان مجتمعند، نه دشمنان. آدم 

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

پینویسها:
بیاناتمقامعظمایولایتامرحضرتامامخامنهایدرخطبههاینمازجمعهتهران88/6/20 1ـ

2-بیاناتحضرتآیتاللهالعظمیامامخامنهایدرجمعسپاهولیامر88/5/5

توصیه به کسب بصیرت در 
فرمایشات حضرت امام خامنه ای
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سخن مدیر مسئول

بیانات رهبر فرزانه انقلاب اسلامی در دیدار معظمّ له، از نمایشگاه بین المللی کتاب تهران، حکایت از نگاه بسیار 
تیزبین و ظریف ایش��ان درمس��ائل کتاب و کتابخوانی دارد.اینکه رهبر عزیز انقلاب این چنین موشکافانه و دقیق 

معضلات را دیده و راهبردها را بیان می کنند نعمتی است که شکرانه دارد وبرای ما مسئولیت می آفریند.
رهبر فرزانه انقلاب اسلامی سالانه حجم عظیمی از دیدارها و برنامه های عمومی را  به مسائل و موضوعات 
فرهنگی اختصاص می دهند وهمواره بر پاس داش��ت و تکریم و پرداختن ب��ه امر فرهنگ تأکید ویژه ای دارند؛ از 
دیدار با سینماگران، شاعران و هنرمندان تلویزیون ورسانه ملی گرفته تا رهنمودها وفرمایش هایشان به مسئولان و 
کارگزاران نظام در لزوم توجه به امور فرهنگی، همه و همه اهمیت و نگاه ویژه ی ایشان به موضوع فرهنگ را بر  
ما نمایان و مبرهن می سازد. در این میان بخش عظیمی از رهنمودهای رهبر معظم انقلاب اسلامی بر امر بسیار 

مهم و فرهنگی کتاب  و کتابخوانی است.
تقریرات وتفریظات معظمّ له، بر داستان ها و رمان های متعدد، بازدید همه ساله از نمایشگاه بین المللی کتاب تهران 
وسفارش های مؤکد بر ترویج مطالعه و فرهنگ کتابخوانی )به گونه ای که خود چندین کتاب شده ودر دسترس 
عموم علاقه مندان قرار گرفته است(نشانگر خطیر بودن مسئولیت در این حوزه به سبب اهمیت خاص آن نزد رهبر 

در حاشیۀ رهنمودها و فرمایشات حضرت امام خامنه ای )مدظله العالی( 
در دیدار از نمایشگاه بین المللی کتاب تهران

نهاد کتابخانه های عمومی
 و اهداف پیش رو
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معظم انقلاب اس��لامی اس��ت؛ به صورتی که در دیدار دو ساعت و نیمه ی ایشان از بیست و پنجمین نمایشگاه 
بین المللی کتاب تهران، معظمّ له؛ تأکید فراوانی بر این مهم داشتند و نکته های ارزنده ی بسیاری را در این زمینه ی 

مهم فرهنگی ابراز کردند؛ ایشان فرمودند: 
»باید با یک برنامه ریزی دقیق و تعیین اهداف مرحله ای در هرسال همگام با برگزاری نمایشگاه کتاب و افزایش 

جمعیت بازدید کننده، در فضای کتابخوانی کشور نیز پیشرفت چشمگیری به وجود آید«.
افزایش کمی مد نظر معظمّ له، می تواند یکی از راهبردهای مهم و اصلی حوزه ی کتاب و کتابخوانی باشد؛ زیرا 

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

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

قبل، تغییر و رشد داشته است یا خیر«؟
تحلیل و واکاوی یک پدیده ی فرهنگی، یکی از راهبردی ترین کارهایی اس��ت که باید انجام شود، تا پدیده ی 
فرهنگی مورد نظر، توسط پژوهشگران وکارشناسان صاحب نظر به درستی تحلیل نشود نمی توان مسیر درست و 
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روشنی برای آینده ی آن پدیده متصور بود؛ در بیانات رهبر معظم انقلاب اسلامی به روشنی بدین مسئله اشاره شده 
که باید در دستور کار همه ی ارگان ها ونهادهای مسئول فرهنگی قرار گیرد. 

مس��ئله ی دیگری که مورد اش��اره ی معظمّ له  بود، برطرف کردن برخی موانع تولید و نش��ر کتاب است که در 
این باره فرمودند: »وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی باید با کمک دولت، این موانع، به ویژه موضوع گرانی کاغذ را 
برطرف کند. مهمترین تولید ملی، تولید امتداد دار است و با برطرف شدن مشکلات کارخانه های کاغذ، قطعاً راه 

برای گسترش بیش تر کتابخوانی با ارزان شدن قیمت کتاب، باز می شود«.
تأکید ویژه ی مقام معظم رهبری بر مسئله ی کاغذ به عنوان یک رکن اقتصادی در مسئله ی کتابخوانی بسیار 
حائز اهمیت است و حاکی از اشراف ایشان بر همه ی جهات حوزه ی کتاب دارد؛ مسئولان محترم باید بکوشند در 
راستای فرمایشات و اوامر ولی امر مسلمین گام های اساسی و جدّی بردارند تا با رفع این دغدغه، راه برای افزایش 

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

دستگاه های فرهنگی، برای حضور مؤثر در اندیشه و نشر جهان، نمایان کرد.
معظمّ له در این زمینه فرمودند: موضوع ترجمه، جاده ای یک طرفه نیس��ت. دولت باید زمینه ای فراهم کند تا 
تولیدات خوب کتاب در کشور از جمله در بخش های مذهبی، تاریخی، ادبیات و علوم، به زبان های مختلف، ترجمه 

و در معرض دید جهانیان قرار گیرند.
یکی از اصلی ترین وظایف ما در دوران بیداری اسلامی و برپایی جبهه ی مقاومت در جهان، ترویج هرچه بهتر و 
بیشتر کلام بلند انقلاب اسلامی است که یکی از بهترین و مؤثرترین شیوه های رواج ارزش های انقلاب اسلامی 

در قالب نشر کتاب رخ خواهد داد. 
اش��اره به مسئله ظاهر کتاب ها و بحث در مورد شیوه ی ویراستاری آن ها و راه اندازی فروشگاه های زنجیره ای 
کتاب، از دیگر نکاتی بود که هر چند ممکن است مغفول مانده باشد اما از نگاه رهبر معظم انقلاب اسلامی پنهان 

نمانده است؛ آنجا که فرمودند:
»موضوع ویراس��تاری و صحیح بودن متون کتاب ها از لحاظ دستور زبان فارسی وکتاب آرایی و شکل ظاهری 

سخن مدیر مسئول
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کتاب ها اهمیت دارد، یکی از کارهای ضروری در چرخه ی تولید و عرضه ی کتاب، ساماندهی شیوه ی توزیع و ایجاد 
فروشگاه های زنجیره ای کتاب است.«

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

ولایت، باید بیش از پیش بدان توجه شود.
پس از حضور مقام معظم رهبری درنمایش��گاه بین المللی کتاب و ش��نیدن فرمایش ها و رهنمودهای ارزنده و 
راهبردی ایشان؛نهادهای فرهنگی کشور، نخبگان عرصه فرهنگ و به ویژه معاونت فرهنگی وزارت فرهنگ وارشاد 
اسلامی و نهاد کتابخانه های عمومی کشور، باید تحلیل آنها را در دستور کار خود قرار داده و با استفاده از همه ی 
توان و ظرفیت خود، برنامه ها و طرح های اجرایی مناسبی را برای تحقق منویات رهبرمعظم انقلاب اسلامی وارتقاء 

و اعتلای فرهنگ مطالعه ی مفیدجامعه ی انقلابی ایران اسلامی ارائه دهند؛ انشاءا...
منصورواعظی
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و اما بعد...

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

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

ش��عارهایی چ��ون :"خردگرایی" و "توس��عه" و "پرهیز از 
دشمن تراش��ی"  و "اعتدال" ، پنهان و در عین حال دنبال 
می کرد[ نماید و در مراحل دوم و سوم بسط خود]دهه های 
هفتاد وهشتاد شمسی[  نیروهای جذب کرده را به عنوان 
کادرهای فعال فرهنگی و سیاسی واجرائی و سخنگویانِ 
حرکت نئولیبرالیستی ]که ابتدا خود را "اصلاحات" می نامید 
و در خ��رداد 1388 با افکندن نقاب و آش��کارکردن باطنِ 
بران��داز و کودتاگر خود، لقب "جنبش س��بز" !؟ را به خود 
داد[ سازماندهی کرده و به عنوان سرشاخه های هسته های 
تخریب و آش��وب به خیابان ها بکشاند، از اواسط سال های 
دهۀ 1360شمس��ی آغاز گردید و تا روزی که در ترکیب با 
ده ها فاکتور پیچیدۀ سیاسی، اقتصادی، اجتماعی، فرهنگی، 
امنیتی داخلی و خارجی در هیأت کودتای فتنۀ سبز ظاهر 
گردید، یک ربع قرن کار گسترده و پنهان کارانه و سازماندهی 
شده و انبوهی از غفلت ها و فریب ها و بهره گیری از نفوذی ها 

و خیانت ها و ... را در انبان خود داشت.

»مهرنامه « 
چه اهدافی را دنبال می کند؟

■ فرخ مومنی

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

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

1370 برای روشنفکری التقاطی نئولیبرالیست آن زمان انجام داده بود.
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اگ��ر بخواهیم مقصودمان را روش��ن تر کرده و واضح تر 
س��خن بگوییم، می توانیم تدارک و طرح و برنامه ریزی و 
کوشش گس��تردۀ  ایدئولوژیک و  اجرایی در جهت انجام 
یک کودتای نئولیبرالیس��تی خزنده و تدریجی علیه نظام 
اسلامی – انقلابی مبتنی بر ولایت فقیه در ایران را این گونه 

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

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

پرهیز می کرد.
3 – تا س��ال 1376، عملًا یک تش��کل منسجم پیرو 
ایدئولوژی نئولیبرالی ای که جریان روشنفکری به اصطلاح 
دینی با محوریت سروش و شاگردانش و نشریات و ناشرینی 
چون کیان، زنان، طرح نو، گروه اندیشۀ روزنامه هایی چون 
همشهری، ایران) آن زمان( و ... آن را نمایندگی و هدایت 
می کردند، پدیدار گردید. بدنۀ گسترده ای از نیروهای نفوذی 
)در سطوح مختلف و حتی در مدیریت های میانی و بعضاً رده  
بالای ( برخی ادارات و وزارتخانه ها و سازمان های فرهنگی 
و اقتصادی و سیاس��ی و دانش��گاه ها و نیز طیف فعالی از 
روزنامه نگاران و نویسندگان به عنوان عقبۀ حمایتی تشکل 
نئولیبرالی شاگردان سروش را حمایت کرده و از طریق آن 
تغذیه فکری شده و طبقات و گروه هایی را در جامعه تغذیه 

فکری می کردند.
4 � روش��نفکری ب��ه اصط��لاح دینی ]روش��نفکری 
منافق[ نئولیبرالیس��ت ای��ران به جری��ان حاکم بر کلیت 
کاست روش��نفکری ایران بدل گردید و تمامی شاخه ها و 
گرایش های فکری مدرنیست –سکولاریست روشنفکری 
ایران را به طور محس��وس یا غیر محسوس و اعلام شده 
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یا اعلام نش��ده در زیر چتر ش��عارها و مدعاهای نئولیبرال 
– سکولاریس��تی خود ق��رار داد. به همین دلیل بود که در 
عمل و نیز به صورت آش��کار و پنهان، چهره های مختلف 
معاندین و دشمنان نظام اس��لامی ایران]از رضا پهلوی و 
کیهان سلطنت طلب تا چپ های مارکسیست راه کارگری 
و توده ای، و از لیبرال های غیر مذهبی میراث دار جبهه ملی 
تا به اصطلاح ملی – مذهبی ها[ همگی و به گونه ای آشکار 
و یا پنهان به حمایت از شعارهای ایدئولوژیک روشنفکری 
نئولیب��رال به ظاه��ر دینی که خود را روش��نفکری دینی 
می نامید پرداختند.از سال 1373، حمایت گسترده و متنوع 
رژیم های سرمایه داری غربی و نهادهای مختلف حکومتی 
در آمریکا، آلمان، انگلستان، فرانسه، کانادا و ... از جریانی که 
از سال 1376 دیگر خود را اصلاح طلب می نامید، گسترش 
فوق العاده ای می یابد و تدریجاً به صورت علنی و صریح در 

می آید.
5 � جریان روشنفکری به اصطلاح دینی نئولیبرالیست 
با محوریت عبدالکریم سروش به عنوان ایدئولوگ اصلی، و 
جمعی از مریدان و شاگردانش )افرادی نظیر سعید حجاریان، 
مصطفی تاج زاده، شمس الواعظین، رضا تهرانی و عده ای 
دیگر(   به عنوان تیم اجرایی و استراتژیست و مطبوعاتی، و در 
امتداد آنها طیفی از نیروهای جذب شده از پیکرۀ دانشگاه ها 
و برخی صنوف دیگر به عنوان سرش��اخه های تبلیغاتی � 

عملیاتی با استفاده از فضاسازی های تبلیغاتی و مطبوعاتی 
و انواع واقس��ام شگردهای ش��انتاژ روانی، با سوار شدن بر 
موج نارضایی مردم از کارکرد ناسالم و ناعادلانۀ تکنوکرات � 
بوروکرات های دولت سازندگی ]تکنوکرات � بوروکرات هایی 
که هم در دولت موس��وی و رفسنجانی صاحب منصب و 
قدرت اجرایی و پس��ت های مدیریتی بودند و هم پس از 
آن در دولت خاتمی جزو حلقۀ بس��تۀ مدیران قرارداشتند و 
در عین حال در آس��تانۀ انتخابات ریاست جمهوری خرداد 
1376 به همراه محمد خاتمی، ژست اپوزیسیون می گرفتند 
و به گونه ای و از موضعی س��خن  می گفتند که گویا منتقد 
سیاست های نئولیبرالی دولت توسعه مدار بوده اند و بدینسان 
این حقیقت را که خود، بانی و عامل و طراح و برنامه ریز و 
مجری و حامی رویکردها و سیاست های ناعادلانه و آمرانۀ 
نئولیبرالیستی س��ال های 1368-1376 بوده اند را انکار و 
پنهان می کردند[ در انتخابات ریاست جمهوری سال 1376 
به پیروزی دست یافته و موقعیت پیشین و دیرین خود در 
س��یطرۀ بر قوۀ مجریه را تحکیم کردند و مدت زمانی بعد 

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

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

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

آشکار و نهان اما مستمر و سیراب کننده جریان داشت[ اما 
به هر حال عنایاتِ طبقۀ س��رمایه دار سکولار و امدادهای 
غربی به ایش��ان امکان تداوم حیات و فعالیت را می داد. در 
حد فاصل سال های 1384 تا پایان 1387 این جماعت در 
حالت کمون و نهفتگی و آماده س��ازی پنهانی به سر می-

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

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

"مهرنامه" متولد شد.

ــه رنگ های  ــرای هم ــری ب ــه، چت مهرنام
سکولاریسم

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

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

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

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

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

است.
سردبیر مهرنامه در "یادداشت سردبیر" نشریۀ شماره 20 
آش��کارا از منظر یک نئولیبرالیست پست مدرن از انحلال 
روشنفکری مدرن در تکنوکراتیسم تمجید کرده است. آن 
"دانشمندان علوم انسانی" ای که او از آنها سخن می گوید، 
تکنوکرات های نئولیبرالیستی هستند که به شیوۀ "پوپر" و 
"هایک" به دنبال انجام اصلاحات جزئی و اندک به منظور 
حفظ کلیت نظام استبدادی سلطۀ سرمایه داری امپریالیستی 
و رژیم های نئولیبرالیست وابستۀ اقماریِ دست نشاندۀ آنها در 

کشورهای تحت سلطه هستند. 
البته این که مهرنامه از موضع نئولیبرالیسم سکولاریستی 
غرب زده سخن می گوید، امر عجیب و غریبی نیست. نگاهی 
به ترکیب تحریریه وکادر سردبیری این نشریه نشان دهندۀ 
این  است که برنامه ریزان و دست اندرکاران اصلی مهرنامه 
چهره های��ی از طی��ف ش��اگردان و مری��دان مطبوعاتی 
عبدالکریم سروش و جماعت تکنوکرات – بوروکرات های 
نئولیبرالی هس��تند که در پیشینۀ فعالیت مطبوعاتی شان 
همکاری مس��تمر با نشریات زنجیره ای فعال در فتنه سبز 

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

نقش پرداختند.
مروری بر 21 ش��ماره نشریه مهرنامه به روشنی نشان 
می ده��د ک��ه اولًا، مهرنام��ه به عنوان چت��ر مطبوعاتی 
وحدت بخش ب��رای طیف رنگارنگ سکولاریس��ت های 
داخل و خارج  کش��ور ]که همگی در مخالفت آش��کار و 
پنهان با ولایت فقیه و اندیشۀ حکومت دینی وجه مشترک 
دارند[ عمل کرده اس��ت. مهرنامه عرصۀ فعالیت فکری و 
درج مطالب و مقالات سکولاریست های سلطنت طلب و 
همکار نشریات مرتبط با خاندان پهلوی، سکولاریست های 
لیب��رال داعی��ه دار جمهوری لائیک، سکولاریس��ت های 
مشروطه خواه، سکولاریست های همکار"صدای آمریکا" 
و "بی.بی.س��ی." و "رادیوف��ردا" و س��ازمان ها ومحاف��ل 
اطلاعاتی آمریکایی و اروپایی، سکولاریست های لیبرال – 
سوسیال دموکرات و برخی دیگر شعب و متفرعات طیف 
سکولاریست های داخل و خا رج کشور است. ثانیاً، دیدگاه 
غالب واصلی  فرهنگی – سیاسی و ایدئولوژیک مهرنامه 
] که بخش اصلی نویسندگان ثابت و غیر ثابت آن نیز مروّج 
آن هستند[ نئولیبرالیستی است و در پیوند با همین نگرش 
نئولیبرالی اس��ت که وجه غالب  سمت گیری مهرنامه در 
عرصۀ مباحث ادبی و هنری، فرمالیستی و ملهم از رویکرد 
رمان نو و ادبیات پس��ا مدرن است. ثالثاً، از مجموع دو سال 
و اندی فعالیت مطبوعاتی مهرنامه این گونه بر می آید که 
این نشریه که مدّت زمان کوتاهی پس از حضور حماسی 
مردم در 9 دی و شکست کودتای خزندۀ نئولیبرالیستی فتنۀ 
سبز بر اثر این قیام مردمی، متولد شده است، وظیفه مهم 
بازسازی ایدئولوژیک مانیفست نئولیبرالیسم ایرانی در مقطع 
پس از شکس��ت کودتای رنگی را برعهده گرفته اس��ت و 
در ش��رایطی که بنا به ملاحظات سیاسی و امنیتی امکان 
استفادۀ آشکار و گسترده از آثار و آراء سروش محدود گردیده 
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و اما بعد...

و شکست پروژۀ کودتای خزنده ] که یک ربع قرن وقت و 
پول و انرژی صرف آن شده بود و عبدالکریم سروش چهرۀ 
اصلی ایدئولوگ آن بود[ سروش و فراریان وابسته ای چون 
مهاجرانی و کدیور وسازگارا راحتی نزد طیفی از هوادارانشان 
نیز بی  اعتبار کرده است؛ مهرنامه می کوشد تا با ایجاد فضایی 
رنگین کمانی از سکولاریست های مختلف و تکیه کردن بر 
آراء ایدئولو گ هایی چون جواد طباطبایی، داریوش شایگان، 
همای��ون کاتوزیان، علی رضامیرسپاس��ی، فرزین وحدت، 
داریوش آش��وری، بابک احم��دی، و .... و نیز فعال کردن 
گروهی از تکنوکرات های آکادمیسین همسو با خود تدریجاً 
و از طریق امکانات مهرنامه در فضای مکتوب و مجازی و 
بهره گیری از ظرفیت های آموزشگاه هایی چون "پرسش" 
]که می توان آن را نوعی مدرس��ۀ تربیت کادر سیاس��ی – 
فرهنگی – ادبی – هنری نئولیبرالیس��ت دانست[ ضمن 
پیش��برد پروژۀ تدوین مانیفست ایدئولوژیک نئولیبرالیسم 
ایرانی در فضای پس از شکست کودتای فتنۀ سبز، نحوی 
فضایِ تبادل آراء و ارتباط تئوریک شبکه ای درون گفتمانی 
میان همۀ آنها که به نحوی داعیۀ نظریه پردازی در فضای 
ایدئولوژی نئولیبرالیسم دارند پدید آورده و به موازات آن میان 
تئوریسین ها و ایدئولوگ های نئولیبرالیست ایرانی داخل و 
خارج کش��ور و مخاطبین بالقوه و بالفعل آنه��ا به ویژه در 
صنوف طبقه متوسط مدرن و بعضی اقشار سکولاریست 
اهل مطالعه کشور نیز نوعی تعامل پدید آورد و از این طریق 
ب��ه جذب نیرو و هوادار اقدام نماید. رابعاً، مهرنامه به عنوان 
ارگان اصلی تئوریک جریان نئولیبرالیست  – سکولاریستِ 
اس��تحاله طلب فعال در ایران که پیوندهای بسیار نزدیک 
فکری و تشکیلاتی با سازمان فتنۀ سبز داشته و دارد]و بدنۀ 
اصلی گردانندگان و نویسندگان آن به طرق مختلف و به 
صور آش��کار و یا پنهان همسو وهمراه کودتای سیاه فتنه 
1388بوده وبعضاً حتی در مواردی با س��ازمان فتنه ارتباط 
وهم��کاری نزدیک داش��ته اند[ مأموریت مهمی در جهت 
کادرس��ازی فرهنگی � سیاس��ی برای طیف بوروکرات – 
تکنوکرات نئولیبرالیس��ت ایرانی و نیز ایفاء نقش در مسیر 
بازسازی تشکیلاتی سازمان فتنه ] در کنار محافلی چون: 

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

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

امید مهرگان نیز فراهم کرده  است.
 ****

اس��تراتژی و خط مش��ی مهرنامه بیانگر اس��تراتژی و 
تاکتیک های جدیدی است که جریان هدایت گر کودتای 
خزنده در مقطع پس از شکست فتنه سبز  و آسیب دیدگی 
جدّی سازمان فتنه و هزیمت بخش عمده ای از نیروهایِ 
آن و عیان شدن باطن وابسته و ماهیت دین ستیز و لیبرالی 
رهب��ران و فرماندهان و برنامه ریزان و مدیران این جریان، 
اکنون در پیش گرفته اس��ت تا بتواند ب��ه اغراض واهداف 
سکولار� نئولیبرالیستی خود ]اغراضی که شکست کودتای 
فتنۀ سبز مانع از تحقق آنها گردید[ به نحوی در آینده جامه 
عمل بپوشاند. در خصوص مهرنامه و اهداف و جهت گیری ها 
و سمت و سوی حرکت آن گفتنی های دیگری نیز هست 

که ان شاءا..باید در فرصت مقتضی بدان پرداخت.
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حکمت و اندیشه

اشاره
مطلبیکهپیشرویخوانندگانمحترمقرار
دارد،مقدمهکتابدردستانتشارنویسندهو
متفکرارجمندمعاصر،حضرتحجتالاسلام
والمسلمیندکترداوودمهدویزادگانتحت
عنوان" کدامحکمت،کدامحکومت" است.
دکتـرمهـدویزادگاندراینکتاببهبررسـی
ونقـدآراءدکتـرمهدیحائرییـزدیدرکتاب

"حکمتوحکومت" پرداختهاست.
ازاسـتادفاضلجنـابآقایحجتالاسـلام
والمسـلمیندکترمهدویزادگانمتشـکریمکه
بخشـیازکتابجدیدشانراپیشازانتشاردر
اختیارماقـراردادندوخوانندگانمحترمرا
بـهمطالعۀایـنمتنارزشـمنددعوت

مینماییم.

■ حجت الاسلام والمسلمین دکتر داوود مهدوي زادگان*

سیاست گري و
گریز از حکمت

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

هم دور شده است. نظریه سیاسی وکالت وی عاری از مستندات وحیانی است. وی در ساخت این نظریه 
برآموزه های وحیانی تکیه نکرده است. تکیه او تماماً برآموزه های عرفی است.
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مقدمه
1� سیاست، از جمله مقولات مجذوب بشر با هر شأن 
و مرتبه ای اس��ت. به ویژه در دنیای امروز که گستردگی 
عرصه سیاس��ت همه را به خود مشغول ساخته است. از 
این رو، کمتر فیلسوفی یافت می شود که از افق خود درباره 
سیاست نیاندیشد. بلکه سیاست یکی از موضوعات نظری 
در فلسفه به شمار می آید و فیلسوف نمی تواند به سادگی 
از آن گذر کند. مهدی حائری یزدی )1302-1378ش( 

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

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

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

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

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

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

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

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

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

عرفی گرایی هرگونه 
اندیشه خود بنیاد و 
مستقل از آموزه های 
دینی است. اصل 
امامت پیوند وثیقی 
میان فرد و دین 
برقرار می کند. از 
این رو، امامت در 
اندیشه عرفی گرا هیچ 
جایگاهی نمی تواند 
داشته باشد. 

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

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

می سازد. 
مهم ترین ویژگی فلس��فه سیاسی غرب معاصر وجه 
خود- بنیادی آن اس��ت. فردیت یگانه اصلی اس��ت که 
اندیش��مند م��درن نمی تواند از آن عب��ور کند. برمبنای 
فردیت، انس��ان در مقام علت و آفرینش، مستقل است. 
او آزاد آفریده شده و آزاد هم می اندیشد. ایده های بشری 
همچون خود بش��ر آزاد آفریده می شوند. ایده ها در نهاد 
انس��ان، امری ابداعی و خودجوش است. از این رو، هیچ 
لزومی ندارد که ایده در فرایندی فلس��فی شکل بگیرد. 
بلکه گاه فلس��فه مانعی برای شکل گیری ایده ها تلقی 
می شود. پس باید حتی از فلس��فه نیز گذر کرد. آنگونه 
که آگوست کنت در مکتب تحصلیّ تبیین کرده است. 
از این  پس، فلسفه برای توجیه فلسفی یک ایده و نظریه 
به کار می آید، نه برای رس��یدن به آن. ایده یا نظریۀ خود 

بنیاد، پیش از فلسفه ابداع شده است و فلسفه در خدمت 
توجیه عقلانی آن اس��ت. بدین ترتیب، نظریه های خود 
بنیاد منبعث از فلسفه و حکمت عملی نیستند. پرسش 
از انبعاث نظریۀ مدرن از قواعد فلس��فی، نامربوط است. 
پرس��ش مربوط آن است که نظریۀ مدرن با کدام قاعدۀ 
فلسفی توجیه پذیرتر است. نظریه مالکیت شخصی مشاع 
اینگونه است. وقتی نویسنده دربارۀ ضرورت زیست طبیعی 
و مالکیت طبیعی انسانها سخن می گوید؛ این سخن کاملًا 
عاری از حکمت عملی اس��ت. وی سعی دارد این بحث 
را از طریق بحث های تاریخی انسان شناس��ی به دست 
آورد. و آن بدین گونه اس��ت: »هنگامی که گروه هایی از 
انسان ها از مرحلۀ ابتدایی زندگی طبیعی و هم گونگی با 
هم جنس های خود از صحراها و جنگل ها بیرون آمده و 
به مرحلۀ بهزیستی یا همزیستی مسالمت آمیز با هم نوعان 
خود تکامل یافتند، آن��گاه به نیازمندیها و ضرورت های 
زندگی انس��انی خود برخورد و توجه کرده و در می یابند 
که ساختار طبیعی وجود آنان با طبایع حیوانات متفاوت 
اس��ت. و به همین جهت متدلوژی زیست آنان نیز باید 

مهدی حائری یزدی در میان محافل روشنفکری و غرب باوران، ارج و قرب خاصی دارد و از وی به 
بزرگی یاد میشود. عناوینی چون فیلسوف معاصر ایران، فیلسوف سیاسی، نظریه پرداز سیاسی و 
فیلسوف ما، نمونه ای از اینگونه یاد کردن های محفل روشنفکری از ایشان است.
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با متدهای زیست دیگر هم جنسان متفاوت باشد. از این  
رهگذر به راهنمایی عقل عملی خود در می یابند که نوعی 
همیار  و هم زیستی مسالمت آمیز برای آنها یک ضرورت 
حیاتی است« )حکمت و حکومت: 95(. امّا انسانها بدون 
راهنمایی عقل عملی نیز به چنین دریافتی )هم زیستی 
مسالمت آمیز( می رسیدند. مگر هم زیستی مسالمت آمیز 
می��ان افراد هر یک از انواع حیوان��ات وجود ندارد. آنچه 
که حکمت عملی انس��ان ها را بدان راهنمایی می کند، 
هم زیستی مسالمت آمیز فضیلت مندانه است؛ نه مطلق 
همزیستی مسالمت آمیز. بنابراین، حکومتی که مورد نظر 
نویسنده است � حکومت مبتنی بر مالکیت شخصی مشاع 
� برآمده از حکمت عملی نیست و از حکمت عملی مورد 
نظر نویسنده نیز چنین حکومتی انتاج نمی شود. به عبارت 

دیگر »ما قُصد لم یقع و ما وقع لم یقصد«.
4� شاخص هایی که نویسنده دربارۀ حکمت عملی به 
ما داده صحّت برداشت بالا را بیشتر تقویت می کند. این 
شاخص ها را می توان در کتاب »کاوش های عقل عملی« 

به دست آورد.
4/1. حائری یزدی، موضوع فلسفه را مطلق هستی و 
وجود می داند. با این فرض، می توان در فلسفه از دو گونه 

هستی سخن گفت. هس��تی های مقدور و هستی های 
غیرمقدور. فلس��فه یعنی هستی شناس��ی هستی های 
غیرمقدور و هستی شناسی هستی های مقدور. هستی های 
مقدور اموری اس��ت که اعتبار آنها مقدور انس��ان است. 
هستی های مقدور امور اعتباری یا اعتباریات است. بدین 
ترتیب، اعتباریات همانند هستی های غیرمقدور موضوع 
فلسفه واقع می شود. به عبارت دیگر، بایستی های منطقی 
و بایستی های اخلاقی به  گوناگونی های هستی بازگشت 
داده می ش��ود. با این حال، به عقی��ده حائری گروهی از 
اعتباریات جزء مفاهیم فلسفی به شمار نمی آیند و موضوع 
فلسفه واقع نمی شوند. اعتباریات محض اینگونه است. 
اعتباریات، بر دوگونه اس��ت. اعتباری��ات غیرمحضه یا 
اعتباریات نفس الامری آن دس��ته از مفاهیمی است که 
همت��ای عینی ندارند امّ��ا از واقعیت های عینی به ذهن 
می آیند. اعتباریات محض، مفاهیمی اس��ت که منشاء 
انتزاع عینی و حقیقی ندارند. اینگونه مفاهیم »در روابط 
جمعی و قراردادی انسان ها به کار گمارده می شوند که به 
هیچ وجه مورد تعلق دانش فلسفۀ نظری نیستند، بلکه از 
مفاهیم حقوقی و اجتماعی و فقهی محسوب می شوند که 
باید در این رشته های مخصوص به پژوهش آنها پرداخت. 
از آن جمله اند مفاهیم مالکیت، زوجیت، رقیت، حکومت، 
ولای��ت،...«. به عقیده حائری یزدی: »س��خن گفتن از 
اعتباریات محض خروج از قلمرو فلسفه است، و فیلسوف 
هرگز از موضوع بحث های فلس��فه خارج نخواهد شد« 
)کاوش های عقل عملی، 1384: 72(. وی عامل تعیین -

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

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

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

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

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

فقهای عظام اس��لامی از این گونه مسایل زیاد دارند. 
یکی از آنها مسئله حکومت و مقام فرمانروایی و کشورداری 
است که به آن حکم وضعی گویند. چگونه می شود که 

محافل روشنفکری و تجدد خواه با حائری یزدی از در دوستی و رفاقت وارد شده اند. سیره فکری سیاسی 
این جریان بر عدم رفاقت و گفتگوی سازنده با روحانیت و علمای دین است، جریان روشنفکری در همه جا 
براصل ضروری گسست همه جانبه از سنت استوار است. تاریخ معاصر گواه بر این مطلب است که این جریان 
هیچگاه از روی اعتقاد قلبی حاضر به گفتگوی سازنده با روحانیت نبوده است.
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شخصی با شرایط خاصی حاکم باشد یا قاضی یا جز اینها. 
اگر تمام این امور ارزشی باشد به طوری که، بنابر تفسیر 
سازمان نیافته این مقلدان غربی، نتوانیم از وقوع و لاوقوع 
آنها خبر بدهیم، پس چگونه در تمام فرهنگ های گذشته 
و حال و آینده از این هستی های اعتباری سخن می گویند 
و داستان ها می سرایند )کاوش های عقل عملی، 1384: 

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

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

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

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

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

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

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

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

عدل اله��ی مظاهر و تجلیات گوناگون��ی دارد. یکی از 
تجلیات عدل الهی در مرحلۀتکالیف است. تکالیفی که 
خداوند برای جوامع انسانی وضع می کند، عادلانه است 
خداوند سبحان بربندگان خود تکلیف شاق، طاقت فرسا 
و ظالمانه وضع نمی کند. جای دیگری که عدالت خداوند 
تجلی پی��دا می کند، نظام حکومت اس��ت: »حکومتی 
که پیامبران براس��اس عدل به جوامع انس��انی پیشنهاد 
کرده اند � به خصوص پیامبر عظیم الشأن اسلام)ص( که 
خودشان رئیس حکومت بوده اند � عادلانه است و خود، 
چون شاهین این موازنه محسوب می شود، عادل است. 
به عبارت دیگر، در زمان ظهور حضرت رس��ول)ص(، و 
ظهور اس��لام، که حکومت مطلقۀ عادلۀ الهی ظهور و 
نمون��ۀ تاریخی پیدا کرده، هیچ ظلمی در آن نظام از آن 
جهت که نوعی نظام حکومتی اس��ت، لااقل تشریع و 

تأسیس نشده است« )همان: 136(. 
حائری یزدی در کتاب »حکمت و حکومت« کاملًا در 
قامت  اندیشمندی عرفی گرا دیده می شود. نظریه سیاسی 
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وی )مالکیت ش��خصی مشاع( نه تنها از حکمت عملی 
)عقل عملی محض( فاصله گرفته که از حکمت وحیانی 
هم دور ش��ده است. نظریه سیاس��ی وکالت وی عاری 
از مس��تندات وحیانی اس��ت. وی در ساخت این نظریه 
برآموزه ه��ای وحیانی تکیه نکرده اس��ت. تکیه او تماماً 
برآموزه های عرفی اس��ت. نظریه سیاس��ی وی از آموزۀ 
توحید شروع نشده است. حکومتی که وی از آن سخن 
می گوید، مظهر و تجلی گاه عدل الهی نیس��ت. اساس��اً 
نظریه وکالت براصل عدل الهی پایه گذاری نشده است. 
مفهوم اساسي در نظریه وکالت، مالکیت است، نه عدالت. 
بدین ترتیب، اصول وحیانی در نظر حائری یزدی، همانند 
هر اندیشمند عرفی گرا، به مثابه رقیب تلقی شده است. 
نبوت، امامت و عدل الهی، هیچ مانعی را از سر راه نظریه 
وکالت برنمی دارد بلکه این اصول مسایلی هستند که باید 
حل ش��وند. هر یک از این اصول به گونه ای برجسته در 
فلسفه و علم سیاست حضور جدید دارند. سابقه حکومت 
و رهبری سیاس��ی توسط رس��ول خدا)ص( و حضرت 
وصی)ع( هم موجود اس��ت. از این رو، حائری یزدی خود 
را ناچار از مخالفت با متکلمین و تخطئه آنان دیده است: 
خلافت یک مقام سیاسی � اجتماعی است که واقعیتی 
جز انتخاب مردم در برندارد؛ منتها گاهی اتفاق می افتد که 
مردم آن قدر رشد و دانایی پیدا کرده اند که پیامبر یا امام 
خود را آگاه ترین و با تدبیرترین افراد در امور کشورداری 
و روابط داخلی و خارجی سرزمین خود یافته و او را برای 
زمامداری سیاسی � نظامی خود انتخاب می کنند، مانند 
بیعت با نبی اکرم زیر شجره )لقد رضی الله عن المؤمنین 

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

می کنند. )حکمت و حکومت:214(
5� برجسته ترین فردی که عرفی گرایی مدرن را برای 
جهان تسنن به ارمغان آورد؛ عبدالرازق مصری )1888-

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

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

اسلامی در جهان تشیع تألیف نشود. 
تحقیق در باب مقایسه میان دو کتاب »الاسلام و اصول 
الحکم« و »حکمت و حکومت« مجال دیگری را طلب 
می کند. گاه به نظر می رس��د که حائری یزدی به شدت 
تحت تأثیر علی عبدالرازق بوده است. با وصف این، هیچ 
نشانی از علی عبدالرازق در کتاب »حکمت و حکومت« 
دیده نمی شود. ولی دلایل زیادی برای تأثیرپذیری پنهان 
از او وج��ود دارد. مهم ترین دلیل یا عامل، رخداد انقلاب 
اسلامی و تأسیس نظام جمهوری اسلامی مبتنی برولایت 
مطلقه فقیه در ایران است. متفکران غرب گرایی ایرانی تا 
کمی پس از نهضت مش��روطیت )1285ش( مراودات و 
گفت وگوهای علمی زیادی با متفکران عرب داش��تند. 
امّا این روابط در دوره س��لطنت پهلوی به تدریج کاهش 
چش��م گیری پیدا کرد. با وقوع انقلاب اسلامی، ایرانیان 
تجددخ��واه به یکباره با روی کارآمدن حکومت دینی در 
ایران مواجه شدند. حکومتی که از مبانی تئوریک محکم 
و استواری برخوردار است. از این رو، بخشی از غرب گرایان 
ایرانیِ موسوم به »روشنفکری دینی« در مصاف با دیدگاه 
فقاهتی ولایت  فقیه، به بهره گیری از آثار علمی متفکران 
عرب رو آوردند. با مقایسه ای اجمالی به سادگی می توان 
پی برد که سابقۀ بسیاری از گفته های روشنفکری دینی 
ایران در آثار علمی روشنفکران عرب وجود دارد. از آنجا 
که ارتباط حائری یزدی با این گروه از روشنفکران ایرانی 

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

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

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

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

عرفی گرا هیچ جایگاهی نمی تواند داشته باشد. 
کتاب »حکمت و حکومت«، تأثیرپذیری نویسنده از 
عرفی گرایی را به خوبی آشکار می سازد. ظاهراً این تأثیر 
مربوط به هنگام نگارش »حکمت و حکومت« نیست. 
بلکه به نظر می رسد نویسندۀ آن خیلی پیش تر، متأثر از 
عرفی گرایی، از مقوله امامت و ولایت فاصله گرفته است. 

وی در گ��زارش خاطرات خود گفت وگویی میان خود و 
آیت الله شهید مفتح نقل می کند. این گفت وگو در دفتر 
دکتر فروزانفر ریاس��ت وقت دانش��کده الهیات دانشگاه 
تهران اتفاق افتاده است. نویسنده در آن گفت وگو درباره 
ای��رادی که برخلیفه دوم دارد، س��خن می گوید. از نگاه 
علمای امامیه، مهم ترین ایراد، مس��أله امامت و ولایت 
است. امّا از نظر نویسنده »حکمت و حکومت«، مهم ترین 

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

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

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

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

چنانکه از حکمت عملی 
هم حکومت عرفی در 
نمی آید.
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می دهد که وی تا چه اندازه تحت تأثیر خلاف گویی های 
مستش��رقین بوده است. کتاب س��وزی در ایران و مصر، 
موضوع کذبی اس��ت که ساخته و پرداخته ذهن معیوب 
برخی از مستش��رقین غرض ورز بوده است. استاد شهید 
در کتاب »خدمات متقابل اسلام و ایران«، تحقیق بسیار 
ارزشمندی پیرامون این مس��أله واهی انجام داده است. 
خوانن��دگان را ب��ه مطالعه آن دعوت می نماییم. اس��تاد 
مطهری در پایان تحقیق خود درباره کتاب سوزی مصر 
به اغراضی که پش��ت این تحریف تاری��خ جریان دارد 
اش��اره می کند. به عقیده ایشان، این کار مستشرقین از 
روی دوستی با اسلام نیست. بلکه از باب عمیق تر کردن 
شکاف میان مسلمین و انحراف اندیشمندان از موضوعات 

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

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

علی علیه السّلام است. این اشخاص نمی دانند که در جوّی 
که این مسایل مطرح می شود مسأله اسلام مطرح است 
و بس، و نمی دانند که در جهان امروز س��لاح مؤثر علیه 
یک کیش و یک آیین بحث های کلامی و استدلال های 
منطقی ذهنی نیست، در جهان امروز طرح طرز برخورد 
پیرامون یک کیش در جریان تاریخ با مظاهر فرهنگ و 
تمدن، مؤثرترین س��لاح له یا علیه آن کیش و آن آیین 
است. )مرتضی مطهری، خدمات متقابل اسلام و ایران، 

)مجموعه آثار 14(، 1380، انتشارات صدرا، ص 311(
7� جفاه��ا و دُرش��تی های غیراخلاقی حائری یزدی 
نسبت به ساحت فقیهان امامی، نابخشودنی است. به ویژه 
که ایشان فرزند یکی از بزرگان عالم فقاهت )مرحوم حاج 
ش��یخ عبدالکریم حائری یزدی( بود و از نزدیک سلوک 
مردمی و زی طلبگی فقهای امامیه را مشاهده کرده بود. 
مهم تر از آن، التزام ایش��ان بر انبعاث رفتارها از حکمت 
عملی است، هیچ دلیل منطقی، عقلانی و عقلایی به ما 
اجازه نمی دهد اینگونه درصدد تخریب شخصیت مردان 
خدا و تحقیر و ناچیز شمردن مقام فقاهت برآییم. حائری 
در مخالفت با ش��رکت فقیه��ان در حکومت و رهبری 
سیاس��ی به مقام شامخ فقهاء تمسّک کرده است. اگر او 
معتقد به رفعت مقام فقاهت است؛ دیگر چه جای تحقیر 
آن است. در بزرگی و کرامت فقهای امامیه همین انداره 
بس که فقهای عظیم الش��أنی که در مقام پاس��خ به او 
برآمده اند نس��بت به این بخش از گفته هاي وی غمض 
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عین کرده احترام ایشان را به بزرگی نگه داشتند. 
حائری یزدی، مرحوم ملا احمد نراقي )فاضل نراقي( 
� از فقهاي تراز اول ش��یعه در قرن 13 هجري قمري، 
صاحب کتاب فقهي بسیار گرانسنگ  مستند الشیعه و 
معراج السعاده و استاد مرحوم شیخ مرتضي انصاري � را 
مبتکر نظریه ولایت فقیه دانسته ایشان را متهم نموده که 
شاید این ابتکار فاضل نراقي به خاطر حمایت و پشتیباني 
از پادش��اه وقت، فتحعلي ش��اه قاجار بوده باشد. به زعم 
وي، در تاریخ فقه اس��لامي، احدي از فقهاي ش��یعه و 
سني بحثي درباره حق حاکمیت و رهبري سیاسي فقیه 
را طرح نکرده است. )حکمت و حکومت: 221( اما وي در 
قسمتي دیگر از گفته هایش به صراحت چنین انگیزه اي 
)حمایت و پشتیباني از پادشاه( را نفي کرده است: »اینان 
)فقیهان( خواسته اند به هر نحوي که شده و از هر راهي 
که میسر اس��ت، تجاوزات و سرکشي هاي پادشاهان و 
قدرتمندان وقت کش��ور را که در ظلم و ستم و دستبرد 
ب��ه اموال و نوامیس مردم دریغ نمي کنند، مهار کردند و 
پیوسته یک حربه کنترل کننده معنوي را بالاي سر این 
ظالمان و ستمکاران بي خبر از خدا و وجدان نگاه دارند تا 
هر گاه که جان مردم از نابکاري هاي این قدرتمندان به 
سرآمد، با یک حکم انقلابي آنان را به جاي خود بنشانند« 
)همان: 254( ... حربه کنترل معنوي، دقیقاً همان چیزي 

است که در نظریه مالکیت شخصي مشاع وجود ندارد. 
حائري یزدي در بی��ان خاطرات خود گفته که دوران 
تحصیلات خود )اجتهادي( وي پانزده س��ال )از س��ال 
1315 ت��ا 1330ش( طول کش��ید به ط��وري که پس 
از آن خ��ود را بي نیاز از تحصیلات اجتهادي احس��اس 
کرده اس��ت. )مهدي حائري یزدي، 1381: 23( بزرگان 
فقاهت، همگ��ي اذعان دارند که فقه اس��لامي دریاي 
بي کران و عمیقي اس��ت که هرگز نمي توان احساس 
فارغ التحصیلي را داش��ت. اینگونه احساس ها است که 
موجب چنان برداش��تي درباره مرحوم فاضل نراقي شده 

است. گروهي از پژوهش��گران با اشراف آیت الله صادق 
آملي لاریجاني در پاسخ به بي اطلاعي حائري یزدي از 
بحث ولایت فقیه در تاریخ فقه امامیه )از قرن س��وم تا 
قرن سیزدهم هجري قمري( تحقیق ارزشمندي انجام 
داده اند. )ر.ک: محمدعلي قاس��مي و همکاران، فقیهان 
امامي وعرصه هاي ولایت فقیه، 1384، دانش��گاه علوم 

اسلامي رضوي، چ اول، مشهد(
حائري یزدي با این پیش فرض واهي که فقیهان نه در 
گذشته و نه در هیچ زمان دیگري، تجربه و آزمودگي هاي 
لازم براي سیاس��تمداري و حکومت کردن را ندارند. لذا 
حتي اگر مردم آنان را براي انجام امور کشورداري انتخاب 
کنند؛ باید به هر وسیله شده آنان را بر کنار کرد: »ضرورت 
عق��ل عملي ایجاد مي کند که مردم او را به هر وس��یله 
ش��ده از این مقام برکنار دارند و به جاي اصلي خود که 
اندیشه گرایي در عقل نظري براي فیلسوف و استنباط 
احکام شرعي � فرعیه براي فقیه است، باز گردانند. زیرا 
تصدي آنها در یک حرفه تجربي که آنان آزمودگي ندارند، 
هم خود به نفسه ظلم و تجاوز از حد است و هم موجب 
ظلم به دیگران و اختلال نظام جامعه و فساد انگیزي و 
افس��ار گسیختگي در میان کشور خواهد بود« )حکمت 
و حکم��ت: 108(. در تاریخ دولت ه��ا، غالباً افرادي روي 
کار آمدند که نه فقیه بودن��د و نه حداقل آزمودگي هاي 
لازم براي ملک داري را داش��تند و در نتیجه مفاس��د و 
خرابیه��اي غیر قابل جبران زیادي را بر امت اس��لامي 
تحمیل کردند؛ لیکن براي کمتر موردي از آنها تعابیر بالا 
آمده اس��ت. حائري یزدي با کدام تجربه عیني اینگونه 
دربارۀ کار اجرایي فقیهان قضاوت کرده است. اگر پذیرش 
مسولیت اجرایي توسط فقیهان منجر به فساد انگیزي و 
افسار گسیختگي مي شود؛ چرا ایشان از خود شروع نکردند. 
چرا ایش��ان در اوایل انقلاب اسلامي عهده دار سفارت 
ایران در امریکا مي ش��ود. چرا ایش��ان باحکم انتصابي 
دکتر مصدق به عنوان »مجتهد جامع الش��رایط« عضو 
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شوراي عالي فرهنگ مي شوند. مگر ایشان نمي دانستند 
که با عنوان فقاهت، وارد شدن در دستگاه اجرایي منجر 
به فساد انگیزي و افسار گسیختگي مي شود. آیا حائري 
یزدي فراموش کردند که در ش��أن فقیه و مجتهد جامع 
الشرایط نیست که وارد مناصب اجرایي شوند. وي نقل 
کرده اس��ت ک��ه در روز 28 مرداد 1332، آیت الله س��ید 
جعفر بهبهاني از او مي خواهدکه به قم رفته درباره خطر 
جمهوري ش��دن ایران و به قدرت رسیدن کمونیست ها 
ب��ا مرحوم آیت الله بروجردي گفت و گو کند و ایش��ان 
را به اقدام عملي ترغیب نماید. ایشان هرگز به آیت الله 
بهبهاني نمي گوید که در شأن فقیهان نیست که وارد امور 
اجرایي شوند بلکه سفر به قم را مشروط به آنکه دیدگاه 
خود را نیز به عرض آیه الله بروجردي برساند، مي پذیرد. 

)مهدي حائري یزدي 1381: 48(
حائري یزدي با وجود معاش��رت با بزرگاني از فقهاي 
امامیه و مش��اهده آزمودگي بالاي آنان در امور اجرایي، 
معتقد است که دخالت فقیه � به دلیل ناآزمودگي او � در 
امور اجرایي موجب فساد و افسار گسیختگي و اختلال در 
نظام جامعه مي شود! وي درباره استاد خود با عنوان فقیه 

مدبرّ یاد کرده است:
آقاي بروجردي یکي از مشخصاتش این بود که همان 
طوري که عرض کردم، خیلي آدم مدبري بود و خودش 
را توي دس��ت و دهان احزاب و روزنامه ها نمي انداخت و 

کارهایي که مي کرد البته کارهاي نامرئي بود.
عرض کنم حضورتان که البته همان نحوي که بهایي 
ها را مخل امنیت و استقلال ایران مي دانست، توده اي 
را هم مي دانست و به همان ترتیبي که با بهایي ها مبارزه 
مي کرد، )با توده اي  ها هم( �  البته به وسیله عوامل خودش � 

فعالیت مي کرد. مثلًا اگر توده اي ها در یک شهري رئیس 
فرهنگ باشند که در آن شهر موجب کارهاي غیر مذهبي 
فرهنگ بشوند. سعي مي کرد که آنها را تبدیل کند. آنها را 
از بین ببرد. کس دیگري که صلاحیت مذهبي دارد بیاورد 
روي کار. همین طور از این کارها زیاد مي کرد. ولي بیاید 
و رسماً یک کاري کند که مثلا بیانیه صادر کند، اعلامیه 

صادر کند، ایشان اهل شعار و اینها نبود. )همان: 51(
حائري یزدي، فقیه را نه تنه��ا در آزمودگي و تجربه 
و تدبیر مملکت داري بلکه در س��احت علم و دانش نیز 
تحقیر کرده است. به عقیده وي، واژه به کار رفته »علما« 
در روای��ات مانند »العلماء ورثه الانبی��اء«، »العلماء امناء 
الرسل« شامل هر کس غیر از فقیه مي شود. زیرا »علم  
به معناي صورت ذهنیه مطابق با واقعیت عینیه است، هر 
گز ش��امل اصول عملیه و امارات ظنیه که تنها معذّر و 
منجّز تکالیف علمیه اند، نمي شود. و فقها کساني مي باشند 
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که آراء و نظریات آنان از طریق اصول و 
امارات ظنیه است که به نحوي از سوي 
شرع معتبر و مجزي عمل شناخته شده 

و هیچ گونه دلالتي بر کشف حقایق جهان هستي ندارد 
و نمي توان آنان را دانایان به حقایق جهان یا علماي بالله 
دانس��ت. و اتفاقاً بیش��تر و حتي اکثریت قریب به اتفاق 
فقیهان رضوان الله علیهم نه تنها از علوم عقلیه و دانش 
الهي بي اطلاع اند، بلکه از تحصیل و اشتغال بدان بیزاري 
مي جویند و احیاناً دیده شده که برخي از آنان دست یازي 
به معقولات را برخود و پیروان تحریم کرده اند و در اصول 
اعتقادیه، تنها به دین عجایز افتخار و مباهات مي ورزند« 
)حکمت و حکومت: 224( حائري یزدي بي اطلاعي فقیه 
از علوم عقلي را به حس��اب ناتواني عقلاني او مي گذارد: 
»فقیه به معناي مجتهد در احکام عملیه، از آن جهت که 
فقیه است وارد به مسایل عقلیه و اصول اعتقادیه که تماماً 
براساس قواعد عقلیه استوار است، نمي باشد و در اصول 
دین و مسایل ما بعدالطبیعي آموختگي و توان عقلاني 
ندارد تا بتواند پاسخگوي نیازمندي هاي فکري و اعتقادي 

جوامع خود باشد«. )همان: 237(
به راستي برابر اینگونه سخنان ناروا چه مي توان گفت. 
آیا باید به مضمون آیه شریفه »اذا خاطبهم الجاهلون قالوا 
سلاماً )فرقان: 63(، عمل کرد ؟! شاید سکوت بزرگاني که 
با وي وارد گفت و گو ش��ده اند؛ از همین باب باشد. ولي، 
حائري یزدي که جاهل نیست. ممکن است او تجاهل 
کند ولي جاهل نیست. آیا او مي توانست بگوید استادان 
و ولي نعمتان معنوي او در علوم اسلامي به دلیل ناتواني 
عقلاني از علوم عقلیه بهره اي نبردند و لذا نمي توان آنان 
را علماي بالله بر ش��مرد؟! به نظر مي رسد افرادي  را که 
تجاهل مي ورزند باید به تقواي الهي و ترس از روز جزا 

دعوت کرد.
اگر بخواهیم همچون حائري یزدي از باب مجادله وارد 
شویم؛ مي توان اینگونه با وي سخن گفت که حاملان 

علوم عقلیه مصداق علماء نیستند. زیرا در 
قرآن کریم خداوند سبحان به علم و عالم 
توصیف شده است ولي هرگز با مشتقات 
عقل، موصوف واقع نش��ده است. خداوند در قرآن کریم 
به عاقل بودن توصیف نشده است. بنابراین، حامل علوم 
عقلیه از مصادیق علماء نمي تواند باشد. لیکن؛ هرگز خود 
و دیگ��ران را در گفت و گوهاي علمي به وارد ش��دن از 
باب مجادل��ه، فرا نمي خوانیم بلکه آنچه نیکو و مرضي 
خداوندسبحان است؛ »جدال احسن« است. »و جادلهم 
بالتي هي أحسن« )نحل: 125(. نه آنگونه سخن گفتن 

جدال احسن است نه این گونه.
حاملان علوم عقلیه و علوم ش��رعیه و احکام عملیه، 
ه��ر دو به یک اندازه مصداق��ي از علماء الهي مي توانند 
باشند. امام صادق )ع( معیار عالم رباني را که خرد ورزي و 
تعقل مي کند بیان فرموده است. آن حضرت درباره عقل 
مي فرمای��د: »ما عبد به الرحمن و اکتس��ب به الجنان« 
)محمد بن یعقوب کلیني، الاص��ول الکافي، 1405 ق، 
دارالاضواء، بی��روت، چ اول، ج 1: 11(. اگر درعلم عقلي 
دعوت به عبودیت و بندگي نباش��د و به وسیله آن نتوان 
بهشت را کسب کرد؛ باید در علم عقلي بودن آن تردید 
کرد. اگر نظریه سیاسي ابتکار شود که مستند به دلایل 
عقلاني باشد ولي عبودیت و بندگي از آن ظهور نکند؛ باید 
در انبع��ات آن از حکمت عملي و عقلاني بودنش تردید 
کرد. حکومت و جامعه سیاسي که از پرتو نظریه سیاسي 
مالکیت شخصي مشاع پدید خواهد آمد؛ عاري از هر گونه 
دعوت به عبودیت و بندگي است. زیرا محتواي این نظریه 

از سخن خدا شروع و به سخن خدا ختم نشده است. 
هر عالمي، ب��ه ویژه علماي دین، همواره باید مراقب 
پیامدهاي گوناگون س��خنان خود باشند. اینگونه تعابیر 
و توصیف��ات حائري یزدي درباره فقیهان در میان مردم 
پیامدهاي ناگواري دارد. تا آنجا که ممکن اس��ت اسباب 
دوري گزی��دن مردم از علما را پی��ش آورد. لیکن پیامد 
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اینگونه س��خنان ب��ه همین فرار کردن م��ردم از علماء 
ختم نمي شود. بلکه همین فرار کردن مردم به نوبه خود 
پیامدهاي ناگوارتري دارد. رسول خدا صلي الله علیه و آله 
وسلم فرموده است که زماني خواهد آمد که مردم از علماء 
مانند فرارگوسفند از گرگ، فرار مي کنند، خداوند آن مردم 
را به سه چیز مبتلا خواهد کرد: 1� رفع برکت از اموالشان 
2� مسلط شدن سلطان جائر بر آنها 3� خارج شدن از دنیا 

یا مرگ بدون ایمان:
قال النبي صلي الله علیه و آله وسلم: سیأتي زمان علي 
الناس یفرّون من العلماء کما یفر الغنم من الذئب، ابتلا هم 
الله تعالي بثلاثۀ اشیاء: الأول یرفع البرکۀ من أموالهم و 
الثاني سلطّ الله علیهم سلطاناً جائراً، و الثالث یخرجون من 
الدنیا � بلا ایمان. )شیخ عباس قمي، سفینه البحار، 1427 

ق، دارالاسوه، تهران، چ چهارم، ج 6: 347(
8 � جفاي حائري یزدي نسبت به علماي دین، به ویژه 
فقیهان، هیچگونه مبناي عقلاني ندارد. هیچ توجیه عقلي 
و شرعي با او همراه نیست. تمام استدلال هاي وي در این 
کاري که پیش گرفته است، واهي و ناموجه است. گفتار 
وي مشحون از آموزه هاي مغالطه آمیز است. بنابراین، اگر 
جویاي دلیل یا عاملي براي چنین جفایي باشیم؛ باید امر 
غیر عقلاني و نفس��اني را سراغ گرفت. کدام عامل غیر 
عقلاني باعث اینگونه تفسیر و تحلیل هاي غیر منصفانه 
درباره فقیهان امامي ش��ده است؟ به نظر مي رسد نوعي 
خود بزرگ بیني در وجود حائري یزدي اس��باب اینگونه 
س��خن گفت ها ش��ده اس��ت. آگاهان به علوم اسلامي 
و معارف ح��وزوي، مي دانند که هیچ طلبه حوزوي، هر 
اندازه که از هوش و زکاوت بالایي برخوردار باشد؛ هرگز 
با س��پري کردن 15 س��ال تحصیل حوزوي، بي نیاز از 

علم آم��وزي و زانوي تلمّذ زدن پیش��گاه علماء نخواهد 
ش��د تا چه رس��د به آنکه خود را برتر از اساتیدش بداند. 
این احس��اس بي نیازي، مستندي غیر از خود بزرگ بیني 
نمي تواند داشته باشد. حائري یزدي، در بیان خاطراتش 

از این احساس بي نیاز در خود خبر داده است.
ازس��ال 1315 شمس��ي )1936( تا در ح��دود 1330 
)1951( در قم مش��غول تحصیل بودم. بعد از این که به 
کلي بي نیاز شدم از تحصیلات اسلامي، حتي احساس 
ک��ردم که دیگر احتیاجي به هیچ ی��ک از مراجع ندارم، 
احتیاجي به اس��اتید بزرگ ندارم و خودم را از نظر قدرت 
علمي در همان هنگام برتر از تمام مدرسین و تمام مراجع 
و اساتید فن فقه و اصول و حتي معقول مي دانستم، چون 
از تحصیلات حوزه س��لب احتیاجم ش��ده بود، آمدم به 

تهران.)مهدي حائري یزدي، 1381: 23(
حائري یزدي از اینکه به هر مناسبت شده بتواند برتري 
علمي خود را به رخ  دیگران بکشد، هیچ ابایي ندارد، حتي 
اگر آن فرد از میان عالماني باشد که فاصله سني زیادي 
با او داشته باشد.نمونه اي از چنین رفتار میان او و آیۀ الله 

سیدابوالقاسم کاشاني)1262� 1340 ش( رخ داده است:
یک روزي باز دنبال همین موضوع به آقاي کاش��اني 
از منزلم تلفن کردم. آقاي کاش��اني پشت تلفن اوقاتش 
تلخ ش��د به من گفت: تو آن وقت که دکتر مصدق خانۀ 
مرا س��نگ باران مي کرد، کجا ب��ودي؟ چطور صدایت 
درنمي آمد؟ ولي حالا که این سید)رضا( زنجاني را گرفتند، 
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افتادي به کار و مشغول فعالیت؟ من هم اوقاتم تلخ شد. 
قدري با تندي که از رسم ادب خارج بود به آقاي کاشاني 
پشت تلفن گفتم: »آقا« شما اشتباه نکنید، من خودم را از 
شما خیلي اعلم مي دانم و افضل مي دانم. اگر قبول ندارید، 
یک مجلسي ترتیب بدهید که باشند فضلاي قوم بحث 
بکنیم. معلوم شود من از شما دانشمندترم یا شما از من؟ 

شما به کي تحکم مي کنید؟« )همان: 53(
حائ��ري یزدي حتي پیش از آنک��ه فارغ التحصیل از 
علوم اسلامي شود؛ خود را جزء اهل علم مي دانسته است. 
مرحوم آیه الله بروجردي بنا به درخواس��ت علماي قم در 
س��ال 1325 ش از بروج��رد به قم مهاجرت کردند. این 
درخواست ها از چندس��ال قبل شروع شده بود. بنابراین، 
مي بایست حائري یزدي در آن زمان طلبۀ جوان بیست و 
دو یا سه ساله اي باشد که در اواسط تحصیل حوزوي به 
سر مي برد؛ یعني در دوره سطح بوده است. او در این سن 
و مقام علمي آنچنان خ��ود را مي پندارد که در دو نوبت 
حامل پیام خود و دیگران براي درخواست از مرحوم آیه الله 

بروجردي مي شود:
)سال ها( بعد از فوت پدرم، عرض کنم که یک عده از 
آقایان اساتید نسبتاً شاخص قم که از جمله مثلًا مرحوم 
برادر من و خود من و اینها بودیم و آقاي خمیني و دیگران 
بودند، اینها احس��اس خلایي کردند در حوزه، که در اثر 
نبودن سرپرستي، بهتر این است که ما دعوت کنیم و به 
هر وسیله اي هست آقاي بروجردي را از بروجرد بیاوریم 
به قم... من خودم رفتم بروجرد و از ایشان تقاضاي آمدن 
به قم کردم و در آن هنگام تقاضاي مرا اجابت نکردند. بعد 
از یک سال، ایشان در اثر پاره شدن فتق و بیرون ریختن 
فتق و کسالت هاي ناشي از این مرض، از بروجرد آمدند 
به تهران مریضخانۀ فیروزآبادي براي این که فتقشان را 
عمل کنند. در همان مریضخانه عمل کردند و عرض کنم 
که اگر یادتان باشد محمدرضا شاه پهلوي هم در همان 

مریضخانه به عیادت ایشان رفت.

در این هنگام بود که ما دو مرتبه تقاضاي خودمان را 
تکرار کردیم، من هم خودم باز دو مرتبه حامل پیام بودم.
هم )از طرف( خودم و هم از طرف دیگران.)همان: 62(

خ��ود بزرگ بیني به فرد اجازه مي دهد تا با دیگران به 
درشتي سخن بگوید و ادب بزرگي و کوچکي را رعایت 
نکند. چنانکه حائري یزدي خاطره اي از این اتفاق میان 

خود با حسین مکي نقل کرده است:
عرض کنم که آقاي حس��ین مکي داش��ت با آقاي 
کاش��اني داد س��خن مي داد. آقاي کاش��اني هم خیلي 
خوشش مي آمد از صحبت او. او مي گفت که من اولین 
کسي بودم که ش��یر نفت را به روي انگلیس ها بسته و 
چه کار مي کردم و از این قبیل س��خنان حماسه آمیز. ما 
هم آنجا س��اکت بودیم.هیچ حرف نمي زدیم. نه لا و نه 
نعم. عرض کنم، این آقاي مکي از س��کوت ما مثل این 
که یک قدري ناراحت شد. آقاي مکي روي به بنده کرده 
و گفت»بله« شما نظرتان چیه، جناب آقاي حائري آقاي 

مکي از من نظر خواست.
گفتم آقاي مکي »ما در یک مرتع دیگري مي چریم« 
به همین لحن گفتم: »ما در یک مرتع دیگري مي چریم، 
غیر از آن مرتع شما، اصلًا من سخنان شما را نمي فهمم« 
آقاي مکي در حالي که از پاس��خ من ناراحت بود، گفت: 
»بله، از سکوت شما روشنفکرهاست که ملتي بدبخت 
مي شوند.« دقت کردید؟ )من هم( گفتم »و یا از حماقت 
یک مش��ت رجال خلق الساعه که خیال مي کنند واقعاً 
رجولیت دارند. رجل هستند. ولي فکر نمي کنند که این 
مردانگي آنها، یا شهرت آنها به مردانگي، در اثر جریانات 
دیگري اس��ت نه در اثر لیاقت و صلاحیت خودش��ان.

)همان: 55(
فرد خود بزرگ بین، هرگز از دیگران انتظار ندارد همان 
جسارت و گستاخي که خود با دیگران روا داشته است؛ با 
او انجام دهند. حائري یزدي با سکوت کردن براي حسین 
مکي رنج��ش خاطري ایجاد مي کند. ام��ا اگر دیگري 
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حتي اگر دیگري استادش باشد اینگونه عمل کند، تاب 
نمي آورد و ابزار ناخرس��ندي مي کند. حائري نقل کرده 
اس��ت که در همان ماه هاي اول پس از پیروزي انقلاب 
اسلامي خدمت امام خمیني رفته نظر خود را دربارۀ عدم 
نیاز به مجلس مؤسسان براي تدوین قانون اساسي جدید 
و لزوم ابقاي قانون اساس��ي مشروطیت، ابراز مي دارد. او 
مي گوید: در این اظهار نظرش به قاعده اي در علم اصول 
فقه استناد کردم. حائري یزدي در ادامه نقل این خاطره 

چنین گفته است:
ایش��ان هیچ ح��رف نزدند تا یک چن��د دقیقه اي که 
گذشت. سکوت ایش��ان به من برخورد. من چون هیچ 
وقت از ایشان انتظار نداشتم و این عادت را هم هیچ وقت 
من از ایشان ندیده بودم تا آن وقت، چون از بیست سال 
پیش به این طرف با ایش��ان هیچ آمد و شدي، دیداري 
نکرده بودم، سکوت کرد. سکوتش به من برخورد.)همان: 

)108
9. بارزتری��ن مصداق براي گفته ه��اي حائري یزدي 
دربارۀ فقیهان، خود او اس��ت. به عقی��دۀ  وي باید، فقیه 
آزمودگي، تدبیر و توانایي درک واقعیات عیني را دارا باشد. 
اما چون چنین نیست، باید فقیه را از وارد شدن به این امور 
منع کرد. یک مصداق این قانون، حائري یزدي است. او 
مي بایست در همان فضاي گفت وگوها و مباحثات فلسفي 
باقي مي ماند و هرگز وارد جریانات سیاس��ي نمي شد. از 
خاطرات وي کاملًا پیداس��ت که او با رجال سیاس��ي و 
اجتماعي زیادي در ارتباط بوده اس��ت؛ لیکن این ارتباط 
به او درک عمیقي از شناخت حوادث سیاسي و اجتماعي 

نداده است.
ش��اید همان عامل خود بزرگ بین��ي در حائري مانع 

آموخت��ن پندهاي سیاس��ي ش��ده ب��ود. او هیچگاه به 
توصیه هاي سیاسي اساتیدش عمل نکرده است. او دربارۀ 
گروگانگیري در سفارت آمریکا نقل مي کند که با یکي 
از ملتزمین س��ناتور آ مریکایي، ادوارد کندي، درباره ایران 
و مس��اله گروگانگیري، گفت وگویي انجام داده است. او 
به خی��ال اینکه گفت وگوهایش روي سیاس��تمدارهاي 
آمریکایي اثر خواهد گذاشت و با یک تیر دو هدف را زده 
اس��ت؛ یکي گروگانها را آزاد کردیم و دیگر آنکه مسایل 
ایران و بخصوص مسایل اقتصادي به حلّ  نهایي خواهد 
رسید. به همین خاطر به واسطه آیت الله شهید صدوقي 
براي امام خمیني )ره(، پیغام مي فرس��تد که قصد انجام 
چنین کاري را دارد. امام خمیني ره، به او پاسخ منفي داده 
این نکته مهم را یادآور مي شوند که: »فلان کس)حائري 
یزدي( هم آمریکایي ها را درست نمي شناسد و به فلان 
ک��س هم بگویید که در این کار مداخله نکند« )مهدي 

حائري یزدي، 1381: 112(.
حائري یزدي با بي تفاوتي از کنار نهضت امام خمیني 
گذر کرده است. بلکه او نسبت به این نهضت موضع منفي 
داش��ته اس��ت، چنانکه خود گفته است انقلاب اسلامي 
حرکتي ب��دون مقصد و مبهم اس��ت. او واقعه اي را که 
پس از حوادث 15 خرداد سال 1342 اتفاق افتاده بود، نقل 
مي کند. از نقل این وا قعه کاملًا پیداس��ت که وي تا چه 
اندازه نسبت به قیام ملت بي اعتناء بوده است. اما بر خلاف 
ایشان، مرحوم آیت الله شیخ مرتضي حائري یزدي)اخوي 

ایشان( کاملًا همسو با نهضت امام خمیني)ره( بود:
آقاي ملاعلي همداني که از علماي بسیار مبرز بود در 
ایران محلش در همدان بود. چون که از جمله شاگردان 
خوب مرحوم پدرم بود، آمد تهران در همان واقعۀ پانزدهم 
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خرداد و به منزل من وارد ش��د. مردم خیلي مي آمدند به 
دیدنش؛ دولتي ها، رجال، از جمله رئیس ساواک آن وقت، 
پاکروان مي آمد آنجا ولي من در مجالس آنها هیچ شرکت 
نمي کردم با این که آقاي ملاعلي خیلي اصرار مي کرد که 
شرکت کنم و اظهارنظر کنم. ولي من چون از اول معتقد 
بودم که این انقلاب با این جهش��ي که به راه افتاده بود 
یک جهش بدون قصد اس��ت، یک جهش مبهم است 
از این جهت به هیچ وجه خودم ش��رکت نمي کردم. در 
هیچ یک از جریاناتش ش��رکت نمي کردم. مرحوم آقاي 
اخوي بودند که از طرف خودش��ان اصالتاً و از طرف من 
به عنوان صاحب خانه )شرکت مي کردند( ولي من گاهي 
مي رفتم به عنوان صاحب خانه آن کنار مي نشستم دم   در، 
براي اینکه بعض��ي از محترمین که مي آمدند ازش��ان 
پذیرایي بکنم. بیش تر از این ش��رکت نمي کردم. حتي 
در ملاقاتها، بازدیده��ا، مرحوم آقاي اخوي به جاي من 
تشریف مي بردند، همراه با آقاي ملاعلي )مهدي حائري 

یزدي، 1381: 125(
ام��ا دلیل بي اعتنای��ي حائري یزدي ب��ا نهضت امام 
خمیني و قیام ملت ایران در س��ال 1357 ش چیست؟ 
از گفته ه��اي وي، لااقل، دو دلیل را مي توان اس��تنباط 
کرد. نخس��ت آنک��ه، او از علاقمندان به نهضت ملي و 
ش��خص مصدق بود. حائري یزدي دربارۀ نهضت ملي 
نف��ت مي گوید: »زمان ملي ش��دن صنعت نفت بنده با 
این که البته رس��ماً جزو جبهۀ ملي نبودم، و اصولًا هیچ 
وقت مایل هم نبودم که در هیچ حزبي و در هیچ گروهي 
رسماً مشارکت کنم، ولیکن نسبت به جبهۀ ملي خیلي 

علاقه زیاد داشتم و به خصوص نسبتاً به شخص مرحوم 
دکتر مصدق« )همان: 33( بنابراین، حائري یزدي از نظر 
ایدئولوژي سیاس��ي، فردي ملي گرا بود. حال آنکه امام 
خمیني، نه با ملي گرایي و نه با رجال ملي گرا � مانند دکتر 
مص��دق � موافق نبود. حائري ی��زدي در این باره چنین 

گفته است:
از اول آقاي خمیني به طوري که یادم هس��ت � اتفاقاً 
اختلافش هم با ما سر همین مسئله آقاي دکتر مصدق 
بود � با آقاي مصدق زیاد رابطه اي نداشت، یعني معتقد 
نبود به روش وي. و به هیچ وجه از دکتر مصدق و آقاي 
کاشاني که با دکتر مصدق بود طرفداري نمي کرد. بلکه 
شاید تخطئه هم مي کرد. معتقد نبود که  آقاي کاشاني باید 

این طور از دکتر مصدق طرفداري کند.)همان: 91(
اما دلیل دوم، عادت به سلطنت است. حائري یزدي از 
سنتي در میان علماء و روحانیون حکایت کرده است که 
گویا جز خود او و معدود افراد از روحانیون، کس دیگري 
چنین عادتي نداشتند. او در تحلیل دلیل مخالفت علماء 
و روحانیون با جمهوري خواهي رضاخان، اش��اره به این 
عادت آنان به سلطنت کرده است. به عقیدۀ وي، علماي 
دین رابطه ش��ان با حاکمان را در قالب سلطنت تعریف 
کرده اند و گذشت زمان این تعریف به عادت تبدیل شده 
است. شاه قصد خرق این عادت را داشت ولي علماء با آن 

مخالفت کردند و خواهان حفظ سلطنت بودند:
این یک جریان سنتي قدیمي بود که شاه همیشه با 
علماء یک رابطۀ  مس��تقیمي داشت از زمان هاي بسیار 
پیش��ین از زمان صفویه به ای��ن طرف بخصوص زمان 
صفویه و روابط روحانیت با دربار ایران بس��یار قوي بود 
و بسیار به اصطلاح محکم بود. داد و ستد بسیار عمیقي 
مي داشتند. بعد هم در زمان قاجاریه این رابطه همین طور 
شدت بیشتري داش��ت یا بالاخره به همان شدت زمان 
صفویه بود و تا زمان پهلوي این جریان ادامه داش��ت. از 
این جهت روحانیون و مراجع عادت کرده بودند به سیستم 
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سلطنت وقتي که انسان به یک سیستمي عادت بکند، 
البته میل دارد که تا اندازه اي که توان دارد آن سیستم را 

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

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

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

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

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

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



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

شه
دی

و ان
ت 

کم
ح

37

اجتماعی را که یک آموزه مدرن اس��ت از درون حکمت 
عملی استخراج نماید. بدین ترتیب حائری یزدی توانسته 
است راه را برای همدلی حکمت اسلامی با دولت مدرن 

هموار سازد. 
ممکن است نظریه وکالت یا مالکیت شخصی مشاع رقیب 
جدی برای فرضیه سعید حجاریان تلقی شود. درنتیجه او برای 
استحکام فرضیه خود ناچار از نقد نظریه وکالت خواهد بود. این 
نقد هم لاجرم معطوف به وجه درون زا بودن نظریه مالکیت 
شخصی مشاع است. لیکن، حجاریان نیز در تحلیل نهایي 
خود نسبت عرفي کنندگي ولایت فقیه از درون فقه را مردود 
دانسته است و به ظن خود، وجه عرفي کنندگي را به مشرب 
عرفانی امام خمینی نسبت داده است. بنابراین هر دو تحلیل 
وجه درونی بودن عرفی شدن را به دانشی غیر از علم فقه 

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

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

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

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

*عضوپژوهشگاهعلومانسانيومطالعاتفرهنگي
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■  مارتین ریس ■  ترجمه: حسین داوری

ساعت رستاخیز

اشاره
مطالـبزیرفصلـیازکتاب»قرنآخر«اثرفیزیکدانواخترشـناسانگلیسـیاسـتکهبه
پیامدهایلجامگسـیختهوغیرقابلپیشبینیگسـترشعلممدرنبویژهدرعرصهتسلیحات

اتمیوشیمیاییپرداختهاست.اینکتابازسویکتابصبحدردستانتشاراست.
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در طول تاریخ حیات، بشر با فجایعي طبیعي همچون سیل، زلزله، فوران های آتشفشانی 
و تندباد و یا بیماري هاي واگیر دست به گریبان بوده است. اما بیشتر بلایاي قرن بیستم 
مستقیماً ساخته دست بشر است که نمونه بارز آن را مي توان در دو جنگ جهاني و 
آثار آن مشاهده کرد؛ جنگ هایي که قتل و عام، شکنجه و خشکسالي هاي ناشي از 
سیاست هاي جنگ طلبانه بانیان آن، 187 میلیون نفر را به کام مرگ کشانید.

بي تردی��د جنگ س��رد مخاطرات��ي عظیم تر از حد 
تصور ما ب��ه ارمغان آورد. اگرچه هن��وز هم نظاره گر 
پیامدهاي مرگبار ناشي از تسلیحات هسته اي هستیم، 

اما تهدیدهاي علم جدید به مراتب دردآورتر است.
در ط��ول تاری��خ حیات، بش��ر با فجایع��ي طبیعي 
همچون سیل، زلزله، فوران های آتشفشانی و تندباد 
و یا بیماري هاي واگیر دس��ت به گریبان بوده اس��ت. 
اما بیش��تر بلایاي قرن بیستم مستقیماً ساخته دست 
بش��ر اس��ت که نمونه بارز آن را مي توان در دو جنگ 
جهاني و آثار آن مش��اهده کرد؛ جنگ هایي که قتل و 
عام، شکنجه و خشکسالي هاي ناشي از سیاست هاي 
جنگ طلبانه بانی��ان آن، 187 میلیون نف��ر را به کام 
مرگ کش��انید. درواقع، قرن بیس��تم شاید نخستین 
نمونه اي بود که در آن، نه بلایاي طبیعي، که جنگ و 
رفتار نظام هاي خو دکامه، بیشترین سهم را در مرگ و 
میر بشر داشته است. این بلایاي ساخته دست انسان،  
نه در کش��ورهاي ثروتمند که بیشتر در کشورهاي در 
حال توس��عه رخ داده است؛ کشورهایي که با افزایش 
امید به زندگي همراه بوده  و شمار کمی از آنها در فقر 

شدید به سر مي بردند.
نیم��ه دوم ق��رن بیس��تم در چنب��ره مخاطره ها و 
تهدیدهایي گرفتار بود که پیش��تر هیچ گاه نسل بشر 
ش��اهد آنها نبود.  یکي از آنه��ا، تهدید به یک جنگ 
تمام عیار هس��ته ای بوده است. اگرچه در حال حاضر 
تا حدي از میزان این تهدید کاس��ته شده، اما بیش از 
چهل س��ال است که همچون طنابي به دور گردن ما 
حلقه آویز شده است. نباید فراموش کنیم که »کندي« 

رئیس جمهور وق��ت ایالات متحده، در خلال بحران 
موش��کي کوبا صریحاً گفت ک��ه احتمال بروز جنگ، 
پنجاه پنجاه اس��ت. این خطر در دهه هاي بعد بیشتر 

شد.
بن بس��ت مذاکرات موش��کي کوبا در سال 1962 ، 
یک تبادل هس��ته اي برنامه ریزي شده بود. براساس 
نظ��ر »آرتور شلس��ینگر« مورخ و دس��تیار کندي در 
آن دوره، »ای��ن رویداد، نه تنها خطرناک ترین لحظه 
در دوران جن��گ س��رد که خطرناک تری��ن لحظه در 
تاریخ حیات بش��ر بوده اس��ت. هیچ گاه پیش از این، 
دو ق��درت بزرگ تا این حد با هم دس��ت و پنجه نرم 
نکرده بودند؛ دو قدرتي که توانایي فني نابودي جهان 
را داشتند. خوشبختانه کندي و »خورشچف« رهبراني 
خویش��تندار بودند وگرنه ش��اید امروز هیچ کدام از ما 

اینجا نبودیم.«
»روبروت مک نامارا« وزیر دفاع ایالات متحده که 
در اوج جنگ ویتنام نیز این مسئولیت را عهده دار بود، 
بعدها این گونه نوشت: »حتي احتمال اندک بروز یک 
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فاجعه نیز خطری جدي اس��ت.  واقعاً نمي دانم تا کي 
باید پذیراي چنین احتمالي باشیم؟....من معتقدم، اگر 
چه بحران جنگ سرد به خوبي مهار شد، اما بدون آنکه 
خود متوجه باشیم، به یک قدمي جنگ هسته اي پاي 
گذاشتیم. حداقل می توانیم بگوییم، در آن شرایط هم 
خوش شانس بودیم و هم تصمیمي عاقلانه گرفتیم... 
تجربه بحران موش��کي کوبا این نکته را برایم آشکار 
س��اخت که تلفیقي از احتمال خطا- که گریزي از آن 
نیس��ت- به همراه وجود تسلیحات هسته اي، هر آن 

احتمال قابل توجه نابودي جوامع را به همراه دارد.«
همه م��ا به نحوي در خلال جنگ س��رد به اجبار 
درگی��ر این بازي خطرناک ش��دیم. حتي افراد بدبین 
هم احتمال عملي شدن این مخاطره را بیش از پنجاه 
درصد نمي دیدند. از این رو نباید شگفت زده باشیم که 
ما و جامعه بش��ري از این خطر جان سالم به در برده 
است. با وجود این، باید بدین نکته اذعان کنیم که این 
خطر، خیلي حساب ش��ده شکل نگرفته بود و اینکه، 
سیاس��ت هاي ابرقدرت هاي آن زمان ب��ه هیچ وجه 
موجه نبوده است؛ سیاست هایي که بر پایه تهدیدهاي 
ناشي از مقابله به مثل، مبتني بر بازدارندگي هسته اي 

بود.

آیا چنین مخاطراتی ارزش تجربه کردن 
را دارد؟

فرض کنید از شما خواسته اند در نوعي قمار روسي 
با نام »رولت«1شرکت کنید و در صورت زنده ماندن، 
پنجاه دلار ببرید. محتمل ترین نتیجه اي که در ذهن 
خود تصور می کنید آن است که در بدترین شرایط، به 
احتمال یک ششم زنده خواهید ماند و سپس صاحب 
این پول مي شوید. اما اگر جان خود را تا این حد ارزان 
به حراج بگذارید، این احمقانه ترین قماري است که در 
آن ش��رکت کرده اید. اصولًا یک آدم عاقل به راحتي 
تن به چنین کاري نمي دهد، اما اگر این مبلغ به جاي 
پنجاه دلار، پنجاه میلیون دلار باش��د، ش��اید خیلي ها 
وسوس��ه شوند تا دس��ت به چنین خطری بزنند. این 
شرایط را مي توان در مواجهه با بیماري اي که معالجه 
آن در گ��روي عم��ل جراحي اس��ت و خطر مرگ به 
همین حد است، مقایسه کرد که به احتمال زیاد، فرد 

تن به چنین عملي مي دهد.
به راستي چه ارزشي داشت که در خلال جنگ سرد 
خود را در معرض چنین خطر بزرگی قرار دهیم؟ پاسخ 
به این سئوال در وهله نخست، به میزان احتمال بروز 
جنگ بستگي دارد. در این حالت، منطقي تر آن است 
تا به نظر مقاماتي رسمي چون مک نامارا که احتمال 
ب��روز جنگ را بیش از یک به ش��ش مي دانند، توجه 
کرد. البته پاس��خ ما به این سئوال، به نحوه ارزیابي ما 

از مقوله بازدارندگي هسته اي نیز بستگي دارد.
من خود ش��خصاً به هیچ وجه تن به احتمال یک به 
شش نمي دهم؛ احتمالي که مي تواند به بحراني بینجامد 
ک��ه در آن صدها میلیون جان خود را از دس��ت دهند 
و ش��هرهاي زیادی نابود شود. حتي اگر جایگزین این 
شرایط، استیلاي روسیه بر اروپاي غربي هم بود، باز هم 

من شخصاً حاضر به تن دادن به چنین خطری نبودم.

در پایان جنگ جهاني دوم، گروهي فیزیکدان در شیکاگو دور هم جمع شدند تا نشریه اي با عنوان »خبرنامه 
دانشمندان هسته اي« منتشر کنند. اکثر آنها پیشتر در »طرح منهتن« که هدف آن طراحي و ساخت بمب هاي 
هیروشیما و ناکازاکي بود، شرکت داشتند. این نشریه که هنوز هم پرطرفدار و تأثیرگذار است، توجه خود را 
به موضوع سیاست هسته اي و کنترل تسلیحات هسته ای معطوف کرده است.تصویر روي جلد هر شماره، 

ساعتي است که نزدیک شدن عقربه آن به نیمه شب، بیانگر اوج خطر در دنیاي کنوني است.
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نکته مهم آن اس��ت که پیامده��اي ویرانگر حمله 
هس��ته ای، تنه��ا به کش��ورهاي هدف ای��ن تهدید 
خلاصه نشده و مسلماً کشورهاي جهان سوم، جداي 
از آسیب پذیري ش��دید آنها در برابر فجایع طبیعي، با 

چنین خطر عظیمي هم روبرو هستند.

مسابقه تسلیحاتي
در پایان جن��گ جهاني دوم، گروهي فیزیکدان در 
ش��یکاگو دور هم جمع ش��دند تا نش��ریه اي با عنوان 
»خبرنامه دانش��مندان هس��ته اي« منتشر کنند. اکثر 
آنها پیش��تر در »طرح منهتن« که هدف آن طراحي 
و ساخت بمب هاي هیروشیما و ناکازاکي بود، شرکت 
داشتند. این نشریه که هنوز هم پرطرفدار و تأثیرگذار 
اس��ت، توجه خود را به موضوع سیاس��ت هسته اي و 

کنترل تسلیحات هسته ای معطوف کرده است.
تصویر روي جلد هر ش��ماره، س��اعتي اس��ت که 
نزدیک شدن عقربه آن به نیمه شب، بیانگر اوج خطر 
در دنیاي کنوني است. این دیدگاهي است که اعضاي 
هیئت تحریریه این نش��ریه واقعاً بدان پایبندند. هیچ 
بعید نیس��ت که در عرض چند س��ال، شاهد حرکت 
این عقربه به سمت عدد دوازده باشیم. از سال 1947 
تاکنون، باره��ا نظاره گر بروز بحران های��ي در روابط 
بین المل��ل بوده ایم و امروز نیز ش��اهدیم که احتمال 
نزدیک شدن عقربه ساعت به نیمه شب، بیش از دهه 

1970 است.
براساس تصویر روي جلد  شماره های مختلف این 
نش��ریه ، دهه 1950 بیشترین مخاطره را تجربه کرده 

اس��ت، به نحوي که در تمام سال هاي آن دوره، تنها 
دو تا س��ه دقیقه به نیمه ش��ب باق��ي مانده بود. حال 
که به گذشته نگاه مي کنیم، درمي یابیم که ارزیابي و 
تحلیل آنها منطقي بوده است. در آن دهه، هم ایالات 
متح��ده و هم اتح��اد جماهیر ش��وروي به بمب هاي 
هیدروژن��ي و نیز تعداد قابل توجهي بمب هس��ته ای 
دس��ت یافته بودند. با نگاهي به آن دوران درمي یابیم 
که اروپا واقعاً خوش��بخت بوده که از نابودي هسته اي 
رهایي یافته است. ش��رایط در آن سال ها به گونه اي 
بود که حتي برخي س��لاح هاي هس��ته اي در اختیار 
گردان هاي نظام��ي قرار گرفته بود. اوضاع به گونه اي 
بود که اقدامات حفاظتي در مقایس��ه با سال هاي بعد، 
بس��یار پیش  پا افتاده  بود و هر آن احتمال بروز جنگ 
هس��ته اي در نتیجه یک اشتباه یا تصمیم غلط وجود 
داشت. بي تردید اگر چنین اتفاقي مي افتاد، دیگر هیچ 
تس��لطي بر اوضاع وجود نداش��ت. همراه ش��دن این 
بمب ها با موشک هاي بالس��تیک که قادر به عبور از 
اقیان��وس اطلس در عرض نیم س��اعت بودند، براي 
طرف مقابل، تنها چند دقیقه وقت باقي مي گذاش��ت 
تا قبل از نابودي دست به یک انتخاب خطیر با هدف 

طرح موضوع »ابتکار دفاع راهبردي« در قالب جنگ ستارگان، به موضوع معاهده منع گسترش 
موشک هاي ضد بالستیک دامن زد. ظاهراً از لحاظ فني، ساخت یک سپر دفاعي به نحوي که بتواند 
هدف »ریگان« مبني بر ناتوان ساختن و از رده خارج کردن تسلیحات هسته اي را تحقق ببخشد،  ناممکن 
بود. اگرچه آن معاهده در آن دوره زماني پذیرفته شد، اما هم اینک ایالات متحده به مهم ترین تهدید علیه 
آن معاهده تبدیل شده است.
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مقابله به مثل بزند.
پس از بحران موشکي کوبا، خطر هسته اي به میزان 
قابل توجهي در عرصه هاي سیاسي مطرح شد. پس از 
آن، انگیزه  گنجاندن این مقوله در معاهده هاي کنترل 
تسلیحات اتمي افزایش یافت که نمونه آن، ممنوعیت 
آزمایش هاي هس��ته اي در فضا در س��ال 1963 بود. 
ب��ا وجود این تلاش ها، باز ه��م وقفه اي در طراحي و 
تولید جنگ افزارهاي پیشرفته هسته ای اتفاق نیفتاد. 
مک نامارا در این باره مي گوید: »عملًا هرگونه نوآوري 
فني در این مسابقه تسلیحاتي از ایالات متحده شروع 
می ش��د؛ که البته طرف مقابل نیز بلافاصله خود را با 

آن هماهنگ می ساخت.«
چنین وضعیتي را مي توان در اواخر دهه 1960 که 
با تحولاتي جدي در این عرصه همراه بود، به خوبي 
مش��اهده ک��رد. در این دوره کارشناس��ان به طراحي 
قابلیت موش��کي اي دس��ت یافتند که بر اساس آن، 
چندین کلاهک بر روي یک موش��ک س��وار شده و 
به طور جداگانه، اهداف متعددي را هدف قرار مي داد. 
ای��ن قابلیت ک��ه عملیاتي ش��دن آن س��ال ها ذهن 

متخصصان آمریکایي را مش��غول کرده بود، بالاخره 
به دس��ت آنها و البته همتایان شان در شوروي به بار 
نشس��ت که ما حصل آن، در کنار دس��تیابي به برخي 
توانایي هاي جدیدتر، افزایش ناامني بیشتر براي هر دو 
طرف بود. هر یک از این دو کشور، رفتار طرف مقابل 
را بدترین رفتار ممکن مي دانس��ت و با گزافه گویي و 
مبالغه ورزي درخصوص تهدیدهاي موجود، دس��ت به 

واکنش هایي شدیدتر می زد.
نوآوري دیگر در این زمینه، مجهز کردن ش��هرها 
و پایگاه ه��اي راهب��ردي و مه��م ب��ه موش��ک هاي 
ضدموش��ک بود که ت��وان مقابله با ان��واع کلاهک 
را داش��ت. البته این مس��أله، به دنب��ال توافق بین دو 
ابرقدرت بر پایه معاهده موش��ک هاي ضد بالستیک، 
تا حدودي کنترل ش��د. دانش��مندان ت��لاش کردند 
با مذاکرات و رایزني هاي پش��ت پ��رده، به نحوي در 
تصویب این معاهده پادرمیاني کنند. استدلال آنها این 
بود که توس��ل به هر گونه اقدام دفاعي در این زمینه، 
تنها به تزلزل و بي ثباتي و نیز روي آوردن به اقدامات 
پیش گیرانه متقابل خواهد انجامید که نتیجه آن چیزي 

جز بي اثر شدن آن معاهده نخواهد بود.
در اوایل دهه 1980 مجدداً عقربه ساعت مذکور به 
نیمه شب نزدیک شد. در آن دوره، تسلیحات هسته اي 
میان برد جدیدي در اختیار بریتانیا و آلمان قرار گرفت 
که ادعا مي ش��د، این دو کشور با هدف مقابله به مثل 
در برابر حمله احتمالي ش��وروي به اروپاي غربي، به 
آن تجهیز شده اند. مهم ترین دغدغه ها، نحوه کاهش 
خطرات موجود در خصوص گسترش امکان بروز یک 
جنگ هس��ته اي فاجعه بار بود؛ جنگي که مي توانست 
حاصل یک اشتباه فني، برآوردي غلط و یا یک راهبرد 

در حال حاضر و با گذشت زمان، نوآوري هاي بسیاري شکل گرفته که نتیجه آن افزایش مسابقه تسلیحات 
هسته اي  است که مراحل جدیدي را تجربه مي کند. پس از پایان جنگ سرد، اگرچه هزاران موشک  از سوي 

ایالات متحده و روسیه در زرادخانه ها انباشته شد، اما ظاهراً تهدید ناشي از آنها خیلي جدي نبوده است. در 
آغاز دهه 1990، عقربه ساعت روي جلد خبرنامه دانشمندان هسته اي به عقب بازگشت و تا نیمه شب، هفده 

دقیقه فاصله داشت. اما از همان سال ها به بعد، مجدداً عقربه آرام آرام به جلو خزید تا اینکه در سال 2002 
، تنها هفت دقیقه تا نیمه شب فاصله داشت. هم اکنون ما با گسترش تسلیحات هسته اي در دیگر کشورها 

همچون هند و پاکستان نیز روبروییم و این گسترش واقعاً حیرت انگیز است. اگرچه شاید نتوان این کشورها را 
تهدیدي در مقیاس جهاني برشمرد، اما در مجموع، به شرایطي چالش  برانگیز و نگران کننده دامن زده اند.
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برنامه ریزي ش��ده باش��د. اگرچه حجم چنین خطری 
ظرف یک سال خیلي جدي نبود، بي تردید در صورت 
عدم تغییر اوضاع، طی چند س��ال مي توانس��ت بسیار 

جدي باشد.
انباش��ت تس��لیحاتي در دهه 1980 ب��ه ازاي هر 
ش��هروند روس��ي، اروپایي و آمریکایي، چیزي حدود 
ده تن ب��ود. در این دوره زمانی، »کارل س��یگال« و 
دیگران بحث��ي درخصوص احتمال ی��ک نبرد اتمي 
تمام عیار و بروز یک »زمس��تان هس��ته اي«2 مطرح 
کردند؛ زمس��تاني که ماحصل آن، نابودي و انقراض 
دسته جمعي حیات بود؛ نابودي  اي که شاید تنها بتوان 
در نتیجه برخورد یک خرده سیاره و یا ستاره دنباله دار 
ب��ه کره خاک��ي به آن فک��ر ک��رد. خوش بینانه ترین 
گمان ه��ا نی��ز حکای��ت از آن دارد که چنی��ن انفجار 
عظیم��ي در ای��ن حجم مي تواند دنی��اي خاکي را در 
یک خاموش��ي عظیم فرو ببرد؛ خاموشي اي که هنوز 
هم هیچ مشابه س��ازي اي نتوانسته است میزان انتشار 
آث��ار و بقایاي چنین انفجاري را در لایه هاي جو و نیز 
مدت زمان دوام چنین ش��رایطي را به تصویر بکشد. 
سناریوي وقوع زمستان هس��ته اي، به این نگراني ها 
دامن زد که مهم ترین قرباني یک جنگ هس��ته اي، 
ساکنان آسیاي جنوبي، آفریقا و آمریکاي لاتین یعني 

غیرنظامیان و شهروندان جنگ سرد هستند.
طرح موضوع »ابت��کار دفاع راهب��ردي« در قالب 
جنگ س��تارگان، به موضوع معاهده منع گس��ترش 
موشک هاي ضد بالس��تیک دامن زد. ظاهراً از لحاظ 
فني، س��اخت یک س��پر دفاعي به نح��وي که بتواند 

هدف »ریگان« مبني بر ناتوان ساختن و از رده خارج 
کردن تسلیحات هسته اي را تحقق ببخشد،  ناممکن 
بود. اگرچه آن معاهده در آن دوره زماني پذیرفته شد، 
اما هم اینک ایالات متحده به مهم ترین تهدید علیه 
آن معاهده تبدیل شده است. اساسا ً مهم ترین مانع در 
برابر چنین سیس��تم دفاع��ي اي که با تلاش و هزینه 
سرس��ام آوري شکل گرفته، تهدید هسته اي در شکل 
ابتدایي آن از سوي دولت ها و گروه هایي است که به 
فن آوري پرتاب بمب از کشتي یا موشک انداز مجهزند. 
از س��وي دیگر، لغو این معاهده نیز بس��یار خطرناک 

در سال 1993 و با گذشت بیش از بیست و یک سال وقفه، ایالات متحده پذیرفت تا پانصد تن از این 
نوع اورانیوم ضعیف شده را از روسیه خریداري کند. در مقایسه با اورانیوم، خنثي سازي و استحصال 
پلوتونیوم موجود در کلاهک هاي هسته اي دشوارتر است. اگرچه روس ها خیلي تمایل ندارند این گونه 
مواد را به عنوان زباله معرفي کنند، اما نیروگاه ها و رآکتورهاي هسته اي موجود آنها توان استفاده از 
پلوتونیوم به عنوان سوخت را ندارند . بهترین گزینه، دفن یا تبدیل  آنها به مواد غیرقابل مصرف و یا 
حتي سوزاندن آنها در راکتورهاست. 
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اس��ت، چرا که نتیجه اي جز »نظامي  شدن« فضا به 
همراه نخواهد داش��ت. در چنین ش��رایطي، هر شیئ 
در م��دار زمین، لقمه اي چرب و ن��رم براي بازیگران 
این عرصه خواهد بود. این شئ مي تواند یک ماهواره 
مخابراتي، هوانوردي و یا نظارتي باش��د که به راحتي 
قابل انهدام اس��ت. در این می��ان،  بیم آن مي رود که 
برخي کشورها وسوسه شوند تا با آلوده ساختن فضا و 
اشغال مدارهاي موجود، ترفندي را با هدف جلوگیري 

از بهره گیري مدارهاي ارتفاع پایین عملي سازند.
»س��ولي زوکرمن« مش��اور علمي باس��ابقه دولت 
بریتانیا، پس از بازنشستگي، تلاش ها و اقداماتي را که 
سبب شد تا ایالات متحده و روسیه به چنین انباشت 
باورنکردني و غیرمنطقي تس��لیحات هسته اي دست 
یابند، به ش��دت محکوم کرد. وي بر این باور اس��ت 

که »دلیل اصلي نابخردان��ه بودن چنین روندي، این 
واقعیت است که این سیستم جدید تسلیحاتي در وهله 
نخس��ت نه خواس��ت نظامیان که نتیجه فعالیت هاي 
گروه هایي از دانشمندان و متخصصان فن آوری های 
مختلف اس��ت .... آینده پیش روي ما که با نگراني ها 
عجین ش��ده اس��ت، محصول فعالیت همین دسته از 
دانش��مندان و متخصصان اس��ت؛ اف��رادي که هیچ 
تلاش��ی براي ترمیم تصویر دنی��اي پیش روي خود 
ندارند و صرفاً به فکر شغل و تخصص خود هستند... 
اساساً ش��دت گرفتن مسابقه تس��لیحاتي، محصول 
تلاش متخصصان آزمایش��گاه هاي دولتي و فعالان 

صنعت دفاعي است.«
فعالان این عرصه با توس��ل به برخي مهارت ها و 
توانایي هاي غیرمعمول،  به این روند تهدیدآمیز بیش 

باید گفت، عرصه هسته اي جهان، بیش از حد تصور ما فاجعه بار است. البته اگرچه در سال هاي اخیر بر تعداد 
قدرت هاي هسته اي افزوده شده، اما سرعت آن کمتر از حد تصور و پیش بیني هاي برخي از کارشناسان و 

صاحب نظران بوده است. اگر اسرائیل را که تاکنون میزان تسلیحات هسته اي خود را رسماً اعلام نکرده است به 
فهرست کشورهاي دارنده این گونه تسلیحات بیفزاییم، حداقل مي توان از ده کشور صاحب این تسلیحات در 
جهان نام برد. جداي از این ده کشور، حداقل بیست کشور دیگر به توانایي و امکان فني دستیابي و تولید این 

گونه سلاح ها رسیده اند که با وجود علاقه شان به داشتن آن، تاکنون از هسته اي شدن پرهیز کرده اند. به عنوان 
نمونه مي توان به کشورهایي چون ژاپن، آلمان و برزیل اشاره کرد.

طبق نظر »ریچارد 
گاروین« و »جرج 
چارپاک«، »مقدار 
پلوتونیوم و اورانیوم 
موجود در روسیه 
به حدي است که 
مي توان حدود 
ده هزار سلاح 
پلوتونیومي و شش 
هزار سلاح اورانیومي 
ساخت. بي شک، 
خنثي سازي و رفع 
خطر آنها کاري 
ترسناک است.«
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از پیش دامن مي زنند. از دیدگاه زوکرمن، »دانشمندان 
عرص��ه تس��لیحات، کیمیاگ��ران عص��ر جدیدند که 
مخفیان��ه به ترفندهاي پنهاني متوس��ل مي ش��وند و 
افس��ون ها و طلسم هایش��ان همه زندگي بشر را فرا 
گرفته اس��ت. مسأله اساس��ي آن است که اگرچه این 
افراد خ��ود هیچ گاه در میدان جن��گ نبوده اند و هیچ 
وق��ت هم ناب��ودي حاصل از جنگ را به چش��م خود 
ندیده اند، ام��ا خوب مي دانند که چگون��ه ابزار چنین 

نابودي اي را طراحي و تولید کنند.«
مطالب ب��الا نظر زوکرمن در ده��ه 1980 بود. در 
حال حاضر و با گذش��ت زمان، نوآوري هاي بسیاري 
شکل گرفته که نتیجه آن افزایش مسابقه تسلیحات 
هسته اي  است که مراحل جدیدي را تجربه مي کند. 
پس از پایان جنگ سرد، اگرچه هزاران موشک  از سوي 
ایالات متحده و روسیه در زرادخانه ها انباشته شد، اما 
ظاهراً تهدید ناش��ي از آنها خیلي جدي نبوده اس��ت. 
در آغاز دهه 1990، عقربه س��اعت روي جلد خبرنامه 
دانشمندان هسته اي به عقب بازگشت و تا نیمه شب، 
هفده دقیقه فاصله داشت. اما از همان سال ها به بعد، 
مجدداً عقربه آرام آرام به جلو خزید تا اینکه در س��ال 
2002 ، تنها هفت دقیقه تا نیمه ش��ب فاصله داشت. 
هم اکنون ما با گسترش تسلیحات هسته اي در دیگر 
کش��ورها همچون هند و پاکستان نیز روبروییم و این 
گسترش واقعاً حیرت انگیز اس��ت. اگرچه شاید نتوان 
این کشورها را تهدیدي در مقیاس جهاني برشمرد، اما 
در مجموع، به شرایطي چالش  برانگیز و نگران کننده 

دامن زده اند.

از دهه 1990 تاکنون شاهد انباشت حجم زیادي از 
تسلیحات هسته اي بوده ایم. اگرچه معاهده هاي کنترل 
تسلیحات بعضاً با استقبال کشورها روبرو شده اند، اما 
حقیقت آن است که دنیا درخصوص نحوه مدیریت و 
انهدام بیس��ت تا س��ي هزار بمب و موشک هسته اي 
که در گوشه و کنار جهان وجود دارند، درمانده  است. 
اساس��اً ه��دف معاهده ها، ب��ر چیده ش��دن این گونه 
کلاهک هاي جنگي است. در اولین گام برای رسیدن 
ب��ه این ه��دف، مي توان از میزان آمادگي و س��رعت 
واکنش آنها کاس��ت، س��پس از وضعیت نشانه گیري 
به س��مت اهداف خارج کرد و در مرحل��ه بعد آنها را 
از موش��ک ها جدا و در انباره��ا ذخیره نمود. در چنین 
ش��رایطي مي توان ادعا کرد،  محافظت و نگهداري از 

در قرن حاضر، غیر از فیزیک، تهدیدها و تنگناهایي جدید در زمینه زیست شناسي و علوم رایانه نیز 
در حال پدیدار شدن است. در این عرصه ها نیز جامعه نیازمند افرادی چون بث و روتبالت است. در این 
بین، دانشمندان و سرمایه گذاران مستقل تعهدي خاص دارند چرا که این دسته از افراد در مقایسه با 
متخصصان فعال در شرکت هاي دولتي، از آزادي بیشتري برخوردارند.
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آنها نیازمند نیروي انس��اني و تخصص کمتري است. 
البته خلاص شدن از خطر این سلاح ها و خنثي سازي 

آنها کار ساده ای نیست.
در س��ال 1993 و با گذش��ت بیش از بیست و یک 
سال وقفه، ایالات متحده پذیرفت تا پانصد تن از این 
نوع اورانیوم ضعیف شده را از روسیه خریداري کند. در 
مقایسه با اورانیوم، خنثي سازي و استحصال پلوتونیوم 
موجود در کلاهک هاي هس��ته اي دش��وارتر اس��ت. 
اگرچه روس ها خیلي تمایل ندارند این گونه مواد را به 
عن��وان زباله معرفي کنند، اما نیروگاه ها و رآکتورهاي 
هس��ته اي موجود آنها توان اس��تفاده از پلوتونیوم به 

عنوان سوخت را ندارند . بهترین گزینه، دفن یا تبدیل  
آنها به مواد غیرقابل مصرف و یا حتي س��وزاندن آنها 
در راکتورهاست. طبق نظر »ریچارد گاروین« و »جرج 
چارپ��اک«، »مق��دار پلوتونیوم و اورانی��وم موجود در 
روسیه به حدي است که مي توان حدود ده هزار سلاح 
پلوتونیومي و ش��ش هزار س��لاح اورانیومي ساخت. 
بي شک، خنثي سازي و رفع خطر آنها کاري ترسناک 

است.«
اص��ولًا هرگونه تلاش در راس��تاي کاهش حجم 
تسلیحات هس��ته اي به ویژه در روسیه، نیازمند تهیه 
فهرستي از تسلیحات موجود در این کشور است، چرا 
که همواره بیم آن مي رود، بخشي از آنها مفقود شود. 
اگرچه ش��واهد محکمي وجود ندارد، اما کماکان این 
نگراني مطرح است که در سال هاي آغازین دهه نود 
و به دنبال بروز برخي آشفتگي هاي کوتاه مدت ناشي 
از فروپاش��ي اتحاد جماهیر شوروي، تروریست ها و یا 
گروه هاي شورش��ي، برخي از تسلیحات را به سرقت 

برده باشند.
اگرچه س��اخت موش��ک هاي با برد زی��اد که توان 
حمل کلاهک هاي قوي را داشته باشد همچنان دور 
از توان گروه هاي مختلف اس��ت، اما امکان آن دور از 
ذهن نیس��ت. به عنوان مثال، در حالي که امروزه هر 
کسي مي تواند به سیستم راه یابی ماهواره اي جهانی 
)جي. پي. اس( دسترسي داشته باشد، به راحتي مي توان 
به کمک چنین ابزاري، حتي موشک را هدایت نمود. 
در چنین ش��رایطي، ردیابي و مقابله با این دس��ته از 
موش��ک ها بس��یار دش��وارتر از مقابله با موشک هاي 
بالستیک خواهد بود. در شرایط ابتدایي تر نیز مي توان 
انفجار بمب ه��اي معمولي و یا حتي بمب هاي حاوي 
اورانیوم غني ش��ده )که احتمالًا از مجاري غیرقانوني 
تهی��ه ش��ده اند( را در ی��ک کامیون و ی��ک منطقه  
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مسکوني، دور از انتظار ندانست. این گونه عملیات ها 
برخلاف حملات موش��کي، هیچ رد و یا اثري از خود 

به جاي نخواهد گذاشت.

مقابله با گسترش تسلیحات هسته اي
بای��د گفت، عرصه هس��ته اي جه��ان، بیش از حد 
تص��ور ما فاجعه بار اس��ت. البته اگرچه در س��ال هاي 
اخی��ر بر تع��داد قدرت هاي هس��ته اي افزوده ش��ده، 
اما س��رعت آن کمتر از حد تص��ور و پیش بیني هاي 
برخي از کارشناس��ان و صاحب نظران بوده است. اگر 
اسرائیل را که تاکنون میزان تسلیحات هسته اي خود 
را رس��ماً اعلام نکرده اس��ت به فهرست کشورهاي 
دارنده این گونه تس��لیحات بیفزاییم، حداقل مي توان 
از ده کش��ور صاحب این تسلیحات در جهان نام برد. 
جداي از این ده کش��ور، حداقل بیس��ت کشور دیگر 
ب��ه توانایي و امکان فني دس��تیابي و تولید این گونه 
سلاح ها رس��یده اند که با وجود علاقه شان به داشتن 
آن، تاکنون از هسته اي شدن پرهیز کرده اند. به عنوان 
نمونه مي توان به کش��ورهایي چون ژاپ��ن، آلمان و 

برزیل اش��اره کرد. آفریقاي 
جنوب��ي نیز که قبلًا ش��ش 
بمب هس��ته اي تولید کرده 
بود، چن��دي پیش همه آنها 

را از بین برد.
ط��رح   ،1967 س��ال  در 
گس��ترش  من��ع  معاه��ده 
موسوم  هسته اي  تسلیحات 

به »ان .پي .تي« ن��گاه و توجهي خاص به پنج قدرت 
هسته اي یعني آمریکا، انگلیس، فرانسه، روسیه و چین 
داشت؛ قدرت هایي که در سالیان بعد همگي به انواع 
س��لاح هاي هسته اي مجهز شدند و کاملًا از مفاد آن 
معاهده مس��تثني شده بودند. این تبعیض، براي دیگر 
کشورها خیلي خوش��ایند نبود.  طبق معاهده مذکور، 
»قدرت هاي هس��ته اي باید با حس��ن نی��ت و بدون 
هیچ گونه غرضي، با اقداماتي مؤثر در توقف مس��ابقه 
تسلیحاتي مشارکت کنند... همچنین در توقف هرگونه 

آزمایش هسته اي، براي همیشه پیشگام باشند.«
در صورت��ي که این پنج کش��ور بر س��ر قول خود 
 بودند و ب��ه کاهش زرادخانه هاي خود به نحوي قابل 
قبول اقدام می کردند، این معاهده مي توانست شرایط 
عادلانه ت��ري را پیشِ روي هم��گان قرار دهد.  طبق 
معاهده ه��اي موجود، خنثي س��اختن حداقل دو هزار 
کلاهک هس��ته اي ایالات متحده، ده س��ال به طول 
مي انجام��د، به علاوه، این روند خنثي س��ازي، نه به 
معناي نابودي همیشگي، که تنها به معناي انبار کردن 
آنهاس��ت. ام��روزه قدرت هاي هس��ته اي در پذیرش 

در سال 1967، طرح معاهده منع گسترش تسلیحات هسته اي موسوم به »ان .پي .تي« نگاه و توجهي خاص به 
پنج قدرت هسته اي یعني آمریکا، انگلیس، فرانسه، روسیه و چین داشت؛ قدرت هایي که در سالیان بعد همگي به 
انواع سلاح هاي هسته اي مجهز شدند و کاملاً از مفاد آن معاهده مستثني شده بودند. این تبعیض، براي دیگر 
کشورها خیلي خوشایند نبود.  طبق معاهده مذکور، »قدرت هاي هسته اي باید با حسن نیت و بدون هیچ گونه 
غرضي، با اقداماتي مؤثر در توقف مسابقه تسلیحاتي مشارکت کنند... همچنین در توقف هرگونه آزمایش 
هسته اي، براي همیشه پیشگام باشند.«
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من��ع آزمایش هاي هس��ته اي که مي توان��د از تولید 
تس��لیحات پیشرفته هس��ته اي جلوگیری کند، تعلل 
مي کنند. ایالات متحده رس��ماً از پذیرش این معاهده 
خودداري کرده است. این کشور استدلال مي کند که 
آزمایش هاي گاه و بیگاه براي آزمون تسلیحات موجود 
در زرادخانه ها، امري ضروري اس��ت. البته بحث هایي 
در رد ای��ن ادعا وجود دارد که از آن جمله مي توان به 
امکانات شبیه سازي رایانه اي اشاره کرد. از سوي دیگر 
آمری��کا ادعا مي کند، این آزمایش ها براي اطمینان از 
امنیت تس��لیحاتي  ضروري است. آنها مدعي اند، این 
گونه آزمایش ه��ا این اطمینان خاطر را برایش��ان به 
همراه خواهد داشت که در صورت جابه جایي نادرست 
و ی��ا هرگونه بي مبالاتي و عدم مراقبت در انتقال این 
گونه س��لاح ها، حادثه اي رخ نخواهد داد. البته در رد 
توجیه این گونه آزمایش هاي جامع هس��ته اي، همین 
بس که موفقیت آمیز بودن آنها به هیچ وجه نمي تواند 
پذیرفتني باشد. براس��اس گزارش آکادمي ملي علوم 
آمری��کا، در حال حاضر با توجه ب��ه امکانات موجود، 
دس��ت زدن به آزمایش هاي کام��لًا مخفیانه، عملًا 

ناممکن است. بر پایه این گزارش، انجام آزمایش هایي 
از این دس��ت، هیچ کمکي به محافظت از سلاح هاي 
ذخیره ش��ده موجود نخواهد کرد و تنها در گس��ترش 

تسلیحات جدید پیشرفته مؤثر است.
از ط��رف دیگر باید به این نکته نیز توجه داش��ت 
که تصوی��ب منع چنین آزمایش هایي، به خودي خود 
نمي تواند به منع گسترش تسلیحات هسته اي کمک 
کن��د، چرا که تولی��د بمب هاي نس��ل اول حاصل از 
شکاف هسته اي، اساس��اً نیازمند چنین آزمایش هایي 
نیس��ت. البته تصویب آن حداقل مي تواند قدرت هاي 
هسته اي و در رأس آن ایالات متحده را از تولید انواع 
جدید بمب هاي هس��ته اي ب��از  دارد و فضاي حاکم 
ب��ر معاهده منع گس��ترش این گونه تس��لیحات  که 
قدرت هاي هس��ته اي را از گسترش زرادخانه هایشان 

بازمي دارد، بهبود بخشد.
از دیگ��ر راهکارهاي مقابله با گس��ترش این گونه 
تس��لیحات، مي توان به پررنگ تر کردن نقش آژانس 
بین المللي انرژي اتمي در ردیابي مواد جدید هسته اي 
و بازرس��ي از آنها اش��اره کرد. همی��ن ضعف آژانس  

موجب شکل گیري بحران عراق شد.
بي تردید مهم ترین عامل تأثیرگذار در منع گسترش 
این دسته از تسلیحات، شکل گیري این انگیزه و درک 
عمومی ملت هاس��ت که از اهمی��ت چنین موضوعي 
غافل نباشند. کش��ورهاي دارنده تسلیحات هسته اي 
نیز در ص��ورت کم اهمیت کردن جای��گاه این گونه 
سلاح ها در راهبرد دفاعي خود، مي توانند در این مسیر 
گام بردارن��د. اظهارنظرهاي اخیر ایالات متحده و نیز 
انگلیس مبني بر استفاده از تسلیحات هسته اي ضعیف 
ش��ده در حمله به مخفیگاه ه��اي زیرزمیني، گامي به 
عقب اس��ت. صدور چنین بیانیه ها و  اظهارنظرهایی، 
چیزي جز تیره و تار کردن آس��تانه تحمّل هس��ته اي 

نیمه دوم قرن بیستم در چنبره مخاطره ها و تهدیدهایي گرفتار بود که پیشتر هیچ گاه نسل بشر 
شاهد آنها نبود.  یکي از آنها، تهدید به یک جنگ تمام عیار هسته ای بوده است. اگرچه در حال 

حاضر تا حدي از میزان این تهدید کاسته شده، اما بیش از چهل سال است که همچون طنابي به 
دور گردن ما حلقه آویز شده است.
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این کش��ورها نیست. به عبارت روش��ن تر، استفاده از 
تسلیحات هسته اي را قابل باورتر مي سازد. همچنین 
این روند به محرکي براي دیگر کشورها در دستیابي 
به بم��ب هس��ته اي تبدی��ل مي ش��ود؛ محرکي که 
هم اکنون بیش از پیش در حال پررنگ تر شدن است. 
به نظر مي رس��د از دیدگاه این کش��ورها، دستیابي به 
این گونه سلاح ها مي تواند مهم ترین ابزار بازدارنده در 
برابر فشارهاي قدرت مآبانه و ناخوشایند ایالات متحده 
باش��د، کشوري که به دلیل داشتن تسلیحات متعارف 
هوش��مند، مدعي اس��ت با کمترین آسیب ممکن به 
انس��ان ها مي تواند خواس��ت خود را ب��ر دیگر جوامع 

تحمیل کند.

دانشمندان نگران
دانشمندان هسته اي حلقه شیکاگو تنها دانشمنداني 
نبودن��د که خارج از حلقه دولت، همواره تلاش کردند 
بحث هاي سیاسي را متوجه تهدیدهاي هسته اي پس 
از جنگ جهاني دوم کنند. گروهي دیگر که نام خود را 
از روستایي با عنوان »پوگواش« در نوا اسکوتیا گرفته 
اس��ت، مجموعه نشست هایي را در این منطقه برگزار 
کردند که اولی��ن آن با حمایت مالي میلیونر کانادایي 
»سیروس اتون« که متولد آن منطقه بود، برگزار شد. 
ش��رکت کنندگان اولین نشس��ت ها عمدتاً از اتحادیه 
جماهیر ش��وروي و نیز کشورهاي غربي )کشورهایي 
که بیش��ترین س��هم را در جنگ جهاني دوم داشتند( 
بودند. بیش��تر فعالیت هاي این اف��راد درباره طراحي 
بمب و رادار بود؛ مسئله ای که سال ها آنها را نگران و 

دلواپ��س کرده بود. به طور خاص، در خلال دهه هاي 
1960 و 1970 ، این مجموعه نشست ها به ارتباطاتي 
غیررسمي ولي ارزشمند بین آمریکا و شوروي دامن زد 
و این درس��ت زماني بود که کانال ارتباطي مشخصی 

بین این دو قدرت وجود نداشت.
هنوز هم بازماندگان برجس��ته اي از آن نسل وجود 
دارند که شاید شاخص ترین آنها »هانس بث« متولد 
1960 در استراس��بورگ باشد. وي از دانشمندان مهم 
فیزیک هس��ته اي  دهه 1930  بود. وی در آن دوره، 
از آلمان به یکي از محافل دانش��گاهي آمریکا منتقل 
شد و در خلال جنگ جهاني دوم، مدیر بخش فیزیک 
نظ��ري در لوس آلاموس بود. س��پس به دانش��گاه 
کورنل بازگش��ت؛ دانشگاهي که حتي در قرن بیست 
و یکم نیز کماکان از فعالان کنترل تس��لیحات است 
و البته در چند سال اخیر به پژوهش در نظریه انفجار 
س��تارگان و ابر نو اختر ها نیز علاقمند شده است. وي 

درواقع، قرن بیستم شاید نخستین نمونه اي بود که در آن، نه بلایاي طبیعي، که جنگ و رفتار 
نظام هاي خو دکامه، بیشترین سهم را در مرگ و میر بشر داشته است. این بلایاي ساخته 
دست انسان،  نه در کشورهاي ثروتمند که بیشتر در کشورهاي در حال توسعه رخ داده است؛ 
کشورهایي که با افزایش امید به زندگي همراه بوده  و شمار کمی از آنها در فقر شدید به سر 
مي بردند.
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از  برجسته ترین و ش��اخص ترین فیزیکدانان معاصر 
در عرص��ه بین المللي اس��ت. این برجس��تگي نه به 
خاط��ر مقام علمي وي که به توج��ه، نگراني و تعلق 
خاطرش به نتایج و پیامدهاي گس��ترش تس��لیحات 
هس��ته اي مربوط مي شود. انتش��ار پنج کتاب مهم و 
تأثیرگ��ذار و بیش از هفتاد و پنج س��ال کار علمي، از 
دیگر ویژگي هاي اوس��ت. در سال 1999 و در آستانه 
قرن بیس��ت و یکم، نگرش وي به پژوهش و مطالعه 
در عرصه نظامي، انتقادي تر از گذشته شد، به طوري 
که از دانش��مندان این حوزه خواس��ت تا از »ساخت، 
گسترش، تقویت و تولید تسلیحات هسته اي و دیگر 
سلاح هاي کشتار جمعي دست بکشند«. استدلال وي 
آن بود که فعالیت این دس��ته از دانشمندان، بیش از 

پیش به رقابت تسلیحاتي در جهان دامن مي زند.
از دیگ��ر بازماندگان برجس��ته این حلقه که افتخار 
آش��نایي با وي را دارم، »جوزف روتبالت« است. وي 
که دو س��ال کوچک تر از هانس بث است، در دوران 
کودکي اش در لهستان، س��ختي ها و دردهاي جنگ 
جهاني اول را تجربه کرده است. بعد از آن بود که به 
عنوان پژوهش��گر حوزه فیزیک کشورش، به فعالیت 

علمي پرداخت و س��پس در سال 1939  به انگلستان 
پناهنده ش��د و همکار دانش��مند برجس��ته هسته اي 
»چادویک« در ش��هر لیورپول گردید. همس��رش که 
نتوانست به وي ملحق ش��ود، در اردوگاه کار اجباري 
جان باخت. این دانش��مند بزرگ هس��ته اي در قالب 
یک گ��روه کوچ��ک بریتانیایي به پ��روژه منهتن در 
لوس آلاموس پیوست. اما هنگامي که شکست آلمان 
را نزدیک  دید، آن کش��ور را ترک کرد، چراکه به نظر 
او، ای��ن پروژه تنها زماني مي توانس��ت موجه باش��د 
که هیتلر نیز به آن دسترس��ی داش��ته باشد. در واقع، 
وقتی او در م��ارس 1944 از زبان مدیر پروژه مذکور 
»ژنرال گرووز« شنید که هدف اصلي این بمب، مهار 

روس ها است، مأیوس و سرخورده شد.
وي س��پس به انگلستان بازگشت و به عنوان یک 
فیزیکدان مطرح در حوزه پزشکي، پژوهش هایي نوین 
درب��اره تأثیرات ناش��ي از پرتوها انجام داد. در س��ال 
1955 »برتران��د راس��ل« را ترغیب ک��رد تا بیانیه اي 
مبن��ي بر ض��رورت کاهش خطرات هس��ته اي تهیه 
کند. »انیش��تین« نیز ای��ن بیانیه را امض��ا کرد. این 
بیانی��ه که نویس��ندگان آن نه به عنوان ش��هروندان 
جامع��ه اي خاص با عقیده و مرامي مش��خص که به 
عنوان اعضاي جامعه بشري و در قالب گونه اي از نژاد 
بش��ر که بقاي حیات را در ابهام و تردید مي دیدند، آن 
را امض��ا کرده بودند، ب��ه نوعي خلاقیت در مجموعه 
نشست هاي پوگواش در س��ال 1957 انجامید. از آن 
زمان به بعد، روتبالت به فعال و طراح اصلي و الگوي 
خس��تگي ناپذیر این جمع تبدیل ش��د. موفقیت هاي 
این نشس��ت ها منج��ر به دریافت جای��زه صلح نوبل 
در س��ال 1955 ش��د. به گونه ای که نیم��ي از آن به 
مؤسس��ه پوگواش و نیمي به ش��خص روتبالت تعلق 
گرفت. مبارزه خس��تگي ناپذیر وي براي رهایي جهان 

از دهه 1990 تاکنون شاهد انباشت حجم زیادي از تسلیحات هسته اي بوده ایم. اگرچه معاهده هاي کنترل 
تسلیحات بعضاً با استقبال کشورها روبرو شده اند، اما حقیقت آن است که دنیا درخصوص نحوه مدیریت و 

انهدام بیست تا سي هزار بمب و موشک هسته اي که در گوشه و کنار جهان وجود دارند، درمانده  است. اساساً 
هدف معاهده ها، بر چیده شدن این گونه کلاهک هاي جنگي است. در اولین گام برای رسیدن به این هدف، 

مي توان از میزان آمادگي و سرعت واکنش آنها کاست، سپس از وضعیت نشانه گیري به سمت اهداف خارج کرد و 
در مرحله بعد آنها را از موشک ها جدا و در انبارها ذخیره نمود. در چنین شرایطي مي توان ادعا کرد،  محافظت 

و نگهداري از آنها نیازمند نیروي انساني و تخصص کمتري است.
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از تسلیحات هس��ته اي همواره زبانزد 
بوده است. اگرچه بسیاري تلاش وي 
را برای هدفي غیرواقع بینانه می دانند، 
اما همواره گروه هاي اقلیت و فعالان 

آرمان گ��راي این عرص��ه از اهداف و 
آرزوهای وي حمایت کرده اند.

کس��اني که محیط هاي آرام مجامع علمي را ترک 
کردند تا به پروژه منهتن بپیوندند، »نس��ل طلایي« 
فیزیکداناني بودند که بس��یاري از آنها در پایه گذاري 
نگرش نوین ما به اتم و هسته، نقش محوري داشتند. 
آنه��ا به خوب��ي دریافتند سرنوش��ت بش��ر در گروي 
وضعیتي اس��ت که در آن، رویداده��اي آني مي تواند 
وضعیتی جبران ناپذیر به همراه داش��ته باش��د. اگرچه 
اکث��ر این افراد به محیط دانش��گاهی بازگش��تند، اما 
همواره نوعي نگراني درخصوص خطرات تس��لیحات 

هسته اي همراه آنهاست.
اساساً دانشمندان هسته اي ش��یکاگو و پیشگامان 
جنبش پوگواش نمونه اي س��تودني از پژوهش��گران 
تأثیر گ��ذار در اجتماع، براي دیگر ش��اخه هاي علوم 
هستند. آنها فقط به عنوان »دانشمند« مطرح نشدند 
و مانند بس��یاري بر ای��ن باور نبودند که مس��ئولیت 
اس��تفاده از نتیجه کارش��ان به عهده سیاس��تمداران 
است. آنها بر این اعتقاد بوده اند که وظیفه دانشمندان، 
هشیار ساختن جامعه نس��بت به عواقب و پیامدهاي 
فعالیت هایشان است و باید اندیشه ها و نظرات آنها به 
روشنی در جامعه مطرح شود. به باور من، دانشمندان 
بی توج��ه به ای��ن موضوع، مثل والدیني هس��تند که 

نسبت به آینده کودکان خود بي توجه اند و آنها را خارج 
از کنت��رل خود مي دانند. بنابراین دانش��مندان نه باید 
نسبت به ماحصل پژوهش هاي خود بي تفاوت باشند و 
نه فقط به استقبال آثار مثبت ناشي از تلاش هایشان 
بروند بلکه تا حد توان باید نس��بت به هر گونه کاربرد 
مخاطره آمیز و تهدیدکننده از یافته هایش��ان مقاومت 

نشان دهند.
در قرن حاضر، غیر از فیزیک، تهدیدها و تنگناهایي 
جدید در زمینه زیست شناس��ي و عل��وم رایانه نیز در 
حال پدیدار ش��دن اس��ت. در این عرصه ها نیز جامعه 
نیازمن��د افرادی چ��ون بث و روتبالت اس��ت. در این 
بین، دانش��مندان و س��رمایه گذاران مستقل تعهدي 
خ��اص دارند چرا که این دس��ته از افراد در مقایس��ه 
با متخصصان فعال در ش��رکت هاي دولتي، از آزادي 

بیشتري برخوردارند.

پینویسها:
Russian roulette _1:نوعیاسـلحهکشیبااسلحهرولوریکه

فقطیکخزانهآنپرباشد.)م(
2-nuclear winter:دورهايسـردوتاریـککهتصورميشـود

پسازیکجنگهستهایجهانگیربرزمینحکمفرماشود.)م(
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یک گرایش مهم و شاید بتوان گفت، گرایش غالب 
در روان شناسی امروز غربی، طیف آرا و افکاری است که 
تحت عنوان »نیروی سوم« یا »روان شناسی انسان گرا« 
و یا جریان »روان شناس��ی پدیدارگرا« مطرح گردیده 
اس��ت. در بررسی »نیروی سوم« باید به این امر مهم 
توجه داش��ت ک��ه این جریان به ص��ورت یک طیف 
ظاه��ر گردیده اس��ت و چهره های اصل��ی آن یعنی 
روان شناسانی چون: »کارل راجرز« )1987(، »آبراهام 
مزلو« )1970( و »گوردون آلپورت« )1967( علیرغم 
تفاوت ه��ا و اختلاف نظر هایی که با یکدیگر دارند، در 
یک سلسله از ویژگی ها مشترک هستند که مجموعاً 

آنها را به عنوان یک طیف فکری نشان می دهد.
این جری��ان از آغاز دهه1960تدریجاً قدرت گرفت 

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

»در نخس��تین س��ال های دهه1960جنبش��ی در 
روان شناس��ی آمری��کا به وج��ود آمد که ب��ه عنوان 
روان شناسی انسان گرایی یا نیروی سوم شناخته شده 
است... از نکات اساس��ی این جنبش تأکید بر تجربه 
هش��یار، اعتق��اد به کلی��ت طبیعت و س��لوک آدمی، 
توجه ب��ه اراده آزاد، خود انگیختگی نیروی خلاق فرد 
و مطالع��ه هم��ه آنچه که به وضعیت انس��ان مربوط 
می شود می باشد... روان شناس��ی انسان گرایی ظاهراً 
بازتابی از ندای ناآرامی و نارضایتی جوانان س��ال های 
دهه 1960 علیه جنبه های ماشین گرایی و ماده گرایی 
فرهنگ معاصر غرب بود. روان شناس��ان انس��ان گرا 

روان شناسان انسان گرا 
با رویکرد رفتار گرایی 
و با گرایش های 
ماشین گرایی، 
کاهش گرایی، 
عنصر گرایی و 
ساده انگاری آن به 
مخالفت برخاستند. 
طرفداران روان شناسی 
انسان گرایی همچنین با 
گرایش های جبر گرایی 
رویکرد فرویدی نسبت 
به روان شناسی و به 
حداقل رساندن نقش 
هشیاری مخالف بودند.«

■  محمود جواهری 

روان شناسی انسان گرایی ظاهراً بازتابی از ندای ناآرامی و نارضایتی جوانان سال های دهه 1960 علیه 
جنبه های ماشین گرایی و ماده گرایی فرهنگ معاصر غرب بود. روان شناسان انسان گرا تلویحاً می گفتند 

»رفتار گرایی« اگر انسان ستیز نباشد، غیر انسانی است و آنان با مفهوم انسان به عنوان حیوان هایی که در 
پاسخ به محیط یا تجارب کودکی به شیوه جبری عمل می کنند مخالف بودند.

 از روان شناسی بحران زدۀ موج سوم تا 
چشم انداز روان شناسی معنوی
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تلویحاً می گفتند »رفتار گرایی« اگر انسان ستیز نباشد، 
غیر انس��انی اس��ت و آنان با مفهوم انس��ان به عنوان 
حیوان هایی که در پاسخ به محیط یا تجارب کودکی به 
شیوه جبری عمل می کنند مخالف بودند... بدین سان 
روان شناس��ان انس��ان گرا با رویک��رد رفتار گرایی و با 
گرایش های ماشین گرایی، کاهش گرایی، عنصر گرایی 
و س��اده انگاری آن به مخالفت برخاس��تند. طرفداران 
روان شناس��ی انس��ان گرایی همچنین با گرایش های 
جبر گرایی رویکرد فرویدی نسبت به روان شناسی و به 

حداقل رساندن نقش هشیاری مخالف بودند.« 
در واق��ع روان شناس��ان نی��روی س��وم ب��ا تلفیق 
تفسیری اگزیستانسیالیس��تی از بشر با توجه ویژه به 
»هش��یاری« و جریان خودآگاه ذهن آدمی و اهمیت 
دادن ب��ه »زمان ح��ال« و بی توجهی به نقش دوران 
کودک��ی، یک رویکرد روان ش��ناختی پدید آوردند که 
داعیه مخالفت با رفتار گرایی و روانکاوی را داش��ت و 
مدعی بود، تفس��یری از بشر ارائه می دهد که با تعبیر 
ماشینی تفاوت دارد. در یک نگاه فهرست وار می توان 

یکی از مدل های اصلی روان درمانی فنومنولاژیستی ]پدیدار گرایانه[ »درمان غیر مستقیم« یا 
»درمان مُراجع محور« است که برخلاف دیگر صور روان درمانی، نقش مهم و اصلی را برعهده 
فرد مُراجع قرار می دهد. این گونه روش درمانی برخاسته از تمایلات ضدنهاد و سازمان و به 
شدت خودگرایانه ای است که در این رویکرد وجود دارد.
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ویژگی های تئوریک و بنیان های فلسفی روان شناسی 
نیروی سوم را این گونه فهرست کرد:

� مبنای فلسفی »نیروی سوم« آمیزه ای از فلسفه 
پدیدار شناس��ی و تفس��یر اگزیستانسیالیس��تی از بشر 
می باش��د. بر این اس��اس برای آدمی نح��وی اختیار 
مطلق در نظر گرفته می شود و عوامل مشروط کننده 
و محدود کننده اراده آدمی ]نظیر اقتضائات بیولوژیک، 
محیط جغرافیایی، محیط اجتماعی و انسانی، محدود 
بودن توانایی های بش��ری...[ کام��لًا و مطلقاً نادیده 

گرفته می شود.
� مفهوم »خود« و »خودشکوفایی«، یکی از مفاهیم 
اصلی در این نحله اس��ت که بیانی دیگر از »س��وبژه 
دکارتی« می باش��د و آنچه که روان شناس��ان نیروی 
س��وم درباره آن مانور می دهند یعنی خودش��کوفایی، 
چیزی جز رؤی��ای تحقق تام وتمام س��وبژه دکارتی 

نیست.
� روان شناس��ان انسان گرا مدعی هستند، با درک و 
تفسیر ماشینی از بشر مخالفند و مدل مورد نظر خود 

از انسان را مدل سایبرنتیکی قرار می دهند.
� این دسته از روان شناسان بر اهمیت »هوشیاری« 

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

روان درمان��ی  اصل��ی  مدل ه��ای  از  یک��ی   �
فنومنولاژیستی ]پدیدار گرایانه[ »درمان غیر مستقیم« 
ی��ا »درمان مُراجع محور« اس��ت ک��ه برخلاف دیگر 
ص��ور روان درمانی، نقش مهم و اصلی را برعهده فرد 
مُراجع قرار می دهد. این گونه روش درمانی برخاسته از 
تمایلات ضدنهاد و سازمان و به شدت خودگرایانه ای 

است که در این رویکرد وجود دارد.
� در روان شناس��ی نی��روی س��وم نح��وی تلق��ی 
ایده آلیس��تی از »ادراک« و نس��بت آن با »عالم واقع 
وجود دارد که به لحاظ فلس��فی نشأت گرفته از وجه 
فنومنولاژیس��تی این نحله می باشد. بر این اساس در 
تعریف نیروی س��وم، اس��اس ادراک آدمی از واقعیت 
همان چیزی اس��ت که فرد اعتقاد دارد واقعی ا ست. 
ب��ه عبارت بهتر این  ها مدعی اند، »ادراک ش��خص از 
واقعیت، واقعیت اس��ت«. حال آن ک��ه در عالم واقع، 
نفس الامر مس��تقل از ادراک ماست و ادراک بشر هر 
چه باشد، نفس الامر و حاقّ واقعیت مستقل از آن وجود 
دارد و در م��واردی با ادراک آدمی تعامل می نماید، اما 
این گونه نیس��ت که واقعیت عینی تابع محض ادراک 
آدمی باش��د. در رویک��رد نیروی س��وم مایه هایی از 

روان شناسان انسان گرا 
مدعی هستند، 
با درک و تفسیر 
ماشینی از بشر 
مخالفند و مدل مورد 
نظر خود از انسان را 
مدل سایبرنتیکی قرار 
می دهند.
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تمای��لات ایده آلیس��تی در امر معرفت  شناس��ی دیده 
می شود.

� نی��روی س��وم ب��ه نس��بی انگاری اخلاق��ی و 
معرفت شناختی معتقد است و لذت بردن و یا خشنودی 
آدمی از یک امر را معیار س��لب و ایجاب اخلاقی قرار 
می دهد. همان گونه که اینان معتقدند، هر چه که بشر، 
»واقعیت« بداند، واقعیت اس��ت، همان گونه مدعی اند 
که آنچه بشر، لذیذ یا ارضا کننده بداند، »خوب« است. 
این ویژگی برخاس��ته از تلقی لیبرالی نیروی س��وم از 

اخلاق می باشد.
� روان شناسان انسان گرا معتقدند، ارگانیسم انسانی 
نوعی میل ذاتی به ش��کوفا ش��دن و تحقق خود دارد 
که ریش��ه در ساختار زیست ش��ناختی و روان شناختی 
بشر دارد، بدین سان آن ها  ]و به ویژه در این بحث ما، 
»راجرز«[ معیار سلامت روان و هدف اصلی زندگی را 
»تحقق خود« می دانند. در این رویکرد امر تحقق خود 
در مواردی با نوعی خود خواهی و آس��ان گیری بر خود 
و گردن گذاردن بر امیال و اهوای نفسانی پیوند دارد.

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

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

ماهیتی ناسوتی، بیولوژیک و اوُمانیستی دارد.
***

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

بیشتری یافته است. 

* پاره ای انتقادات وارد بر »نیروی سوم« و »راجرز«
در کل و در یک بررس��ی فشرده و تحلیل مختصر 
می توان این انتقادات را بر »نیروی سوم« وارد دانست:

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

در روان شناسی نیروی سوم نحوی تلقی ایده آلیستی از »ادراک« و نسبت آن با »عالم واقع وجود دارد 
که به لحاظ فلسفی نشأت گرفته از وجه فنومنولاژیستی این نحله می باشد. بر این اساس در تعریف 
نیروی سوم، اساس ادراک آدمی از واقعیت همان چیزی است که فرد اعتقاد دارد واقعی ا ست. به 
عبارت بهتر این  ها مدعی اند، »ادراک شخص از واقعیت، واقعیت است«. حال آن که در عالم واقع، 
نفس الامر مستقل از ادراک ماست و ادراک بشر هر چه باشد، نفس الامر و حاقّ واقعیت مستقل از 
آن وجود دارد و در مواردی با ادراک آدمی تعامل می نماید، اما این گونه نیست که واقعیت عینی تابع 
محض ادراک آدمی باشد.

نیروی سوم به نسبی انگاری اخلاقی و معرفت شناختی معتقد است و لذت بردن و یا خشنودی آدمی 
از یک امر را معیار سلب و ایجاب اخلاقی قرار می دهد. همان گونه که اینان معتقدند، هر چه که بشر، 
»واقعیت« بداند، واقعیت است، همان گونه مدعی اند که آنچه بشر، لذیذ یا ارضا کننده بداند، »خوب« 
است. این ویژگی برخاسته از تلقی لیبرالی نیروی سوم از اخلاق می باشد.
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و اختی��ار آدمی، غل��ط و کاملًا غیر واقع بینانه اس��ت. 
ادراک غیر واقع گرایانه این روان شناس��ان و ش��خص 
راج��رز از می��زان و کیفی��ت آزادی بش��ر ب��ه نوعی 
ایده آلیس��م خیال بافانه و نادیده گرفتن شرایط عینی 
و محدودیت های واقعی محیط می انجامد و به نحوی 
تکرار ادعای باطل و شکس��ت خورده »سارتر« درباره 

آزادی است.
� راجرز و دیگر روان  شناسان از وجود یک »طبیعت 
بش��ری« یا »خود« در نهاد بشر سخن می گویند؛ اما 
هی��چ گاه آن را به دقت تعریف نمی کنند و ش��ؤون و 
وجوه وجودی آن را مورد بررسی قرار نمی دهند. از آرا 
و نوش��ته های آنها این گونه برمی آید که درکی تماماً 
ناسوتی از طبیعت بشر دارند و آن را در افق بیولوژیک 
و ناس��وتی درک می کنند، بدین س��ان افق نگاهشان 
هیچ گاه به س��مت معنویت متعالی و ساحت مقدس و 

کمال وجودی سیر نمی کند.
� درس��ت است که این روان شناسان به مخالفت با 
مدل تفسیر ماش��ینی - مکانیکی از بشر می پردازند؛ 
اما آنچه که آنها ذیل تفس��یر »س��ایکو سایبرنتیک« 

می گویند نیز، ذیل تعریف کلی ماش��ینی از بشر قرار 
دارد، زیرا جوهر آن خودبنیاد اس��ت و بش��ر را جز در 
مرتب��ه محسوس��ات و انتزاع عقلی و ب��ه عنوان یک 
مجموع��ه از انرژی های بیولوژیک درک نمی کنند؛ با 
این تفاوت که بشر موردنظر آنها به جای این که یک 
بشر ماشینی-مکانیکی قرن نوزدهم باشد، یک ماشین 
پردازشگر و سایبرنتیکی قرن بیستمی است که رکن 
اصلی فعالیت او را تصویر پدیدار شناسانه اش از جهان 
تشکیل می دهد. این تصویر�  پدیدا رشناسانه مبتنی بر 
تفسیر بش��ر به عنوان یک ماشین خودبنیاد است که 
نحوه ادراک او از جهان، اساس هستی اش را می سازد.

از منظ��ر واقع نگری و تأکید بر اندیش��ه و حکمت 
اسلامی، هر نوع درک ماشینی از بشر غلط و بی بنیاد 

است و به فهم غلط از آدمی می انجامد.
� بش��ر ایده آل و مطلوب نیروی س��ومی ها، بشری 
اس��ت که به »خود ش��کوفایی فزاینده« رسیده باشد. 
راجرز، خودش��کوفایی را معادل »ارضای خاطر« تلقی 
می کند و این خودش��کوفایی را معیار س��لامت روان 
و ه��دف زندگ��ی می داند. ح��ال آن که ای��ن تلقی از 
خودشکوفایی بشر کاملًا بی پایه و گمراه کننده است. 
در این تعریف، جای��ی برای»کمال وجودی« در نظر 
گرفته نشده است و صرف تحقق طبیعت آدمی ]یعنی 

بینش لیبرالی، آزادی 
را در فقدان مطلق 
خارجی تعریف نموده 
و تحقق صرف چنین 
معنایی از آزادی را 
موجب رشد می داند؛ 
در حالی که در تعریف 
دینی، آزادی در نسبت 
با حقیقت وعدالت و 
کمال تعریف می گردد 
و آن دسته از فقدان 
موانع، آزادی دانسته 
می شود که به راستی 
زمینه ساز کمال بشر 
باشد.

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

پی ریزی می کنند که منش بیمار، خود چارچوب اصلی و مستحکم »شخصیت بیمار« می گردد.
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به تمامیت رس��یدن آدمی[ معادل »کمال« او فرض 
شده است. اساس این نگرش، غیر دینی و اوُمانیستی 

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

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

پیش نیست  � انگاری می انجامد.
� تعریف این روان شناس��ان از بش��ر همان تعریف 
سوبژه دکارتی است که با ایده آلیسم کانتی در آمیخته 
و در هیئتی اگزیستانسیالیستی ظاهر گردیده است. بر 
این اساس خودشکوفایی چیزی بیشتر از عینیت تام و 
تمام بخشیدن به سوبژه نیست که چون گرایش های 
موجود در س��وبژه مختلف است، در مقام تحقق عینی 

موجب تناقض و اخلال می شود.
� بشر خودشکوفایِ راجرز یک سوبژه است که فارغ 

از هر التزام به شریعت آسمانی است.
� مبنای نگرش راجرز به معرفت شناس��ی واخلاق 
انسانی بر پایه دست نایافتنی بودن »حقیقت مطلق« 
ق��رار دارد ک��ه بی تردید موجب س��ردرگمی در وادی 

نسبی انگاری می شود.
� آنچه راجرز در خص��وص اهمیت و اصالت تلقی 
شخص از خود و از جهان بیرون مطرح می کند ]و به 
عبارتی امتداد ایده آلیسم کانتی و آرای پدیدار شناختی 
است[ موجب اصالت دادن به ذهنیت شخص شناسان 
و به عبارت  دقیق تر »س��وبژه« می گ��ردد که به تبع 
خ��ود موجب نادیده گرفت��ن عوامل بیرونی و عینی و 

بشر به صورت بالقوه دارای ظرفیت ها و قابلیت های مختلفی است و می تواند به سوی »خیر« و یا »شر« 
جهت گیری نماید، آنچه اصالت دارد هدایت بشر به سمت »خیر« و »رشد« می باشد و این امر البته نیازمند 
استفاده از بصیرت و بینش هدایت گر و عنصر »تربیت« است که موجب پرورش قابلیت های پسندیده آدمی 
می گردد، شریعت الهی و اخلاق وظیفه همین هدایت و تربیت را برعهده دارند.

آنچه راجرز در خصوص اهمیت و اصالت تلقی شخص از خود و از جهان بیرون مطرح 
می کند ]و به عبارتی امتداد ایده آلیسم کانتی و آرای پدیدار شناختی است[ موجب اصالت 
دادن به ذهنیت شخص شناسان و به عبارت  دقیق تر »سوبژه« می گردد که به تبع خود 
موجب نادیده گرفتن عوامل بیرونی و عینی و در غلتیدن به نحوی وهم گرایی ایده آلیستی 
می گردد و به هیچ روی با حقیقت و کیفیت تعامل انسان و محیط سازگاری ندارد.
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در غلتیدن به نحوی وهم گرایی ایده آلیستی می گردد 
و ب��ه هیچ روی با حقیقت و کیفیت تعامل انس��ان و 

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

ماهوی دارد.

� ب��ه نظ��ر راج��رز، آزادی آدم ها از »قی��د عوامل 
اجتماع��ی محدود و تباه کننده ]موجب[ رس��یدن آنها 
به م��دارج عالی و خودش��کوفایی فزاینده« می گردد. 
این تلقی ای لیبرالی از مفهوم آزادی و رش��د می باشد 
که از اس��اس با تعریف دینی رش��د ]به عنوان ارتقای 
وجودی[ و آزادی به عنوان بستر سازی رشد وجودی، 
تف��اوت دارد. بینش لیبرالی، آزادی را در فقدان مطلق 
خارجی تعریف نموده و تحقق صرف چنین معنایی از 
آزادی را موجب رش��د می داند؛ در حالی که در تعریف 
دینی، آزادی در نس��بت با حقیق��ت وعدالت و کمال 
تعریف می گردد و آن دس��ته از فق��دان موانع، آزادی 
دانس��ته می شود که به راس��تی زمینه ساز کمال بشر 
باش��د. در رویکرد راجرز نیروی س��وم تعریفی متعالی 
و کمال گرایانه از رشد وجود ندارد و او صرف تمامیت 
یافتن زیستی � روانی بشر ]صفات جانوری  بشر[ را به 

معنای کمال یا رشد در نظر می گیرد.
� راجرز، خودشکوفایی را »بالاترین سطح سلامت« 
می نامد، بدین س��ان سلامت را در چارچوبی ناسوتی � 
س��کولار و غیر دینی تعریف می کند. از منظر حکمت 
اسلامی سلامت روانی، تجسم کمال و رشد بشر است 
و صرف تحقق انگیزه ها و قابلیت های زیستی � روانی 

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

اخروی و سعادت در آن جهانی ندارد.
� چ��ون راج��رز در نظریه خ��ود اش��اره ای هم به 
شریعت آسمانی ندارد و بدین ترتیب نقش هدایت گر 
و راهنمای شریعت  الهی را نادیده می گیرد و چون در 
نهاد بشر گرایش ها و تمایلات مختلفی وجود دارد ]که 
وظیفه ش��ریعت محدود کردن برخی و پرورش برخی 

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

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

علوم جدید، جوهری 
تکنیکی و استیلا جویانه 
دارند و عالم را به 
گونه ای سکولاریستی 
تفسیر می کنند. علوم 
جدید ناآگاه و بی خبر 
از باطن روحانی عالم، 
اسیر یک تصویر 
اعتباری از عالم ناسوت 
در خدمت رویکرد 
اوُمانیستی مدرنیته 
قرار دارند که این 
وضعیت بحرانی، به 
ویژه در علوم انسانی 
تشدید گردیده است.
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دیگر اس��ت[ بدین سان هیچ چارچوب ثابت و روشنی 
برای پرورش بشر در آرای راجرز دیده نمی شودوآنچه 
نی��روی س��ومی ها    تح��ت عن��وانَ خودش��کوفایی 
می نامند،درعمل گرفتارهرج و مرج وتناقضات فراوانی 
اس��ت. به عبارت بهتر هر نوع کوش��ش برای فعلیت 
یافتن استعداد ها و گرایش های وجودی آدمی نیازمند 
طرح و نقش��ه ای برای هدایت اس��ت؛ اگر نه به یک 
آ شفتگی نس��بی انگارانه منجر می شود. اساساً تحقق 
خ��ود یا خود ش��کوفایی بدون طرح و نقش��ه هدایتی 
امکان پذیر نمی باشد، زیرا قابلیت های بشر برای تحقق 
خود بس��یار زیاد است و از طرف دیگر همه جنبه های 
طبیعت بشری ارزش فعلیت یافتن و یا ارزش یکسان 

برای فعلیت یافتن ندارند.
� در نظری��ه راجرز و اکثریت طرف��داران »نیروی 
س��وم« گرایش��ی به س��مت ترویج خودخواهی تام و 
تم��ام و س��هل گری بر خود و اغماض کامل نس��بت 
به خویش��تن و عدم  توجه به مس��ئولیت های انسان ها 
در برابر یکدیگر و اساس��اً مسئولیت های اجتماعی و 
اخلاقی وجود دارد. بی تردید رواج این امر می تواند به 
ترویج صور مختلف خودخواهی و خودپسندی منتهی 
گردد و این همان آفتی اس��ت که غرب مدرن، امروز 

به آن مبتلاست.
� نظریه راجرز و طیف آرای »نیروی سوم« صبغه ای 
سکولاریس��تی دارن��د و معطوف به عالم ناس��وت و 
زندگی دنی��وی و بي توجهی مطلق به آخرت و حیات 
اخروی می باشند. از این رو تبعیت از الگوی موردنظر 
راجرز و دیگر روان شناسان انسان گرا در تقابل کامل با 

آموزه های دینی در خصوص سلامت روان ]که مبتنی 
بر مرگ آگاهی و بذل توجه نسبت به آخرت می باشد[ 

قرار دارد.
� به نظر می رس��د کل آرا و نظ��رات طیف نیروی 
سومی ها که عمدتاًّ از زمان غلبه گفتمان پسامدرنیسم 
و ش��دت یابی بحران س��وبژه در غرب مطرح گردیده 
اس��ت و تکی��ه و تأکی��د آن ب��ر سوبژکتیویس��م و 
خودفعلیت یاب��ی س��وبژه، گونه ای ت��لاش به منظور 
ترسیم راهها و امکانات برای به اصطلاح تحقق خود 
و نجات س��وبژه از بح��ران در فضای تزاحم نفوس و 
بحران مدرنیته و سوبژکتیویس��م می باشد. به عبارت 
دیگر تأکید افراطی این روان شناس��ان بر فعلیت یابی 
و تحق��ق خود، نوعی واکنش در برابر بحران س��وبژه 
مدرن می باشد، واکنشی که به دنبال اصالت دادن به 

سوبژه از مجرای آموزه های روان شناسی است.
� تجرب��ه عین��ی در خصوص درمان غیر مس��تقیم 

تضاد ذاتی مدرنیته در این است که با نادیده گرفتن گوهر وجودی آدمی، از موجودی که کمال او 
در بندگی الهی است می خواهد نسبت به خالق هدایت کننده و پرورش دهنده بشر و همه مخلوقات 
دست به طغیان و عصیان بزند. در واقع تفسیر تفکر مدرن از بشر، صورتی نفسانی دارد و راز این 
تفسیر نفسانی در آن است که بشر را به صورتی استکباری تعریف می کند.
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]درم��ان مُراجع مح��ور[ و اس��تفاده از »گروه ه��ای 
رویاروی« چندان موفقیت آمیز نبوده است؛ به گونه ای 

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

یک درصد تا تقریباً پنجاه درصد نشان داده اند.«
البته در خصوص رویکرد راجرز و نیروی سومی ها 
وعلی الخصوص مدل درمان مُراجع محور گفتنی های 
دیگری هست که باید در فرصت و مجالی دیگر بدان 

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

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

علوم جدید، جوهری تکنیکی و استیلا جویانه دارند 
و عالم را به گونه ای سکولاریس��تی تفسیر می کنند. 
علوم جدید ناآگاه و بی خبر از باطن روحانی عالم، اسیر 
یک تصویر اعتباری از عالم ناسوت در خدمت رویکرد 
اوُمانیستی مدرنیته قرار دارند که این وضعیت بحرانی، 

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

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

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

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

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

می گردد و این ویژگی ها مُقَوّم انسانیت آدمی هستند.

تفکر مدرن اساساً بر 
پایه رویکرد استکباری 
بشر قرار دارد و از 
این رو انسان را نیز به 
صورتی استکباری 
تعریف و تفسیر 
می نماید. روان شناسی 
مدرن تجسم همین 
رویکرد اوُمانیستی در 
نسبت مابین عالم و آدم 
می باشد.
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دقیقاً در گردن فرازی او نسبت به ولایت الهی است نه 
در شهوت جنسی یا...

تفکر مدرن اساس��اً بر پایه رویکرد استکباری بشر 
قرار دارد و از این رو انسان را نیز به صورتی استکباری 
تعریف و تفس��یر می نماید. روان شناسی مدرن تجسم 
همین رویکرد اوُمانیستی در نسبت مابین عالم و آدم 

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

فطرت است.

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

مُقَوّم انسانیت آدمی هستند.
ویژگی های فطری را می توان این گونه برشمرد:

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

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

ــانی: »زبان« در  ــدی از زبان انس ـ بهره من
کیفیتی که آگاه از اس��ماء موجودات اس��ت، کیفیتی 
منحص��ر به فرد اس��ت که اختصاص ب��ه آدمی دارد 
و کم��ال و حفظ س��لامت آن موجب کمال انس��ان 
می گردد و به گونه ای، در تعیین سرنوش��ت و سرشت 
ی��ک قوم و یا یک فرد نق��ش تعیین کننده دارد. زبان 
انس��انی ماهیتاً با زبان حیوانات تفاوت دارد و »هبه« 

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

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

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

و با ذکر الهی و عنایت خداوندی محقق می شود.
ــان دارای فطرت اخلاق است: یعنی  ـ انس
در مت��ن فطرت خود ه��م قادر به درک و ش��ناخت 
ارزش های اخلاقی اس��ت وه��م دارای گرایش ها و 

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

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

حق گرایی و عدالت خواهی.

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

بحران های پوچ  گرایی را تولید می کند.
روان شناس��ی مدرن ب��ه علت جوه��ر خودبنیادانه 
]اوُمانیستی [ ای که دارد، قادر به درک و فهم حقیقت 
وجود آدمی نمی باش��د. روان شناس��ی موجود حتی از 

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

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

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

معنوی عالم می باشد.
روان شناس��ی معنوی بر خلاف روان شناسی مدرن 
]که اس��اس تکیه و تأکید آن بر اخت��لالات روانی � 
مرضی، اختلالات ش��خصیت و ویژگی های روانی � 
رفتاری بش��ر می باش��د[ عمده توجه خود را بر درمان 

بیماری های روحی � اخلاقی بشر و نیز کمک کردن 
جهت اعتلا و کمال وجودی و ش��کوفایی انس��انیت 
آدمیان قرار می دهد. روان شناس��ی-معنوی، صبغه و 
رنگ و بوی غریزی � حیوانی ندارد و هدف از درمان 

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

روان شناسی مدرن به علت جوهر خودبنیادانه ]اوُمانیستی [ ای که دارد، قادر به درک و فهم حقیقت وجود 
آدمی نمی باشد. روان شناسی موجود حتی از درک و نیز درمان مشکلات بشر غربی و غرب زده نیز ناتوان 
است؛ چه رسد به این که بخواهد یا بتواند مراتب وجودی و سیر و سلوک انسان های معنوی و دین دار 
را نیز بفهمد. برای درک حقیقت انسان و نیز درمان عوارض ناشی از غرب زدگی و غرب گرایی بشر امروز، 
نیاز به تأسیس یک »روان شناسی معنوی« هست که منابع نظری آن را قرآن وعترت تشکیل دهد.

روان شناسی معنوی بر خلاف روان شناسی مدرن ]که اساس تکیه و تأکید آن بر اختلالات روانی ـ 
مرضی، اختلالات شخصیت و ویژگی های روانی ـ رفتاری بشر می باشد[ عمده توجه خود را بر درمان 
بیماری های روحی ـ اخلاقی بشر و نیز کمک کردن جهت اعتلا و کمال وجودی و شکوفایی انسانیت 
آدمیان قرار می دهد. روان شناسی- معنوی، صبغه و رنگ و بوی غریزی ـ حیوانی ندارد و هدف از 
درمان را »سازگاری« نمی داند.
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»خودِ  واقعی« یا »خودِ انس��انی« آدمی هس��تند. در 
واقع، فطرت انسانی از زمان تحقق تدریجی و از قوه 
به فعل درآمدن، تولید انرژی می کند که همان انرژی 
س��لامت است. »منشِ  س��الم« جلوه و مظهر همان 
خود اصیل واقعی اس��ت. »خودِ سالم« در نهاد آدمی 
و در میان افراد انس��انی حالت ع��ام و عمومی دارد و 
منش و س��پس ش��خصیت هر فرد به این حالت عام 
و مش��ترک، وجه و جنبه فردی و ش��خصی می دهد. 
در واقع »خودِ س��الم« زیربنای »منشِ سالم« ا ست. 
خود سالم به قلمرو ماهیت مشترک و عام انسان تعلق 
دارد و »منش سالم« به قلمرو »هویت فردی« متعلق 
اس��ت. همین خود سالم اس��ت که اگر بشر از ان دور 

شود، گرفتار از خودبیگانگی می گردد.

 »منش« چیست؟
»منش« جنبه ها و مؤلفه ها و چارچوب اصلی سازنده 
وتعیین کننده شخصیت هر فرد است. »شخصیت« از 
منش، به علاوه یک سلس��له حالات و صفات متغیر، 
مقطعی و یا ناپایدار تشکیل می شود. »منش« هر فرد، 

چارچوب مستحکم و استوار شخصیت اوست.

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

بیمار« می گردد.
درون ه��ر بش��ری کشمکش��ی مابی��ن »نیروی 
کمال گ��را« ی��ا »ان��رژی س��لامت« از یک س��و و 
گرایش های ضد رشد و آنها که می خواهند بشر را در 
ساحت صرف تعلقات جانوری نگاه دارند،از سوی دیگر 
وجود دارد. دوری از فطرت انسانی و عدم رعایت حدود 
و شؤون اخلاقی ]در یک عبارت کوتاه، بی توجهی به 
شریعت و اخلاق[ در بشر مدرن موجب حالت مداومی 
از »اضط��راب روحی منتش��ر« گردی��ده که آن روی 
سکه»افس��ردگی نیست  انگارانه« اس��ت. بدین سان 

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

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

آن دور شود، گرفتار از خودبیگانگی می گردد.

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

وجودی ناتوان و درمانده می سازد.
این گونه درد های روحی � اخلاقی را روان شناس��ی 
مدرن حتی نمی فهمد، تا چه رس��د به این که در پی 
درمان آن باش��د. بگذریم از این که اساس��اً راهی هم 
ب��رای درمان چنین وضعیت هایی ن��دارد هدف غایی 
روان شناس��ی مدرن، حفظ کارایی فردی و اجتماعی 
بش��ر در سطح بس��ته و حقیر زندگی جانوری است و 
تمامی آنچه که در قلمرو »اختلالات روانی � مرضی« 
و یا »اختلالات شخصیت« انجام می دهد نیز، صرفاً 
بدین منظور اس��ت ]بگذریم از این که روان شناس��ی 
م��درن در بی��ش از هفتاد درص��د م��وارد در درمان 
اختلالات روانی � مرضی و اختلالات شخصیتی نیز 

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

انسانی نامیده می شود.
روان شناس��ی م��درن و کلی��ت فلس��فه و ان��واع 
ایدئولوژی های سکولاریست مدرن، از آفرینش  چنان 
زندگی ای عاجز و ناتوانند. حقیقت این است که زندگی 
بر پایه آموزه های اوُمانیستی و سکولاریستی بیش از 
یک قرن اس��ت که گرفتار بحران انحطاطی گردیده 
است و باید به دنبال عالم و آدم دیگری بود ]عالمی از 
نو بباید ساخت، وز نو آدمی[ عالم و آدمی که در برابر 
سیطره سکولاریسم به زندگی قدسی و حیات معنوی 
دعوت می کند. روان شناسی معنوی باید متذکر ما به 

آن عالم و آدم باشد.

زندگی بر پایه سوبژکتیویسم متورم، یک زندگی جانوری است و روان شناسی ـ چه بداند چه 
نداند و بخواهد یا نخواهد ـ بستر ساز چنین زیستی است. در مقابل زندگی جانوری فقط یک 
نوع زندگی وجود دارد و آن زندگی بر پایه اخلاق و شریعت دینی است که موجب شکوفایی فطرت 
آدمی می گردد و زندگی انسانی نامیده می شود.

در واقع روان شناسان نیروی سوم با تلفیق تفسیری اگزیستانسیالیستی از بشر با توجه ویژه به »هشیاری« 
و جریان خودآگاه ذهن آدمی و اهمیت دادن به »زمان حال« و بی توجهی به نقش دوران کودکی، یک رویکرد 
روان شناختی پدید آوردند که داعیه مخالفت با رفتار گرایی و روانکاوی را داشت و مدعی بود، تفسیری از بشر 
ارائه می دهد که با تعبیر ماشینی تفاوت دارد.
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حکمت و اندیشه نیست انگاری و ادبیات معاصر)9(

■ ران مارگُلین ■    ترجمه : مژده شریعتمداری

قسمت اول

سکولاریسم 
نهفته در آراء 
مارتین بوبر

نفوذ ماندگار 
اندیشه های بوبر 
در میان حلقه ها و 
گروه های سکولار 
ساکن در سرزمین های  
اشغالی، انکار ناپذیر 
است.

اشاره
مارتیـنبوبرمتکلمیهـودیمعاصربا
طرحتئـوری"منـتـو" درقلمروکلام
اومانیسـتیمـدرنازشـهرتزیـادی
برخوردارشدهاست.درکشورمابهویژه
دردودهۀاخیرودرپیکوششگسترده
وهدفمندیکهدرجهتمطرحکردنآراء
سکولاریستی واندیشههایاومانیستیـ
صورتگرفتهومیگیرد،حرکتیدرجهت
مطـرحکردنغیـرنقادانهوفراتـرازآن
تبلیـغوترویـجآراءکلامـیمارتینبوبر
صـورتگرفتـهاسـت.مارتینبوبر،یک
متکلمیهودیصهیونیسـتوازمروجان
»سکولاریسـمدینی«درسـرزمینهای

اشغالیاست.
بوبربـهعنوانیکمتکلماومانیسـت
ـسکولاریسـتازاندیشـههاوتفاسیر
سکولاریسـتیکانت،فویربـاخونیچه
تأثیرزیادیپذیرفتهاست.ازمنظرانکار
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این اندیشه، همچون سکولاریسم ترجیح می دهد توجه و تمرکز انسان را از تعالی 
خداوند به حضور او در جهان و از خداگرایی به انسان محوری در جهان جلب کند، 
تمرکزی که لزوماً به خداشناسی کاملًا منفی مشابه اندیشه های سکولاریستی افراطی 
مارکس راهبر نیست؛ ولی اهمیت اصلی را به حضور خداوند به جای تعالی او می دهد. 

ماهیـتقدسـیآموزههایدینـیوتحریـفآندرجهت
غایاتاومانیسـتیمیتوانمارتینبوبرراادامهدهندۀراه

اسپینوزاییهودیدانست.
متنـیکهملاحظـهمیفرمایید،تلخیصشـدۀمقالهای
اسـتکه"رانمارگُلین" درخصوصوجهسکولاریسـتی
آراءمارتینبوبرنوشتهاست.نویسندۀاینمقالهدرمجموع
سکولاریسـتیآراءبوبر نسـبتبـهجوهـراومانیسـتیـ
احساسهمراهیوهمفکریدارد.انتشاراینمقالهازطرف
"فرهنگعمومی" بهاینمنظوراستتابهمروجّانومبلغّان
داخلیاینگونهآراءوپیرواناحیاناًکماطلاعآنها،نشـان
دهیمکهشارحانآراءبوبرنیزبرماهیتسکولاریستیوغیر
دینی]غیرقدسـیوعرفیشده[نظراتاوتصریحدارند.
متأسفانهدرکشورما،درمیانافرادِوابستهبهروشنفکران
آتهئیستوروشـنفکرانبهاصطلاحدینی،رویهایوجود
داردکههرسـخنِمطروحـهازطرفمدافعانتفکراصیل
اسـلامیومتعهدانبهآرمانهایانقلاباسلامیرامورد
هجمهشـدیدتبلیغاتیقـراردادهومحکوممینمایند،اما
درمقابلهرحرفوسـخنیکهامضاءیکژورنالیسـتیا
ایدئولـوگیانویسـندۀاروپایـیوآمریکاییویـایکیاز
غربزدههایپیروآنهادرذیلآنباشد،منکوبومرعوب
ومجذوبمیشوند.امیدواریممروجّانومبلغّانداخلیِآراء
بوبروامثالاودریابندکهبابزرگنماییوتبلیغاینگونهآراء
سکولاریستیدارندآببهآسیابچهکسی اومانیسـتیـ
میریزند؟ازمترجممحترمکهمتناینمقالهرادراختیار

ماقراردادندمتشکریم.

رانالد مورمی گوید بوبر پیام آور سکولاریسم دینی بود، چه چیزی این وابستگی عمیق را 
میان آموزه های بوبر و جهان بینی یهودیان سکولار در گذشته و حال به وجود آورده است 
؟ دینداری بوبر تنها می تواند بر حسب ریشه های سکولاری که از تفکرات عقلانی او تغذیه 
می کرد فهمیده شود، تفکری که تا دهه های پایانی عمر او زمانی که او شروع به نوشتن 
تفسیرهایش از موضوعات انتخابی کتاب مقدس کرد، ادامه یافت.
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حکمت و اندیشه

مارتی��ن بوب��ر )1965-1878( یکی از فیلس��وفان 
مش��هور در میان یهودیان اس��ت. در س��ال 1938 از 
آلمان به فلس��طین مهاجرت ک��رد و باقی عمر خود را 
در اورشلیم گذراند. تمرکز بوبر در بیشتر نوشته هایش 
بر دین و دینداری بود. در حالی که جهان مس��یحیت از 
او به عنوان نمای کامل یهودیت یاد می کند، تا به این 
حد یهودیان راست کیش او را قبول ندارند. اندیشه های 
بوبر بیش از همه در میان یهودیان فلسطین تأثیرگذار 
بود، اگرچه او هرگز نتوانست آن مقامی را که در میان 
متفکران دیگر سرزمین ها داشت، در میان فلسطینیان 
کس��ب کند، اما نفوذ ماندگار اندیشه های بوبر در میان 
حلقه ها و گروه های س��کولار ساکن در سرزمین های  

اشغالی،انکار  ناپذیر ست.
در س��ال 1902 بوبر "یک دانش��گاه یه��ودی " را 
منتشر کرد. طرحی پیشنهادی برای تأسیس دانشگاهی 
یهودی ترجیحا در فلسطین، جایی که یهودیان جوان 
می توانستند در آن مطالعات یهودی داشته باشند و یا 
رشته های عمومی را بیاموزند. از این طریق بوبر توانست 

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

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

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

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

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

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

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

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

1967 شدند.
معنای��ی که بوبر به دین��داری داد هنوز هم موضوع 
اختلاف اس��ت. در سال 1914 او می نویسد:" دینداری 
ش��عور و حس بشر از شگفتی و ستایش است. مذهب، 
اشتیاق برای صمیمیت و همدلی زنده با مطلق است." 
تمایزات او میان دین و دینداری، نتیجه بسط ایده های 
معلمش گئورگ زیمل)10( است که از دینداری به عنوان 
احساس طبیعی مطلق با ساختارهای رسمی دین تعبیر 

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

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

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

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

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

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

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

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

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

در آراء کانت، فویر باخ و نیچه دانست. 

تأثیر اندیشه های کانت، فویرباخ و نیچه 
بر فلسفه بوبر 

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

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

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

بنیان های سکولار اندیشۀ بوبر یعنی فلسفۀ دیالوگی و رویکرد او به سنت یهودی تنها به وسیلۀ 
بررسی نفوذ فلسفۀ  قرن 18 و 19 در باورهای وی قابل درک است. کانت، فویرباخ و نیچه قاتلان 
بزرگ اندیشۀ تعالی الهی در غرب، پیشروان اصلی دینداریِ مدرنِ دیالوگ اندیشانۀ بوبر بودند.
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مهمی داشتند. بوبر خود تصدیق می کند که آثار آنان را 
در جوانی با توجه و علاقه وافری مطالعه می کرده و به 
ش��دت تحت تأثیر آنان قرار داشته است. اگرچه بعدها 
بوبر خود از منتقدان هردوی آنان ش��د اما اندیشه های 

بوبر در سایۀ آراء آنان قابل فهم است.
بوبر ش��یفتۀ "چنین گفت زردشت" نیچه شده بود. 
تأثیر نیچه بر بوبر 17 س��اله چنان قوی بود که او خود 
بعدها آن را مخرب دانست. "مدت ها طول کشید تا من 
توانستم از چنگال اندیشه های او رها شوم " و البته این 
رهایی بدان معنا نیست که او خود را به تمامی توانست 

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

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

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

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

که بوبر این روابط را من-او می نامد.
بنیان های سکولار اندیشۀ بوبر یعنی فلسفۀ دیالوگی 
و رویکرد او به س��نت یهودی تنها به وس��یلۀ بررسی 
نفوذ فلسفۀ  قرن 18 و 19 در باورهای وی قابل درک 
است. کانت، فویرباخ و نیچه قاتلان بزرگ اندیشۀ تعالی 
الهی در غرب، پیشروان اصلی دینداریِ مدرنِ دیالوگ 
اندیشانۀبوبر بودند. بوبر،ارائه دهندۀ سکولاریسم دینی 
ب��ود که توس��ط تفکر حضور خدا آن گون��ه که بوبر در 

تئوری "من � تو " مطرح می کرد، توصیف می شد. 

ــم و فرهنگ به عنوان پایه های  اومانیس
اندیشۀ بوبر

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

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

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

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

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

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

مهمترین جنبۀ سکولاریستی جهان بینی بوبر در این است که برای کتب ومتون دینی، منشاء مقدس و 
الهی در نظر نمی گیرد و منشاء مقدس و الهی کتب و متون مذهبی را انکار می نماید.

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

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

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

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

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

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

دارند.

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

انسان مدارانۀ  او در الهیات است.

پینویسها:
1.Samuelhugo Bergmann

2.GershomScholem
3.Ernst Simon

4.BaruchKurtzweil
5.Meir Weiss

6.نوعـی»دهکـدهاشـتراکی«اسـتکـهریشـهدرصهیونیـزمو
سوسیالیزمدارد.

7.نوعی»مزرعهاشـتراکی«کشـاورزیدرکشوراسرائیلاستکه
درآنهـرخانـوادهمزرعهوخانهخویشرادرتملـکدارد،ولیبرخی
ازوسایلتولیدیروستابهطوراشتراکیدراختیارهمهساکنینموشاو

قراردارد.
8.ShulamitAloni

9.JacobMalkin
10.GeorgSimmel
11.Donald Moore

12.Laurence Silberstein
13.Jacob Burckhardt

14.KonardBurdach

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

امام خمیني»رضوان الله تعالی علیه«
عقل قدسي تاریخ معاصر

تفکر وقتي تفکر است 
که مبنا داشته باشد و 
هرکس به اندازه اي که 
مبنایش ثابت و حقیقي 
باشد به همان اندازه 
تفکر مي کند. کسي که 
اهل فکر نیست مبنا 
ندارد، و امروز از چیزي 
خوشش مي آید و به 
آن گرایش دارد، فردا از 
همان چیز گریزان است.

تفکر وقتي تفکر است که مبنا داشته باشد و هرکس 
به اندازه اي که مبنایش ثابت و حقیقي باش��د به همان 
اندازه تفکر مي کند. کس��ي که اهل فکر نیس��ت مبنا 
ندارد، و امروز از چیزي خوشش مي آید و به آن گرایش 
دارد، ف��ردا از همان چیز گریزان اس��ت. با توجه به این 
مقدمه مي ت��وان گفت: تنها جامعه اي فکر مي کند، که 
مبادي داشته باشد و هرچه این مبادي صحیح تر باشد 
فک��ر در آن جامعه بهتر ظهور دارد و افراد آن جامعه در 
ارتباطاتشان کمتر گرفتار وَهم مي شوند و به همان اندازه 

به وحدت حقیقي مي رسند.

محدودیت هاي تفکر مدرن
همان ط��ور ک��ه انس��ان در ام��ور عقل نظ��ري از 
»بدیهیات«، به عنوان مبادي بهره مند مي شود، در امور 
اجتماعي و سیاسي و تاریخي - یعني عقل عملي- هم 
نیاز به مب��ادي دارد. به جهت نبودن مبادي صحیح در 
امور اجتماعي اس��ت که گفته مي شود هزار سال تاریخ 
بي فک��ري، جه��ان را فرا گرفته اس��ت. اگ��ر نیچه به 
تفکر ارس��طویي انتق��اد دارد و آن را از جهتي یک نوع 
بي تفکري مي داند باید ببینیم منظورش چیست، نباید از 
حرف او جا خورد. حرفش این است که تفکر ارسطویي 
اگر وجوهي از حقیقت را به ما نشان مي دهد، وجهي از 
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همان طور که انسان در امور عقل نظري از »بدیهیات«، به عنوان مبادي بهره مند مي شود، در امور اجتماعي و 
سیاسي و تاریخي - یعني عقل عملي- هم نیاز به مبادي دارد. به جهت نبودن مبادي صحیح در امور اجتماعي است 
که گفته مي شود هزار سال تاریخ بي فکري، جهان را فرا گرفته است.

آن را از منظر ما در حجاب مي برد. زیرا مبناي ارس��طو 
اصالت دادن به ماهیت است و منطق او منطق صوري 
اس��ت، منطق صوري در علم حصول��ي و اصالت دادن 
به ماهیات معني دارد. قضایا را بر اس��اس اصالت دادن 
به ماهیت تنظیم مي کن��د و فکر را مدیریت مي نماید. 
فکر ارس��طویي غلط نیست، به خودي خود یک نحوه 
فکرکردن است، عین ریاضیات که به کمیات نظر دارد 
و در محدوده ي خود حرف دارد ولي نه در همه جا. شما 
با تفک��ر ریاضي نمي توانید زیبای��ي گل را ببینید ولي 
متوجه نظم ریاضي آن مي شوید. گل فوق العاده منظم 
است، همه ي محاسبات ریاضي درآن به کار رفته است، 
اندازه ي زاویه هاي گل برگ ها نسبت به فشاري که باید 
به ساقه وارد شود، همه حساب شده است. اندازه ي هر 
گل طوري است که نه به ساقه فشار بیش از حد بیاید و 
نه برگ هاي گل کوچک و نازیبا باشد. اما نظم گل مثل 
نظم یک اس��کلت فلزي نیست، بلکه نظمي است که 
در عین محاسبات ریاضي، اعضاء آن با آرایش خاصي 
به هم پیوسته ش��ده  که آن را زیبا کرده اند. در اسکلت 
فلزي یک س��اختمان محاسبات دقیقي رعایت شده تا 
نسبت وزن طبقات ساختمان با فوندانسیون، همه با هم 
هماهنگي داشته باشند. ولي شما در اسکلت فلزي فقط 
نظم ریاضي مي بینید در حالي که در گل، عقل دیگري 
در میان اس��ت که در عین حال، نظ��م ریاضي را هم 
دارد، آن عقل، عقلي است که فقط در کمیت ها محدود 
نیست، روحانیتي در آن جریان دارد فوق عقل ریاضي. 
فرهنگ مدرنیته با نوع نگاهي که گالیله نس��بت به 
عالمَ، برجسته کرد، به وجود آمد، او خواست همه ي عالم 

را حتي مقدس��ات و معنویات را از منظر ریاضي ببیند. 
این جمله ي گالیله مشهور است که: کتاب مقدس را بر 
اساس قواعد ریاضیات نوشته اند.)1( ممکن است تصور 
شود این جمله تأیید کتاب مقدس است. در حالي که در 
این جمله عقل مقدسي که عالم را ربوبیت مي کند و در 
کتاب مقدس نیز ظهور کرده، نادیده گرفته شده است. 
در این نگاه رجوعِ ما به عالم و به کتاب خدا، رجوع به 

صاحبان عقل قدسي معتقد به واقعیاتي اصیل تر از واقعیات مادي هستند و تنها عقلي مي تواند 
انقلاب اسلامي را درست تحلیل کند که به معنویات اصالت مي دهد و در چنین فضایي مي توان 
در رابطه با انقلاب اسلامي فکر کرد و به تفاهم رسید. اگر انقلاب اسلامي را با عقل غربي تحلیل 
کنیم به همان نتیجه اي مي رسیم که غرب نسبت به انقلاب اسلامي رسید و تصمیماتي مي گیریم 
که مثل غرب با شکست روبه رو مي شویم. 
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خدایي نیست که در عین عقل مندي، سراسر راز است 
و معنویت. رجوع ما به حقیقت با عقل ریاضي، رجوعي 
همه جانبه نخواهد بود و در این نگاه با همه ي زوایاي 
حقیقت روبه رو نمي ش��ویم در نتیجه اگر انس��ان ها در 
محدوده ي عقل ریاضي با همدیگر ارتباط داشته باشند 
نمي توانن��د حقیقت را با همه ي زوایاي موجود به میان 

آورند و با همدیگر ارتباط برقرار کنند. 
لازم است بر روي این نکته حساس باشیم که مبادي 
فکر اگر کامل نباشد ارتباط ما با همدیگر کامل نیست 
و در نتیجه تفاهم به معني واقعي آن محقق نمي شود. 
این موضوع را به عنوان یک مقدمه فعلًا داشته باشید تا 
بتوانیم این سؤال را مطرح کنیم که مباني تحلیلِ تاریخِ 
معاصر و حضور اجتماعي امروزمان را چه چیزهایي قرار 
 دهیم تا ارتباط ما با همدیگر ارتباط کاملي باشد و حقیقت 
تاری��خِ امروز ما با همه ي زوایایش در حیطه ي تفکر و 
گفتگوي ما قرار گیرد. باید متوجه باش��یم که متأسفانه 
فرهنگ مدرنیته با مباني خودش زمانه ي ما را تحلیل 
مي کند در حالي که نگاه مدرنیته به انقلاب اسلامي و به 
شخصیت حضرت امام»رضوان الله تعالی علیه«، نگاهي 

نیست که موضوع مورد بحث در آن درست دیده شود 
و ما بتوانیم درباره ي آن درست فکر کنیم و در نتیجه به 
تفاهم برسیم. خودِ غربي ها مي گویند عقل غربي، عقل 
اصالت دادن به محسوسات است یعني عقلي که براي 
حقایق ماوراء عالم ماده، جایي قائل نیس��ت. این عقل 
همان »reason« یا عقلِ اصالت دادن به محسوسات 
اس��ت، در آن عقل، براي خ��دا کارکردن جایي ندارد و 
بدین لحاظ عقلي که غرب را به حرکت مي آورد با عقلي 

که رجوعش به حقیقت است فرق دارد. 
عقلي که انقلاب اس��لامي را پدید آورد عقل قدسي 
مؤمنیني بود که ایثار و فداکاري هاي معنوي را یک نوع 
رجوع به واقعیت مي داند. صاحبان عقل قدسي معتقد به 
واقعیاتي اصیل تر از واقعیات مادي هستند و تنها عقلي 
مي تواند انقلاب اس��لامي را درست تحلیل کند که به 
معنویات اصالت مي دهد و در چنین فضایي مي توان در 
رابطه با انقلاب اسلامي فکر کرد و به تفاهم رسید. اگر 
انقلاب اسلامي را با عقل غربي تحلیل کنیم به همان 
نتیجه اي مي رسیم که غرب نسبت به انقلاب اسلامي 
رسید و تصمیماتي مي گیریم که مثل غرب با شکست 

روبه رو مي شویم. 
اگر دوستانِ انقلاب اسلامي متوجه نباشند و با همان 
عقل غربي، انقلاب را ببینند ناخواسته در بین کساني قرار 
مي گیرند که در صدد فتنه  براي انقلاب اسلامي هستند. 
خواهشمندم از این مسئله ساده نگذرید که چرا کساني 
که تا دیروز در کنار انقلاب اسلامي بودند، امروز خواسته 
یا ناخواسته تا براندازي نظام اسلامي پیش رفتند؟ حرف 
ما این است که حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« با 
شخصیت اشراقي شان متذکر این انقلاب شدند و اگر با 
عقل قدسي به این انقلاب نظر نکنیم و با تحلیل هاي 
عقلِ غربي ب��ه آن بنگریم، نتیج��ه اش همان چیزي 
مي شود که براي عده اي در فتنه ي سال 88 پیش آمد. 

عقلي که انقلاب 
اسلامي را پدید 
آورد عقل قدسي 
مؤمنیني بود که 
ایثار و فداکاري هاي 
معنوي را یک نوع 
رجوع به واقعیت 
مي داند. 

حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« با شخصیت اشراقي شان متذکر این انقلاب شدند و اگر با عقل قدسي 
به این انقلاب نظر نکنیم و با تحلیل هاي عقلِ غربي به آن بنگریم، نتیجه اش همان چیزي مي شود که 
براي عده اي در فتنه ي سال 88 پیش آمد. در حالي که اگر آن عده با رجوع به امام، مبادي فهم تاریخِ 

معاصر را درست پیدا مي کردند، در جاي دیگري قرار مي گرفتند.
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در حالي که اگ��ر آن عده با رجوع به امام، مبادي فهم 
تاریخِ معاصر را درست پیدا مي کردند، در جاي دیگري 

قرار مي گرفتند.

گوش هاي شنوا
همه جانبه  بودن یک فکر به این معنا اس��ت که آن 
فکر با خودِ حقیقت مرتبط اس��ت و ن��ه با مفهوم آن. 
گاه��ي با رفیق خود در مورد موضوعي بحث مي کنید، 
از یک طرف قبول دارید مطلبي که او مي گوید درست 
اس��ت ولي از طرف دیگر احساس مي کنید نمي توانید 
به طور کام��ل آن مطلب را قبول کنید. اگر موضوع را 
درست تحلیل کنید متوجه مي شوید رفیق شما مطلب 
را از ی��ک زاویه مي نگرد و مطرح مي کند و ش��ما نیاز 
داری��د مطلب را به صورت جامع و از جنبه ي وجودي و 
اشراقي اش بنگرید و لذا با همه ي ابعادتان جواب خود را 
در رابطه با آن موضوع نمي گیرید. شما وقتي با سخنان 
اهل البیت)ع( روبه رو مي شوید ملاحظه مي کنید مطلب 
به ش��کل جامع بروز مي کند. اهل البی��ت)ع( در عین 
آن ک��ه عقل ریاضي و عقل فلس��في دارند ولي با ما از 
طریق عقل ریاضي و یا عقل فلسفي سخن نمي گویند 
تا با موضوعِ مطرح شده از یک زاویه و یا دو زاویه آشنا 
ش��ویم، عقل اشراقي  آن ها ما را با حقیقتِ مطلب آشنا 
مي کند. عقل اشراقي عقلي است که از قلب جدا نیست، 
ق��رآن در توصی��ف چنین عقلي پاي قل��ب را به میان 
مي کشد و مي فرماید: انسان مي تواند به جایي برسد که 
قلب او تعقل کند و تعقل او از نور قلبي او جدا نباش��د، 
در آیه ي 46 سوره ي حج مي فرماید: »أفََلمَْ یَسِیرُوا فِي 

الْأَرْضِ فَتَکُونَ لهَُمْ قُلُوبٌ یَعْقِلُونَ بهَِا أوَْ آذَانٌ یَسْمَعُونَ 
بهَِا« آیا منکران حقیقتِ نبوي در زمین سیر نکرده اند و 
سرنوش��ت منکران نبوت را ملاحظه نکرده اند تا در اثر 
آن سیر، قلب هایي پیدا کنند که به کمک آن قلب، تعقل 
کنند و گوش هایي به دست آورند که به کمک آن ها حق 

را بشنوند؟
اگ��ر منک��ران نبوت ب��ه تاریخ رج��وع مي کردند و 
سرنوش��ت اقوام هلاک شده را ملاحظه مي نمودند به 
شعوري مي رسیدند که قلب و عقل آن ها هر دو فعلیت 
مي یافت و مي دیدند نابودي ملت ها به جهت پشت کردن 
به وَحي الهي بوده و این شعور بالاتر از فهمي است که 
با عقل فلسفي و ریاضي حاصل  شود. هنوز بشر گوش 
ش��نوایي که بتواند وحي حضرت محمد)ص( را بشنود 
پی��دا نکرده اس��ت، چون قبل از آن که بش��نود گرفتار 
حجاب هایي مي گردد که مانع ش��نیدن آن پیام است. 

براي اتحاد با همدیگر هیچ بعدي از ابعاد انساني ما نباید مورد غفلت قرار گیرد و چنین موضوعي واقع 
نمي شود مگر در جامعه اي که فرهنگِ وجودي و اشراقي اهل البیت)ع( بر آن جامعه حاکم باشد و از 
گفتمان هایي که به اندیشه ها ي انتزاعي و یا فرهنگ مدرنیته محدود است عبور کرده باشد که این همان 
اصول گرایي حقیقي است.

اگر منکران نبوت به تاریخ رجوع مي کردند و سرنوشت اقوام هلاک شده را ملاحظه مي نمودند 
به شعوري مي رسیدند که قلب و عقل آن ها هر دو فعلیت مي یافت و مي دیدند نابودي ملت ها 
به جهت پشت کردن به وَحي الهي بوده و این شعور بالاتر از فهمي است که با عقل فلسفي و 
ریاضي حاصل  شود.
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بشر مدرن در شنیدن بعضي از سخنان بسیار شنواست 
و در ش��نیدن بعضي از حرف ها بسیار ناشنواست. قرآن 
مي فرماید اگر منکران نبوت به راز هلاکت اقوام گذشته 
پي ببرند داراي گوش��ي مي شوند که مي توانند بشنوند. 
آیا همه ي جوانان ما توانس��تند سخنان شهید آویني را 
بشنوند؟ - حرف هایي که فوق العاده شنیدني است ولي 
با این همه بعضي ها ابداً گوش ش��نیدن آن را در خود 
ایجاد نکرده اند- راستي جوانان مخلص بسیجي در جان 
خود چه دارند که قلبش��ان نسبت به کلمات آن شهید 
بزرگ حس��اس است و از طریق کلمات او زندگي شان 
را معني مي کنند؟ وقتي مي گوید: »چگونه در بند خاک 
بماند آن که پرواز آموخته است و راه کربلا را مي شناسد 
و چگونه از جان نگذرد آن کس که مي داند جان بهاي 
دیدار است« این جمله را کسي مي شنود که قلبش امام 
حس��ین)ع( را مي فهمد و مي خواهد همان راه را ادامه 

دهد.

عقلي براي حضور در تاریخ
وقتي ب��ا اهل البی��ت)ع( روبه رو مي ش��وید متوجه 
مي گردید از طریق همه ي ابعادِ ش��ما با ش��ما صحبت 
مي کنند ولي وقتي با سخنان انتزاعي روبه رو مي شوید، 
بدون آن که آن س��خنان را غلط بدانید نمي توانید تمام 
خودت��ان را به آن ها بدهی��د و با تمام وج��ود آن ها را 
تصدیق کنید، همین ط��ور که نمي توانید تمام خودتان 
را به فرهنگ مدرنیته بدهید - فرهنگي که با ش��ما از 
طریق عقل تکنیکي صحبت مي کند- حتي نمي توانید 
همه ي خود را به گالیله بدهید. نمي دانم کلیسا با گالیله 
چه باید مي کرد ولي ش��عوري که مي فهمد گالیله دارد 
معنویت دین را زیر پا مي گذارد قابل ملامت نیس��ت. 
عقل ریاضي در دین هس��ت ولي دی��ن مغلوب عقل 
ریاضي نیست در حالي که گالیله کاري کرد که همه چیز 

مغلوب عقل ریاضي شد. 
س��ؤال این اس��ت که براي فهم تاریخ م��ان به چه 
عقل��ي نیاز داریم تا بتوانیم همه ي زوایاي تاریخ خود را 
بنگریم؟ مسلمّاً عقلي که اهل البیت)ع( براساس آن ما 
را مخاطب قرار مي دهند، عقلي است که همه ي ابعاد ما 
را در نظر مي گیرد. آن عقل مي فهمد از کدام وجه با ما 
صحبت کند تا ما به انتهایي مطلوب برسیم. بر همین 
اس��اس است که آن ها در حدّ تفکرِ انتزاعي با ما سخن 
نمي گویند تا سایر اس��تعدادهاي ما به حاشیه برود. آن 
فهمي که ما براي فهم انقلاب اس��لامي نیاز داریم از 
آن نوع عقل اس��ت، همان عقلي که از دل جدا نیست. 
براي فهم قرآن و براي فهم فرهنگ اهل البیت)ع( اگر 
آن عقل را پیدا نکنیم در تاریخ حقیقي خودمان حاضر 

نمي شویم و در بیرون تاریخ به سر مي بریم. 
حض��رت  س��لوک  و  ش��خصیت  ب��ه  نظ��ر  ب��ا 
امام»رضوان الله تعالي علیه« مي توان به آن نوع از مبادي 
دست یافت که در بستر آن مبادي عقلي قدسي طلوع 

براي ادامه ي حیات 
مذهبيِ خودمان نیاز 
به جامعه اي روحاني 
داریم وآن جامعه 
محقق نمي شود 
مگر با داشتن مبادي 
که ما را به تفکري 
همه جانبه بکشاند و 
امکان تفاهم حقیقي 
را به میان آورد.
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کند، عقلي که به »وجود« نظر دارد. سخن ملا هادي 
سبزواري در مورد فکر به ما کمک کرد تا بفهمیم، فکر 
به کمک مبادي، به مطلوبِ خود دس��ت مي یابد و اگر 
مبادي درست نباشد رجوع ما به حقیقت میسر نمي شود 
و به چیزي مي رس��یم که عقل و قلب از آن گریزان اند، 
مثل آنچه ش��ما در گروه طالبان در افغانستان ملاحظه 
کردید. آن ها با مبادي مخصوص به خود به چیز زشتي 
رس��یده اند و به اسم اسلام، موجب تنفر مردم از اسلام 
مي ش��وند. حضرت امیرالمومنین)ع( این نوع اسلام را 
به پوستیني توصیف کرده اند که وارونه بپوشند، در آن 
صورت سخت ترس��ناک می شود. مي فرمایند: »لبَسَِ 
مُ لبُْسَ الفَْرْوِ مَقْلُوبا« )2( با تغییر مس��یر ولایت  الْسِْ��لاَ
پوس��تین اس��لام را وارونه به تن کردند. ک��ودکان از 
پوستین وارونه مي ترسند ولي اگر پوستین درست در تن 
ش��ود نه تنها ترسناک نیست بلکه ظاهري جذاب دارد. 
اسلامِ طالباني مبادي اش طوري است که تربیت شدگان 
آن بیش از آن که خُلق محمدي)ص( داش��ته باش��ند، 

خشونت امُوي دارند. 
در اندیشه ي انتزاعي به مبادي همه جانبه اي نمي رسیم 
که نتیجه ي آن روبه رویي انسان با حقیقت باشد. وقتي 
در منطق ارسطویي مي گوئید: حسن مسلمان است، هر 
مسلماني نماز مي خواند، پس حسن نماز مي خواند. ذهنِ 
خ��ود را متوجه واقعیتي کردید که ی��ا از ابتدا در همان 
صغراي قضی��ه معلوم بود و یا وقت��ي در آن قضیه به 
نتیجه دست یافتید به مفهومي که منسوب به موضوع 
اس��ت آگاهي یافتید و این در عین آن که مفید اس��ت 
همه ي مطلب نیست. )3( قرآن بدون آن که از این قاعده 

خارج شود، ابعاد دیگري از حقیقت را به روش هاي دیگر 
به میان مي آورد، طوري س��خن مي گوید که به راحتي 
نمي ش��ود آن س��خن را در یک قالب ریاضي قرار داد 
و اگ��ر هم بخواهیم ای��ن کار را بکنیم به نتیجه اي که 

مي خواهیم نمي رسیم.

محدودیت هاي عقل ریاضي
یکي از مهندس��یني که با کامپیوتر سر و کار داشتند 
در س��ال 1365 کتاب قط��وري در رابطه با نظم آیات 
قرآن مربوط به اقتصاد تهیه کرده بودند، در جلس��ه اي 
فرمودند اگر آفتاب بهار س��ال 66 به پشت شما بخورد 
تمام مس��ائل اقتصاد از طریق نظم��ي که من از قرآن 
در آورده ام حل مي ش��ود. آی��ات را در قالب ریاضي در 
آورده بودند و تصور مي کردند مس��ائل بش��ر در همین 
حدّ است و حدّ انسان محدود به نظم ریاضي گونه است. 
فکر مي کردند اگر همه چیز در قالب ریاضي ریخته شود 
جاي خود را در روح و روان جامعه باز مي کند. اش��تباه 
گالیله آن بود که بنا را بر آن گذاشت تا کتاب مقدس و 
طبیعت را به صورت ریاضي ببیند و عملًا جهان غرب 
را از ظرائف بسیاري که در عالم هست محروم کرد. به 

رسیدن به عالمَي که مطلوبِ انسان، اصول گرایي حقیقي باشد چیزي است بالاتر از آن که شما با 
استدلال کسي را قانع کنید تا حرف شما را بپذیرد، باید عالمَ او عالمَي شود تا روح اصول گرایي را 
غذاي جان خود بداند.

در راستاي اراده ي معطوف به فرهنگ، حرکت به سوي اهداف متعاليِ تشیع و سلوکِ همه جانبه به سوي آن 
اهداف متعالي پیش از آن که نیاز به صاحب منصب داشته باشد، نیاز به انسان هایي دارد که احیاگر روحیه اي 
باشند که حضرت امام خمیني»رضوان الله   تعالی علیه« در کالبد ملت دمیدند و ملت را احیاء نمودند. در این راستا 
باید پاي در میان گذاشت و تاریخ را با همان شیوه جلو برد تا طعم عبور از لایه هاي باقي مانده از عهد غربي و 
عهد شاهنشاهي، کام ملت را شیرین کند و روحیه ي خدمت گزاري به ملت را که قسمتي از سلوک الي الله است، 
به میان آورد. 
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گفته ي هایدگر: »اگر فیزیک جدید در جوهر و ذات خود 
ریاضي است، بدان جهت نیست که طبیعت بالذات تابع 
احکام ریاضي باشد، بلکه جهت این امر آن است که ما 
از پیش قص��د کرده ایم که طبیعت را صرفاً در صورت 
ریاض��ي آن، ادراک کنیم و هر چه را که به این طریق 

قابل نباشد دور اندازیم«.)4( 
 روش ما چگونه باید باشد تا به رفتاري گرفتار نشویم 
ک��ه در عین از دس��ت دادن فرصت ه��ا هیچ نتیجه اي 
نگیریم؟ آیا مي شود مبادي قرآني را با عقل ریاضي پیدا 
کنیم و مطاب��ق آن مبادي فکر خود را جلو ببریم و به 
فکر همه جانبه اي دست یابیم که موجب تفاهم لازم و 
وحدت مطلوب در جامعه ي خود باشیم؟ مگر ما معتقد 
نیستیم قرآن مي تواند مبادي افکار ما باشد؟ با چه روشي 
باید با قرآن برخورد کرد که قرآن آن مبادي را در اختیار 
ما بگذارد؟ قرآن خودش مي فرماید: حقیقت، خود را در 
اختیار مطهرون قرار مي دهد و فقط مطهرون مي توانند 
با آن حقیقت و آن کتابِ مکنون تماس داشته باشند و 
بقیه به اندازه ي طهارتي که دارند با حقیقت قرآن ارتباط 
پیدا مي کنند )5( و حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« 
ه��م قبول دارند آن قرآني ک��ه براي قلب مبارک اهل 
البیت)ع( تجلي مي کند براي ایشان تجلي نمي کند ولي 
آیا تفکري که مبادي خود را از اندیشه ي علمي و عملي 
حضرت امام گرفته از قرآن بیگانه اس��ت؟ آیا قرآن در 

منظر حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« همانقدر در 
حجاب است که در منظر آن مهندس در حجاب بود؟ 

وقتي پذیرفتیم شرط پذیرفتن مبادي صحیح، رجوع 
به قرآن اس��ت و ش��رط رجوع به قرآن طهارت است، 
مي پذیریم که هر کس به اندازه اي که از معاصي فاصله 
بگی��رد و جان خ��ود را آماده ي اش��راق حقایق معنوي 
کرده باش��د، به مبادي صحیح دس��ت یافته است و به 
جهت آن که حضرت امام توانسته اند به خوبي شخصیت 
اش��راقي خ��ود را در ذیل نور اهل البی��ت)ع(  بپرورانند 
مي توان گفت س��یره ي علمي و عملي ایشان مي تواند 
مبادي تفکر امروز تاریخ ما باشد و ما از طریق آن مبادي 
به قرآن و معارف دیني رجوع کنیم و در نتیجه با نظر به 
شخصیت اشراقي حضرت امام، ابعاد گسترده ي انسان 
مغف��ول نمي ماند و امکان اتحاد حقیقي - که نیاز یک 

جامعه ي روحاني است- برقرار مي شود. 

جامعه ي ایده آل دیني
براي ادامه ي حیات مذهبيِ خودمان نیاز به جامعه اي 
روحاني داریم وآن جامعه محقق نمي شود مگر با داشتن 
مبادي که ما را به تفکري همه جانبه بکش��اند و امکان 
تفاهم حقیقي را به میان آورد. هزار سال است دین ما، 
دین نظر به امور فردي افراد است و در این مورد چاره اي 
نداشتیم، وقتي اهل البیت)ع(  از مدیریت جامعه حذف 
شدند تنها توانستیم در امور فردي از آن ها پیروي کنیم 
و کم کم باور کردیم دینِ فردي همه ي دین ما است. )6( 
به همین جهت با این که با وقوع انقلاب اسلامي، دین 
به اجتماع برگش��ت ولي هنوز ما متوجه نش��ده ایم که 
نباید امور اجتماعي جامعه ي دیني با اندیشه ي سکولار 
مدیریت شود. متأسفانه عادت کرده ایم که اجتماعمان را 
به دس��ت سکولارها بدهیم و تنها امور فردي خود را به 
روحانیت بس��پاریم. در حالي که اندیشه ي حضرت امام 

در اصول گرایي حقیقي 
سیر انسان از کثرت ها 
به سوي وحدت است 
در حالي که دنیاي 
مدرن درست عکس 
آن است و فرهنگ 
مدرنیته صرفاً به 
کثرت رجوع دارد.

قرارگرفتن در ذیل فرهنگ دیني وقتي به صورت اشراقي واقع شد، چیز فوق العاده ارزش مندي است. در 
ذیل فرهنگِ دیني قرارگرفتن به این معنا است که جان و قلب را تحت الشعاع آن فرهنگ قرار دهیم و موانعِ 

تجلي نور حقایق قدسي را از جان خود بزدائیم.
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آن اس��ت که اگر مي خواهید اس��لام را به نحو صحیح 
داشته باشید حتماً باید اسلام را در حیات اجتماعي خود 
به صحنه بیاورید. در این رابطه حضرت امام»رضوان الله  

تعالی علیه« مي فرمایند: 
»ما جمهوری اس��لامیِ لفظی نخواستیم؛ اینکه ما 
دائماً راجع به این معنا س��فارش می کنیم که باید حالا 
که رژیم، رژیم اس��لامی شده اس��ت محتوا، محتوای 
اس��لامی باشد، برای این اس��ت که یک مملکتی که 
مدعی است من مُسْلم هستم، افرادش ادعا می کنند که 
ما مسلم هستیم لکن در بسیاری جاها دیده می شود که 
پایبند احکام اسلام نیستند. بسیاری از اشخاص ادعای 
اسلام می کنند، همان ادعاست؛ دیگر در عمل وقتی که 
مش��اهده بکنید می بینید که خبری از اسلام نیست. ما 
که می گوییم حکومت همان طور که اس��لامی است، 
محتوایش هم اسلامی باشد، یعنی هرجا که شما بروید، 
در هر وزارتخانه که ش��ما بروید، در هر اداره که ش��ما 
بروید، در هر کوچه و برزن که ش��ما بروید، در هر بازار 
که شما بروید، در هر مدرسه و دانشگاه که شما بروید، 
آنجا اس��لام را ببینید؛ احکام اسلام را ببینید. این برای 
این است که ما حکومت اسلامی خواستیم. ما جمهوری 
اسلامیِ لفظی نخواستیم. ما خواستیم که حکومت الله 
در مملکت مان- و إن شاء الله در سایر ممالک هم- اجرا 

بشود.«)7( 
معلوم مي شود تا اسلام در همه ي مناسباتِ جامعه ي 
ما حاضر نش��ود ما نمي توانیم درست مسلماني کنیم و 
اسلامِ ما یک اسلام همه جانبه نخواهد بود. متأسفانه 
هنوز بعضي از مذهبي ها مس��ایل اجتماعي سیاسي را 

بیرون از دین مي دانند، نهایتاً مي پذیرند اگر کس��ي بر 
حضور دین در مس��ائل اجتماعي حساس است انسان 
بي دیني نیست، هنوز نمي توانند بفهمند اگر ما از تلاش 
براي حضور دین در جامعه کوتاه بیاییم حتماً از اساس 
اس��لام کوتاه آمده ایم. هنوز آن طور که شایسته است 
بصیرت پیدا نکرده ایم که اگر نسبت به حاکمیت اسلام 
با مبادي درست کوتاه بیائیم به یک نحوه سوسیالیسم 
رجوع خواهیم کرد و در مناس��بات خ��ود اصالت را به 
جامع��ه و یا به اقتصاد خواهی��م داد. غافل از این که ما 
فق��ط به کمک ی��ک روح معنوي که متأثر از اش��راق 
حقایق معنوي است مي توانیم جامعه ي مورد نظر خود 
را ش��کل دهیم تا حقیقتاً وحدت در آن حاکم باش��د و 

تفاهم بین افراد محقق گردد.

بنا به تجربه اي که تاریخ در اختیار ما قرارداده اگر بتوانیم در زندگيِ دیني امروزمان آن قطبي را که باید پیدا 
کنیم حضرت روح الله قرار دهیم، در حیاتي همه جانبه  وارد خواهیم شد، در این صورت نه تنها به همه ي آن 
مقاماتي که عرفا در سلوکِ فردي به آن مي رسند، خواهیم رسید بلکه عملاً به سلوک همه جانبه اي دست 
مي یابیم که بیشتر شبیه روحانیت انبیاست، زیرا حیات معنوي انبیاء وسعتي اجتماعي و تاریخي داشته تا 
سراسر عالم را خدایي کنند.
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تأکید مي کنم که براي اتحاد با همدیگر هیچ بعدي 
از ابعاد انس��اني ما نباید مورد غفلت قرار گیرد و چنین 
موضوعي واقع نمي شود مگر در جامعه اي که فرهنگِ 
وجودي و اش��راقي اهل البی��ت)ع( بر آن جامعه حاکم 
باشد و از گفتمان هایي که به اندیشه ها ي انتزاعي و یا 
فرهنگ مدرنیته محدود است عبور کرده باشد که این 

همان اصول گرایي حقیقي است.

راز تفاهم حقیقي
ممکن اس��ت بعض��ي از گروه ها در عی��ن آن که در 
ذیل ش��خصیت امام و رهبري قرار دارند، در ارتباط با 
بعضي از موضوعات با همدیگر تفاوت س��لیقه داشته 
باش��ند ولي در پذیرفتن اندیشه ي جامع حضرت امام، 
در رجوع به فقه و فلس��فه ي صدرایي و عرفان و تأکید 
بر حاکمیت اس��لام و عبور از غرب و ستیز با استکبار، 
مشکلي نداش��ته باش��ند. این گروه ها همه پذیرفتني 
هستند و همه با هم مي توانند جامعه ي متحد اسلامي 
را تش��کیل  دهند و نسبت به همدیگر در تفاهم باشند، 
زیرا مبادي ارزشمندي را در خود دارند و این مبادي راز 
تفاهم حقیقي اس��ت. ولي اگر ما در پذیرفتن بعضي از 
توصیه هاي حض��رت امام هیچ کوتاهي نکنیم ولي در 
همان حال نس��بت به تأکید ایشان نسبت به جامعه ي 

توحیدي گوش شنوایي از خود به میان نیاوریم و پیش 
خود بگوئیم نماز شبمان را که مي خوانیم، روزه هم که 
مي گیری��م، خمس هم که مي دهیم، پس مس��لمانیم، 
نمي توانیم به آن تفاهم و وحدتي برسیم که براي تحقق 
جامعه ي اس��لامي ضروري است. اگر برسیم به این که 
براي مسلمان  بودن چیز دیگري بالاتر از اسلام فردي 
باید مدّ نظر باشد و به این جمع بندي برسیم که ارتباط 
با همه ي مؤمنین و حساسیت نسبت به همه ي جوانب 
جامعه ي اسلامي جزء مسلمان بودن است، این پرسش 
برایمان پیش مي آید که این را چگونه به دست آوریم. در 
چنین حالتي اس��ت اگر بتوانیم امام را مبناي تفکر خود 
قرار دهیم امکان رسیدن به چنین جامعه اي ممکن شده 
است، در آن صورت رجوع ما به همدیگر، رجوعي است 
با اتحادي حقیقي و این به شرطي تحقق مي یابد که با 
توجه به همه ي ابعاد شخصیت حضرت امام با همدیگر 

ارتباط برقرار کنیم. 
اگر گفته ش��ود ما بر س��ر فقاهت امام با همدیگر به 
تفاهم مي رسیم، سؤال بنده این است که شما ضرورتاً 
نیاز به تفکر فلسفي دارید، در آن صورت تفکر فلسفي 
خود را از کجا مي گیرید؟ شما بخواهید و نخواهید داراي 
نوعي از تفکر فلس��في هس��تید، حتي آن هایي هم که 
مي خواهند فلسفي فکر نکنند، فلسفي فکر مي کنند که 
مي گویند مي خواهیم فلسفي فکر نکنیم. تفکر فلسفي 
یک نوع تفکر اس��ت، همان طور که تفکر ریاضي یک 
نوع تفکر اس��ت، مگر مي ش��ود تفکر فلسفي نداشت؟ 
اش��عري ها که ب��ه ظاهر ضد فلس��فه اند، مگر جز این 
اس��ت که تفکرش��ان با مبادي خاصي ک��ه براي خود 
س��اخته اند یک نوع تفکر فلسفي است؟ آن کسي هم 
که با صد دلیل عق��ل را نفي مي کند با یک نوع عقل 
فلسفي دارد فلسفه را نفي مي کند، مثل پوزیتیویست ها. 
پس اگر ام��ام خمیني»رضوان الله  تعالی علیه« را فقط 
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در فقه پذیرفتید تفکر فلس��في تان را از جایي مي آورید 
که آن تفکر تحت تأثیر قلب اش��راقي نیس��ت. یا مثل 
روشنفکرها گرفتار عقل تجربي و حسيِ غربي مي شویم 
و یا مثل وهابي ها با گرفتارشدن در مبادي خاص خود 
به آن تحجر مي رسیم که با صد دلیل غیر خود را کافر 
مي دانند و کش��تن ش��یعه را بر خود واجب مي شمارند. 
همین پرس��ش در مورد روح عرفاني پیش مي آید، اگر 
فقط بر سر فقاهت امام با همدیگر به تفاهم برسیم تفکر 

عرفاني خود را از کجا مي گیریم؟ 
یک مس��لمان ناگزیر است وقتي آیه ي »قُلْ هُوَ الُله 
أحَدٌ« را مي خواند نسبت به احدیت »الله« فکر کند، در 
اینج��ا نیاز به تفکر عرفاني دارد، اگ��ر عرفانِ خود را از 
حضرت امام نگیرد طعمه ي عرفان هاي کاذبي مي شود 
که انسان را از حیات اجتماعي به انزوا مي برد و جامعه را 

جولانگاه استعمارگران مي کند. 
اگر فقط بر سر فقاهت حضرت امام به تفاهم برسیم، 
تفک��ر اجتماعي خود را از کج��ا بگیریم؟ باید میدان را 
به دست پروردگانِ مکاتب سوسیالیسم و یا سکولاریسم 
بدهیم که نمون��ه ي آن را در ترکیه در حزب عدالت و 
توسعه مي یابید. حتي نخست وزیر ترکیه در سفري که 
به مصر و تونس داشت به مسئولان اخوان المسلمین 
مصر و آقاي الغنوش��ي رهبر النهضه ي تونس توصیه 
کرده بود سکولاریس��م را در اداره ي نظام سیاس��ي و 
اجتماعي کشور بپذیرید و اسلام را فقط در امور فردي 
به رس��میت بشناس��ید. همه این ها ما را وا مي دارد که 
ب��ه یک اتحاد روحاني فکر کنی��م که با مبادي خاص 
محقق مي ش��ود و در آن مبادي همه ي ابعاد اس��لام 

مد نظر قرار گیرد و نه این که در آن مبادي صرفاً فقه را 
از اسلام بگیریم و بقیه را از جاهاي دیگر. چنین مبادي 
در شخص حضرت امام به شکل بالفعل موجود است و 
اصول گرایي حقیقي همین است که مسلمانان، اسلام 
را در همه ي ابعاد بپذیرند و جامعه ي خود را مطابق آن 

ابعاد جلو ببرند و پرورش دهند.

شاخصه هاي اصول گرایي حقیقي
مقام معظ��م رهبري»حفظه الله« با توجه به این امر 
تعریف حکیمانه اي از اصول گرایي دارند، در آن تعریف 
مش��خص مي ش��ود همه ي ابعاد را در نظر گرفته اند. 
متأس��فانه ما متوجه نیستیم که اصول گرایي یک فکر 
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و فرهنگ اس��ت و پش��توانه ي آن تنها شخصیت امام 
مي تواند باشد و این اصول گرایي با اصول گرایيِ خطي و 
حزبي و سیاسي که بعضي از گروه ها مدعي آن هستند 

فرق دارد.
مقام معظم رهبري»حفظه الله« در تبیین اصول گرایي 

حقیقي مي فرمایند:
»ایمان و هویت اس��لامي و انقلابيِ روش��ن بینانه، 
دوري از خرافه و سست اندیشي و تمناي دائميِ عدالت 
از یک س��و و ایمان به آینده، برخ��ورداري از روحیه ي 
مجاهدت علمي، اعتقاد به آزاداندیشي وکرامت انساني، 
به کارگیري اصل تصحیح روش ها در مدیریت و تلاش 
براي شکوفایي اقتصادي - اجتماعيِ کشور، ایمان به 
مردم، ایمان به خود، ایمان به اس��تقلال و وحدت ملي 
از سوي دیگر، از مهم ترین شاخص ها در اصول گرایي 

است.« )8( 
إن شاءالله روشن خواهد شد که این اصول گرایي فقط 
و فقط با مکتب حضرت روح الله»رضوان الله تعالي علیه« 
محقق مي ش��ود. باید قلب ما متوجه شود بستر تحقق 
چنی��ن صفاتي که تحت عن��وان اصول گرایي حقیقي 
مطرح است در هر شرایطي پدید نمي آید مگر در مکتب 

حضرت امام. وقتي توانستیم در عالمَي قرار گیریم که 
شخصیت امام با سیره ي علمي و عملي شان متذکر آن 
عالمَ بودند و وقتي این نسل حس کرد آن اصول گرایي 
غذاي جان اوس��ت و س��خت به آن نی��از دارد، متوجه 
مي ش��ود تحقق این موضوع آن قدر هم س��اده نیست 
که در هر شرایطي و با هر فکري ایجاد شود، در نتیجه 
ب��ه دنبال راه کاري مي گردد که مي تواند صورت عملي 
اصول گرایي حقیق��ي را پدید آورد و مي بیند آن راه کار، 

عالمَ حضرت روح الله است. 
رس��یدن به عالمَي که مطلوبِ انسان، اصول گرایي 
حقیق��ي باش��د چیزي اس��ت بالاتر از آن که ش��ما با 
اس��تدلال کس��ي را قانع کنید تا حرف شما را بپذیرد، 
باید عالمَ او عالمَي ش��ود تا روح اصول گرایي را غذاي 
جان خود بداند. اثر اس��تدلال به تنهایي مثل اثر دلیلي 
اس��ت که یک پزشک در باره ي مضرّات سیگار دارد و 
در عین حال خودش س��یگار مي کشد. رابطه ي شما با 
دین مثل رابطه ي علميِ آن پزش��ک با مضرات سیگار 
نیست، یک مسلمان، »دین« را غذاي جان خود مي داند 
و در فضاي دین زندگي مي کند. این حالت بالاتر است 
از این که حقانیت دین با دلیل و اس��تدلال روشن  شود. 
آري اگر کسي منکر حقانیت دین شد باید حقانیت دین 
را با اس��تدلال به او ثابت کرد. مرحوم شهید مطهري 
سلس��له بحث ه��اي جهان بیني اس��لامي را در جواب 
مارکسیس��ت ها نوشتند و اس��اتید معارف اسلامي هم 
در ابتداي انقلاب به دانش��جویان مسلمانِ دانشگاه ها 
همان مباحث را درس مي دادند. پس از مدتي فراموش 
کردیم ما براي منکرینِ دین یک ش��کل بحث داریم 
و ب��راي معتقدین به دین یک ش��کل دیگر باید بحث 
کنیم. متکلمین عزی��ز ما علم کلام را تدوین کردند تا 
مخالفین و منکرین دین را با دلایل عقلي مجاب کنند. 
اگر کسي س��ؤال کند چرا پیامبر )ص( مثل متکلمین 
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صحبت نکردند، جواب این است که پیامبر مي خواستند 
به مردم دین بدهن��د، بعداً که منکرین و منافقین پیدا 
ش��دند و ش��بهه کردند و متکلمین جواب آن شبهات 
را دادن��د، علم کلام ش��کل گرف��ت. روش علم کلام 
روش شکوفاکردن دینداري نیست، براي رفع شبهه و 
مجاب کردن مخالفین است. خواجه نصیرالدین طوسي 
با تجرید الاعتق��اد مي خواهد ش��بهات را رفع کند در 
حالي که مسیر دینداري و رسیدن به اصول گرایي حقیقي 
روش کلامي و صرفاً عقلي نیس��ت، باید قلب به میان 
آید و روحیه ي حماس��ي و مجاهده شکل بگیرد و این 
امر ادب وآداب خاصي را مي طلبد. اگر آن اصول گرایي 
که مق��ام معظم رهبري تعریف کردن��د مورد پذیرش 
ماست نکته بعدي این است که بدانیم این اصول گرایي، 
معارف و اخلاق و عرفان خاصي را مي طلبد، بعداً روشن 
خواهد شد که آن ادب و آدابِ خاص در مکتب حضرت 
امام»رضوان الله تعالي علی��ه« پایه گذاري ش��ده و با آن 
مکتب إن ش��اءالله عالمَ مخصوصي رخ مي نماید که به 

کمک آن مي توان در محضر حقیقت قرار گرفت. 
آن اصول گرایي که مقام معظم رهبري»حفظه الله« 
ش��اخصه هاي آن را برش��مردند بیش از آن که اراده ي 
معطوف به قدرت و منصب در آن مطرح باشد، اراده اي 

معطوف به فرهنگ و خدمت در آن مطرح است.
وقتي سلمان رشدي در کتاب آیات شیطاني  به رسول 
خدا)ص(توهین کرد و امام او را مهدورالدم دانس��تند و 
حک��م قتلش را صادر کردند، عده اي به امام گفتند این 
کار در جهانِ مدرن ب��ا هیچ عرفي از مدیریت جهاني 
هماهنگي ندارد، شاید هم راست مي گفتند ولي حضرت 

ام��ام خوب مي دانن��د که اقتضاي رج��وع به فرهنگ 
اسلام این اس��ت که مدیریت جهانِ استکباري چنین 
عکس العملي را از خود نشان دهد، اما این که وظیفه ي 
امام آن اس��ت که چنین حکمي را بدهند برایشان یک 
فرهنگ است تحت عنوان انجام وظیفه ي شرعي، این 
دنیاي مدرن است که باید خود را با آن وظیفه ي شرعي 
و حک��م الهي هماهنگ کند. معني اراده ي معطوف به 
فرهنگ و وظیفه ي شرعي به همین معنا است و اصول 

گرایي واقعي بر آن تکیه دارد. 
فرهنگ امام»رضوان الله تعالي علیه« فرهنگ اراده ي 
معطوف به قدرت و منصب نیست. این فرهنگِ مدرنیته 
اس��ت که به قول نیچ��ه اراده اش معطوف به قدرت و 
استکبارمنشي است. نیچه معتقد است در دنیاي مدرن 
با حذف خدا از مناسبات بشر، اراده ي معطوف به قدرت 
ظهور مي کند و در آن حال انسان در ذیل چنین اراده اي 
معناي خود را جستجو مي نماید و گرفتار استکبارمنشي 
مي ش��ود. اگر ما نتوانیم این زمان��ه را - یعني زمانه اي 
که اراده ها معطوف به قدرت اس��ت - درست بشناسیم 
نمي توانیم جایگزین مناس��بي در آن پیدا کنیم. هدف 
اراده ي معط��وف به فرهنگ آن اس��ت که تاریخ ملت 
را جلو ببرد و به اهداف متعالي اش نزدیک کند و مسیر 
رس��یدن به آن اه��داف را در امور فرهنگي ریل گذاري 
کند و از حرکت در سطحِ زد و بندهاي سیاسي به شدت 
حذر نماید و این با اراده ي معطوف به قدرت و منصب 
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تف��اوت اساس��ي دارد. در اراده ي معطوف به فرهنگ، 
حرف اصلي را قدرتِ نرم مي زند و ش��ما در حرکات و 
برنامه هاي حضرت امام آن را به خوبي لمس مي کنید 
ولي در اراده ي معطوف به قدرت و منصب، حرف اصلي 
را پول و تکنولوژي و عوامل فریب مردم مي زنند و البته 

همیشه با ناکامي روبه رو بوده اند. 
در راس��تاي اراده ي معطوف به فرهنگ، حرکت به 
سوي اهداف متعاليِ تشیع و سلوکِ همه جانبه به سوي 
آن اهداف متعالي پیش از آن که نیاز به صاحب منصب 
داشته باشد، نیاز به انسان هایي دارد که احیاگر روحیه اي 
باشند که حضرت امام خمیني»رضوان الله   تعالی علیه« 
در کالب��د ملت دمیدند و ملت را احی��اء نمودند. در این 
راس��تا باید پاي در میان گذاش��ت و تاریخ را با همان 
شیوه جلو برد تا طعم عبور از لایه هاي باقي مانده از عهد 
غربي و عهد شاهنش��اهي، کام ملت را ش��یرین کند و 
روحیه ي خدمت گزاري به ملت را که قسمتي از سلوک 

الي الله است، به میان آورد. 
در روایت داریم رس��ول خدا)ص( فرمودند: »أیََعْجِزُ 
أحََدُکُمْ أنَْ یَکُونَ کَأبَيِ ضَمْضَمٍ کَانَ إذَِا خَرَجَ مِنْ بیَْتهِِ 
قْتُ بعِِرْضِي  عَلیَ  النَّاس «)9( آیا کسی  قَالَ اللَّهُمَّ إنِِّي تَصَدَّ
از شماها نمی تواند مانند ابی ضَمْضَم باشد؟ ابوضمضم 
مردی از امت های گذشته بود، هر روز که صبح می کرد، 
می گفت: پروردگارا من آبرو و عنوان خود را برای خدمت 

به مردم و بندگان تو وقف کرده ام. 

در ذیل نظام اس��لامي و براي پایداري نظام، ثواب و 
برکات عزم خدمت به مردم بیش��تر از اعمال مستحبي 
است که مردم مي شناسند حتي اگر آن عمل، طواف به 
گرد خانه ي خدا باشد. یکي از یاران حضرت صادق)ع(  
همراه با حضرت در حال طواف مستحبي بود شخصي 
آمد از او درخواس��ت کمک کرد، گفت بگذار طواف را 
تمام کنم و بیایم، حضرت به او اش��کال کردند که چرا 
طواف را قطع نکردي؟ در ذیل اسلام و در فضاي نظام 
انقلاب اس��لامي برداشتن یک س��نگ از وسط جاده، 
عمل صالح اس��ت، براي این ک��ه در آن صورت مردم 

راحت تر مي توانند به حق رجوع داشته باشند.

جایگاه مکتب حضرت روح الله»رضوان الله  
تعالی علیه«

وقتي ملاحظه فرمودید اصول گرایي حقیقي تفکري 
اس��ت مشخص و نیز روشن شد این نوع اصول گرایي 
از هر کس��ي ب��ر نمي آید و کس��اني را مي طلبد که به 
حکم��ت متعالي نظر داش��ته و در فضاي اصالت وجود 
به حقیقي ترین حقایق عالم وجود، یعني اهل البیت)ع( ، 
نظر دارند و در مبارزه با نفس، »جهادي« عمل مي کنند 
و با تمام انانیت خود درگیر ش��ده و به هیچ منفعتي از 
منافع ش��خصي و قبیلگي و حزبي فک��ر نمي کنند، تا 
تفضل الهي بر جان آن ها سرازیر شود و قلبشان محل 
تجلي اشراقات الهي گردد، جایگاه مکتب حضرت روح 
الله»رضوان الله تعالي علیه« در این عصر روشن مي گردد.

در اصول گرایي حقیقي س��یر انس��ان از کثرت ها به 
س��وي وحدت اس��ت در حالي که دنیاي مدرن درست 
عکس آن اس��ت و فرهنگ مدرنیت��ه صرفاً به کثرت 
رج��وع دارد. ویلی��ام چیتیک مي گوید: خ��داي غرب 
کثرت است. در حالي که خداي اسلام و همه ي ادیان، 
حضرت احد است. )10( تا انسان به حضرت احد -که در 
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سراس��ر هستي مثل روح در بدن، حاضر است - رجوع 
نکند، در واقع بي خداس��ت، از طرفي رجوع به حضرت 
احَ��د، س��از و کاري دارد ک��ه ام��روز مکتب حضرت 
امام»رضوان الله تعالي علی��ه« آن س��از و کار را در خود 
پرورانده و ایش��ان در مکتب خود و در آثار گرانقدرشان 
نش��ان داده اند که رجوع به »وجود« که مبناي حکمت 
صدرایي اس��ت باید مدّ نظر قرار گی��رد تا آن جایي که 
مي فرمودند: »وَ مَ��ا ادَْرَاکَ مَا المُلاصَدرا«)11( و یا براي 
ملاصدرا عنوان »صدرالحکماي متألهین و شیخ العرفا 
کاملین« )12( را به کار مي برند. ممکن است بفرمائید براي 
دینداري نیاز به حکمت صدرایي نداریم، عرض خواهیم 
کرد در آن صورت در تاریخ متوقف مي ش��وید. ممکن 
است بفرمائید مگر قبل از ملاصدرا چکار مي کردیم؟ این 
مثل این است که بگویید ما قبل از انقلاب اسلامي چه 
مي کردیم و بخواهید به تاریخ قبل از انقلاب برگردیم. 
اگر امروز حضرت امام را از تاریخمان بگیریم در حرکت 
تاریخي خود متوقف مي شویم و نسبت به آرمان هایي 
که در پیش داریم عقب مي افتیم. البته آن ملاصدرایي 
که حضرت امام مطرح مي کنند جزء مکتب امام است، 
موضوع ما صِرف فلسفه و ملاصدرا نیست، موضوع ما 
مکتب حضرت امام است و متأسفانه هنوز نتوانسته ایم 
امام را درست ببینیم. حضرت امام همان اندازه که براي 
تحقق انقلاب اس��لامي انرژي صرف کردند به همان 
اندازه براي طرح مکتب صدرایي وقت صرف کرده اند. 
کتاب هاي حضرت امام اکثراً حاصل رجوع به ملاصدرا 
و محي الدین  ابن عربي است و تبیین خاصي است که 
ایشان در مکتب خود از آن ها دارند. در مقدمه ي کتاب 

»اس��ماء حسنا« عرض شد که وظیفه ي امثال بنده در 
آن حدّ اس��ت که زمینه ي رجوع به ش��رح دعاي سحر 
حضرت ام��ام را فراهم کنم تا عزی��زان راحت تر وارد 
آن کت��اب ش��وند و از هزاران ه��زار دریچه ي معرفت 
ک��ه در کت��اب حض��رت امام»رضوان الله تعالي علیه« 
هست بهره مند گردند. حضرت امام در راستاي معرفي 
مکتب خود در نامه به گورباچف اندیش��ه ي ملاصدرا و 

محي الدین بن عربي را پیش مي کشند و مي فرمایند: 
»و از اس��اتید ب��زرگ بخواهید تا ب��ه حکمت متعالیه    
صدرالمتألهّین »رضوان الله تعالی علیه و حشره الله مع  النبیین و

الصالحین« مراجعه نمایند، تا معلوم گردد: حقیقت علم 
همانا وجودی است مجرد از ماده، و هرگونه اندیشه از ماده 
منزه اس��ت و به احکام ماده محکوم نخواهد شد. دیگر 
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ش��ما را خس��ته نمی کنم و از کتب عرفا و به خصوص 
محی الدین ابن عربی نام نمی برم؛ که اگر خواس��تید از 
مباحث این بزرگ مرد مطلع گردید، تنی چند از خبرگان 
تیزهوش خود را که در این گونه مس��ائل قویاً دس��ت 
دارند، راهی قم گردانید، تا پس از چند سالی با توکل به 
خدا از عمق لطیفِ باریک تر ز موی منازل معرفت آگاه 
گردند، که بدون این سفر آگاهی از آن امکان ندارد.«)13(

امامي که این قدر شیفته ي اهل البیت)ع(  اند چگونه 
در اندیشه ي ملاصدرا و محي الدین چیزهایي را مي بینند 
ک��ه نمي توانند از آن ها بگذرند. به همین جهت اس��ت 
که تأکید دارم براي رس��یدن به اص��ول گرایي واقعي 
ک��ه حضرت امام نمودِ کامل آن بودند باید به ملاصدرا 
رج��وع کنیم تا اصال��ت وجود برایمان پی��ش آید و با 
اصالت وجود از کثرتِ هزار ساله ي تاریخِ اصالت ماهیت 
عب��ور کنیم. این یعني رجوع به اندیش��ه اي که علامه 
طباطبائي»رحمۀ الله علی��ه« در وصف آن مي فرمایند با 
آمدن فلس��فه ي صدرایي فهم فرهنگ اهل البیت)ع(  
آس��ان تر ش��ده اس��ت. زیرا بعداً عرض خواهم کرد در 
فض��اي اصالت وجود نظر به حقیقي ترین حقایق عالم 

یعني حضرت صاحب الامر)عج( میسر مي گردد.

اصالت وجود؛ فرهنگ فهم روایات
ش��ما مي دانید ک��ه حضرت صاح��ب الامر)عج( به 
عن��وان واس��طه ي فیض اله��ي، جلوه ي ت��امّ و تمام 
حضرت حق اند، حال اگ��ر »وجود« را نفهمیم چگونه 
مي توانیم جایگاه واس��طه ي فیض را در عالم بفهمیم؟ 
مگر معتقد نیس��تیم تمام عالم هستي از وجود مبارک 
ایش��ان ریشه مي گیرد و در دعاي عدیله بر همین مبنا 
نیَْا وَ بیُِمْنهِِ رُزِقَ الوَْرَی وَ  اظهار مي دارید: »ببَِقَائهِِ بقَِیَتِ الدُّ
مَاء« )14( به بقاي آن حضرت  بوُِجُودِهِ ثبََتَتِ الْأَرْضُ وَ السَّ
دنیا باقي است و به میمنت آن حضرت مخلوقات رزق 

مي خورن��د و به نور وجود آن حضرت زمین و آس��مان 
پایدار است؟ ما اگر »وجود« را در عالم نفهمیم امام مان 
را با داشتن چنین مقامي یک شخص تصور مي کنیم نه 
یک حقیقتي که فوق زمین و آس��مان است. در روایات 
داریم که رس��ول خ��دا)ص( فرمودند من و علي چهل 
هزار س��ال قب��ل از آدم خلق ش��ده ایم. )15( نظر به این 
مقام با اصالت دادن به »وجود« و نظر به مقام وجودي 
آن حضرت ممکن است و نه نظر به آن شخصیتي که 
از پدر و مادرش��ان متولد شده اند. وقتي به ما مي گویند 
ن��ور حضرت زهرا)س( قبل از خلقت زمین و آس��مان 
ۀٍ تَحْتَ سَ��اقِ العَْرْشِ«)16( و  خلق ش��ده »کَانتَْ فِي حُقَّ
در عالمَي زیر پایه هاي عرش قرار داش��ته، مي خواهند 
ما را متوجه حقیقت وجودي آن حضرت بکنند که فوق 
ماهیت، در حقیقت وجودي خود مستقرند. اگر بخواهیم 
به این نوع روایات معرفت پیدا کنیم اول باید از کثرت 
آزاد شویم زیرا تا کثرت گراییم و به ماهیت نظر داریم از 
آن حقیقت جاري که تمام عالم را فرا گرفته بي خبریم. 
امیرالمومنین)ع(  مي فرمایند: »أنَاَ الَّذِي حَمَلتُْ نوُحاً فِي 
��فِینَۀِ بأِمَْرِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي أخَْرَجْتُ یُونسَُ مِنْ بطَْنِ  السَّ
الحُْوتِ بإِذِْنِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي جَاوَزْتُ بمُِوسَی بنِْ عِمْرَانَ 
البَْحْ��رَ بأِمَْرِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي أخَْرَجْ��تُ إبِرَْاهِیمَ مِنَ النَّارِ 
رْتُ عُیُونهََا وَ  بإِذِْنِ رَبِّي، وَ أنَاَ الَّذِي أجَْرَیْتُ أنَهَْارَهَا وَ فَجَّ
غَرَسْتُ أشَْجَارَهَا بإِذِْنِ رَبِّي، ... وَ أنَاَ الخَْضِرُ عَالمُِ مُوسَی، 
وَ أنَاَ مُعَلِّمُ سُ��لیَْمَانَ بنِْ دَاوُدَ، وَ أنَاَ ذُو القَْرْنیَْنِ، وَ أنَاَ قُدْرَۀُ 
دٍ  دٌ أنَاَ وَ أنَاَ مِنْ مُحَمَّ دٌ وَ مُحَمَّ .... أنَاَ مُحَمَّ ِ عَ��زَّ وَ جَلَّ اللهَّ
دٌ مِنِّي«)17( منم آن کس که به دستور خدا نوح را  وَ مُحَمَّ
در کشتی حمل کرد، من یونس را به اذن خدا از شکم 
نهنگ خارج کردم، من به اذن و اراده ي خدا موس��ی را 
از دریا گذران��دم، من ابراهیم را به اذن و اراده ي خدا از 
آتش نجات دادم، من نهرها و چش��مه هایش را جاری 
و درخت های��ش را به اجازه ي خدایم کاش��تم ، من آن 
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خضر دانشمندم که همراه موسی بود، من معلم سلیمان 
ب��ن داودم، و من ذوالقرنین و قدرت الله ام. من محمّد و 

محمّد منم، من از محمّدم و محمّد از من است.
ملاحظ��ه مي کنید که فهم این روای��ات - که نظر 
به حقیقت وج��ودي امام دارد - فرهنگ خاص خود را 
مي خواهد، این همان فرهنگي است که خداوند به لطف 
خ��ودش همان طوري که حضرت امام را پرورانده تا در 
نظام سیاسي اجتماعي، اسلام را معنا کند، ملاصدرا را 
پرورانده تا در فهم حقایق دین به ما کمک شده باشد. 
به یکي از این عزیزان فعّال طلبه که مشغول مطالعه ي 
حکمت متعالیه بودند عرض کردم حکمت متعالیه را با 
روح انقلاب��يِ ملاصدرا مي خواني ی��ا با روح علمي او؟ 
تعجب کرد که روح انقلابي ملاصدرا به چه معنا است؟ 
ملاصدرا در همان موقعي که دارد مکتب خود را تدوین 
مي کند مي داند که دارد انقلاب جهاني به پا مي نماید و از 
این جهت فرقي با حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« 
نمي کند. در همین رابطه حضرت امام در جواب حسنین 
هیکل )18(که مي پرسد چه کتاب هایي جز قرآن در شما 
اثر گذاشته، مي فرمایند: »در فلس��فه، ملاصدرا«،     )19( و 
مقام معظم رهبري مي فرمایند: »... به گمان ما فلسفه ي 
اس��لامي در اسلوب و محتواي حکمت صدرایي، جاي 
خالي خویش را در اندیشه ي انسان این روزگار مي جوید 
و س��رانجام آن را خواهد یاف��ت...«.)20( فراموش نکنیم 
که حکمت متعالیه توس��ط عارفي تدوین ش��ده که با 
زبان فلس��فه با شما سخن مي گوید و با اصالت دادن به 
»وجود«، به نور اهل البیت)ع( ، مسئولیت رجوع به حق 
را در آیندگان به عهده گرفته است لذا کسي مثل دکتر 

فردید هم که سخت تحت تأثیر هایدگر است و بنا دارد 
به »وجود« یا اگزیس��ت و تقرّر حضوري رجوع کند، با 
نگاهي که حضرت امام به حکمت متعالیه دارند، متوجه 
مي شود نباید به حکمت متعالیه از منظر فلسفه بنگرد؛ 
مي گوید: »م��ن مي خواهم از نو ملاصدرا را بخوانم، تا 
آن جا که س��وبژکتیو و ابژکتیو در ملاصدرا محو شود. 
تفسیر من از ملاصدرا غیر از تفسیر خودبنیادانه اي است 
که حوالت دوره ي جدید اس��ت«.)21( یا مي گوید: »وقت 
ملاصدرا در مقایسه با وقت میرداماد، دوري از طاغوت 
است... وقت امام عصر)عج( است«.)22( به همین جهت 
مي ت��وان گفت مکتب ملاصدرا نظر به تاریخ دارد و او 
حضور خود را در تاریخ احس��اس مي کرده و با توجه به 
رسالت تاریخي خود سخن گفته و فلسفه اش را تدوین 

کرده است. 
همان زماني که حضرت امام قطعنامه ي 598 شوراي 
امنی��ت را مي پذیرند در پیام خود مي فرمایند: »ما برای 
درک کامل ارزش و راه شهیدانمان فاصله ي طولانی را 
باید بپیماییم و در گذر زمان و تاریخ انقلاب و آیندگان، 
آن را جس��تجو نماییم. مس��لمّ خون شهیدان، انقلاب 
و اس��لام را بیمه کرده اس��ت. خون شهیدان برای ابد 
درس مقاوم��ت به جهانیان داده اس��ت. و خدا می داند 
که راه و رسم شهادت کور شدنی نیست؛ و این ملت ها 
و آیندگان هس��تند ک��ه به راه ش��هیدان اقتدا خواهند 
نم��ود«)23( ملاحظه کنید چگون��ه در پذیرش قطعنامه 
تمام افق تاریخ را مدیریت مي کنند، ملاصدرا نیز چنین 
نگاه��ي دارد و حضرت امام و مق��ام معظم رهبري در 

همین راستا ما را به ملاصدرا رجوع مي دهند .
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از دیگ��ر خصوصیات اصول گرایي، »آزاداندیش��ي« 
اس��ت. مکتب آزاداندیش��ي بدون فهم انس��اني که در 
»معرف��ت نفس« ش��ناخته مي ش��ود و روای��ات اهل 
البیت)ع(  بر آن تأکید دارند، ممکن نیس��ت. ملاصدرا 
در جلد هشتم اسفار اربعه به صورتي فوق العاده، انساني 
را مي نمایاند که وسعتي بي نهایت و زمینه هایي لایقف 
دارد. بعض��ي از ما همین که طرفِ مقابلمان کمي غیر 
از آنچ��ه ما فکر مي کنیم فکر کرد تحمل او را نداریم، 
این به جهت آن اس��ت که غیر از فک��ر خودمان را در 
عالم نمي شناسیم در حالي که اگر برسیم به این که فکر 
ما نس��بت به حقیقت، محدود است، دائم به دنبال آن 
خواهیم بود که بقیه ي اندیشه ها را کشف کنیم و خود 
را به حقیقت نزدیک نمائیم. و نه تنها بقیه ي اندیشه ها 
را کشف کنیم بلکه اندیشه هاي خود را شکوفا نماییم تا 
حقیقتي که گوشه اي از آن به ما رسیده به طور کامل و 
به تمام معنا شکوفا شود و معني آزاد اندیشي این است. 
ت��ا ما نتوانیم خود را در ابعاد بي نهایت خود وس��عت 
دهیم، بیرون از نور حقیقت زندگي مي کنیم در حالي که 
مي توانیم همچو موري اندر خرمن نور حقیقت خوش 
باشیم، به شرطي که متوجه باشیم در این خرمن همه 

باید حاضر باشند و از وجودِ همدیگر بهره مند شوند. 
یک��ي از خصوصیات اصول گرای��ي، اعتقاد به مردم 

اس��ت. مقام معظم رهبري مي فرماین��د: »هنر اصلي 
امام خمیني»رضوان الله  تعالی علیه«، واردکردن مردم 
ب��ه صحنه ب��ود و در هرجایي که مردم با ش��جاعت، 
بصی��رت و عمل متناس��ب با ایمان خ��ود، وارد میدان 
شدند تمام مشکلات، و بزرگ ترین موانع در مقابل اراده 
م��ردم از بین مي رود«.)24( باور کنی��د اگر ما در فضاي 
عق��ل دیني، به مردم می��دان دهیم هر کدام دریچه ي 
ارتب��اط با غیب خواهند ب��ود. انقلاب ما مگر چگونه از 
طریق مردمِ بسیجي ادامه پیدا کرد؟ مگر بسیجي ها هر 
کدام جدا جدا از امام حکم گرفتند؟ حقیقت این اس��ت 
که در فضاي عقل دین��ي، مردم هر کدام دریچه اي از 

حقیقت اند.

در ذیل اشراق حضرت مهدي)عج(
در روایت بس��یار ارزشمندي از امام صادق)ع(  داریم 
که: »إذَِا قَامَ القَْائمُِ بعََثَ فِي أقََالیِمِ الْأَرْضِ فِي کُلِّ إقِْلیِمٍ 
رَجُ��لًا یَقُولُ عَهْدُکَ فِي کَفِّکَ فَ��إذَِا وَرَدَ عَلیَْکَ أمَْرٌ لَا 
تَفْهَمُهُ وَ لَا تَعْرِفُ القَْضَاءَ فِیهِ فَانظُْرْ إلِیَ کَفِّکَ وَ اعْمَلْ 
بمَِا فِیهَا «.)25( وقتي قائم قیام کند به هر ناحیه از نواحي 
زمین کس��ي را مي فرس��تد و مي گوید تعهد و پیمانت 
- دس��تورالعمل ات - در کف دست تو است، چون امر 
مهمي به تو روي آورد که تو آن را نداني و در انجام آن 
سرگردان شوي، به کف دستت بنگر و تصمیم خود را 
بگیر و عمل کن. در ذیل اشراق مهدي)عج( هر کدام از 
یاران حضرت دریچه اي مي شوند که عالم غیب و معنا 
بر قلبشان گشوده مي گردد. قرارگرفتن در ذیل فرهنگ 
دیني وقتي به صورت اشراقي واقع شد، چیز فوق العاده 
ارزش مندي است. در ذیل فرهنگِ دیني قرارگرفتن به 
این معنا است که جان و قلب را تحت الشعاع آن فرهنگ 
قرار دهیم و موانعِ تجلي نور حقایق قدس��ي را از جان 
خود بزدائیم. )26( کسي مي تواند در ذیل نور مهدي)ص( 
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قرار گیرد و مأمور انجام دستورات آن حضرت  شود که 
وح��ي الهي را قبول دارد، ش��ریعت محمدي)ص( را با 
ج��ان و دل پذیرفته و ولایت امام معصوم را مي فهمد، 
آن هم به صورت اش��راقي و نه صرفاً عقلي، این انسان 
در شرایطي است که دریچه هاي عالم غیب بر جانش 
گش��وده مي شود. در دفاع مقدسِ هشت ساله ملاحظه 
مي فرمودید چگونه انوار معرفت به جوانان بس��یجي ما 
هم اشراق مي شد. این که شما از فهم سرداران بسیجي 
حی��رت مي کنی��د به جهت اش��راقي بود ک��ه در ذیل 
ش��خصیت امام به آن ها مي رسید. آن چه را ما معلمان 
معارف اس��لامي جان مي کندیم که بفهمیم، شهدا در 
ذیل شخصیت حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« نه 

تنها فهمیدند بلکه در عمل پیاده کردند.)27(
اگر مباني اصول گرایي مش��خص شد و توانستیم به 
دقت آن مباني را دنبال کنیم جایگاه مکتب حضرت امام 
مشخص مي شود و روشن مي گردد چرا مي گوئیم باید 
با تمام وجود به تمام مکتب حضرت امام رجوع کرد تا 
اصول گرایي حقیقي در جامعه و در بین نیروهاي انقلاب 
فعلیت یاب��د و از اصول گرایي غیر حقیقي قبیله اي که 

تحمل طرز فکر غیر خود را ندارد، عبور کنیم.

سلوک در این زمان
البته در رابطه با نقش توحیدي و اش��راقي حضرت 
امام لازم اس��ت که دلایل تاریخي و فلس��في و روائي 
ارائه ش��ود تا معلوم گردد امام در زندگي امروز ما - که 
سراسر با مسائل اجتماعي گره خورده- یک استاد کاملِ 
سلوکي محسوب مي شوند. اگر مرحوم قاضي فرمودند 

چنانچه نصف عمرتان را به دنبال اس��تاد بگردید و بعد 
س��لوک را ش��روع کنید ضرر نکرده اید، در امور فردي 
بوده و س��لوک در امور فردي همان است که علامه ي 
قاضي»رحمۀ الله علیه« مي فرمایند؛ در سلوک جمعي هم 
استاد مخصوص به خودش را نیاز داریم. سلوک جمعي 
یعني ایجاد روحانیتي که منجر به اتحاد بین امور فردي 
و امور جمعي شود و این همان اسلامیت است به تمام 
معنا. آرام آرام روشن خواهد شد آن استاد سلوکي که ما 
را وارد روحانیت��ي مي کند که امور فردي و جمعي را به 
اتحاد رسانیم، حضرت امام»رضوان الله تعالي علیه« است. 
استاد سلوکي مي خواهیم تا بتوانیم در ذیل شخصیت او 
قلبمان را کنترل کنیم و به ادب لازم برس��یم و چنین 
ادب��ي نه تنها در امور فردي بلکه در امور اجتماعي هم 
مورد نیاز ما است. چنین شخصیتي امام بزرگوار هستند، 
به ش��رط آن که بپذیری��م در ایجاد حیات طیبه و قلب 
دیني باید نس��بت به حفظ جامعه ي اسلامي و وحدت 
جامعه حس��اس بود، و در این م��ورد نیز باید مثل امور 
فردي س��یر و س��لوک داش��ت، در این صورت متوجه 

شخصیت خاص حضرت امام خواهید شد. 
حض��رت  ب��ا  بای��د  مي کن��م  تأکی��د  این ک��ه 
امام»رضوان الله تعالي علیه« برخورد سلوکي بکنیم، به 
جهت آن اس��ت که متوجه باش��یم ایشان را تنها یک 
اندیش��مند بزرگ و یک معلم فرهیخته ندانیم. با معلم 
که به ما علم مي آموزد کسي برخورد سلوکي نمي کند، 
او باید براي ما دلیل بیاورد و ما هم با عقل خود سخن 
او را مي پذیریم. ولي ش��ما با قرآن صرفاً برخورد علمي 
نمي کنید، مي رسید به این که این قرآن در مبادي جان 
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ش��ما جاي دارد و لذا با آن برخورد س��لوکي مي کنید و 
آن را ذکرٌ للعالمین مي دانید، همین نگاه را باید نس��بت 
به ائمه)ع(   داش��ته باشیم و آن ها را شخصیتي اشراقي 
بدانیم که باید به آن ها نگاهي سلوکي داشت. در رابطه 
با استاد س��لوکي که ما در این زمان باید داشته باشیم 
ضروري اس��ت که به حضرت امام رجوع کنیم تا ما را 
وارد تاری��خ توحیدي همه ي انبیاء  کنند، تاریخي که در 
انتها به حضرت مهدي)عج( مي رس��د، یعني حضور در 

بهترین شکل زندگي توحیدي. 
بن��ا به تجربه اي که تاریخ در اختی��ار ما قرارداده اگر 
بتوانیم در زندگيِ دیني امروزمان آن قطبي را که باید پیدا 
کنیم حضرت روح الله قرار دهیم، در حیاتي همه جانبه  
وارد خواهیم ش��د، در این صورت نه تنها به همه ي آن 
مقاماتي که عرفا در س��لوکِ فردي به آن مي رس��ند، 
خواهیم رسید بلکه عملًا به سلوک همه جانبه اي دست 
مي یابیم که بیشتر شبیه روحانیت انبیاست، زیرا حیات 
معنوي انبیاء وسعتي اجتماعي و تاریخي داشته تا سراسر 

عالم را خدایي کنند.
عزمي که در ارتباط با حضرت امام در انس��ان ایجاد 
مي ش��ود خیلي بالاتر از اطلاعاتي است که یک معلم 
خ��وب یا ی��ک کتاب خ��وب نصیب انس��ان مي کند. 
گاهي که خدمت آی��ت الله بهاءالدیني»رحمۀ الله علیه« 
مي رسیدیم از جلسه که بیرون مي آمدیم اگر مي خواستیم 
سر و ته حرف هاي ایشان را جمع کنیم تماماً آن هایي 
بود که مي دانس��تیم. ایش��ان گاهي در 10 دقیقه یک 
روای��ت را مي خواندند و ش��رح مي دادند. و بعد از مدتي 
متوجه ش��دیم یک عزمي، یک عالمَي، یک رجوعي و 
یک افقي در مقابل شاگردان شان ایجاد شده که از نظر 
ذهني و علم حصولي محس��وس نب��ود اما حضور بود. 
اگر بتوانیم با حض��رت امام»رضوان الله تعالي علیه« به 
عنوان استاد سلوکي برخورد کنیم، استادي که سلوکي 

وس��یع تر از س��لوک فردي را به میان آورده اند، به عزم 
خاصي خواهیم رسید که خود را با ایشان یگانه احساس 
مي کنیم و تمام ادراکات ایشان نسبت به اسلام و امور 
معنوي براي ما معنا مي ش��ود و حساسیت ما و ایشان 
یکي مي گردد. آیا مي ش��ود فهمید ما چنین گمشده اي 
داری��م، تا با قلب زمان��ه و روح ام��روز جهان، به یک 
احساس برسیم؟ اگر بنده بتوانم شواهدي بیاورم تا شما 
به چنین احساس و حضوري برسید، کار دیگري ندارم 
زیرا بعد از آن شما خواهید بود و حضرت امام و افقي که 

از طریق شخصیت ایشان بدان چشم مي دوزید. 
ب��ه حضرت ام��ام به عنوان اس��تاد س��لوکي از آن 
جه��ت رج��وع مي کنی��م که ب��ه تعبیر مق��ام معظم 
رهبري»حفظه الله« آن بزرگ��وار در این دنیاي تاریکِ 
ظلماني، مثل یک خورشید، چند صباحي آمد، درخشید و 
رفت، تا مردم بدانند که خورشیدي هم هست. دیگر بعد 
از ائمه و معصومین، ما و دیگران هم مثل آن آدم سراغ 
نداریم. اگر کسي هم بگوید، به نظر من بي انصافي کرده 
اس��ت. انس��انیت باید بفهمد که این گوهر در خزانه ي 

الهي وجود دارد.)28(
خداوند به لطف خودش م��ا را از راهي که از طریق 
حض��رت امام»رضوان الله علی��ه« مي توانیم به س��وي 

خودش طي کنیم، محروم نگرداند. 

پینویسها:
-بهکتاب»درآمديبرسیرتفکرمعاصر«محمدمددپوررجوعشود.

2-شرحنهجالبلاغهابنأبيالحدید،ج7،ص:191

3-جهتروشنشـدنناتوانيمنطقارسـطویيدرنشـاندادن
حقیقـتموجوداتميتوانیدبهکتاب»نگاهـيدوبارهبهمباديحکمت

انُسي«سیدعباسمعارف،ص126رجوعفرمایید.
4-کتابفلسفهوبحرانغرب،مقالهيهایدگروگشایشراهتفکر

آینده.دکتررضاداوري،ص49.
5-بهسورهيواقعه،آیات77تا79رجوعشود.



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

شه
دی

و ان
ت 

کم
ح

95

6-مقـاممعظـمرهبري»حفظـهالله«در
ملاقاتيکهمجلسخبرگاندرسـال1390
خدمتشـانداشـتندفرمودنـد:مطالبهيمن
نسبتبهفقهحکومتيازحوزهيعلمیهيقم

برآوردهنشدهاست.
7-صحیفهيامام،ج8،ص:282

8-خلاصهيبیانـاترهبرمعظمانقلاب
دردیدارمسئولانوکارگزاراننظامجمهوري

اسلاميدرتاریخ1385/3/29

9_  شهیدثانی،زینالدینبنعلی،کشفالریبه،ص:74
10-بهکتاب»علمجهان،علمجان«،ویلیامچیتیک،ص39رجوع

شود.
11-ر.ک:کتابشرحدعايسحر،)ترجمهفارسی(،امامخمیني،

ص22.
12-ر.ک:کتابشرحدعایسحرامامخمینیص93

13– صحیفهيامام،ج21،ص:224-225
14-مفاتیحالجنان،دعايعدیله

15-ارشادالقلوب،ج2،ص405.
16-شیخصدوق،معانيالاخبار،ص396.

17-حافظبرسی،مشارقأنوارالیقینفيأسرارأمیرالمؤمنین)ع(،
ص:257

18-محمدحسنینهیکلمتولد1923میلادیشخصیتروشنفکر
ونامدارعرباسـتکهبابیشترصاحبنظرانوسیاستمدرانورجال
فرهنگششدههاخیرخاورمیانهآشناییومراودهداشتهاست.ویاز
دوسـتانویارانجمالعبدالناصربودهوبهمدتهفدهسـالسردبیر

مؤسسهالاهراممصربودهاست.
19-صحیفهيامام،ج5،ص271

20-پیامبهمناسـبتهمایشجهانيبزرگداشـتصدرالمتألهین
.78/3/1

21-سـیدموسيدیباج،آراءوعقایدفردید،مفرداتفردیدي،ص
.290

22-همان،ص440.
23-صحیفهيامام،ج21،ص:92

24-1390/9/21
25-بحارالانـوار،ج52،ص365-محمدطـنابراهیـمنعمانـي،

الغیبه،ص319.

26-درراسـتايتجلـيانواريکه
رسـولخدا)ص(وائمهيهدي)ع(دارا
هسـتندميتـوانپرتـوآنانـواررادر
اصحابویارانآنهانیزدید،بهعنوان
نمونـهنهتنهـارسـولخـدا)ص(وقتي
امامحسـین)ع(کودکهستندازکربلا
یادميکنند،حتيسـلمانقبـلازوقوع
حادثهيکربلادرسفرخودبهکوفهوقتي
رهسـپارمحلکربلاميشـوداظهارميدارد:»هَذِهِمَصَـارِعُإخِْوَانيِهَذَا
مَوْضِعُرِحَالهِِمْوَهَذَامُناَخُرِکَابهِِمْوَهَذَامُهَرَاقُدِمَائهِِمْیُقْتلَُبهَِاابنخَیرْ
النبیین«)بحارالأنوار.ج22،ص:386.اعیانالشـیعهج7ص285(این
قتلگاهبرادرانمناسـت،اینجايزمیننهادنبنُهيآناناستواین
محلفرودآمدنسوارانآنهااست،اینمحلریزشخونآناناست.

دراینسرزمینفرزندبهترینپیامبرانکشتهميشود.
27-سـردارصفـويميگوید:مقاممعظـمرهبري»حفظهالله«که
نمایندهيحضـرتامام»رضواناللهعلیه«درشـورايعاليدفاعبودند
ازماخواسـتنددرجلسـهايکهباحضورفرماندههايارتشوبنيصدر
تشکیلميشودشـرکتکنیم.منوشهیدحسنباقريکهفرماندهي
نیرويزمینيسـپاهبودشـرکتکردیم.هرکدامازفرماندههايارتش
موقعیتماودشمنراشرحدادند،وقتينوبتماشدبهشهیدبزرگوار
حسـنباقرياشارهکردمکهبرووتوضیحبده.حضرتآقابعداًبهمن
فرمودند:تاشـمااشارهکرديحسنپاشوبرو،مندیدمکهیکجوان
لاغرانداموکوچولوپاشـد،بدونآنکهسـروریشي،محاسنيداشته
باشد-البتهتهریشکميداشت-مندلمناگهانریخت.گفتم؛حالا
ایـنبنيصدرواینهانشسـتهانداینجوانچـهميخواهدبگوید؟تا
آمـدپـايتابلو،آنتنراگرفتوشـروعکردوضعیتدشـمنرامنطقه
بهمنطقهتشـریحکردکه:دشـمناینجاچندتاتانکدارد،اینجاچه
تیپولشـگريمستقراسـت،آنجاخاکریززدند،اینجامیدانمینو
آنجاسیمخاردارایجادکردهاند.هرچهزمانميگذشتقلبمروشنترو
چهرهامبازترميشد.مثلیکروحانيکهمثلاًوقتيپسرشميخواهد
بهمنبربرودنگراناسـتکهآیاميتوانـدازعهدهياینمنبربرآیدیا
نه.منچنینحاليداشتموليهرچهبیشترصحبتميکردمنقیافهام
بازترميشـد.اودرآنجلسـهچنانگزارشدقیق،مُصوّروخوبيارائه
دادکههمهيحضارحتيخودبنيصدربهشگفتآمدکهاینجواناین

)http://farsi.khamenei.ir(.اطلاعاتجالبراازکجاآورد
http://www.hawzah.net28-
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■ نیما روزبهانی 

دربارۀ  مفهوم فردانگاری لیبرالی 
و بنیان های نظری آن

وجه غالب در نگاه اومانیستی به انسان که در ایدئولوژی لیبرالیسم فرموله و بیان شده است، انسان را در چارچوب 
مفهوم "فرد" تعریف می کند. از این منظر، هر "فرد انسانی" یک اتم نفسانیت محور سودجوی لذت طلبِ قدرت ط لب 

دانسته می شود که در بیگانگی با دیگر افراد ]که آن ها نیز هر یک چونان یک اتم نفسانیت مدارقائم به خود سودجوی 
لذت طلب قدرت مدار تلقی می  گردند[ قرار دارد.

سوژۀ مدرن که صورت 
نوعی و ماهیت بشر 
مدرن را تشکیل می دهد 
در ظهورات خود هم 
صورت فردی دارد و هم 
صورت جمعی . صورت 
فردیِ سوبژکتیویسم 
بشر مدرن در 
هیأت فردانگاری 
]اندیویدوآلیسم[ ظاهر 
می گردد وصورت 
جمعی سوبژکتیویسم 
بشر مدرن در 
هیأت جمع انگاری 
]کلکتیویسم[.

اندیویدوآلیس��م را اغل��ب مترجمان فارس��ی زبان 
ب��ه "فردگرایی " ترجم��ه کرده اند. ح��ال آن که این 
معادل گذاری، نارس��ا بوده و معنای حقیقی این مفهوم 
را نمی رساند. اندیویدوآلیسم که مفهومی اومانیستی و 
مدرن اس��ت و در ایدئولوژی لیبرالی از مقام و جایگاه 
ویژه ای برخوردار اس��ت به معنای "فردانگاری" است. 

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

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

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

م��درن، بش��ر را اولًا یک حیوان ص��رف می داند که 
در سلس��لۀ تطورات طبیعی و بیولوژیک ]آن گونه که 
داروین در کتاب "منش��اء انواع" و پس از آن "منش��اء 
انس��ان" مطرح کرد و پس از او توسط داروینیست ها 
دنبال ش��د و بس��ط داده ش��د و به پارادایم حاکم در 
زیست شناسی مدرن بدل گردید.[  در مقایسه با حیوان 
فق��ط در درجه و رتبۀ بالات��ر و پیچیده تری قرار دارد. 
فلذا هیچ تفاوت ماهوی ای با حیوانات نداشته و صرفاً 
تف��اوت درجۀ کمّی با آن ه��ا دارد. ثانیاً محرّک اصلی 
رفتار انس��ان ها مجموعه ای از تمنی��ات و انگیزه ها و 

در تفکر مدرن، انسان به عنوان یک موجود خود بنیادانگار نفسانی که دائرمدار عالم است، تلقی 
می شود. در این معنا انسان به عنوان یک موضوع نفسانی ]نفسانیت مدار[ مرکزیت می یابد. ]"سوژۀ 
مدرن"[ و همۀ عالم و آدم ]طبیعت، دیگر انسان ها، حیوانات و درختان و همۀ موجودات دیگر  و کل 
کائنات[ به عنوان "ابژه" متعلق این سوژه دانسته شده و در نسبت با این سوژه تعریف می شود.
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خواست ها و نیازهای آنها است که اساساً در چارچوب 
انگیزه های "س��ودجویانه، لذت طلبان��ه قدرت طلبانه" 

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

نفسانی که دائرمدار عالم است، تلقی می شود. در این 
معنا انس��ان به عنوان یک موضوع نفسانی ]نفسانیت 
مدار[ مرکزیت می یابد.]"سوژۀ مدرن"[ و همۀ عالم و 
آدم ]طبیعت، دیگر انسان ها، حیوانات و درختان و همۀ 
موجودات دیگر  و کل کائنات[ به عنوان "ابژه" متعلق 
این سوژه دانسته شده و در نسبت با این سوژه تعریف 
می ش��ود. به عبارت دیگر در انسان شناسی اومانیستی 
مدرن، بش��ر یک سوژۀ نفس��انیت مدار است  که همۀ 
انسان ها وموجودات زنده و غیر زنده و اشیاء وامور برای 
او در حک��م "اب��ژه" قرارمی گیرندتا به نحوی نامحدود 
ونامش��روط مورد تصرف اس��تیلاجویانۀ استثمارگرانۀ 
سودمحورانۀلذت طلبانه وقدرت طلبانۀ وی قرار گیرند. 
در عینی��ت زندگی فردی واجتماعی بش��ر مدرن نیز 
این گونه اس��ت که از خودبیگانگی و بیگانگی س��وژۀ 
م��درن آغاز می گردد و ماهیت تمامی روابط س��وژه با 
عالم و آدم به تبع ماهیت سوبژکتیویستی ای که دارد، 

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

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

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

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

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

می شوند.
فردانگاری اساس��اً انس��ان ]یعنی س��وژۀ مدرن[ را 
ب��ه صورت فرد]یک اتم قائم به خود نفس��انیت مدار[ 
درک می کند. هر فرد ملهم از انگیزه های خودخواهانۀ 
سودجویانه و لذت طلبانه و قدرت طلبانه اش ]مثل یک 
اتم نفس��انیت مدار[ با "فرد" یا "فرد"های دیگری ]که 
آنها نیز هر کدام یک اتم نفسانیت مدار هستند[ از روی 
انگیزه ها و نیّاتسودجویانه و لذت دوستانه وقدرت طلبانه 
و ب��ه منظ��ور پیش��برد اغ��راض و مناف��ع وتحق��ق 
خواس��ت های خود ارتباط برقرار می کند وبا رسیدن به 
هدف و برطرف ش��دن نیازش، ارتباط را قطع می کند.  
براین اساس، روابط انسان ها با یکدیگر روابطی صرفاً 

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

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

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

فردانگاری لیبرالی به ظهور"فرد منتشر" می انجامد : فردانگاری لیبرالی به دلیل ماهیت اتمیستی 
و کالایی و سودجویانه ای که دارد اساساً سرمایه دارانه است و از منظر همین صبغه و ماهیت 
سرمایه دارانه است که چونان رشته ای نامرئی در خدمت تثبیت و تحکیم رژیم لیبرال سرمایه داری 
عمل می نماید.
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که برش��مردیم[ را ن��دارد وبه لحاظ هستی شناس��ی 
وانسان-شناسی "فرد" را اصیل و "جمع"  و "اجتماع" 
را اموری اعتباری و غیرحقیقی می داند. هم-چنان که 
در پیش اشاره ش��د، لیبرالیسم اصلی ترین ایدئولوژی 
فردانگارانه اس��ت و فردانگاری یکی از ارکان نظری 
لیبرالیسم اس��ت "آنتونی آربلاستر" در توصیف نقش 

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

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

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

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

)افراد( و خانواده هایشان هستند." )2(
فردانگاری در معنایی که مطرح کردیم امری کاملًا 
مدرن است و در دوره های ماقبل مدرن اصلًا مطرح و 
متصور نبوده است. معروف است که ارسطو می گفت: 
"انسان نمی تواند فرد باشد. فرد یا خداست یا حیوان".

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

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

 فردانگاری لیبرالی تبلور ایدئولوژیک جوهر اتمیستی - کالایی انسان در اجتماع سرمایه داری مدرن است. 
فردانگاری مدرن که صورتی از سوبژکتیویسم است از جهات زیادی با جمع انگاری مدرن که آن هم صورتی 

دیگر از سوبژکتیویسم است، در تضاد قرار دارد و وجوهی از این تضاد را می توان در کشاکش وستیز ورقابت 
میان لیبرالیسم و فاشیسم یا خصومت و ستیز لیبرالیسم با سوسیالیسم بوروکراتیک استالینی مشاهده کرد.
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اصلی ترین ایدئولوژی مبلغّ و مدافع نظام سرمایه داری 
مدرن اس��ت. انس��ان مدرن  در نظام س��رمایه داری 
اومانیستی حالت کالایی پیدا می کند وهر "فرد" آدمی 
یک اتم نفسانی دانسته می شود که در ارتباطی کالایی 
با دیگر "فرد"ها قرار می گیرد. فردانگاری لیبرالی تبلور 
ایدئولوژیک جوهر اتمیستی - کالایی انسان در اجتماع 
سرمایه داری مدرن است. فردانگاری مدرن که صورتی 
از سوبژکتیویسم است از جهات زیادی با جمع انگاری 
مدرن که آن هم صورتی دیگر از سوبژکتیویسم است، 
در تضاد قرار دارد و وجوهی از این تضاد را می توان در 
کشاکش وستیز ورقابت میان لیبرالیسم و فاشیسم یا 
خصومت و ستیز لیبرالیسم با سوسیالیسم بوروکراتیک 
استالینی مشاهده کرد.در جمع انگاری مدرن، انسان نه 
ب��ه صورت "فرد" که در صورت "جمع" ]مثلًا "نژاد و 
تبار" )ناس��یون( یا "طبقه" [ است که تعریف می شود. 
ب��ه عبارت دیگ��ر، حقیقت وجود بش��ر در ایدئولوژی 
لیبرالیس��م، در ذیل مفهوم "فرد" استکه معنا می شود 
ودر ایدئولوژی های جمع انگار، حقیقت وجود بش��ر در 
ذیل مفهوم"جمع" است که معنا می شود. فردانگاری 
اومانیستی ]علیرغم همۀ تفاوت هایی که با جمع انگاری 
مدرن دارد[ آن روی سکۀ جمع انگاری اومانیستی است. 
رجوع فردانگاری مدرن و جمع انگاری مدرن هردو به 
تعریف اومانیس��تی از انس��ان و سوبژکتیویتۀ  نفسانی 
اس��ت. البته به نظر می رس��د در مجموع، فردانگاری 
مدرن ب��ه لحاظ  ایدئولوژیک قوی تر وریش��ه دارتر از 
جمع انگاری مدرن است و بر آن غلبه دارد. به هر حال 
هم در فردانگاری و هم در جمع انگاری مدرن، انسان 

به عنوان حیوان سودجوی لذت طلبِ قدرت طلب ]سوژۀ 
مدرن[ تعریف می گ��ردد  و فردانگاری و جمع انگاری 
هر دو محصول فلس��فۀ اومانیستی هستند و هیچ یک 
در دوره های تاریخی ما قبل مدرن ]در غرب یا شرق[ 

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

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

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

هم در فردانگاری و هم در جمع انگاری مدرن، انسان به عنوان حیوان سودجوی لذت طلبِ 
قدرت طلب ]سوژۀ مدرن[ تعریف می گردد  و فردانگاری و جمع انگاری هر دو محصول فلسفۀ 
اومانیستی هستند و هیچ یک در دوره های تاریخی ما قبل مدرن ]در غرب یا شرق[ مطرح 
نبوده و تحقق نداشته اند. 

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

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

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

انسان مدرن  در 
نظام سرمایه داری 
اومانیستی حالت 
کالایی پیدا می کند 
و هر "فرد" آدمی 
یک اتم نفسانی 
دانسته می شود که 
در ارتباطی کالایی 
با دیگر "فرد"ها قرار 
می گیرد.

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

تکنوکراسی ـ بوروکراسی نظام های سرمایه داری معاصر[ تبدیل به انسانی فاقد هویت وتابع منطق بازار ونظام 
کالایی گردیده و نظام تبلیغات و رسانه های مدرن او را راهبری می نماید.
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میان انسان و "عین ثابت انسانیت" ]که همانا حقیقت 
وجان مایه و باطن انس��ان اس��ت[ بعُد ودوری ایجاد 
می کند، از این رو نه تنها به ش��کوفایی فردیت انسان 
نمی انجامد که کاملًا به عکس موجب سرکوبی فردیت 
اصیل وجودی انسان ]که ریشه در مظهریت نسبت به 
اس��ماء در "عین ثابت انسانیت" دارد[ نیز می گردد. بر 
این پایه است که می توان گفت فردانگاری لیبرالی در 

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

رس��انه ها و ادبیات رس��انه ای و مشهورات برخاسته از 
آنها هستند. فرد منتشر، ناخودآگاه مقلد عادات فکری 
و مشهوراتی است که اجتماع مدرن به طرق مختلف 
به او القاء می کند. فرد منتش��ر انسانی از خود بیگانه و 
اسیر ظاهرگرایی اس��ت. او هویتی سست و بی ریشه 
دارد، فاقد قضاوت نقادانه ونگرش مس��تقل برخاسته 
از تفکر است. فرد منتشر قابلیت عشق ورزی اصیل و 
بعضاً حتی دوست داشتن های صادقانه و مسئولانه را 
ندارد و در اندیشه وفعل وتعامل خود با دیگران ملهم از 
منطق سودانگاری ولذت طلبی فرودستانه  و حقیرانه  و 

کاسبکارانۀ سرمایه داری مدرن عمل می نماید.
"خ��وزه ارتگائی گاس��ت" در مفهوم��ی که تحت 
عنوان"توده" مطرح می کند، ن��کات وویژگی هایی را 
برمی ش��مارد که برخی از آنها با مفهوم "فرد منتشر" 
نزدیکی ها وبعضاً ش��باهت هایی دارد. ارتگائی گاست 

می نویسد:
»ب��ه معنای دقی��ق می توان "توده ب��ودن" را یک 
واقعیت روح��ی تعریف کرد، بدون آ ن ک��ه احتیاج به 
این باش��د که افراد جمعیتی تشکیل دهند. همچنین 

فرد منتشر، ناخودآگاه مقلد عادات فکری و مشهوراتی است که اجتماع مدرن به طرق مختلف به او القاء می کند. 
فرد منتشر انسانی از خود بیگانه و اسیر ظاهرگرایی است. او هویتی سست و بی ریشه دارد، فاقد قضاوت 
نقادانه و نگرش مستقل برخاسته از تفکر است. فرد منتشر قابلیت عشق ورزی اصیل و بعضاً حتی دوست 
داشتن های صادقانه و مسئولانه را ندارد و در اندیشه وفعل وتعامل خود با دیگران ملهم از منطق سودانگاری 
ولذت طلبی فرودستانه  و حقیرانه  و کاسبکارانۀ سرمایه داری مدرن عمل می نماید.

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

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

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

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

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

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

است. 

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

نظر بگیریم در واقع انسانیت او را نفی کرده ایم. 

نفی فردانگاری 
لیبرالی از منظر 
فردیت اصیل انسانی 
نشأت گرفته از 
پیروی از ولایت 
الهی به هیچ روی 
به معنای اثبات 
جمع انگاری نیست. 
اساساً  فردانگاری 
و جمع انگاری هر 
دو به عالم مدرن 
تعلق دارند وعلیرغم 
تفاوت هایشان از 
یک بستر ]یعنی 
فلسفۀ اومانیستی[ 
برخاسته اند.



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

شه
دی

و ان
ت 

کم
ح

105

ح��ال آن که این مدعای لیبرال ها یک مغالطۀ تمام 
عیار اس��ت.نفی فردانگاری لیبرال��ی از منظر فردیت 
اصیل انسانی نش��أت گرفته از پیروی از ولایت الهی 
به هی��چ روی به معنای اثبات جمع انگاری نیس��ت. 
اساس��اً  فردان��گاری و جمع ان��گاری ه��ر دو به عالم 
مدرن تعلق دارند وعلیرغم تفاوت هایشان از یک بستر 
]یعنی فلس��فۀ اومانیستی[ برخاسته اند. نکتۀ دیگر که 
باید توجه کرد این اس��ت که توتالیتاریس��م مختص 
به جمع انگاری مدرن نیس��ت و فردانگاری مدرن هم 
ماهیت توتالیتاریس��تی دارد، اساساً توتالیتاریسم ذاتی 

عالم مدرن است و خارج از سیطرۀ
عالم مدرن نمی توان از توتالیتاریسم سخن گفت.

فردانگاری لیبرالی به ظهور"فرد منتشر" می انجامد 
: فردانگاری لیبرالی به دلیل ماهیت اتمیستی و کالایی 
و سودجویانه ای که دارد اساساً سرمایه دارانه است و از 
منظر همین صبغه و ماهیت س��رمایه دارانه اس��ت که 
چونان رش��ته ای نامرئی در خدم��ت تثبیت و تحکیم 

رژیم لیبرال سرمایه داری عمل می نماید.
اجتماع مدرن یک اجتماع طبقاتی است . فردانگاری 
و جمع ان��گاری مدرن به طرق مختلف در نس��بت با 
ساختار طبقاتی اجتماع مدرن قرار دارند. رشتۀ حضور 
و ظهور وبروز انگیزه ها و منفعت طلبی های طبقاتی و 
باورها و ارزش ها و آگاهی های برخاسته از آنها در یک 
جامعۀ فردانگار لیبرال به معنای تام و تمام حضور دارد 
و منشاء اثر می گردد. فرد)در معنای فردانگارانۀ لیبرالی ( 
در اجتماع مدرن بسته به تعلق طبقاتی و جایگاهی که 
در سلس��له مراتب آرایش اقتصادی – اجتماعی دارد، 

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

پینویسها:
آربلاسـتر،آنتونی/ظهوروسـقوطلیبرالیسمغرب/عباسمخبر/ 1ـ

نشرمرکز/1367/
صص19و20

هیـوود،اندرو/مفاهیمکلیدیدرعلمسیاسـت/حسـنسـعید 2ـ
کلامیوعباسکاردان/شـرکتانتشـاراتعلمیوفرهنگی/1387/

ص180
ارتگائیگاسـت،خوزه/طغیـانتودهها/ترجمهوتلخیصداوود 3ـ

منشیزاده/اختران/1387/صص23،22،26،27

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

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

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

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

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

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

ولایت فقیه، 
ولایت انسان کامل

■  بهروز عمادی  

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

صورت نوعی خود عمیقاً فاصله می گیرد و گرفتار از خود بیگانگی و ظلمت وغریبگی از دیگران می گردد. ولایت 
شیطان موجب انحطاط وجود آدمی می شود. 

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

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

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

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

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

ولایت می گردد.

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

ممکن و میسر نمی باشد.
انسان کامل معصوم)ع( مظهر اتمّ و اکمل اسمشریف 
ولی است، ولی الله صاحب ولایت کلیه است و قادر است 
ک��ه در مادۀ کائنات تصرف کن��د و می تواند به اذن الله 
قوای ارضی و س��ماوی را در تحت تسخیر خود درآورد. 
انسان کامل غیر معصوم)ع( نیز درعصرغیبت در مرتبه ای 
نازل تر و با تفاوت هایی در کیفیت وجودی و با دامنۀ نفوذ 
و اختیاراتی محدودتر در جایگاه انسان اقرب به معصوم 
مظهر اس��م ولی و دارای مقام ولایت برانسان های غیر 

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

»بیان انسان کامل« می نویسد:
بدانکهانسـانکاملآناسـتکهدرشـریعتو
طریقتوحقیقتتمامباشد،واگراینعبارترافهم

نمیکنیبهعبارتیدیگربگویم.
»بدانکهانسـانکاملآناستکهاوراچهارچیز

بهکمالباشد: 
اقوالنیکوافعالنیکواخلاقنیکومعارف...ای
درویش؛انسانکاملهیچطاعتیبهترازآنندیدکه
عالمراراسـتکندوراستیدرمیانخلقپیداکند.و
عاداتورسومبدازمیانخلقبرداردوقاعدهوقانون
نیـکدرمیانمردمبنهد،ومـردمرابهخدایخواند
...ایدرویشوقتآنباشـدکهانسانکاملصاحب

ولایت حق، اصیل و عادلانه و پایدار است و موجب شکوفایی حقیقت و فعلیت یافتن صورت نوعی انسان 
می گردد. انسان در پیروی از ولایت حق، رشد می کند و استکمال می یابد. ولایت حق در زمین از طریق 
تبعیت از ولایت پیامبر)ص( و امامان معصوم )ع( فعلیت و تحقق می یابد. ولایت معصوم )ع( ولایت 
انسان کامل قدسی است. ولایت معصوم )ع( تجسم ولایت حق است، تبعیت از ولایت انسان کامل معصوم 
موجب رشد و کمال وتعالی انسان از حیث فردی و جمعی می گردد.
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قدرتباشـدوحاکمیاپادشاهشود.«)1( 
انس��ان کامل غیر معصوم اگرچه عصمت 
ندارد اما به جهت قوت ایمان در مقامی قرار 
دارد که نزدیک ترین به معصوم است، زیرا 
به تعبیر حضرت روح الله »عصمت غیراز 
ایمان کامل نمی باش��د... عصمت، زاییده 
ایمان است«.)2( انسان کامل غیر معصوم در 
عصر غیبت ]ولی فقیه عادل زمان شناس[ 

به لحاظ درجه ومرتبۀ ایمان وتقوا و دل آگاهی و دیانت 
و خلوص معنوی و اخلاقی در مرتبه ای بالاتر از دیگران 
قرار دارد و در زمان غیبت جانش��ین امام معصوم)ع( در 
هدایت و رهبری مردمان می باش��د. همان گونه که در 
پیش نیز گفتیم، ولایت فقی��ه در عصر غیبت، ولایت 
انسان کامل غیر معصوم است و یگانه ولایت و حکومت 

مشروع درعصر غیبت می باشد. 
ــت : چه کسی حق  پرسش اصلی این اس

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

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

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

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

می شود.
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طبیعت »قدرت« این گونه است که تجزیه پذیر نمی باشد و به سوی تمرکز و تجمع حرکت می کند 
و در رژیم های دموکراسی لیبرال نیز برخلاف شعارهایی که می دهند به هر حال قدرت در دست 
رئیس یا رؤسای یکی از قوا]مثلًا قوۀ مجریه در ایالات متحدۀ آمریکا یا پارلمان در انگلستان[ و 
شبکه های آشکار و پنهان حامی آنها متمرکز گردیده است و دعوی عدم تمرکز قدرت، صرفاً 
شعاری تبلیغاتی و توخالی به منظور فریب افکار عمومی است.

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

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

وکمال وجودی و ارتقاء معنوی و قرب الهی می گردد. 

ولایت فقیه و شبهۀ استبداد
ایدئولوگ های س��رمایه داری لیبرال از قرن هفدهم 
میلادی که تدریجاً لیبرالیسم به عنوان ایدئولوژی اصلی 
مدافع س��رمایه داری مدرن مطرح گردید و رواج یافت، 
این مدعا را مطرح می کردند که »تراکم و تمرکز قدرت 

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

تغییر ساختار قدرت سیاسی در جهت

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

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

مابازاء عینی است؟
نکتۀ اول که باید به آن توجه کرد این اس��ت که به 
هی��چ  روی نمی توان این گونه فرض ک��رد که هر نوع 
تمرکز و تراکم قدرت لزوماً به فس��اد می انجامد. در این 
خصوص آنچه که مهم است این است که این قدرت در 
دست چه کسی ]با چه مختصات روحی و چه درجه ای 
از تقوا و ایمان و پای بند های دینی و اخلاقی و چه میزان 

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

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

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

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

پایه و اساس است.
طبیعت »قدرت« این گونه است 
که تجزیه پذیر نمی باشد و به سوی 
تمرکز و تجمع حرکت می-کند و 
در رژیم های دموکراسی لیبرال نیز 
برخلاف شعارهایی که می دهند به 
هر حال قدرت در دس��ت رئیس یا 
رؤس��ای یکی از قوا]مثلًا قوۀ مجریه در ایالات متحدۀ 
آمریکا یا پارلمان در انگلس��تان[ و شبکه های آشکار و 
پنهان حامی آنها متمرکز گردیده اس��ت و دعوی عدم 
تمرکز قدرت، صرفاً شعاری تبلیغاتی و توخالی به منظور 

فریب افکار عمومی است.
ی��ک نکتۀ مهم دیگر که باید ب��ه آن توجه کرد این 
اس��ت که لیبرال ها با انجام یک مغالطه این گونه طرح 
بحث می کنند که »اس��تبداد یعنی تمرکز قدرت بدون 
نظ��ارت در دس��ت یک فرد« آنها پنه��ان می کنند که 
اس��تبداد فقط استبداد فردی و ش��خصی نیست بلکه 
اس��تبداد خطرناک تری چون: استبداد سیستم »استبداد 
مجموعه ای از افراد« نیز وج��ود دارد. رژیم های لیبرال 
دموکراسی تجسم اس��تبداد سیستم بوروکراسی مدرن 
و نیز اس��تبداد طبقۀ کلان   س��رمایه دار در هیأت یک 
توتالیتاریس��م لیبرالی مبتنی بر اقتصاد س��رمایه داری 
هستندکه ماهیتاً بسیار خطرناک  تر و فاجعه بارتر و بدتر 
از شدیدترین اس��تبدادهای فردی هستند. زیرا استبداد 
طبقاتی  سیستماتیک رژیم های لیبرال دموکراسی مدرن 
نسبت به استبدادهای فردی ]مثلًا سلطنت های مطلقۀ 
مدرن اروپایی در قرون شانزده و هفده ویا استبدادهای 
پادشاهی ماقبل مدرن در برخی مناطق آسیا[ از حفره ها 

رژیم های لیبرال دموکراسی تجسم استبداد سیستم بوروکراسی مدرن و نیز استبداد طبقۀکلان سرمایه دار 
در هیأت یک توتالیتاریسم لیبرالی مبتنی بر اقتصاد  سرمایه داری هستند که ماهیتاً بسیار خطرناک  تر و 

فاجعه بارتر و بدتر از شدیدترین استبدادهای فردی هستند. زیرا استبدادطبقاتی ـ سیستماتیک رژیم های 
لیبرال دموکراسی مدرن نسبت به استبدادهای فردی ]مثلاً سلطنت های مطلقۀ مدرن اروپایی در قرون شانزده و 

هفده ویا استبدادهای پادشاهی ماقبل مدرن در برخی مناطق آسیا[ از حفره ها و روزنه های کمتری برخوردار 
هستند وهمین امر موجب می شود ابعاد وعمق و کیفیت استبداد، امکان تنفس و رهایی بسیارکمتری برای مردم 

گرفتار در تور استبدادی این رژیم ها پدیدار آورد.
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و روزنه های کمتری برخوردار هس��تند 
وهمین امر موجب می شود ابعاد وعمق 
و کیفیت استبداد، امکان تنفس و رهایی 
بسیارکمتری برای مردم گرفتار در تور 

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

قرار می دهد.
برای روشن تر شدن بحث باید به یک 
پرسش دیگر نیز پرداخت.اساساً استبداد 

چیست؟ 
لیب�رال ه�ا و نئ�ول�ی�برال�یس��ت ها 
ب��ه گون��ه ای س��خن می گوین��د که 
گویی»استبداد«مفهومی است که اولًا 
بالذات ریش��ه در تمرکز ق��درت دارند 

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

می گردد و استبداد را پدیدار می سازد.

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

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

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

آدمی و بازداری انسان در 
سیر به سوی کمال و سوق 

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

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

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

از رشد و کمال انسان 
ودورکردن آدمی از حق و 

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

وتشخیص و تعریف استبداد، 
جهت وجودی و سمت و 

سوی حرکت یک رابطه یا 
پدیدار است و نه میزان و 

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

دست یک شخصیت حقیقی 
یا حقوقی.



Õ شماره یازدهم
Õ تیر ماه 91

114

حکمت و اندیشه

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

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

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

نمی باشد.
در مقاب��ل، لیب��رال دموکراس��ی ودیگ��ر رژیم های 
مدرنیست به دلیل ماهیت اومانیستی ای که دارند و این 
که در ذیل ولایت شیطان قرار می گیرند، ذاتاً و نیز فعلًا 
)فعل در مقابل قوّه ( ماهیتی استبدادی دارند و در مقابل 

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

متکثر آن هستیم.
پینویسها:

1ـنسفی،عزیزالدین/کتابالانسانالکامل/کتابخانهطهوری/1371/
صص4،6،7

2ـحضـرتامـامخمینـی)ره(،روحالله/بـهنقـلازایمـانوتقوادر
رهنمودهـایحضرتامامخمینی)ره(/مؤسسـهفرهنگـیقدرولایت/

1388/ص19

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

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

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

و ادارۀ حکومت را دارد.
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فرهنگ عمومی: خیلی تش�کر می کنم آقای دکتر که 
وقت تان را در اختیار نشریه فرهنگ عمومی قرار دادید. 
اگ�ر اجازه بفرمایید ب�ا تعریفی که از هن�ر دینی ارائه 

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

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

سری مسایلی انگار، با هم مشترک هستند. در بررسی ها 
دیدند ریشه های این اش��تراک به ادیان برمی گردد. به 
همین خاطر نام این گروه را هنرهای دینی گذاش��تند 
و بع��د در درون آنها هم باز دیدند که برخی برمی گردد 
به آموزه های اس��لامی، هنر اسلامی، یا هنر مسیحی 
و امثالهم. ام��ا چه چیزی در اینها دیدند که به آن هنر 
دینی گفتن��د؟ همان گونه که در فرهنگ اس��لامی ما 
قرآن کریم را قرائت می کنیم و با آن مأنوس می شویم 
می بینیم که قرآن به دنب��ال هنر دینی یا علم دینی به 
این معنا هرگز نرفته؛بلکه بشر را به طرف معرفت دینی 

معنا و افق های هنر دینی 
در گفتگو با استاد محمد علی رجبی
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دعوت کرده است. معرفت به معنای شناخت و شناخت 
دین ه��م جز تذکر چیزی نبوده ک��ه خود قرآن کریم 
ذکر کرده اس��ت. تذکر هم به معنای یادآوری اس��ت. 
یعنی اینکه همه مقاصد دین در وجود انس��ان گذاشته 
شده، همه آنچه دین می خواهد بگوید در وجود انسان 
به معنای عام وجود دارد. فقط ادیان برای تذکر به آنها 
آمدند. در زمانی می آیند که غفلتی پیش آمده و نسبت 
به آنها غفلت ش��ده است. با این تعابیر، می خواهم آرام 
آرام ب��ه این بحث نزدیک ش��وم که هنر دینی، هنری 
است متذکر اما متذکر به چه؟ متذکر به حقیقت وجود 
انسان که این حقیقت وجود هر زمان که انسان متذکر 
ش��ود به هر یک از جلوه هایش، آن زمان برای ما ایام 
ا... می ش��ود. پس تذکر دینی، تذکر به ایام ا... است. و 
نش��ان آن هم باید همین نش��ان ذکر و ایام ا... باشد. 
حالا گاهی در مضامین نهفته است، مضمون های دینی 
وقتی می آید مسلماً خیلی شاخص است. گاهی اوقات 
در مضامین نمی آید و به  صورت پنهان تری می آید. یعنی 
در عناصر کار خود هنر وارد می ش��ود. فضایی که هنر 
می سازد همگان احساس می کنند که این فضا متعلق به 
آموزه های دینی است. مثلًادر نگارگری خودمان وقتی 
می بینیم فضا، فضای مادی نیست در عین اینکه همه 
اجزا از همین عالم ماده است. می فهمیم که اینجا نوع 
بیان، بیانی است که از مرتبه چشم ظاهر و آموزه های 

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

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

ظاهر عالم به باطن آنهاست.

همان گونه که در فرهنگ اسلامی ما قرآن کریم را قرائت می کنیم و با آن مأنوس می شویم می بینیم که قرآن 
به دنبال هنر دینی یا علم دینی به این معنا هرگز نرفته؛ بلکه بشر را به طرف معرفت دینی دعوت کرده است. 
معرفت به معنای شناخت و شناخت دین هم جز تذکر چیزی نبوده که خود قرآن کریم ذکر کرده است. تذکر هم 
به معنای یادآوری است. یعنی اینکه همه مقاصد دین در وجود انسان گذاشته شده، همه آنچه دین می خواهد 
بگوید در وجود انسان به معنای عام وجود دارد.
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فرهن�گ عمومی:آق�ای دکتر، اگر امکانش هس�ت 
تفاوت های ماهوی هنر دینی و هنر مدرن را بفرمایید؟

دکتررجبی: وقتی مدرن می گوییم منظورمان حتماً 
مدرنیته غربی است.

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

دیگری در مقابل این داش��تند در ایران ما، به نام نیهور. 
نیهور درست برخلاف پرسپکتیو بود و بیشتر معماران 
ب��کار می بردند اما این نحوه فکر در همه جامعه هنری 
و علمی و فکری عالم اسلام وجود داشت تا آنجایی که 
ادیان از آموزه های دیانت خودشان که در آنها هم وجود 
داش��تپیروی کردند. نیهور یعنی جهان از منظر حق. و 
پرس��پکتیو یعنی جهان از منظر م��ن. تنها تفاوتی که 
می کند در منظر حق هیچ چیزی با چیز دیگر انحلال 
پیدا نمی کند. همان طور که شبستری گفت: جهان چون 
خط و خال و چش��م و ابروست / که هر چیزی به جای 
خویش نیکوست. این نوع بیان، بیان حقی است. خداوند 
این گونه حرف می زند. هر چیزی در جایگاه خودش کلی 
است. و مستقل است در اینکه همه جان ها با جان جانان 
پیوستگی دارند و از آنجاس��ت که ارتباط اصلی را پیدا 
می کنند. اما در پرس��پکتیو جهان می شود از منظر منِ 
انسان. آن هم نه به معنای یک کل واحد که من هستم، 
من��ی که به عدد همه من ها و ب��ه عدد آنها و حالت ها 
دائماً در تغییر است. یعنی هرگز به وحدت نمی رود. در 
صورتی ک��ه در نیهور، عالم به وحدت می رود از طریقی 
که انسان در چشم حق نشسته است. عین ا... می شود 
و دستش ید ا... می شود. زبانش لسان ا... می شود. وقتی 
در حق اش��تراک پیدا کرد، به وح��دت می رود و جوهر 
باطنی اش��یا و عالم را که س��بب پای��داری این عالم و 
گردش آن ش��ده که به تعبیری همان حقیقت است را 

می توان در آثار هنری مشاهده نمود. 
فرهنگ عمومی: آقای دکتر، می شود این را این طور 
تعبیر کرد که این پرسپکتیو که معنی آن در غرب است و 
به  وجود آمده و از منظر من نگاه می کند ناشی از همان 

تفکرات اومانیستی جامعه غربی است؟
دکتـررجبـی:صد در صد همین اس��ت اما اومانیزم 
تاریخی را من خیلی نمی گویم. در اومانیزم تاریخی که 

. نیهور حکایت از زمانی 
می کند که در آن زمان ما 
دیگر نیستیم. در آن زمان 
ما منحل در حق هستیم. 
همان طور که عرض کردم 
چشم ما چشم خود است 
و شخص ما دیگر نیست 
و چشم حق است. دست 
ما دست حق است. همه 
وجود ما حقی است.
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ما می شناسیم که بعد از رنسانس به وجود می آید در آنجا 
منیت و یا علانیت به تمامیت رسیده است. این علانیت 
و نحنانی��ت حتی، جمع گرایی و فرد گرایی از قبل هم 
بود اما تمامیت نداش��ت و حاکم نبود. فرعون هم انا ا... 
می گفت و او هم انانیت داشت. گروه های دیگری مثل 
قوم یهود از قدیم بودند و نحنانیت داشتند که قوم گرایی 
خودش��ان را اصالت می دادن��د و اقوام دیگری نیز وجود 
داشت. اما این تمامیت نداشت، بعد از رنسانس، انانیت 
به معنای اخص کلمه مورد ستایش قرار گرفت تا جایی 
که همه شئون معرفت بشر غربی جدید را مسخر کرد. 
دقیقاً به همین معناست و هر چه در فرهنگ غربی به 
عصر کاراکتر و عصر شخصیت فردیتشویق می شود؛ در 
فرهنگ دینی به شخصیت الهی و فطری که فطرت ما 
الهی است، اینجا این گونه صورت می پذیرد. در فرهنگ 
اسلامی، پیروی از فرمایش پیامبر بزرگوار اسلام می شود 
که اللهم ارنا الاشیا کماهی. اولًا همه چیز را از خداوند 
می خواهیم. همه چیز اوست. هو اول و الآخر و ظاهر و 
الباطن. بعد می خواهیم که در چشم حق بنشینیم و به 
عالم نگاه کنیم. وقتی در چش��م حق نگاه کردیم اینجا 
دیگ��ر من از بین می رود و منیت در اس��م حق منحل 
می ش��ود. از اینرو عرفای بزرگ ما گفته اند:»من عرف 
اس��م ربه نسی اسم نفسه«. هر که اسم خدای خودش 
شناخت اس��م خود را یادش رفت. در فرهنگ ادبی ما 
این را تشبیه به قطره و دریا کرده اند. وقتی قطره به دریا 
می ریزد نه تنها چیزی از آن کم نمی شود، همه اجزایش 
وجود دارد،  چیزی که از او کم ش��د اسمش بود. قطره 
ش��د دریا. ولی آنجا اصرار بر اسم است و انسان تحقیر 

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

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

بیشتر توضیح دهید؟

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

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

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

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

عرفان امری نیست که 
متعلق به یک عده ای 
خاص باشد هر انسان 
مؤمنی، نشان ایمانش 
مرتبه ای از عرفان 
اوست.

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

هم می تواند نجات بخش دیگران باشد. قدر مسلّم هنرمندان ما، هنرمندانی بودند که مراتبی از این عرفان را ادراک 
کردند.
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و الارض، چی�زی که نیس�ت و بوجود م�ی آورد. آیا 
می توانیم این خیال را، خیالی که در هنر دینی هس�ت 
در هنر اسلامی خودمان هست ارتباط دهیم با این بدیع 

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

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

در این زمینه تألیف کردید؟
دکتـررجبـی:بل��ه، امی��دوارم ان ش��اءالله پس از 

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

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

به سوی عالم مجردات است. از همین جا، هنر تجریدی 
ظاهر می ش��ود که با هنر اکسراکسیون متفاوت است 
چون کار اکسراکس��یون کاری است عقلی و انتزاعی. 
اینجا کاری اس��ت دل آگاهانه. سیر، سیر معنوی است 
و س��یر معنوی که هنرمند به عالم معنا سیر می کند، با 
قلب و تمام وجودش است. علم در اینجا علم به معنای 
علم ظاهر نیست. تمام علم ظاهر در خدمت این قلب 
قرار می گیرد و به  مراتب کوچک می شود، در زمانی که 
هنرمند سیر می کند و آن عوالم را مشاهده می کند. پس 
در اینجا س��یر هنرمند از ظاه��ر از طریق آداب معنوی 
به حقایق اس��ت. ب��ه حقایق عالم و به ق��ول مولانا به 
بستان خداس��ت و بعد دوباره بازمی گردد. از اینجاست 
که طریقت معنوی و آداب معنوی بسیار مهم می شود 

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

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

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

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

معنوی است. 
فرهنگ عمومی: آقای دکت�ر می خواهم برگردم به 
هنر مدرن غربی. می خواستم بدانم شما چه تمایلاتی در 
این هنر می بینید و گرایش ها و مکتب هایی که می شود 

در هنر غربی تمیز دهیم یا تبیین کنیم چیست؟
دکتـررجبـی: همان طور که عرض ک��ردم گرایش 
عمده غرب به طرف انانیت اس��ت، به طرف من است 
و هر چه جلوتر می رود این من را کوچک تر می کند. تا 
جایی که م��نِ لحظه ظهور می کند. اینجا اولین چیزی 
که از بین می رود که متاسفانه نگاه ما فقط به آن است، 
اخلاق اس��ت. وقتی ما سیر انحطاط غرب را به  صورت 
اخلاق می بینیم فکر می کنیم اگر اینها این اخلاقیات را 
نداشته باشند و اخلاقیات دیگری داشته باشند همه این 
مس��ایل حل می شود. این صورتی است از یک تفکر و 
آن هم کوچک کردن انسان است و انسان فکر می کند 
ک��ه خیلی امکان و آزادی پیدا کرده که به چنین جایی 
رس��یده که حتی می تواند منِ لحظه به لحظه را ظهور 
دهد. حضرت اس��تاد بزرگوار ما مرحوم دکتر فردید، به 
انسان غرب زده امروز می گفت انسان اکنون زده. فقط 
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برای او اکنون و لحظه مهم اس��ت. یعنی انس��انی که 
تاریخ دارد و نه آینده و هر کسی هم که تاریخ نداشت 
آینده ندارد.حالا این اکنون آنقدر ریز و ریز می ش��ود تا 
برسد به لحظات استادان هنر غربی. تمرین های زیادی 
می دهن��د که چه کار کنید که بتوانید همان لحظات را 
فقط نقاش��ی کنید که منِ لحظه خودتان باشید. نیایید 
دور ش��وید تا تبدیل به منعِملی و منِ تاریخی ش��وید. 
خیلی هااین را با درس ها ذن اشتباه گرفتند. این درس ها 
ذن نیس��ت. ذن وقتی که تصوی��ر لحظه می کند این 
لحظه، لحظه ایست که حاصل تمامی آن چیزی است 
که به دس��ت آورده است. می گوید همه را فراموش کن 
و در حداق��ل زمان و حداقل قلمی که می زنی با آب و 
مرکب، یعنی گرفتار رنگ هم نش��وید، شما با سرعت 
این نی را بکش��ید. من به این می گویم ذن بامبو، جان 
بامبو. این فرق می کند و در اینجا انس��ان بامبو ش��ده 
است. کسی که نه سال با بامبو انس پیدا کرد، او دیگر 
زبان گویای بامبو است. این فرق می کند با این چیز که 
لحظه به لحظه به قول شاعر که می گوید: بت عیار. این 
هر لحظه به حال دیگر است ولی آنجا به حال دیگری 
نیست. آنجا تمام آنجا بامبو شده و در فرهنگ اسلامی 
این همه گفتند از خود بگذر و محو ش��و در حق، اینجا 
همه لحظاتش، لحظاتی اس��ت که ا... را جلوه می دهد. 
وقتی ک��ه ا... را جلوه داد به کثرت نمی رود. همواره به 
وحدت می ر ود. به همین خاطر می گوید هنر تجریدی. 
هن��ری که به یک جا برمی گردد. فق��ط در آن مراتب 
است. هر چقدر سیرش بالاتر می رود مرتبه بالاتری از 
حقیقت را مشاهده می کند. ولی در آنجا به عالم کثرت 

م��ی رود. به عالمی می رود که هر چ��ه جلوتر می رود، 
قاعده کثرت این است که دورتر می کند. در صورتی که 
در اینجا هر چه جلوتر می رود نزدیک تر می شود و همه 
عارفان و حکمای ما حرف شان یکی است. اما متناسب 
با مراتب شان بیان شان متفاوت می شود. داستان شیخ 
ابوسعید با ابن سینا که وقتی با هم ملاقات کردند بعد 
از س��ه روز از شیخ پرسیدند که ابوعلی سینا را چگونه 
دیدی؟ ابو س��عید گفت: آنچه ما می بینیم او می داند. از 
ابن س��ینا پرسیدند، گفت: آنچه ما می دانیم او می بیند. 
چرا که مس��یر، سیر به سوی عالم مجردات است، حالا 
یکی گونه دیگری رفته، یکی هم گونه دیگری. طرق 
سلوک بعد نفوس و خلایق است اما عده ای هستند که 
همه از یک مسیر می روند فقط در مراتب مختلف. این 
در بنی��اد با غرب فرق می کند. غ��رب دائماَ این من را 
خرد می کند. همه مکتب ها فقط در مراتب متدانی جلو 
می روند. فرق ش��ان با فرهنگ ما در این اس��ت که هر 
چه مراتب بالاتر می رود چون به عالم مجرد می روند و 
تجرید هم یعنی سیر به سوی ا...، ا... هم ا... تعالی است، 
سیرشان متعالی است و اینجا سیرشان متدانی است. چرا 
که خود انسان را خرد می کنند. هرچقدر خردتر می شود 
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به س��وی تدانی بیش��تر می رود تا جایی که به بحران 
می رس��ند که امروز به آنجا رسیده اند و مرتبه عصیان 
اس��ت. چون می بیند به جایی نرسید، به یک عصیان 

می رسد و همه چیز را نفی می کند. 
فرهنگ عمومی: این مساله اکنون زدگی که فرمودید، 
مخصوصاً با همین عرفان های نوظهور و ساختگی خیلی 

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

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

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

هست این تفاوت در چیست؟
دکتررجبی:هنر دینی را جدید گفتند ولی هنر قدسی 
را ما مسلمان ها به کار بردیم. آن هم به کار نمی بردیم، 
می دانستیم چنین چیزی هس��ت. از زبان ائمه بزرگوار 
ما، امام صادق )ع( و امام رضا )ع( گفته ش��ده. شنیدیم 
از زب��ان امام )ع( که در حقیقت ولایت امام )ع( ش��عر 
گفتند، امام فرمودند که من دیدم روح القدس را که این 
کلمات را بر زبان تو گذاشت و مادام که زبانت بر این سو 
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می گردد ب��دان که روح القدس بر زب��ان تو می گذارد. 
هم��ان دیگری که گفتیم، چون رفته ب��ود که از عالم 
قدس دفاع کند که مقام شامخ امام )ع( بوده،خداوند هم 
روح القدس را می فرستد که او زبانش شود و هنر قدسی 

از اینجا معنا پیدا کرد.
فرهنگعمومی:اینهمانرابطهولاییاست؟

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

می شود. هنر بود می شود هنر قدسی. 
فرهنگ عمومی: این تعبیری که به عنوان آرت هست 
در هنر غربی با معنای هنر در ادبیات و فرهنگ کلاسیک 

ما چه تشابه هایی و چه تفاوت های دارد؟
دکتررجبی: آرت آنچه غربی می گوید، منظور همین 
هنر ظهور یافته است. یعنی به ماده هنری، اثر هنری. 

فرمودید با چه چیز تفاوت دارد؟
فرهنگعمومی:باهنردرمفهومادبیاتوفرهنگ

کلاسیکخودمان،آیاتشابهیاتفاوتدارد؟
دکتررجبی:در فرهنگ ما، هنر به دو معنا به کار برده 
ش��ده که این باز از افاضات حضرت استاد فردید است. 
یک معنا معنای هنر عام اس��ت. این چیزی اس��ت که 
باید همگان داش��ته باش��ند. هر مومن باید برای اثبات 
ایمان خودش ش��رایط هنرعام را داشته باشد که این را 
فضیلت گفته اند، فضایل 4 گانه. فضیلت هنر. فضیلت 
مختص به هنرمند نیست. هنرمند هم باید این فضایل 

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

فضایی که هنر می سازد همگان احساس می کنند که این فضا متعلق به آموزه های دینی است. مثلاً در 
نگارگری خودمان وقتی می بینیم فضا، فضای مادی نیست در عین اینکه همه اجزا از همین عالم ماده 
است. می فهمیم که اینجا نوع بیان، بیانی است که از مرتبه چشم ظاهر و آموزه های ظاهری گذشته 
و چیز دیگری را آورده که آن چیز دیگر هم جز جان و روح این عالم نیست که هنرمند متذکر شده به 
ملکوت عالم. چون جای ارواح عالم در ملکوت عالم است.
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داریم اما حافظ در بین اینها خاص می شود. در بیان آن 
معانی. نش��ان می دهد که قالب، قالب غزل است، این 
قال��ب غزل را خیلی های دیگر هم رعایت کرده اند، اما 
استفاده از آن واژگان با آن ترکیب ها بسیار متعالی تر از 
بقیه غزل سرایان عارف است. نشان می دهد که مرتبه 
بالاس��ت و بعد وقتی که رجوع می کنیم به معنا، عالم 
معنای حافظ می بینیم که معنا عالی بوده که صورت هم 
عالی شده، به همین خاطر مرحوم معارف می فرمودند 

که تعالی عبد از تعالی معبود است. 
فرهنگ عمومی: در واقع این همان اشاره ای است که 
فرمودید اینکه هنرمند تفاوتش بین هنر اسلامی و غربی 
در این اس�ت که در اینجا کش�ف حقیقتی می شود و ما 
می توانیم این طور تعبیر کنیم که آن معنا و آن چیزهایی 
که شعرا یا هنرمندان دیگر استفاده های سطحی از آن 
کردند و ش�خصی مثل حافظ می آید و ارتباط ظرف و 

مظروف را برقرار می کند و ارتباطش با حقیقت را.
دکتررجبی:همه بیان حقیقت می کنند. اصلًا بش��ر 
چون به حقیقت وابس��ته اس��ت چیزی غیر از حقیقت 
حرف نمی زند. فقط، کدام حقیقت؟ خیلی ها می گویند 
ح��ق حق حق، به قول حضرت ام��ام )ره( فرمودند که 
ریگان هم می گوید ما به خودمان حق می دهیم بمب 
بریزیم بر س��ر مردم، این چه حقی اس��ت؟ حق است 
که اتفاق می افتد، نش��ان این اس��ت که حق است. اما 

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

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

نیست؟
دکتررجبی: تش��ابه صوری می تواند وجود داش��ته 
باش��د. اما این تش��ابهاتی است که بس��یار بسیار ساده 
است. مسلماً وقتی ما طبیعت می کشیم او هم طبیعت 
می کشد. وقتی ما تصویری از انسان می کشیم مثلًا در 
نقاشی که رشته ماست او هم نقاشی می کند اما تا دو اثر 
را کنار هم بگذارند هنر دینی و غیر دینی، کاملًا معلوم 
می ش��ود که این انسان یک انس��ان دیگری است و او 
انسانی دیگر. او ظاهر محض انسانی است و این انسان 
به اضافه مرتبه ای از حقیقت انسان در آن هست. یعنی 
هرگز نمی توانیم بگوییم اینها مشابه هستند، با اینکه در 

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

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

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

دکتررجبی: بله خودش گفته است. همین طور رودن 
در وصیت نامه اش که وصیت نامه بسیار جالب و خوبی 
اس��ت. رگه هایی از حقیقت وج��ود دارد، چرا که هیچ 
وقت کفر محض بر انسان نمی تواند حاکم شود. اما در 
مجموع، در غایت می بینیم که باز سر از اومانیزم زمانه 
خودش درمی آورد. ب��ا اینکه نمی خواهد و می گوید بیا 
بی��رون. وقتی بیرون می آید می بینیم یک داوود برهنه 
بیرون می آید با آن ویژگی ها. هر چند حیرت آور است 
و کتاب کلاسیک اروپا را بیرون می دهد ، با همان یک 
مجسمه تمام درس های کلاسیک را در یک مجسمه 
می گذارد. کارش بس��یار حیرت آور اس��ت. اما در اینجا 
وقتی می بینید که تقریباً با هم هم زمان هم هس��تند، 
در نگاره ه��ای ای��ران اصلًا نگاه، چیز دیگری اس��ت. 

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

دکتررجبی: بله، او هم همان طور مثل میکل آنژ حرف 
می زند. می گوید من نمی خواهم همین انسان را بکشم. 

می گوید انسان، خودت ظهور کن. اشیاء، خودتان ظهور 
کنید. اما مسیر را جور دیگر رفته و محرم شده با عالم. 
چون این را فهمیده بود که نباید پا در حریم حق بگذارد. 
اینکه می گفتند فلان چیز حرام اس��ت، مجسمه حرام 
است، نقاشی حرام است، می گفتند چرا که پا در حریم 
حق می گذارید و حرام می شود. این را هم قبول داشت. 
هنرمند نگارگر ما مسلمان بود. نمی خواست پا در حریم 
حق بگذارد. چه کار می کرد؟ سعی می کرد محرم شود. 
وقتی محرم شد حالا می تواند پا در حریم حق بگذارد. 
اینجا دیگر حرام نبود. چون برای محرم که مساله حرام 
بودن دیگر مطرح نیست. این را از طریق انس با عالم 
جلو می برد. همان مباحثی که عرض کردم چون سیر 
می کرد، س��یر در حقیقت اشیا عبور می کرد، آرام آرام با 
عالم مأنوس می شد و آن وقت عالم بود که پرده از خود 
برمی داش��ت و آن باطن خود را به او نشان می داد و او 
هم او را مشاهده می کرد. اینکه می بینید شهود در اینجا، 
مشاهده حقیقت آن شی، در چه چیزی، بعد از اینکه با 
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آداب معنوی طی طریق کند محرم می ش��ود و به آنها 
خودشان را نشان می دهد. اما می بینید که این سیر در 
غرب نیس��ت. به طور جد آنچنان که در اینجا بوده. اما 
چون هنرمند است و با مرتبه دل خودش به عالم نگاه 
می کند باز می بینیم که میکل آنژ و برخی از هنرمندان 
ب��زرگ، باز رگه های زیادی از این حقایق در آثارش��ان 
هس��ت. به همین خاطر وقتی آدم نگاه می کند به آثار 
میکل آنژ، علی رغم اینکه رنس��انس و تفکر رنسانسی 
را در آن می بین��د مع الوصف خیلی فرق می کند کار او 
و کار رافائ��ل و کار دیگران با هنرمندانی که امروز آنها 
هم اومانیست هستند. اما هر چه جلوتر آمده می بینیم 
دیگر آن مس��ایل که در نهاد آدمی بوده بیشتر پوشیده 
شده و دیگر آنها را کمتر مشاهده می کنیم، تا جایی که 
در بسیاری موارد خلافش شاید دیده شود. گفتم اینجا 
وارد حوزه اخلاق می شویم که می بینیم که اخلاق هم 
از بین می رود. در صورتی که در کار میکل آنژ و دیگران 
این هنر اس��ت که خودنمایی می کن��د، هر چند بدن 
برهنه است اما هنر آنقدر خودنمایی می کند که در چشم 
هنرمندان، همه تحسین می کنند. تحسین اندام برهنه 
را نمی کنند، تحسین هنری که خودش را ظاهر کرده 

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

رفته رو به تدانی، حتی از نظر ظاهر اثر هنری. 
فرهن�گ عمومی: تعبیری از ش�ما را در مصاحبه ای 
خواندم راجع به پرسپکتیو و نیهور، که خیلی خوب این 
مسأله را فرموده بودید، می خواستم در این مورد بیشتر 
برای ما صحبت کنید که آیا می ش�ود الان این را تعبیر 
کرد که همان پرس�پکتیو یعنی فاصله ای که من، شخص 
منِ انسان با اش�یا برقرار می کرده و هر چه اشیا دورتر 
می شوند ارزش شان کمتر می شود و کوچک تر می شوند 
و این حالت در تفکرشان هم به وجود امده و هر چه این 
مسیر طی شده، این حالت اتفاق افتاده؟ این همان نگاه 

پرسپکتیوی به دنیا نیست؟
دکتررجبی: چرا، کاملًا. در قدیم فلسفه بود. فلسفه 
نگاهی جامع به عالم داش��ت و از آن نگاه جامع وقتی 
پایین تر می آمد طی مراتب می کرد تا به مرتبه  نظرگاه 
علمی می رس��ید. اما وقتی که بعد از ظهور اومانیسم و 
باز شدن راه اومانیسم می بینید که علوم مختلف از زیر 
نظر فلسفه در می ایند. شناخت شناسی ها به طور جداگانه 
و روان شناس��ی، جامعه شناسی و همه از درون فلسفه 
درمی آید و هر کدام خودشان باز به شعبه هایی تقسیم 
می شوند. یعنی شعبه در شعبه. همان گونه که گفتم مدام 

ریز می شود...
فرهنگ عمومی: انس شان را کمتر می کنند با هستی؟

دکتررجبی: با هس��تی، با آن سوال کلی. آن سوال 
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کلی را هم گفتیم که س��والی اس��ت از حقیقت انسان. 
به همین خاطر از انس��ان دور می ش��ود. تفکر از انسان 
دور می ش��ود. ما این وض��ع را مثلًا در طراحی صنعتی 
می گوییم. قدیم وقتی صنعتی را می خواستند ظاهر کنند 
می گفتند صنعت برای انس��ان باید چگونه باشد. آنقدر 
آم��ده جلو و خرد و خرد ش��ده تا ام��روز تبدیل به یک 
س��ری فرمول ش��ده. فرمولی برای فرمول ریزتر آماده 
می ش��ود و این فرمول ریزتر می ش��ود و صنعت دوباره 
این فرمول ریزتر، دیگر رابطه اش را با انس��ان از دست 
می دهد. با طبیعت از دست می دهدو شده مظهر آن آیه 
قران که ظهر الفساد فی البر و البحر بما کسبت ایدی 
الناس، دیگر فساد ایجاد می کند. ما فقط فساد اخلاقی را 
می بینیم. لایه ازن که از بین می رود فساد است. دریاها 
که از بین می رود فس��اد اس��ت. ظلم ها جنایت ها همه 
فساد است. فسادی است که از طریق همین دور شدن 
از مقام انسانی آغاز شده. شما می بینید افلاطون بحث 
اخلاق می کند اما اخلاق امروزی چه اخلاقی اس��ت و 
از چه چیزی صحبت می کند؟ از پس��ت ترین مس��ایل 
به عنوان اخلاق صحبت می کند. اخلاق صنعتی حتی 
اخلاق افلاطونی هم نیست. چه برسد به اخلاق دینی. 
فرهنگ عمومی: اگر امکانش هست بفرمایید مختصات 
هنر نقاشی اسلامی چیست؟ آیا می شود تعریف کرد نگار 

گری اسلامی؟
دکتررجبـی:عرض کردم که م��ن، مهم ترینش را 
همان پرسپکتیو می دانم یا  به تعبیری بگویم پرسپکتیو 
جامع همه ویژگی هاس��ت. چون وقتی ما پرسپکتیو را 
ب��ه کار نبردیم و نیهوری نگاه کردیم، حالا همه چیزها 

در آن می آین��د. رنگ در پرس��پکتیو نیس��ت، اینجا در 
پرس��پکتیو هست. رنگ استقلال دارد. به همین خاطر 
دنبال رنگی می گردند که این رنگ کاملا مجرد باشد 
و در طبیع��ت می گردن��د که رنگ مج��رد پیدا کنند و 
بگذارند. ش��کل مجرد ش��ده. رنگ مجرد شده و حتی 
بافت مجرد شده. یعنی سه عنصر اصلی نقاشی مجرد 
و مستقل و دارای تعریف هستند. ترکیب مجرد است. 
شما هر بخشی از نگار ه های قدیم را نگاه کنید می بینید 
ترکیب مستقل دارد. این ترکیب های مستقل روی هم 
ترکیب های مس��تقل بیشتری می دهند. باز برمی گردد 
به همان مباحث حکمت اس��لامی که یک چیز بیشتر 
نیس��ت و این "ی��ک" اراده می کند که تجلی کند و ما 
اسم می گذاریم که دو و سه. که یک از خودش جز یک 
صادر نمی کند. دو و سه و اعداد دیگر، مثل حروف دیگر 
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در نسبت با الف، اینها موهوم و معدوم هستند. موهومند 
و معدومن��د در عدد یک. ش��ما این را در ترکیب بندی 
مشاهده می کنید. همه مستقل هستند همان طور که در 
عالم هر چیزی مستقل است ولی در یک کلیت جزئی، 
دوب��اره کلیت بزرگ تر و کلیت بزرگ تر و کل جهان را 
در برمی گیرد. این نشان همین کثرت در وحدت است. 
همه آنها وحدت دارند در عین همه کثرات آنها. این از 
کجا می آید؟ از شکس��ته شدن پرسپکتیو و رویکرد به 

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

گفته اند؟
دکتررجبی:بله. 

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

دکتـررجبـی: اولًا تمدن ها که یک ش��به به وجود 
نمی آیند. تمدن ها همیشه در یک سیر به وجود می آیند. 
در یک سیر تحول. ما در مسیر جاده ابریشم بودیم، 
س��ه هزار سال، از غربی ترینجای جهان تا شرقی ترین 
ج��ای جهان، همه آث��ار می آمده و ایرانی ها مش��اهده 

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

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

بوده؟
دکتررجبی: هنر ما بعد از اینکه س��یر خود را کرد و 
رسید به جایی که تصویر گری کند، چون اوایل، کتب 
علمی کار می ش��د. وقتی که سیر کرد و توانست بیاید 
تصویرگری داس��تان کند و خودش یک سیر دارد. ابتدا 
روایت گری می کند. بعد از دوره روایت گری وارد عوالم 
معنوی می ش��ود. کتاب های اولیه، کتاب های اخلاقی 
اس��ت، مثل اندرزنامه ه��ا که کار می ش��ودکه آن هم 
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صورت ظاهر اندرز اس��ت نه باطن اخلاقیات. آنها کار 
می شود. بعد جلوتر که می  آید می بیند که حالا باید وارد 
عالم معانی شود. زیرکانه متوجه شدند که باید خودشان 
را در کن��ار ادیبان نگه دارند. چون اگر کنار ادیبان نگه 
ندارند، نمی توانند توفیقی به دست آورند. ادبیات اولیه که 
ساده تر بود، ادبیات اخلاقی نامیده می شد. بعدها ادبیات 
حماسی و در نهایت ادبیات عرفانی. کاری که روی آثار 
نظامی شده، آثار بسیار با ارزشی است. بعدها حتی همان 
آثار حماسی را هم چون با فرهنگ و زبان عرفانی آشنا 
شده بودند حتی آنها را هم به گونه ای کار می کردند که 
آنها هم دارای رموزی باشند از عرفان اسلامی که دیگر 
تعالی زیادی پیدا ک��رد. تا زمان کمال الدین بهزاد، که 
کمال الدین بهزاد شاهکارهایی را به وجود آورد که وی 
خواس��ت آثار تا حدودی حتی از ادبیات مس��تقل شود. 
یعنی آثاری اس��ت که هنرمند می خواهد خودش شعر 
خودش را بگوید و در دوره صفوی استاد بزرگوار سلطان 
محمد، این دو استاد بزرگ و بقیه آنها به تبعیت از آنها 
و آنها هم با درس��ی ک��ه از بهزاد گرفتند، اینها هم اگر 
روایت را می گرفتن��د در روایت آنچنان دخل و تصرف 
می کردند و آنچنان چیزهای جدید می گذاشتند که دیگر 
یک روایت ش��خصی بود، در عین اینکه صورت ظاهر 
روایت را هم حفظ کرده بودند. همان گونه که گفتیم در 
هنر تجریدی، عین طبیعت را نگه می دارد یعنی ظاهر 
طبیعت نه عین، ظاهر طبیعت را نگه می دارد اما باطن 
هم داخلش می رود و اینجا هم ظاهر روایت به اضافه همه 
اندوخته های هنری هنرمند. تا جایی که به تصویرگری 
غزل می پردازند. مخصوصاً در آن اثر شایسته و شاهکار 

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

خودش. 
فرهنگ عمومی: آقای دکتر شاید علاقه ایرانی ها به 
تذهیب یا خوشنویسی را که خیلی رشد می کند، می شود 
ناشی از گرایش آنها به همین مطلبی که شما فرمودید 
ارتباط با متن که ادبیات اس�ت در س�ه قالب اخلاقی و 
حماسی و همین طور در خوشنویسی می بینیم که به شدت 
شاید ناش�ی از علاقه شدید به قرآن داش�تند و انواع 

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

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

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

هنرمند در چه هست؟
دکتررجبی:  ببینید آن سوال اولتان، هنر اسلامی در 
دوره بارُک، تأثیر زیادی بر س��اخت کلیساها  گذاشت. 
قوس هایی که زده ش��د و گنبدهایی که زده می ش��د. 
این تأثیراتی را داش��ت و نیز تأثیرات دیگری که بر آن 
هنرها داشت خصوصا در دوره جدیدهنرهای اسلامی و 
خصوصا هنرهای ایرانی تأثیراتی گذاشت هم هنرهای 
تجریدیش��ان و هم هنرهای متعیّن ما که افرادی مثل 
ماتیس و دیگران استفاده کردند اما این تأثیرات، تأثیرات 
عمیقی نبود، تأثیرات صوری و ظاهری بود. که هرچند 
خیلی ه��ا افتخار کردند به این کاره��ا ولی تأثیر، تأثیر 
فرهنگی نبود. چون بنیاد تفکر غربی نمی توانست بپذیرد 
مثلًا در مورد پارچه های ایرانی که به خارج می رفت، به 
اروپا می رفت این ها اصرار داشتند که روی این پارچه ها 
ذکرهایی را می نوشتند حتی در بعضی موارد پادشاهان 
مقابله کردند که اگر از این ها برای ما بفرس��تید ما هم 
مخالف تفکرتان روی پول هایی که به ش��ما می دهیم 
چیزهایی می نویسیم. چون بنیاد آنجا این جور نبود خیلی 
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به اعتقاد من تأثیر بنیادی نگذاش��ت. هرچند بعضی ها 
می گویند تحت تأثیر عرفای اسلام بودند و این ها، من 
خیلی به این چیزها اعتق��اد ندارم چون روند کاری که 
کردند اتفاقاً بیش��تر شاید تحت تأثیر شریعت گرایان ما 
بودند. که نتیجه بدی هم کار داد  اما در مورد سوال دوم 

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

تفاوت هایی اگر هست؟
دکتررجبی:  در مورد این، عرفان امری نیس��ت که 
متعلق به یک عده ای خاص باش��د هر انسان مؤمنی، 
نشان ایمانش مرتبه ای از عرفان اوست. در مباحث اول 
گفتیم که معرفت جزء لاینفک ایمان اسلامی بود. اما 
ما عارف را وقتی که مطرح می کنیم و می گوییم عارف، 
یعنی کس��ی که به طور خاص ب��ه مراتبی از حقیقت 
دست پیدا کرده که می تواند از دیگران در همان طریق 
دس��تگیری کند و به مقامی رس��یده که هم خودش را 
نجات داده و هم می تواند نجات بخش دیگران باشد. قدر 
مسلمّ هنرمندان ما، هنرمندانی بودند که مراتبی از این 
عرفان را ادراک کردند. من عرض کردم اصلًا نمی شود 
آثار با آن وضعیت بوجود بیاید که جلوه  گاه عرفان تمام 
است، بدون این که خودش سیر عرفانی کرده باشد. باز 
اگر برگردیم به مباح��ث قبلی که گفتیم آداب معنوی 
طریقت عملی اس��ت. اگر این ها ای��ن طریقت عملی 
عرفانی را طی نکرده باش��ند، و به تعبیری طی طریق 
نکرده باش��ند چگونه می توانند آن تصاویر را به دس��ت 
بیاورن��د؟ پس مراتبی از عرف��ان را این ها طی کردند و 
می توانیم به این ها هنرمندان عارف بگوییم. حالا برخی 

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

بدین سان و با ویرانی تمدن  بومی و کشتار بی سابقۀ آنها 

فصلی نوین در تاریخ مکزیک و دیگر مردم بومی ساکن 
این قاره ظهور کرد که مولفه های آن  خشونت،اس��تیلا 
و نسل کش��ی بومیان وازبین رفت��ن هویّت قومی  مردم 
مکزیک و دیگر سرزمینهای این قاره توسط امپراطوری  

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

تاریخ  مکزیک پس از ایلغار اسپانیاییها و فرانسویها و کلاً غربی ها به  گونه ای با تاریخ و تمدن بورژوایی مدرن پیوند 
خورد.محصول  این پیوند،نابودی تقریباً تام و تمام تمدن باستانی و نسل کشی  سرخ پوستان و پیدایی نسلی از 

مکزیکی های اروپایی تبار و بعضاً دورگه ]دارای رگه ای از اجداد سرخ پوست [بود که به  زبان اسپانیولی یا پرتغالی 
حرف می زدند،مسیحی بودند،در افق  تمدن غرب مدرن سیر می کردند و میراث فرهنگ سرخ پوستی  و اسطوره ای 

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

■  نیلگون اخوان شریف 

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

محصول  ای��ن پیوند،نابودی تقریباً ت��ام و تمام تمدن 
باستانی و نسل کش��ی  سرخ پوستان و پیدایی نسلی از 
مکزیکی های اروپایی تبار و بعضاً دورگه ]دارای رگه ای 
از اجداد سرخ پوست [بود که به  زبان اسپانیولی یا پرتغالی 
ح��رف می زدند،مس��یحی بودند،در اف��ق  تمدن غرب 
مدرن س��یر می کردند و میراث فرهنگ سرخ پوستی  و 
اسطوره ای برای ش��ان چونان خاطراتی گنک، مبهم و 
گم  شده در دورترین زوایای ضمیر ناخودآگاه قومی شان 
بود.اینان  اگر به حسب اتفاق به این میراث اسطوره ای-

سرخ پوس��تی  نگاهی ه��م می افکندن��د،آن را از زاویۀ 
غرب زدگی مدرن تفسیر می نمودند.بدین سان مکزیک 
غرب زدۀ مدرن تدریجاً متولد گردید و در انقلاب س��ال 
1910 م به استقلال ظاهری ]در عین  وابستگی عمیق 
و ریش��ه دار همه جانبه به امپریالی��زم جهانی و به  ویژه 

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

cast دولتمردان مکزیک تعلق داش��ته است.او در آثار 
خود به تاریخ مکزیک و ناخودآگاه قومی اسطوره ای گم 
شده اش نظر می افکند اما در این نگرش،مبنا را تفسیر 
مدرنیستی و رویکرد غرب زده ای قرار می دهد که پانصد 

سال است بر زندگی مکزیک  سیطره دارد.
فوئنتس،رمان»آس��وده خاطر«را به س��ال 1959 م 
منتش��ر می کند.]این رمان به سال 1364 توسط»نشر 
تندر«به فارس��ی، انتشار یافته اس��ت [وقایع این رمان 
کم حجم در شهر»گوانا- خواتو«می گذرد و سرگذشت 
خانواده ای اس��ت که قواعد اخلاقی  سرسختانه،فضای 
روابط عاطفی اصیل را محدود کرده اس��ت. درون مایۀ 
اصلی این اثر را می توان رویکرد انتقادی و لیبرال  منشانۀ 
فوئنتس علیه آنچه که او س��لطۀ اخلاقیات کلاسیک  
می داند،دانس��ت.درواقع فوئنتس در این رمان با ترسیم 
ش��خصیت  »خورخه بالکارس��ل دل مورال«به عنوان 
شخصیتی موعظه گر، ریاکار،مستبد و سوءاستفاده گر،در 

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

دنبال می شود.
نکته اینجا اس��ت که فوئنتس صورت مس��ئله را از 
اس��اس نادرس��ت ترس��یم می نماید.او به جای تصویر 
کردن یک الگوی  اخلاق گرای س��الم که به استقلال 
افراد نیز احترام می گذارد، چهره ای زشت و کریه و کج 
و مع��وج از یک اخلاق گرای بیمار مس��تبد را که خود 
حتی پای بند صفات حس��نۀ اخلاقی نیس��ت در مقابل 
جوانی،خواهان آزادیهای نفسانی لیبرالی قرار می دهد و 
بدین سان دانسته یا نادانسته، حقیقت فردگرایی اخلاقی 
مستقل  معتقد به اصول معنوی و دینی ]که نماد اصیل 
و راس��تین اخلاق  گرایی اس��ت [را مخدوش می نماید.

فردگرایی اخلاقی مبتنی بر اصول متعالی نه اسیر آفات 
نفسانیت زدۀلیبرالی است و نه مبتلا به عارضۀ استبداد 
ظالمانه و بیمارگونۀ ظاهرگرایان به اصطلاح  اخلاقی ای 

که فوئنتس ترس��یم می کند.شاید او ش��ناختی از یک  
رویکرد سالم اخلاق گرا نداشته است.به هرحال معادله ای 
ک��ه  در رمان خود توصیف می کند و محکومیت طرف 
اخلاق گرا را به دنبال دارد از اساس،تصویری غیرواقعی 

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

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

عشق می بازد.
به نظر می رسد فوئنتس با بهره گیری از شگردهای 
داستان  نویسی س��وررئال،به گونه ای همانندی یا تداوم 

فوئنتس،رمان»آسوده خاطر«را به سال 1959 م منتشر می کند.]این رمان به سال 1364 توسط»نشر تندر«به 
فارسی، انتشار یافته است [وقایع این رمان کم حجم در شهر»گوانا- خواتو«می گذرد و سرگذشت خانواده ای 

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

اصول اخلاقی  پدید می آورد.

نکتۀ تأسف بار در 
عملکرد فوئنتس 
این است که او 
در سالهای دهۀ 
شصت قرن  
بیستم و در یکی از 
طوفانی ترین ادوار 
مبارزات ملّتهای 
امریکای  لاتین 
علیه امپریالیزم 
امریکا،به ترویج 
روحیۀ بدبینی در 
خصوص  انقلاب و 
تبلیغ آرمان گریزی 
اقدام کرده است.
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ش��خصیت یورنت��ه  در فیلیپه را بی��ان می کند.درواقع 
فیلیپه با یادگیری طرز نگارش  یورنته،در شخصیت او 
مس��تحیل می گردد و حذف آئورا از پایان  داستان نیز 
احتمالًا حکایت از اس��تحالۀ او در شخصیت کونسئلو 
دارد و بدین س��ان آئ��ورا با وجه اهریمن��ی وجود خود 
وحدت می یابد. گویا اساس��اً لطاف��ت و زیبایی آئورا از 
آغاز،پرده ای برای پنهان  ک��ردن وجه اهریمنی وجود 
او)یعنی کونسئلو(بوده اس��ت.در این  ماه،فیلیپه مردی 
بی هوی��ت و گم کرده مقصود اس��ت که با فرا گرفتن 
نثر ژنرال به هویت او استحاله می یابد و کونسئلو زنی  
خودشیفته و سلطه گر است.رابطۀ بین کونسئلو و آئورا 
در نگاه  بیرونی و ب��رای فیلیپه گنگ و غیرقابل درک 
اس��ت اما در حقیقت  آئورا همان کونسئلوس��ت که به 
ظرف زمانی جوانی خود بازگش��ته  ام��ا در حال،ظاهر 
گردیده است.آن هم در خانه ای که گویا چونان  جعبه ی 
بزرگ جادوئی ای است که زمان تقویمی و مکان عینی  
در آن از هم گسسته می گردند و وهم بر واقعیت غلبه 

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

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

»آئورا«رمانی است سوررئالیستی و وهم آلود با درون  
مایه های نیس��ت انگاری س��یاه و یأس آلود،القاء حس 
غیرواقعی  بودن»واقعیت«و رگه هایی از تصاویر شهوانی 
که در اغلب آثار فوئنتس دیده می شود.آئورا در متن خود 
به خواننده نحوی حس  تردید و شک آلودگی در خصوص 
درک و ش��ناخت واقعی��ت را الق��اء می کند،ویژگی ای 
که یکی از مش��خصه های ادبیات پس��امدرن  غرب و 
غرب زده ه��ای گرفتار بحران می باش��د.برخی تصاویر 
داس��تانی رم��ان آئورا نظی��ر آن جایی که از»پوس��ت 
کندن بزغاله ی  خیالی«توس��ط»این زن دیوانه«سخن 
می گوید،دقیقاً تداعی  گر فضای وهم آلود بیماری است 
که کل ادبیات پسامدرن غرب  و نیز ادبیات پست مدرن 
غرب زدۀ آمریکای جنوبی)از آث��ار کافکا تا آثار مارکز(

بدان مبتلاست.به این تصویر داس��تانی در آئورا توجه 
»مرگ آرتیمو کروز«رمان بلندی است که به سبک  رئالیستی نوشته شده است.مرگ آرتیموکروز، 
رمانی است با ساختار فشرده و طرح داستانی ثابتی که تدریجاً بسط می یابد. آرتیمو کروز فراتر از 
یک فرد به عنوان یک تیپ مطرح می گردد. در این رمان جریان تداعی ذهن آشفته کروز پیش برنده 
حوادث  است و گویی صداها و روایتهای مختلف در کشمکش با یکدیگر در شخصیت او به جدال 
می پردازند.
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کنید.»در ژرفای پرتگاه تاریک،در رویای خاموش  تو با 
دهانهایی که در سکوت گشوده می شوند،می بینی اش 
که  از ظلمت پرتگاه به سوی تو می آید،می بینی اش که 
به س��ویت  می خزد.در سکوت،دستهای بی گوشتش را 
می جنباند،به س��ویت  می آید تا آنکه چهره به چهره ات 
می س��اید و تولته های خونین، لثه های بی دندان بانوی 
پیر را می بینی،و جیغ می کش��ی و او دیگر بار دس��ت 
جنب��ان دور می ش��ود و دندانه��ای زردش را ک��ه  در 
پیشبند خون آلود ریخته است،بر پرتگاه می افشاند.جیغ 
تو بازتاب جیغ آئوراس��ت.او پی��ش روی تو در رویایت 

ایستاده است و جیغ می کشد،چراکه دست کسی دامن 
تافتۀ س��بزش را از میان  دریده اس��ت و آن گاه س��ر به 
سوی تو می کند.نیمه های دریدۀ دامنش در دست، سر 
به س��وی تو می کند و خام��وش می خندد،با دندانهای 
خانم پیر که روی دندانهای خود نشانده است و در این  
دم،پاهایش،پاهای عریانش تکه تکه می شود و به سوی 

پرتگاه  می پرد....«)آئورا/ص 58 و 57(
برخی آثار فوئنتس و اغلب آثار سوررئال پست مدرن  
ادبیات غربی و غرب زده مشحون از این تصاویر بیمارگونه 
و وهم آلود و سادیس��تیک اس��ت و این امر در انحطاط 

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

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

است ولی داخل این لیوان مثلا سم باشد. وقتی بخورند می میرند. اینکه من بگویم داخل این آب  شربت 
است، سم که شربت نمی شود. سم، سم است و وقتی خورده شود آثار خود را می گذارد. 
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فراگیر بش��ر غربی و غرب زدۀ مدرن و پس��ت مدرن به 
لحاظ وجودی و حاکم  شدن پست ترین صور شرارتهای 
نفسانی شیطانی و اضطراب  نفسانیت مدارانه بر وجود او 

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

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

می کند.
رم��ان آرتیمو ک��روز کارلوس فوئنت��س را می توان 
در کن��ار برخی آثار رمان نویس��انی چون»اوگوس��تین 
یانز«و»خ��وآن  رولف��و«در زم��رۀ آثاری دانس��ت که 
درون مایۀ اصلی آن ایج��اد یأس و تردید در خصوص 
هر نوع انقلاب و انقلابی گری و آرمان  گرایی می باشد.

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

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

نیز یهودی  بودند(کسانی چون»دانیل پل«،خانم»هانا 
آرنت«و»آیزیابرلی��ن«در جه��ت مقابل��ه ب��ا ام��واج 
انقلابی گ��ری و آرمان خواه��ی  فراگیری ک��ه در میان 
ملل ستم دیده و محروم جهان سوم  گسترش و تعمیق 
می یافت،نحوی رویکرد تردیدافکنی و ایجاد ش��ک در 
خصوص انقلاب و انقلابی گری و آرمان خواهی را تبلیغ  
می کردن��د.در این مسیر،داستان نویس��انی چون»جرج 
اورول« و»آرتور کوئیس��تلر«و»میلان کوندرا«نیزاین 
ایدئولوگه��ا را یاری می دادند.جوهر و جان مایۀ آثار این 
رمان نویسان،القاء این اندیشه به مخاطب بود که اساساً 
»انقلاب«ام��ری عب��ث  و بی حاصل اس��ت و هر نوع 
آرمان گرایی و رویکرد اعتقادی  و اصول گرایانه حاصلی 
جز یأس، س��رخوردگی و شکست ندارد. پدیدآورندگان 
ای��ن آثار داستانی،خواس��ته یا ناخواس��ته و دانس��ته  یا 
نادانسته همس��و با امواج تبلیغات نئولیبرالیسم جهانی 
حرک��ت  می کرده اند.رمان مرگ آرتیموکروز براس��اس 
همین درون مای��ۀ نئولیبرالی و ضدانقلابی اس��ت که 
شکل گرفته اس��ت.به موازات  این درون مایه و رویکرد 
ضدانقلابی و نئولیبرالی،حکایت  عاش��قانه ای از علاقۀ 
آرتیمو کروز به دختر جوان انقلابی ای  به نام»رژینا«نیز 
مطرح می شود.البته با مرگ رژینا در نبرد انقلابی،گویی 
صداقت از وجود آرتیمو کروز نیز بار می بندد و انقلابی 
سابق تدریجا در ورطۀ  قدرت مداری و فساد مستحیل  
می گردد.البته فوئنتس به گونه ای س��خن می گوید که 
گویا این  اس��تحاله در زر و زور،تقدی��ر همۀ انقلابها و 
انقلابیها اس��ت.در واقع،فوئنتس با زبان ادبیات،همان 
رویکرد ضدآرمان گرایی  و لیبرالی ای را تبلیغ می کند که 

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

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

شخصیت او به جدال می پردازند.
در روایت از زبان اول ش��خص، کروز از انگیزه های 
مادی پنهان در فعالیت های انقلابی خود سخن می گوید.

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

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

پانزده خرداد آماده می شد.
فوئنتس در این رمان، ش��خصیت ی��ک انقلابی را 
ب��ه عنوان مدل تیپیک انس��انهای انقلابی و آرمان گرا 
به صورتی ف��ردی ضعیف النفس ترس��یم می کند که 
درتکاپوی پرکردن خلا عاطفی ناشی از عشق خود، به 
ثروت طلبی روی می آورد وگویا از آغاز نیز در پس رفتار 
انقلابی او انگیزه های حقیر جنسی و کمبودهای عاطفی 
ودنیاطلبی مادی نهفته بوده اس��ت. »گونسا-لوبرنال« 
انقلاب��ی دیگر این رمان به انگی��زۀ مخالفت با پدرش 
انقلابی می شود ودر نهایت همۀ آرمان  گراهای داستان 
می میرند و کروز، فرصت طلبانه به فکر زمینهای خود و 
استثمار از دهقانان تحت لوای شعارهای انقلابی است. 
در ای��ن رمان نح��وی پراکندگی در بی��ان وقایع و 

بی نظمی در توالی زمان ها دیده می شود
 که بازتاب ذهن آشفته، انزوا و تنهایی کروز است. در 
این رمان نحوی تعدد و کشمکش »من«ها و رویارویی 
آنها در درون یک فرد دیده می ش��ود که با تفاوت هایی 

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

فوئنت��س نمایش��نامه ای ب��ه ن��ام »هم��ه گربه ها 
خاکس��تری اند« دارد ک��ه آن را می ت��وان نحوی بیان 
ادب��ی توجیه غرب زدگی مکزیک دانس��ت. در واقع در 
این نمایش��نامه، غرب زدگی مکزی��ک در پرتو مفهوم 
مدرن»ناس��یون« Nation و ناس��یونالیزم فرمول��ه 
می گردد.موض��وع نمای��ش مربوط ب��ه دوران هجوم 
»کورتس« و استعمارگران اس��پانیایی است.در روایت 
تاریخی ای که نقل می ش��ود، زن سرخ پوس��تی به نام 
»لامالینچه« به مردم خود پش��ت می کند ومعش��وقه 
کورتسل می گردد و در بسیاری از آثار ادبی و تاریخی از 
مالینچه به نام نماد خیانت نامبرده می شود. اما فوئنتس 
از مالینچه یک قهرمان می س��ازد که با س��ازش ]و به 
عبارت دقیق تر خیانت به مکزیکی ها و خودفروختگی 
به اس��پانیایی ها که نماد غرب مدرن استیلاجو بودند.[ 
خ��ود زمینه های زایش »ملت جدی��د« ی را که همان 

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

باستان [ پدید می آید. 
فوئنتس دراین »پیوند« به نابودی، ونسل کشی یک 

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

»واقع گرایی نمادین « می نامد. 

در جهانی که تحت سلطۀ خشونت ویرانگر نظام سرمایه سالاری جهانی به ویژه آمریکا قرار دارد و 
در شرایطی که دولت ها و کشورهای لیبرال ـ سرمایه داری که شعار خشونت ستیزی سرمی دهند، 
خود خونین ترین و  خشن ترین عملکردها را در عراق، افغانستان و فلسطین اشغالی داشته و مجهز به 
عظیم ترین سلاح های خشن کشتار جمعی اند، کاملاً روشن است که فریفتن مردمان تحت ستم با شعار 
خشونت ستیزی، صرفاً دامی برای خلع سلاح مردم به جان آمده و سلاح بر کف و انقلابی جهان گرسنه 
است و نه چیز دیگر.

فوئنتس می کوشد تا ارزش، اعتبار و ابهت یک انقلابی ]که بخش مهمی از آن در صداقت و آرمان گرایی او 
نهفته است[ را در هم بشکند. چنین کاری آن هم در امریکای لاتین اسیر استبدادهای وابسته به امریکا و 
سرکوب گر دهه های شصت و هفتاد میلادی و در دوره ای که امواج طوفانی انقلاب های مردمی علیه امریکا، 
کشورهای مختلف این قاره را به تپش واداشته بود، به راستی که ناجوانمردانه بود.
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اگر به زبان نمادهای نمایش��نامه فوئنتس بخواهیم 
سخن بگوئیم رابطۀ »مارینا مالینچه« با کورتس، رابطه 
»مادۀ« منسوخ تمدن آزتک با »صورت« غالب و حاکم 
اس��تعمار مدرن اس��ت که حاصل آن یک غرب زدگی 

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

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

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

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

تخیل او بوده اند. 
یک��ی از درون مایه  های مهم این رمان، یهودنوازی 
و میل به مظلوم نشان دادن یهودیان و قهرمان سازی 

از یهودیان است.
ویژگی ای که دقیق��اً با خصیصۀ لیبرالی جهان بینی 
فوئنتس و روحیۀ ضد انقلابی و آرمان ستیز او همخوانی 
دارد ودر رم��ان مطوّل »لائورادیاس« به تفصیل دنبال 
می شود. رمان پوست انداختن را شاید بتوان از جهاتی، 

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

او به یهودستایی می آمیزد. 
رمان، داس��تان زندگی زنی به نام لائورا )متولد سال 
1898 م.( ت��ا هنگام مرگ  او در اواخر قرن بیس��تم و 
اش��اره ای به حکایت نتیجۀ پس��ر او »سانتیاگو« است 
که به همراه همس��رش مروجان آش��کار به اصطلاح 
»خشونت ستیزی نئولیبرالی اند« البته باید توجه داشت 
در جهان��ی که تحت س��لطۀ خش��ونت ویرانگر نظام 
سرمایه س��الاری جهانی به ویژه آمریکا ق��رار دارد و در 
شرایطی که دولت ها و کشورهای لیبرال � سرمایه داری 
که شعار خشونت ستیزی سر می دهند، خود خونین ترین 

خشونت سرکوب گر مخالف رشد وکمال آدمی که خشونتی استبدادی و تجاوزکارانه است و نیز 
خشونت های وحشیانۀ سادیستیک و شقاوت آلود محکوم اند اما اینگونه از موضع لیبرال ـ سوسیال 

دموکراسی شعار خشونت ستیزی سردادن و آرمان گرایی و انقلابی گری و اصولگرایی را نفی کردن مغالطۀ 
خطرناکی است که سود آن به جیب سرمایه داری و نظام جهانی سلطه می رود ورمان لائورادیاس پر است 

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

نشان دادن راه آرمان گرایی صرف می کنند.
و در رم��ان لائورادیاس، ش��خصیت هایی که مثبت 

تصویر شده اند یا یهودی اند یا حامی یهودیان.
مثلًا »راکوئل مندس آله مان« دختر یهودی ای است 
که نماد قهرمانی و مظلومیت اس��ت. »خورخه مائورا « 
عشق سوم ومهم لائورا لیبرالی مخالف »تمامیت گرایی« 

و داعیه دار پلورا لیسم و حامی یهودیان است )ص 371(. 
»هری جاف« آخرین عشق لائورادیاس که فردی مبارز 
و فداکار است، یهودی است. آقا و خانم »دیه گوریبرا« 
ک��ه هنرمندانی خلاق ان��د، یهودی-ان��د. در لابه لای 
صفحات مختلف کتاب، یهودیت س��تایش شده است. 
»روح نج��ات دهندۀ یهودی خ��ود را وقف هنر، علم و 
فلسفه می کند« )ص 361( »باران بلا بر آلمان خواهد 
بارید، آنگاه که خداوند انتقام جنایاتی را که علیه یهودیان 
انجام داده اند بگیرد.«)ص366( »عش��ق من، من مثل 
کاتولیکی مؤمن برای قوم یهود دعا می کنم که حاملان 
مکاشفه اند تا روزگار ظهور عیسی )ع( )ص 449( خطاب 
به راکوئل مندس، دختر یه��ودی ای که فوئنتس او را 
نماد مظلومیت و قهرمانی تصویر می کند.»می خواهم در 
اندوه تو شریک باشم آنگونه که تو در اندوه قوم خودت 
شریکی. عشقِ  عشقِ  من همین است«) ص 468( در 
این رمان »پلیدی نازی ها« و »خیانت استالینیست ها« 
توأمان نفی می شود وراه »جمهوری خواهی گرینگوی 
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ج��وان« یهودی به عن��وان راه نجات مطرح می گردد.
)ص 339( .

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

بیان می کند.)ص 556( .
رم��ان لائورادیاس، داس��تانی طولانی وبه س��بک 
رئالیس��تی به منظ��ور تروی��ج درون مایه های انقلاب 
ستیزی، تردیدافکنی در خصوص حقانیت و عقلانیت 
آرمان گرای��ی و تروی��ج به اصطلاح خشونت س��تیزی 

لیبرالی است.
در صفحات پایانی کتاب، دختر آرمان گرای دیروز که 
اینک پشیمان گردیده است، از رویکرد انقلابی خود به 
عنوان »حماقت سیاسی � نظامی « نام می برد و لائورا 
با تأیید این دیدگاه او می گوید: »خش��ونت، خش��ونت 

می آورد.« ) ص 626( 
البته اگرچه ممکن اس��ت دربسیاری موارد خشونت 

موجب تش��دید یا ایجاد امواج زنجیره ای خش��ونت ها 
گردد.اما نفی مطلق هر نوع خش��ونت ]حتی خشونت 
دفاعی از جان، ناموس، اعتقاد وخانۀ خود [ هیچ مبنایی 
عقلانی نداردو خود آنها که شعار آن را سر می دهند به 
آن عمل نمی کنن��د و اگر نه چرا دولت های لیبرال در 
جنگ  جهانی دوم علیه هیتلر خشونت به خرج دادند؟ 
چرا در تمامی جوامع غربی کنترل، نظارت، س��رکوبی 
پلیس وزندان وجوددارد؟ به راستی اگر هر نوع خشونتی 
نفی گردد پس با چه روش��ی می باید جلوی متجاوزین 
و متجاسرین به حقوق انس��ان ها را گرفت؟ در همین 
چند سال اخیر آمریکا با چه ابزاری جز خشونت علیه به 
ادعای خود»تروریسم« جنگیده است؟ نظام های لیبرال 
� سرمایه داری و سوسیال دموکرات در پی انقلا ب های 
ب��زرگ قرن هفده تا بیس��ت اروپا از چه اب��زاری بهره  
گرفتند تا به قدرت رسیدند؟ آیا انقلاب آمریکا وانقلاب 

فرانسه حاصل خشونت نبود؟
خش��ونت انواع واقس��امی دارد که بسته به مبادی و 
انگیزه ها وغایات وکیفیت وقوع آن دارای ماهیت های 
مختلف می گردد.خشونت دفاعی مشروع عقلًا، اخلاقاً 

و شرعاً پذیرفتنی است. 
خش��ونت س��رکوب گر مخالف رش��د وکمال آدمی 
ک��ه خش��ونتی اس��تبدادی و تجاوزکارانه اس��ت و نیز 
خش��ونت های وحش��یانۀ سادیستیک و ش��قاوت آلود 
محکوم ان��د ام��ا اینگونه از موضع  لیبرال � سوس��یال 
دموکراسی شعارخشونت ستیزی سردادن و آرمان گرایی 
وانقلابی گ��ری واصولگرای��ی را نفی ک��ردن مغالطۀ 
خطرناکی اس��ت که س��ود آن به جیب سرمایه داری و 
نظام جهانی سلطه می رود ورمان لائورادیاس پر است 

از این مغالطه ها. 
رم��ان، درون مای��ۀ آش��کار آته ئیس��تی و روح��ی 
سکولاریستی دارد ومروج نس��بی گری و  عمل زدگی 
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مدرن اس��ت.)صص 685، 633( س��رگردانی، یأس و 
فق��دان یقین وبی اعتقادی نس��بی انگارانه در آن موج 
می زند.آدم های انقلابی داستان افراد کثیفی اند و آنها که 
از این صفت مس��تثنی می باشند، ازانقلابی گری دست 

کشیده یا می کشند.
روابط فاسد گس��ترده ای بین زنان و مردان داستان 
وجود دارد و همچون نخستین رمان فوئنتس،  چهره ای 
بیمار و ظاهرگرا و ناسالم از اخلاق گرایی ارائه می گردد.

در جس��تجوی  ک��ه  اس��ت  زن��ی  لائورادی��اس، 

»آزادی«های لیبرالی، تعهد اخلاقی و زندگی خانوادگی 
را پش��ت س��ر می گذارد و نهایتاً به نحوی باور لیبرالی 
مبتنی بر بی اعتقادی به همه »سیس��تم های فکری« 
]نظام های اعتقادی اعم از دینی یا ا یدئولوژی هایی مثل 
مارکسیستم[ می رسد)صص344 ، 305( و در حالی که 
داعیه نسبی انگاری و گریز از سیستم های اعتقادی دارد. 

باورها و شعارهای لیبرالی را ترویج می کند.
جا دارد اکنون که تب فوئنتس زدگی و الگوبرداری از 
ادبیات امریکای لاتین در میان جوانان نویسندۀ ما رونق 
بسیار دارد و همین طیف علاقه مندان مارکز فوئنتس و 
بورخس ... دائماً شعار جدایی ادبیات ا ز سیاست ودرون 
مایه های سیاسی سر می دهند، به این نکتۀ مهم توجه 
ننمایند که اغلب آثار فوئنتس ]و بسیاری از آثار مارکزو 
..[ درون مایه های آشکار سیاسی دارد. رمان هایی نظیر 
لائورادیاس که ش��باهت زیادی به یک پر ویا گاندای 
سیاس��ی به نفع لیبرالیسم سوسیال � دموکراتیک دارد. 
پ��س این جوان��ان از کدامی��ن جدایی بی��ن ادبیات و 
درونمایه های سیاسی و اجتماعی سخن می گویند؟ آیا 
جز این است که برخی جوانان علاقه مند به ادبیات در 
این مرز و بوم، نادانسته وناخواسته، تحت لوای ادبیات 
غیر سیاسی وغیر متعهد،سیاست زدگی لیبرالی را ترویج 

می کنند؟به راستی که باید در این پرسش تأمل کرد.

در سالهای دهۀ شصت و هفتاد قرن بیستم،مبلغان و ایدئولوگهای نئولیبرالیسم سرمایه سالار)که اغلب نیز 
یهودی  بودند(کسانی چون»دانیل پل«،خانم»هانا آرنت«و»آیزیابرلین«در جهت مقابله با امواج انقلابی گری 
و آرمان خواهی  فراگیری که در میان ملل ستم دیده و محروم جهان سوم  گسترش و تعمیق می یافت،نحوی 
رویکرد تردیدافکنی و ایجاد شک در خصوص انقلاب و انقلابی گری و آرمان خواهی را تبلیغ  می کردند.در 
این مسیر،داستان نویسانی چون»جرج اورول« و»آرتور کوئیستلر«و»میلان کوندرا«نیزاین ایدئولوگها را یاری 
می دادند.جوهر و جان مایۀ آثار این رمان نویسان،القاء این اندیشه به مخاطب بود که اساساً »انقلاب«امری 
عبث  و بی حاصل است و هر نوع آرمان گرایی و رویکرد اعتقادی  و اصول گرایانه حاصلی جز یأس، سرخوردگی 
و شکست ندارد. پدیدآورندگان این آثار داستانی،خواسته یا ناخواسته و دانسته  یا نادانسته همسو با امواج 
تبلیغات نئولیبرالیسم جهانی حرکت  می کرده اند.
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ادبیات داستانی انقلاب و سخن گفتن از آن از جمله مقولاتی نیست که به واسطۀ تکرار پرسشها دربارۀ آن تبدیل 

به مقوله ای تکراری شود یا امری مقطعی نیست که گمان شود تنها توجه ادبیات داستانی را در یک یا دو دهه 
به خود اختصاص می دهد و با وقوع تحولات دیگر از اولویت آن کاسته می شود و در برگیرندۀ مسائل جاری 

ادبیات داستانی نیست. 

فرهن�گ عمومی:  تعریف ش�ما از ادبی�ات انقلاب 
چیست؟

احمـدشـاکری: پیش از هر چیز، از توجه ماهنامه 
فرهنگ عمومی ب��ه مقولۀ ادبیات انقلاب و خصوص 
ادبیات متعهد به آرمانهای انقلاب اس��لامی به سهم 
خود تش��کر می کنم. معتقد هس��تم؛ ادبیات داستانی 
انقلاب و سخن گفتن از آن از جمله مقولاتی نیست که 
به واسطۀ تکرار پرسشها دربارۀ آن تبدیل به مقوله ای 
تکراری ش��ود یا امری مقطعی نیست که گمان شود 
تنها توجه ادبیات داستانی را در یک یا دو دهه به خود 
اختصاص می دهد و با وقوع تحولات دیگر از اولویت 

آن کاسته می شود و در برگیرندۀ مسائل جاری ادبیات 
داس��تانی نیست. همچنین سخن از ادبیات انقلاب به 
معنای توجه به محدوده موضوعی خاصی نیست. غالباً 
گمان می شود ادبیات انقلاب شامل آثار داستانی است 
که به انقلاب 57 بپردازند. اما این برداش��ت ناقصی از 
ادبیات انقلاب اس��ت ک��ه آن را در ردیف و هم عرض 
دیگر موضوعات اجتماع��ی و فردی قرار می دهد. در 
حالی که ادبیات انقلاب گستره و شمولی انکار ناپذیر 

بر تمامی موضوعات دارد.
با وجود حسن همیشگی پرسشگری در این زمینه، 
آس��یب ها و موانعی، طرح ادبیات انقلاب و به صورت 

تأملی در ماهیّت
 ادبیّات انقلاب

در گفت وگو با احمد شاکری
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خاص ادبیات داستانی انقلاب را تبدیل به پرسشهایی 
با پاس��خهای مشخص و معلوم ساخته است. تا حدی 
که در فض��ای عام کتابخوانی و فضای خاص ادبیات 
داستانی، هم پرسشگر و هم پاسخ دهندۀ گویا به دنبال 
مجهول ویژه ای نمی گردند و تنها،  به واسطه تعهدی 
مناسبتی با طرح سئوالها و جوابهای همیشگی به دنبال 
ادای دین به ادبیات انقلاب اند. حتی برگزاری جشنواره 
ها نیز در این زمینه، ادامه این رش��ته سست عادی و 
سطحی اندیشی دربارۀ ادبیات انقلاب است. به تعبیر 
دیگر، عمل )اعم از آفرینش و برنامه ریزی و سیاست 
گذاری( روی دیگر سکه ای است که در آن سوی آن، 
نظر و اندیش��ه قرار دارد. عمل و برنامه، همواره دست 
به سوی اندیش��ه دراز می کند و جامعه نیز شناخت و 
مطالبه اش از ادبی��ات در غیبت جریانهای نقد جدی 
بیش از آنچه به ص��ورت معمول ادبیات در اختیار آن 
می گذارد نیست. این نسبت برای ایجاد توازن نیازمند 

به جهش در هر یک از دو حوزه نظر و آفرینش است. 
در حوزۀ نظریه و فکر، طرح س��ؤالاتی که یا اساساً 
مبنایی غیر دین��ی و الهی دارند و اصطلاح گزینی در 
آنها مؤید چنین رویکردی اس��ت یا به مبادی و مبانی 
س��ئوالات بی توجهند و یا س��ئوالات را فارغ از ترتیب 
علمی، مقدمات، مؤخرات ولوازم آن مطرح می سازند، 
بیش��ترین تأثیر را در شکل گیری فضای غیرعلمی و 

شهرت زده کنونی داشته اند. 
مشخص ترین شیوه ای که ادبیات داستانی پس از 
انقلاب- بخصوص ادبیات متعهد به آرمانهای انقلاب 
اسلامی- دنبال کرده است، تقسیم بندی ادبیات است. 
این فرآیند را بای��د به زایش زودهنگامی برای ادبیات 
داس��تانی دانست. زیرا اساس��اً پیش از تأمین مقدمات 
نظ��ری – اع��م از مبان��ی دینی ادبی��ات و تحقیقات 
استقرایی- ادبیات داس��تانی، از طریق تقسیم بندی و 
بدون لحاظ مقدمات تعریفی تلاش کرد میوه و ثمرۀ 

در حوزۀ نظریه و فکر، طرح سؤالاتی که یا اساساً مبنایی غیر دینی و الهی دارند و اصطلاح گزینی 
در آنها مؤید چنین رویکردی است یا به مبادی و مبانی سئوالات بی توجهند و یا سئوالات را فارغ از 
ترتیب علمی، مقدمات، مؤخرات ولوازم آن مطرح می سازند، بیشترین تأثیر را در شکل گیری فضای 
غیرعلمی و شهرت زده کنونی داشته اند. 
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تعری��ف را صید کند و در این مس��یر، با ادعای گونه 
ادبیات داس��تانی جدیدی پس از انق��لاب، جای پای 
محکمی در ادبیات داستانی ایران و حتی جهان داشته 

باشد.
در نتیجه تعابیر متعددی شکل گرفتند که ترکیبی 
عموم��ا موضوعی را میان گونه ه��ا )قالبها(ی ادبی و 
متعقل ارزشی مرتبط با انقلاب و زمینه ها و آرمانهای 

آن را صورت بندی می کردند.
گذر از چنین تعابیری دربارۀ ادبیات داستانی پس از 
انقلاب، نیازمند مطالعه ارکان سه گانه این اصطلاحات 
است.  نخست، باید هر یک از دو رکن ترکیب اضافی 
در هر یک مورد مداقه قرار گیرند. سپس وجه إسنادی 
می��ان ای��ن دو رکن م��ورد توجه واقع می ش��ود. در 
تعابیری که گوی��ای ژانرهای پس از انقلاب در حوزه 
ادبیات داستانی اس��ت  رکن نخست)داستان  با انواع 
خ��اص خود( کمتر مورد توجه قرارگرفته اس��ت. تنها 
تعداد انگشت ش��ماری از محققین- از جمله شهریار 
زرشناس- بر تعریفی ناظر بر ماهیت دینی و انقلابی 
داستان پافش��اری کرده اند و نمونه هایی چون رمان 
را از منظر"حماس��ه عصر  مدرن")1( و "حماسه جهانی 
بی خ��دا و عاری از معنویت" )2( مورد نقد و تحلیل قرار 
دادند. این امر ناظر بر آن است که ادبیات داستانی پس 
از انقلاب در مس��یر دست یافتن به گونه ادبی مناسب 

خود، تا چه میزان می تواند از قالب های شناخته شدۀ 
ادبیات جهان که زمینه های فکری و اجتماعی خاصی 
آنها را پدید آورده اس��ت اس��تفاده نماین��د. آیا ادبیات 
داستانی پس از انقلاب می تواند در مقطع معاصرِ تاریخ 
ادبیات، بدون توجه به پیش��ینۀ فکری و هنری آن، به 
کاروان ادبیات داس��تانی جهانی ملحق شود یا باید در 
رس��یدن به گونه ادعایی خود مس��یر ویژه اش را خود 
تجربه کرده، بسازد و این بدان معنی است که ادبیات 
داستانی پس از انقلاب نیازمند تجربه، در مرحله پیش 
داس��تان و حتی نمونه های آثار روایی مقارن داستان 
اس��ت. تا تجربه روای��ت از امر واقع و مس��تند نگاری 
ص��ورت نپذیرد، راهی برای ادبیات انقلاب به س��مت 

کشف قالبهای نوظهور نخواهد بود.
بحث پیرامون ماهیت رکن دوم این ترکیب ها) دفاع 
مق��دس، انق��لاب و ...( نی��ز غالباً خ��ارج از گفتمان 
داس��تانی صورت می پذیرفته است. و این امور خارج 
از ضرورت های روایت داستانی و پیوندهای ارگانیکی 
ک��ه در روایت، بین مضمون، موضوع و واقعیت برقرار 
می ش��ود؛ مورد مطالعه قرار گرفته است. دلیل این امر 
نی��ز عدم تعیین ماهیت ثانوی این امور درعالم روایت 
اس��ت. بدیهی است انقلاب، برای تاریخ نگار، ماهیتی 
ابژکتیو )عینی( دارد که در دیدگاه یک جامعه ش��ناس 
یا اندیشمند علوم سیاسی، نیز این ماهیت با دیدگاه- 
های متفاوت مورد تحلی��ل قرار می گیرد. اما انقلاب 
و دفاع مقدس، هنگامی که وارد روایت داس��تانی می 
شود به واسطه نسبتی که با ماهیت داستان پیدا می کند 
و رابط��ه ارگانیکی که با عناصر دیگر داس��تان برقرار 
می س��ازد، ماهیتی دیگر گون )ابژکتیو- س��وبژکتیو( 
پی��دا می کند. بلکه در خصوص داس��تان- بر خلاف 
دیگر قالبهای روایی چون فیلم و تاتر- جنبه سوبژکتیو 
ازاهمیت بیش��تری برخوردار اس��ت. بناب��ر این گفته 

انقلاب و دفاع مقدس، 
هنگامی که وارد 
روایت داستانی 
می شود به واسطه 
نسبتی که با ماهیت 
داستان پیدا می کند و 
رابطه ارگانیکی که با 
عناصر دیگر داستان 
برقرار می سازد، 
ماهیتی دیگر گون 
)ابژکتیو- سوبژکتیو( 
پیدا می کند.
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می ش��ود، »هر چه داس��تان ذهنی تر باش��د، از درجۀ 
غنای بیشتری برخوردار است.« این ماهیت دیگرگون 
است که س��والهایی را متوجه انقلاب خواهد کرد که 
هیچ کدام از رش��ته های سیاس��ی - اجتماعی متوجه 
این سؤالات نخواهند شد. بلکه داستان از این نظر که 
داستان است منشاء چنین مطالباتی از انقلاب خواهد 
ب��ود و چنین منظر گاهی از انقلاب یا دفاع مقدس به 
دس��ت خواهد داد. این ضرورت ایجاب می کند نسبت 

میان ادبیات با موضوعاتش )3( کشف شود.
چنین تعابیری –بخصوص اگر برخاس��ته از قیامی 
سیاس��ی _ فرهنگی باش��د- تداعی کنندۀ به خدمت 
گرفتن ادبیات برای روایت تاریخ است و سهم ادبیات 
را در مقاب��ل تاریخ )امر واقع( ناچیز ش��مرده و یا حتی 
انکار می نمای��د. آنچه در این جریان اهمیت می یابد 
حیثیت وقوعی روایت است. این حیثیت وقوعی بر پایه 
وجود واقعیت بیرونی، یگانه بودن ان و امکان شناخت 

ان بنا می شود. 
در مقاب��لِ این جریان ادبی، دو رویکرد قرار گرفت. 
نخس��ت، رویکردی که اهمیت تاریخ را تا سرحد ماده 
داس��تان تقلیل می داد و رویکرد دیگری که اساس��اً 
شأنیتی برای تاریخ در داستان قائل نبود و به ماهیتی 
تحت عن��وان زمینه تاریخ��ی می اندیش��ید. دیدگاه 
نخس��ت، پیرنگ را حد فاصل میان روایت تاریخی و 
داستانی معرفی می نمود. در نتیجه علت مندی حوادث 
و نظام منطقی روایت به دس��ت فکر خلاقه داس��تان 
نویس بنیان نهاده می ش��د. اما در ن��گاه دوم، واقعیت 
های تاریخی، تاریخِ مصرف مشخصی داشتند. و رمان 

تاریخی تنها در ظرف زمان و مکان با تاریخ همراهی 
می کرد. )4(

ای��ن رویه در ادبیاتِ پس از انقلاب، موجب ش��د تا 
نویس��ندگان همس��وی انقلاب که در آغاز هدفی جز 
ثب��ت وقایع انقلاب و رس��اندن پی��ام ان به مخاطب 
نداش��تند؛ برای تحفّظ واقع، تلاش کنند. اما تأکید بر 
واقع، نمی توانس��ت تمامی مشکلات ادبیات متعهد را 
بر طرف سازد. زیرا طیف نخستِ مخالفین، در "قصه 
داس��تان" خود، وقایع غیر همس��و ب��ا کلیت جنگ را 

در بهمن 57، انقلاب که از خاستگاههاي اسلامي و آرمان خواهانه برخاسته بود، زمینه ي لازم را براي 
به عقب راندن گرایش "فرمالیسم" فراهم آورد. آرمان خواهي انقلابي به صورت کامل در برابر زمینه هاي 
فکري فرمالیسم ادبي قرار گرفت. زیرا فرمالیسم بر بستر یاس و انکار بنا شده و تصویر دقیقي از روشنفکري 
سرخورده ایراني بود.

اصطلاحاتی که در ادبیات داستانی پس از انقلاب و متاثر از فضای فرهنگی و اجتماعی ان رایج 
شد به سرعت از کارکرد تنویعی فاصله گرفته و حیثیتی تعریفی یافت. تغییر کارکرد عناوین و 
استفاده از ان به جای تعاریف عمق تحول فرهنگی انقلاب را در ساحت های مختلف فکری و 
هنری هدف گرفته بود.
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انتخ��اب کرده و آنه��ا را در پیرنگهای خلاقه، تبدیل 
به داس��تان می نمودند. طیف دوم نیز زمینه تاریخی 
انقلاب و دفاع مقدس را آوردگاه داستانهایی قرار داده 
بودند که کمترین تعهدی نسبت به واقعیت نداشت. از 
این رو، طیف همس��وی با انق��لاب، نیازمند دو فرض 
اصولی بود. نخس��ت اثبات مدخلی��ت تاریخ)امر واقع( 
در داس��تان و دیگر اثبات مدخلیت روح تاریخی )5( در 

داستان.
خاطره ن��گاری در این بخش از مصونیت نس��بی 
برخوردار بود. زیرا دست تخیل، از خاطره نگاری کوتاه 
ش��ده بود و استناد، همواره مرز مشخصی بین خاطره 
و اغیار ان ایجاد می کرد. اما در داس��تان اینگونه نبود. 
تفاسیر واقع و ورود مکتب فرمالیسم به ادبیات و انکار 
واقعیت مطلق در پس��ت مدرنیس��م، کار را بر داستان 
انق��لاب و داس��تان دفاع مقدس س��خت کرد. برخی 
نویس��ندگان نواندیش، کار را به جایی رس��انده بودند 
که  ماهیت تاریخی انقلاب و دفاع مقدس در آثارشان 

منحل، مضمحل و بلکه واژگونه گشت. 
از این رو ب��ود که قالب زندگینامه داس��تانی برای 
تحفّظ واقع و تمسک به استناد، توسعه یافت. زندگینامه 
داس��تانی با حلقه اتصال خود با واقع، تلاش داشت در 

مقابل جریان گریزنده ادبیات از واقعیت، که ممکن بود 
تاریخ انقلاب و جنگ را به فراموشی بسپارد، مقاومت 

کند.
با این وجود، نس��بت داس��تان – ک��ه تخیل لازمه 
آفرینش ان تلقی می ش��د- با امر واقع همواره محل 
اش��کال بوده اس��ت. ح��وزه تأثیر این امر ن��ه تنها در 
داستانهای تاریخی بلکه بخشی از داستانهای واقع گرا 
را نی��ز در ب��ر می گیرد. این در حالی اس��ت که تأکید 
نویس��ندگان انقلاب ب��ر واقع گرایی، ای��ن اصل را از 
اصول ثابت این گرایش ادبی قرار داده است. بنابراین 
بحث نس��بت میان تاریخ و داس��تان، مقدم بر مسائل 
دیگر اس��ت. بلکه شکل گیری هر گونه ای در ادبیات 
داس��تانی پس از انقلاب و بلکه نی��ل به بنیان نهادن 
مکتب ادبی ادبیات انقلاب جز از این مس��یر نخواهد 

گذشت. 
عناوینی که در طی س��ه دهه ادبیات انقلاب به کار 
برده ش��ده اند از دو حیثیت قابل تفکیک اند. حیثیت 

تنویعی و حیثیت تعریفی.
حیثی��ت تنویعی این عناوین واکنش��ی به نیازهای 
جامع��ه، فرهنگ، سیاس��ت، اعتق��ادات و موضوعات 
بیروني بوده است و بر اهمیت و اولویت انها تأکید مي 
ورزد. اولویتی که گاهی به نحو مطلق و لازمان برای 
ادبی��ات اثبات می ش��ود و گاهی با قیدی زمانی برای 

ادبیات به اثبات می رسد. 
با وقوع انقلاب اس��لامی و جنگ تحمیلی، نوشتن 
"درب��ارۀ انق��لاب" و – بخصوص- "درب��اره جنگ" 
اهمیت می یابد و اولویت نخست نویسندگان انقلاب 
می ش��ود. نوش��تن از جنگ همانند ش��رکت در ان، 
نوعي وظیفه و تکلیف تلقي مي ش��ود.)6( این دیدگاه 
در براب��ر عقیدۀ ع��ده ای قرار می گیرد که داس��تان 
نویس��ان و جامعه ادبی را از زای��ش ادبیات انقلاب و 

اکنون و با گذشت بیش از سه دهه از پیروزی انقلاب، همچنان اشتهای فزاینده ای برای تنویع داستان وجود 
دارد. اما این تمایل پابرجا، نتوانسته است اعتماد و توجه خوانندگان را به داستانهای منتشر شده جلب نماید و 

رهیافتی امید بخش برای منتقدان و پژوهشگران ایجاد کند. همچنین، این عناوینِ بسیار، موجب اطمینان به نفس 
و خلاقیت بیشتر نویسندگان نشده است.
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جنگ در مرحله کوران حوادث عقیم می دانند. )7( به 
همین صورت، با اولویت یافتن کارکردهای اجتماعی 
ادبیات و حرکت به سوی ادبیاتی که "درباره انقلاب" 
می نویسد، "ادبیات انقلاب" مطرح می شود. در دیدگاه 
تنویعی، معرفی یک عنوان، چیزی بیش از اش��اره به 
یک اولویت موضوعی یا مضمونی نیست. آنچه موجب 
اولویت مي شود شرایط زماني و مکاني است که یکي 
از دو ی��ا چند موضوع هم ع��رض را بر دیگري تفوق 

مي دهد. 
همچنین در حیثیت تنویع��ي، وجه کارکرد گرایانه 
ادبیات برجس��ته مي ش��ود. از این رو، آلیّت داس��تان 
براي نیل به مقصود مد نظر اس��ت. این دیدگاه، پس 
از پیروزي انقلاب با به کار گیري اصطلاحاتي خاص 
در ادبیات در برابر گرایش "هنر براي هنر" صف ارایي 
مي کند. زیرا در ن��گاه هنر براي هنر، انچه از اولویت 
و اهمی��ت – و بلکه اصالت- برخوردار اس��ت، فرم و 
تکنیک روایي است. پس هر گرایشي که اولویت را به 
امري خارج از فرم داستان سوق دهد در برابر گرایش 
هنر براي هنر قرار خواهد گرفت. اما این صف آرایي در 
حیثیت تنویعي نه در برابر ماهیت دیدگاه فرمالیس��تي 
"هن��ر براي هنر" بلکه نفي جنب��ه غیر کارکردگرایانه 
ان است. زیرا انقلابي که بر اساس آرمان شکل گرفته 
است و پویا است امعان نظر کاملي به هنر پیش برنده 

اهداف انقلاب دارد. 
بناب��ر ای��ن، اصطلاحات جدی��دي که ب��ه ادبیات 
برخاس��ته از انقلاب اشاره دارند نیز واکنشي به همین 
واقعیت اند. )8 (در نظریه ی »هنر برای هنر« اصولًا هنر 

هیچ گونه دغدغه ای نس��بت به محتوا و پیامی که در 
ورای تکنیک و قواعد زیباش��ناختی مستتر است ندارد 
و عل��ی الاصول هنر واقعی، هنری فارغ از دغدغه ی 
محتواس��ت و این هنر هیچ مدلولی الا خودش ندارد. 
نتیجه ی این روند، به فرمالیس��م یا پیدایش فرم ناب 
منجر می ش��ود که غایت ان حظ زیباشناختی صرف 
اس��ت تا انتقال پیام فرهنگی ب��ه مخاطب. از این رو، 
واضعین و مس��تعملین اصطلاحات رای��ج در ادبیات 
پس از انق��لاب با ذکر اوصافي ب��راي ادبیات تلاش 
داش��تند ادبیات برخاسته از ارمان انقلاب اسلامي را از 
فرمالیسم، که کارکرد اصلی ان در دو دهه اخیر، ترویج 
نسبی انگاری  و شکاکیت و یقین زدایی و آرمان ستیزی 
و غریزه گرایی مفرط در ادبیات داس��تانی معاصر بوده 

حرکت انقلابی تنها با استقرار نظام موعود به انجام خواهد رسید. تفاوت انقلاب اسلامی با 
انقلابهای دیگر، آن است که خود را در تامین غایت نهایی و آرمانی اش ناتوان می بیند و آن غایت 
بزرگ را جز با حضور معصوم و زمینه سازی برای چنین حضوری ممکن نمی داند.  ادبیات انقلابی 
با اذعان به چند وجهی بودن انقلاب، ویژگی براندازانه و بازسازانه خود را بخصوص در وجوه 
فرهنگی که نیازمند بازسازی است و تحت ایده کلی انقلاب حکومتی قرار گرفته است دنبال می کند. 
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است و پایگاه با نفوذي در ادبیات داستاني ایران یافت 
متمای��ز کنن��د. )9( از این رو گرای��ش تنویعي در صدد 

تعیین جهت حرکت است نه ماهیت حرکت.
اما در حیثیت تعریفی، نگاه دقیق تري در استعمال 
اصطلاحات نس��بت به حیثیت تنویعي وجود دارد. در 
این دی��دگاه، ماهیت ادبیات -  ن��ه فقط کارکردآن- 
دس��تخوش دگرگوني می ش��ود. از این رو، نوش��تن 
درباره   ی یک موضوع یا مضمون ارجاعی درونی برای 
ادبیات تلقی می ش��ود نه بیرونی. اینگونه نیس��ت که 
ادبی��ات به موضوعی خارج از ملزومات روایی و قواعد 
بیانی خود بپردازد. بلکه ای��ن ملزومات و قواعد، خود 
موضوعی برای کش��ف جدید ادبی��ات خواهند بود. و 
ادبی��ات به واکاوی خود توجه می کند. این کارکرد به 
واسطه همین توجه، شانیت ان را می یابد تا گونه ای 
جدی��د را برای ادبیات رقم بزند و دایره تاثیرات خود را 

تا سرحد مکتب ادبی ارتقا بخشد.
 در بهمن 57، انقلاب که از خاستگاههاي اسلامي 
و آرمان خواهانه برخاس��ته بود، زمینه ي لازم را براي 
به عقب راندن گرایش "فرمالیسم" فراهم آورد. آرمان 
خواه��ي انقلابي به صورت کامل در برابر زمینه هاي 
فکري فرمالیس��م ادب��ي قرار گرفت. زیرا فرمالیس��م 
بر بس��تر ی��اس و انکار بنا ش��ده و تصوی��ر دقیقي از 
روشنفکري سرخورده ایراني بود. این تصویر در بافت 

و س��اختار تکنیک محور این گونه ریش��ه دوانده بود. 
بنابر این، حیثیت تعریفي اصطلاحات تولید شده پس 
از انقلاب، نه تنها جنبه هاي غیر کارکردگرایانه ادبیات 
فرمالیس��تي، که شانیت خود ان را براي القاء مضمون 
ناب مورد تردید قرار داده بودند. دراین تحلیل، ادبیات 
فرمالیس��تي از اندیش��ه اي نئولیبرالیستي سرچشمه 
مي گرف��ت که بر خ��لاف ادعاي غی��ر ایدئولوژیک 
اش، ایدئول��وژي خاصي را دنبال مي ک��رد. بنابراین، 
طرح ایدئول��وژي جدید، نیازمند طرد س��اختار ادبیات 
فرمالیستي بود. س��اختاري که براي القاي مضامیني 
چون:"  صراح��ت نیس��ت انگاران��ه، پوچ گرایی،تصویر 
و  تنهای��ی  ضداخلاقی،ح��س  ش��نیع  تجربه ه��ای 
غربت،بازیه��ای گیج کننده زبان��ی و تکنیکی،ترویج 
نسبی انگاری  و شکاکیت،استفاده از»شیوه جریان سیال 
ذهن«،از خود بیگانگی و اضطراب بی هویتی و حس 
و حال بح��ران و انحطاط و مرگ زدایی بیمارگونه")10(

بنیان نهاده شده بود.
اصطلاحاتی که در ادبیات داس��تانی پس از انقلاب 
و متاث��ر از فضای فرهنگی و اجتماعی ان رایج ش��د 
به س��رعت از کارکرد تنویعی فاصله گرفته و حیثیتی 
تعریفی یافت. تغییر کارکرد عناوین و استفاده از ان به 
جای تعاریف عمق تحول فرهنگی انقلاب را در ساحت 
های مختلف فک��ری و هنری هدف گرفته بود. )11( اما 
این کاربرد جدید از لوازم تعریف علمي برخوردار نبود. 
ای��ن امر بخصوص در بکار گی��ري کیفیت انضمامي 
اوص��اف و قیود ب��ه کار رفته در عم��وم اصطلاحات 
مشهود بود. اوصاف انضمامی در ترکیب این عناوین، 
عموما دو اصطلاح را همراهی می کرد. "ادبیات")12( 
و " داستان")13( البته گاهی قالبهای خاص روایی چون: 
"رمان"، "داستان بلند"، "داستان کوتاه" و ... نیز در این 
ترکیب شرکت داده می شدند. این بدان معنی بود که 

آرمانهای اسلامی 
انقلاب ایران بر پایه 
معارف قرانی و تعالیم 
معصومین شکل 
گرفته است. بنابر این 
ادبیات باید زمینه 
ساز تحقق چنین 
جامعه آرمانی ای 
باشد. بنابر این، خودِ 
ادبیات نیز باید در این 
راستا تغییر کند.  زیرا 
نظام موعود اسلامی 
خواستار ادبیات و 
هنر اسلامی است.
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اندیشه غربی که دوره کنونی را دوره سیطره علم می داند اصل علیت را انکار نمی کند. اما حوزه این علل را در 
محدوده تجربه مادی بررسی می کند و قائل به آن است که چیزی واقعیت نمی یابد مگر آنکه دلیلی مادی بر 
آن اقامه شود. طبعا این نگرش در یک طیف با امور ماورائی رویارو خواهد شد و وجه ماورایی آن را انکار کرده 
به دنبال تفسیر مادی آن است. اما وجه عمیق تر این امر، که ریشه در توحید ربوبی دارد عموماً در تفکرات 
ادبی مورد غفلت قرار می گیرد.

ادبیات داس��تانی پس از انقلاب، ماهیت دو واژه پیش 
گفته را به عنوان اموری مفروغ عنه به کار برده است و 
آنها را - علي القاعده با توجه به ترجمه اي بودن آنها 
باید تعاریف در زادگاه کلمه مرجع صورت گیرد- جنس 
یا نوع تعریف منطقي قرار مي داد. بنابر این مطالعات و 
مطالبات ادبیات داستانی پس از انقلاب عموما متوجه 
اهمیت و ماهیت قی��ود و اوصاف در کاربرد انها برای 

گونه ای از ادبیات بود.)14( 
به کار گیری عناوین وصفی و اضافی برای ادبیات 

یا قالبهای داستانی رایج ان با دو معضل روبرو بود: 
نخس��ت انکه، لفظ ادبیات، به عن��وان متعلق این 
اوصاف، واژه ای جدید است که کاربرد ان در زبانهای 
اروپایی به قرن هجدهم باز می گردد. از س��وی دیگر، 
هیچ کس تا کنون تاریخچه جامعی از این واژه و معادل 
هایش در زبانهای گوناگون به دست نداده است. بلکه 
به نظر می رس��د برخی زبانها لفظی برای این مفهوم 

نداشته باشند. زیرا برخی زبانها اساسا برای تلفظ چنین 
مفاهیم انتزاعی ای عقیم اند. از این رو، تنها کاربرد این 
اصطلاح در محاورات عامیانه اس��ت که ما را به وجود 
مفهوم روشنی از ان امیدوار می کند. با این وجود، این 
کارکرد نیز همچنان فاقد توانایی اثبات عناصر مشترک 
س��اختاری در تمامی تولیداتی است که به نام ادبیات 
خوانده می شوند.)15( این تنها تعریفی کارکردی و غایی 
از ادبیات است که در پاسخ به این پرسش که "ادبیات 
چگونه باید باش��د؟" یا "ادبیات چ��ه کاری انجام می 
دهد؟" گفته می ش��ود. اما تمس��ک به چنین روشی 
نمی تواند تبئین روش��نی از گون��ه بندی ادبیات پس 
از انقلاب به دس��ت دهد زیرا: این روش کارکردهای 
هستی شناسانه را وارد مفهوم ادبیات خواهد ساخت و 
آرمانهای انسانی را چون طرفهای مثبت آهن ربا جذب 
قطب منفی داس��تان خواهد نمود. در نتیجه قالبهای 
ادبی به تعداد موضوعات هستی شناسانه متعدد خواهد 
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مؤلفه های ادبیات 
انقلاب نباید مختص 
به ادبیات موضوعی 
انقلاب باشد. 
شمول این قواعد و 
خصوصیات تمامی 
گونه های ادبیات 
داستانی را در حوزه 
گفتمان تحول خواه 
و آرمانی انقلاب 
شامل می شود. البته 
عموم مؤلفه های 
گفته شده غایت 
محورند.

ش��د. از س��وی دیگر، این مفاهیمِ وصفی، برای آنکه 
ممتاز شده، ماهیت ادبیات پس از انقلاب را مشخص 
کنند، خود نیازمند به تعریف اند. بنابر این معرِّف اخفی 
از مع��رَّف خواهد ب��ود.)16( این روش وجه س��اختاری 
روشنی برای عناصر مشترک یک گونه به دست نمی 
دهد.این روش پیش از آنکه حَلیّ باشد عِلاجی است. 
زیرا تعاریفی که بر اس��اس غایات تدوین ش��ده اند از 
ارائه موضوع واحد برای گونه ای خاص ناتوانند.چنین 

ترکیب های وصفی، بر ابهام ادبیات خواهند افزود.
معضل دوم انکه، به کار گیری همین اوصاف برای 
قالبهای داستانی )رمان پایداری، رمان مقاومت، رمان 
انق��لاب اس��لامی،رمان دفاع مق��دس و ...( با نوعی 
تناقض همراه اس��ت. زیرا این اوصاف با ژرف ساخت 
رمان و داستان مدرن که خاستگاه انها اندیشه پس از 

دوران نوزایی غرب بوده، در تعارض است.
از اومانیس��م به عن��وان تفکر غالب نویس��ندگان 
عصر رنسانس یاد می ش��ود. "برتراند راسل" در این 
باره م��ی گوید:"جهان بینی جدی��د، در مقابل جهان 
بین��ی مذهبی، در ایتالیا با نهضتی آغاز ش��د که ان را 
"رنسانس" می نامند.")17( این-به تعبیر هگل:" حماسه 

عصر مدرن"، چنین کارکرد اومانیس��تی از هس��تی را 
باز م��ی تاباند:" از ارکان تئوری��ک "رمان" یا مفهوم 
پس از رنسانسی"داستان" رواج تفسیر حسی-تجربی 
و امپریس��تی و ناس��وتی از "علت و معلول" است که 
با مفهوم ماورایی و غیر ناس��وتی "علت و معلول" در 
حکایات و قصص تمثیلی و حماس��ه های باستانی و 

اسطوره ای تفاوت دارد.")18(
با این وجود، با اصرار بر به کار گیری ترکیبات جدید 
در گفتمان ادبی از ای��ن دوره، الفاظ، تمام بار معنایی 
تعاریف را بر دوش می کش��ند. زی��را این الفاظ نه به 
عنوان "اس��م علم"بلکه به عنوان مفاهیم کلی ای به 
  " کار م��ی روند که می توانند نقش "جنس" و "فصل
ی��ا "عرض خاص و ع��ام" را در تعریف کلی مفاهیم 
مطرح ش��ده ایفا کنند. )تفاوت است میان وضع لفظ 
"حس��ن" برای یک مرد و بکارگیری عنوان "خندان" 
برای او. لفظ دوم به عنوان یک عرض برای حسن به 
کار رفته است و می تواند در تعریف ان داخل شود.( با 
این تفاوت، که در ترکیب های یاد شده، عرض مورد 
نظر به همراه یکی از اجناس بعید )ادبیات، داس��تان، 
رمان، داستان کوتاه، داستان بلند و ...( به کار می رفت 
و اجن��اس و انواع واس��ط ان از قلم مي افتاد. مهم تر 
اینکه این امر تنها نتیجه یک غفلت نظري نبود بلکه 
اساسا وجود چنین اجناسی که ماهیت داستان و رمان 

را با جوهره دینی پیوند زند تبئین نظري نشده است.
از ای��ن رو، نام گذاری ادبیاتی ک��ه اهداف انقلاب 
اس��لامی را دنب��ال کند و واقعیت ح��وادث انقلاب و 
جنگ هش��ت س��اله رخ داده میان ای��ران و عراق را 
توصیف نماید عملا گام نهادن در مرحله ای از مراحل 
تعریف خواهد بود و در این مسیر، اصطلاحات یاد شده 
نتوانسته اند گام روش��ني بردارند. اما این بدان معني 
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نیس��ت که اجمال و ابهام اصطلاحات یاد شده آنها را 
اساسا بي معني ساخته و به کار گیري جانشیني انها را 
علي السویه مي سازد. برخی، به گمان انکه جدال بر سر 
گونه ها، تنها نزاعی لفظی و شرح الاسمي است، اساسا 
ورود ب��ه این بحث را بی معنی خوانده و این جدال را 
بحث بر س��ر عنب و انگور دانسته اند.)19( این واکنش 
به دواعی مختلفی صورت گرفته اس��ت:عدم درک و 
شناخت کافی از آرمانهای انقلاب .تلقی کارکردگرایانه 
از رم��ان و خنثی بودن روایت نس��بت ب��ه مروی)امر 
روایت شده(.غلبه عنصر زیبایی بر فایده در هنر از نگاه 
برخی هنرمندان که ریشه در نگاه "هنر برای هنر" نه 
"هنر برای فایده" دارد.واکنش به رویکردهای انتقادی 
مضمونی که زاییده تقسیم بندیهایی از این دست بوده 
اس��ت.اعتقاد به ناکارامدی عناوین مشهور در ادبیات 
داس��تانی.خودباختگی سنتی ادبیات داستانی در مقابل 
اثار داس��تانی جهانی بخصوص در حوزه ادبیات جنگ 

و انقلاب.
اما بدیهی اس��ت، ان��کار عناوین مش��هور، در این 
مرحله، می تواند به اندازه پایه گذاری گونه ناکارآمدی 
دیگر، خطرآفرین باشد. این عناوین در طول چند دهه 
در ادبیات داس��تانی پس از انقلاب رواج یافته اند و از 
خاستگاه اجتماعی، سیاسی، فرهنگی، مذهبی و ادبی 
متفاوتی برخوردارند. بنابر این دست شستن از هر کدام 
– حتی اگر به انکار علمی تمامی انها منجر شود- تنها 
از رهگذر نقد علمی و شناخت کاستی ها و تواناییهای 
هر ک��دام در نیل به عنواني درخ��ور و برازنده ممکن 

خواهد بود. 
به هر حال، عنوان س��ازی و تعریف پذیری همواره 
قری��ن هم بوده اند. اکنون در ش��رایطي به س��ر مي 
بریم که جامعه ادب��ی، بیش از تعریف منطقی به این 
عناوین بها داده است. و پایه هاي ادبیات داستاني پس 
از انقلاب را بر این اصطلاحات بنا کرده اس��ت. بلکه، 
تغییر عناوی��ن یا تحول معانی الفاظ و اصطلاحات در 
طول زمان، دقیقا به مقتضای تاکید بر اعراضی خاص 
صورت گرفته اس��ت و تعیین مرزهای مشخص میان 
دو مفهوم که بر اساس فرایند تعریف منطقی صورت 
می گیرد در عنوان سازی هم خود را نشان داده است. 
به نظر مي رس��د همچنان این س��ئوال قابل طرح 
است که عناوین تا چه حد می توانند بار تعریف منطقی 
را تحم��ل کنند؟ بحث از عنوان، بحثی ثانوی اس��ت. 
بحث ابتدایی، س��ئوال از چیستی ماهیت اموری چون 
جنگ ، انقلاب، تعهد، پایداري و دفاع مقدس است که 
پرسش کننده را مستقیما به سوی ماهیت و ذاتیات و 
ع��وارض این امور خارجی می برد. از انجا که عناوین 
نمی توانند جایگزین مناس��بی برای تعاریف باش��ند، 

تمرکز بر انها نوعی تغافل علمی را رقم خواهد زد!
اکنون و با گذش��ت بیش از س��ه ده��ه از پیروزی 
انقلاب، همچنان اش��تهای فزاین��ده ای برای تنویع 
داس��تان وج��ود دارد. اما این تمایل پابرجا، نتوانس��ته 

سخن از ادبیات انقلاب به معنای توجه به محدوده موضوعی خاصی نیست. غالباً گمان می شود ادبیات 
انقلاب شامل آثار داستانی است که به انقلاب 57 بپردازند. اما این برداشت ناقصی از ادبیات انقلاب است 
که آن را در ردیف و هم عرض دیگر موضوعات اجتماعی و فردی قرار می دهد. در حالی که ادبیات انقلاب 
گستره و شمولی انکار ناپذیر بر تمامی موضوعات دارد.
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است اعتماد و توجه خوانندگان را به داستانهای منتشر 
شده جلب نماید و رهیافتی امید بخش برای منتقدان 
و پژوهشگران ایجاد کند. همچنین، این عناوینِ بسیار، 
موجب اطمینان به نفس و خلاقیت بیشتر نویسندگان 
نش��ده اس��ت. در حقیقت ادبیات داستاني همسوي با 
انقلاب با س��ه معضل رو برو اس��ت. نخس��ت، تبئین 
اصطلاحات رایج و غربال انها ، دوم، تکثیر گاه به گاه 
این اصطلاحات و ظهور عناوین جدید و س��وم، یافتن 
اصطلاح مناس��بي که درخور گونه برآمده از اندیش��ه 

انقلاب باشد. 
تجربه مس��تمر گونه بندی در این سه دهه، را مي 
ت��وان معلول یک یا چند نمونه از علل ذیل دانس��ت: 
ناکام بودن عنوانهای پیشین در معرفی ماهیت ادبیات 
ارمانی پس از انقلاب. 1� عدم تعریف ماهیت متعلقات 

ادبیات در علوم انسانی.
2� ع��دم جامعیت و مانعیت عناوین به کار رفته در 

احصاء آثار تولید شده. 
3- تنوع آثار تولید ش��ده و نیاز به گونه بندی های 

درخور.
4- ابهام در عناوین به کار رفته. 

5-  گریز از اشتراک معنوی عناوین با اصطلاحات 
خارجی برای نش��ان دادن تمایز ماهوی ادبیات ایران 
با ادبیات جهان.گسس��ته بودن تجربیات تحقیقاتی و 

پژوهشی ادبیات داستانی.
6 - تمایل به معرف��ی گونه های جدید و نو آوری 

در تقسیم بندی.
اکنون، ادبیات داستانی پس از انقلاب را باید همانند 
مادری دانس��ت که برای داش��تن دردانه پس��ری که 
می��راث بر ن��ام پدر باش��د و ان را جاودانه کند، در هر 
عزمی، دختری زاده اس��ت.)20( و بع��د از هر فراغت 
ناکام، در اندیش��ه خلقی مجدد است. ادبیات داستانی 
معاصر، به واسطه پژوهشهای بنیادین اندک، در گستره 
این اصطلاحات پرش��مار، گم ش��ده است. هر یک از 
عناوینِ اعتب��اری، به رغم عدم برخ��ورداری از ژرف 
س��اخت مناس��ب، در زایمانی زود هنگام، پا به عرصه 
گفتمان شبه ادبی گذارده اند و در برهه هایی از ادبیات، 
آثار حقیقی خود را بر جای نهادند )21(. این موالید، با 
آغاز گفتمانی "ش��به ادب��ی" از ان جهت که از جنس 

اندیشه ناب نبودند، خود، حجاب ادبیات گشته اند. 
فرایند جعل اصطلاح در اشکال مختلف ان در صدد 
کشف، معرف و یا تاسیس گونه و زیر گونه در ادبیات 
داستاني است. از این رو، دقت در گونه بندي و مبادي 
ش��کل گیري ان مي تواند در نظامي غربال گر زاویه 
مناسبي براي تحلیل اصطلاحات رایج پس از انقلاب 
به دست بدهد. قواعد و کارکرد "گونه بندی" به عنوان 
لوازم تعریف انواع ادبیات داستانی و تقسیم بندی های 
علمی در حوزه ادبیات به فرایندي که در طي سه دهه 

به انجام رسید معني خواهد بخشید. 
فرهنگ عمومی : لطفاً مؤلفه ها و مش�خصات ادبیات 

انقلاب را تفصیلا بر شمارید؟
احمدشاکری: پیش از این – همانگونه که درباره 
ترکیب ادبیات دفاع مقدس تصور می ش��ود-  گمان 
می شد "انقلاب" در ترکیب "ادبیات انقلاب" موضوع 
ادبیات اس��ت. اما ب��ا این تعری��ف، "انقلابی" وصف 
مضمون��ی ادبیات اس��ت. کار برد انق��لاب به صورت 
وصف، نش��ان دهنده خصوصیتی در ادبیات است که 
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ان را برای رس��یدن به غایت��ش یاری می کند. چنین 
تعبیری دایره مفهومی و مصداقی داس��تان انقلاب را 
گس��ترده تر می کند. از س��ویی، نمونه هایی از ادبیات 
را که نگاهی به موضوع انقلاب در سال 57 دارند، اما 
غایت انقلابی را دنبال نمی کنند از حوزه مصادیق خود  
خارج می س��ازد. از سوی دیگر، تمامی موضوعاتی را 
که در حوزه های مختلف اقتصادی، سیاسی فرهنگی 
فرض می شوند و نویسنده خواهان تحول و انقلاب در 
ان اس��ت یا آنها را موثر در تحقق تام انقلاب می داند 

وارد ادبیات انقلاب می کند.
»ادبیات انقلاب باید ادبیاتی انقلابی باشد که جامعه 
ای با انقلابی همه س��ویه و گسترده خواهان انقلاب 
ادبی و ادبیات انقلابی نیز هست. یعنی ادبیاتی که آینه 

آرمانها و ایده های انقلاب باشد.«)22( 
محمد راس��تگو، مفهوم اصطلاح ادبیات انقلاب را 
توسعه بخشیده و ان را از ملاکی موضوعی به گستره 
مضمونی وسیعی توسعه داده است. می توان با اندکی 
اغماض، آغاز این دوره را پیروزی انقلاب دانس��ت. اما 
پای��ان این دوره که با تحقق مضمونی انقلاب محقق 
می شود با تحقق اهداف انقلاب اسلامی همراه خواهد 
بود. انقلاب اس��لامی در بنیانهای فکری خود، زمینه 
ساز ظهور و تشکیل حکومت جهانی امام معصوم )علیه 
السلام(است. از این رو، دوره ای که مضمون انقلابی 
در ان محقق می شود در محدوده وسع دوران غیبت به 
اغازگری انقلاب و پایان ان، با تمدن معنوی و دینی در 
مقیاس جهانی خواهد بود. از این دوره در کلام برخی 

محققان دیگر به عنوان "ادبیات دوران گذار" یاد شده 
است. )23( 

توجیه راس��تگو درباره چنین کارک��ردی از ادبیات 
انقلاب در تعریف انقلاب و ابعاد ان و تفکیک نس��بت 
میان انقلاب با وضع موجود و حالت مفقود به دس��ت 
می آی��د. او در این باره می گوی��د: »انقلاب یعنی بر 
اندازی انچه هس��ت و نمی باید، برای بپاسازی انچه 
نیس��ت و می بای��د. و به دیگر س��خن، انقلاب یعنی 
براندازی نظام موجود برای بپاسازی نظام موعود.«)24( 
از این تعریف، آش��کارا بر می آید انقلاب دو مرحله 
جداگان��ه دارد. 1- مرحل��ه براندازی "انچه هس��ت" 
)نظام موجود( 2- مرحله بازسازی " انچه باید". )نظام 
موعود( اما سئوال این است که آیا انقلابها چند وجهی 
هس��تند و تنها در یک بعد، مثلا سیاسی، اقتصادی یا 
فرهنگی خلاصه می شوند یا به صورتی ناگزیر، چند 
وجهی هستند. او در ادامه مقاله به این نکته اشاره می 
کند که بس��ته به انچه انق��لاب در صدد بر اندازی ان 
است، متعلق انقلاب تغییر می کند و انقلاب اقتصادی، 
سیاسی و فرهنگی خواهد بود. اما از انجا که هر نظام 
حکومتی ش��ئون مختلف خود را بر اس��اس خواسته 

فرایند جعل اصطلاح در اشکال مختلف ان در صدد کشف، معرف و یا تأسیس گونه و زیر گونه در ادبیات 
داستاني است. از این رو، دقت در گونه بندي و مبادي شکل گیري ان مي تواند در نظامي غربال گر زاویه 
مناسبي براي تحلیل اصطلاحات رایج پس از انقلاب به دست بدهد. قواعد و کارکرد "گونه بندی" به عنوان 
لوازم تعریف انواع ادبیات داستانی و تقسیم بندی های علمی در حوزه ادبیات به فرایندي که در طي سه دهه 
به انجام رسید معني خواهد بخشید.
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اش تنظیم می کند، بنابر این، براندازی انچه هس��ت 
به ش��ئون مختلف تعلق می گیرد. پ��س هر انقلاب 
حکومتی، دیگر انقلابهای سیاسی اقتصادی و فرهنگی 

را به همراه دارد.
بنابراین، حرکت انقلابی تنها با استقرار نظام موعود 
به انج��ام خواهد رس��ید. تفاوت انقلاب اس��لامی با 
انقلابهای دیگر، آن اس��ت که خود را در تامین غایت 
نهای��ی و آرمانی اش ناتوان می بیند و آن غایت بزرگ 
را جز ب��ا حضور معصوم و زمینه س��ازی برای چنین 
حضوری ممکن نمی داند.  ادبیات انقلابی با اذعان به 
چند وجهی بودن انقلاب، ویژگی براندازانه و بازسازانه 
خ��ود را بخص��وص در وج��وه فرهنگی ک��ه نیازمند 
بازسازی است و تحت ایده کلی انقلاب حکومتی قرار 

گرفته است دنبال می کند. 
اما ایا ادبیات ابزار این براندازی و بازس��ازی اس��ت 
یا خود، هدف انقلاب نیز هس��ت. به این معنی که آیا 
"ادبیات انقلابی" خود موضوع حرکت فکری انقلابی 
واقع می ش��ود یا تنها به عنوان اب��زار انقلاب مطرح 
است؟ نویس��نده در این باره معتقد است استقرار نظام 

موعود مس��تلزم تحقق آرمانهایی در بخش فرهنگ- 
همانند بخش��های دیگر - اس��ت. آرمانهای اسلامی 
انقلاب ایران بر پایه معارف قرانی و تعالیم معصومین 
ش��کل گرفته اس��ت. بنابر این ادبیات باید زمینه ساز 
تحقق چنین جامعه آرمانی ای باش��د. بنابر این، خودِ 
ادبی��ات نیز باید در این راس��تا تغییر کن��د.  زیرا نظام 

موعود اسلامی خواستار ادبیات و هنر اسلامی است.
بنابراین، ادبیات انقلابی ضمن حرکتش در میان دو 
امر براندازی و بازس��ازی، خ��ود را برای چنین هدفی 
مهیا کرده اس��ت. از ای��ن رو، ادبیات دفاع مقدس زیر 
مجموعه ای از ادبیات انقلاب خواهد بود. بلکه ادبیات 
انق��لاب اصطلاح عام تری از اصط��لاح ادبیات دفاع 
مقدس است. به همین دلیل، این دو نمی توانند قسیم 
یکدیگر قرار گیرند. ادبیات به ادبیات انقلاب و ادبیات 
دفاع مقدس قابل تقسیم نیست.)25( بلکه ادبیات انقلاب 
اس��لامی به ادبیات دفاع مقدس و دیگر انواع آن قابل 
تقسیم می باشد. پس از اقرار به ادبیات انقلابی و غایت 
ش��دن انقلاب برای ادبیات و فرض انکه ادبیات دفاع 
مقدس زیر مجموعه ادبیات انقلاب اس��ت، می توان 
مفهوم جدیدی را وارداصط��لاح ادبیات دفاع مقدس 
نمود و ان "انقلابی بودن" ادبیات "دفاع مقدس" است.

 ورود تعبی��ر ادبیات ش��عاری و تبلیغی با تعریفی از 
ادبیات دهه ش��صت جنگ همراه بود که دوره کارکرد 
این گونه از ادبیات را به "دوران دفاع مقدس" محدود 
می کرد. )26( گرچه این دو اصطلاح در مقابل رویکردی 
در ادبیات دفاع مقدس مطرح ش��دند که نگاه موضوع 
مح��ور را دنبال می ک��رد. اما با موض��وع بودن دفاع 
مقدس تقابلی نداش��ت. بلکه وجه مضمونی ان را به 
نحو ثابت و همیشگی برای ادبیات نمی پذیرفت. بلکه 
تنها پذیرش مشروط کارکردهای مضمونی و تبلیغی 
این گون��ه را به دلیل ضرورته��ای اجتماعی در دوره 

ادبیات انقلابی ضمن حرکتش در میان دو امر براندازی و بازسازی، خود را برای چنین هدفی مهیا کرده است. 
از این رو، ادبیات دفاع مقدس زیر مجموعه ای از ادبیات انقلاب خواهد بود. بلکه ادبیات انقلاب اصطلاح عام تری 

از اصطلاح ادبیات دفاع مقدس است. به همین دلیل، این دو نمی توانند قسیم یکدیگر قرار گیرند. ادبیات به 
ادبیات انقلاب و ادبیات دفاع مقدس قابل تقسیم نیست. بلکه ادبیات انقلاب اسلامی به ادبیات دفاع مقدس و دیگر 

انواع آن قابل تقسیم می باشد.
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زمانی تحقق موضوع تجویز می نمود.
کارکرد تبلیغات��ی در این گفته ها قرابت نزدیکی با 
اصطلاح روحی��ه انقلابی دارد. گرچه اصطلاح ادبیات 
ش��عاری و تبلیغی به دلیل تاریخی محلی برای ظهور 
در برابر ادبیات انق��لاب نیافت. زیراعلی القاعده ظرف 
تحقق این ادبیات ب��ه نحو موضوعی "زمان انقلاب" 
و دوره منته��ی به پیروزی آن ب��وده. جدای از گم آثار 
داس��تانی انقلابی با رویکرد دینی در پیش از انقلاب، 
عملا طیف روش��نفکر که به س��هم خواه��ی خود از 
انقلاب اسلامی امید داشت حتی با وجود چنین آثاری 

نیز وجه تبلیغی آن را بر می تافت.
ادبی��ات انقلابی در صدد حفظ روحی��ه انقلابی در 
مخاطب اس��ت از این رو تحول خواه است. روحیه ای 
که قطعا نیازمند همان ش��وری است که جنگ به ان 
نیازمند اس��ت این گونه با تعریفی چند بعدی از متعلق 
خود، به عنوان ادبیاتی کم��ال خواه، دایره ضرورت ها 
و ل��وازم تحقق متعلق خود را در ایجاد و حفظ ش��ور 
و روحی��ه انقلاب��ی – که فرض قابل قبولی اس��ت- 
توسعه می بخشد و آن را به عنوان یکی از لوازم ثابت 

ساختاری – و نه زمان مند- اخذ می نماید. 
اگر پرسیده شود آیا ش��باهتی بین جنگ و انقلاب 
وجود دارد؟ آیا کس��انی که برای شرایط خاص جنگ، 
احکام ویژه ای وضع کرده اند و بر اس��اس ان ادبیات 
تبلیغی را لازمه ادامه و توفیق جنگ می دانند شرایط 
انقلاب را با ان متفاوت می دانند؟ ایا انقلاب نیز نیازمند 
به صف کردن نیروها و حفظ روحیه و ثبات قدم ندارد؟ 
آیا تنها به ای��ن دلیل که جنگ نظامی جانها را هدف 

قرار می دهد چنین احس��اس خط��ری را در منتقدین 
بوجود آورده اس��ت که مجوز ادبیات تبلیغاتی را در آن 
شرایط صادر کرده اند؟ آیا شرایط جامعه-ای که هنوز 
بنیانهای فرهنگی گذشته را از بین نبرده است و نظام 
متعالی فرهنگی را جانشین ان نساخته است، از شرایط 
جنگی کم اهمیت تر اس��ت؟ این شبهه از انجا ناشی 
می ش��ود که ابعاد ظاهری مهم ت��ر از ابعاد باطنی و 
پنهان قلمداد می ش��ود. اما با ف��رض برابری و حتی 
اهمیت بیشتر انقلاب فرهنگی از دفاع نظامی، چه چیز 
مانع از ان خواهد ش��د که نوعی ادبیات تبلیغی در این 
زمان هم جاری باش��د. البته این جوابی نقضی خواهد 
بود. یعنی با قبول فرض مخالفان در اینکه ادبیات دهه 
ش��صت تبلیغی بوده اس��ت و تنها در زمان جنگ می 
توان از این ادبیات اس��تفاده کرد، با مقایس��ه انقلاب 
اس��لامی و دفاع مقدس همان منطق حکم می کند 
در این شرایط هم چنین ادبیاتی وجود داشته باشد. )27( 
راس��تگو در ادامه این مقال��ه، خصوصیاتی را برای 
ادبی��ات انقلاب بر می ش��مرد که بالمطابقه به عنوان 
خصوصیات ادبیات داس��تانی دفاع مقدس قابل فرض 

است:
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1- ادبیات انقلاب اسلامی باید ادبیاتی متعهد باشد.
2-ادبیات انقلاب اسلامی باید ادبیاتی مسئولیت-

شناس و مسئولیت پذیر باشد.
3- ادبیات انقلاب باید جلوه ای از امر به معروف و 

نهی از منکر باشد.
4- ادبیات انقلاب باید هدفدار و ارمانی و پیراس��ته 

از لغو و بیهودگی باشد.
5- ادبیات انقلاب اس��لامی باید جلوه گاه تعالی و 

والایی باشد.
6- ادبی��ات انق��لاب اس��لامی باید ب��ا خلوص و 

خداخواهی همراه باشد.
7- ادبیات انقلاب اس��لامی باید کیفیت گرا باشد 

نه کمیت گرا.
8- ادبیات انقلاب اسلامی باید پاسدار و پاسخگوی 

نیازهای زمان نیز باشد.
9- ادبیات انقلاب اسلامی باید با مخاطبان خویش 

همزبان باشد. )28(
ش��هریار زرش��ناس نیز 20 ویژگی ب��رای ادبیات 
انقلاب ذکر م��ی کند. از جمله: واق��ع گرایی، تعهد، 
آرمان گرایی اسلامی، رعایت اصول اخلاقی، پرهیز از 
توصیف و بیان جزئی زش��تی ها و ناهنجاریها، توجه 

خاص به علل غیر مادی، دغدغه 
معنوی و عدالت طلبانه قهرمان، 
برخ��ورداری از عم��ق و صبغ��ه 

فلسفی و حکیمانه.)29(
از آنچه آمد، روش��ن می شود 
مولفه های ادبی��ات انقلاب نباید 
ادبی��ات موضوعی  ب��ه  مختص 
انقلاب باشد. ش��مول این قواعد 
و خصوصی��ات تمامی گونه های 
ادبیات داس��تانی را در حوزه گفتم��ان تحول خواه و 
آرمانی انقلاب ش��امل می ش��ود. البت��ه عموم مولفه 
های گفته شده غایت محورند، بدین معنی که غایت 
و جهت ادبیات داس��تانی را تعیین م��ی کنند. از این 
رو، بیش از آنکه درباره س��اختار و روایت س��خنی به 
میان اورند مضمون محوراند. کافی است تصور کنید 
تمامی ویژگیهای ذکر شده در دو نقل قول بالا، بدون 
لحاظ اصل اساسی در حوزه ادبیات یعنی "نگو، نشان 
بده" نیز قابل تامین اند. بلکه نمونه روایت های مستند 
نگارانه یا حتی متون غیر خلاقانه نیز می توانند واجد 
تمامی ویژگیهای برشمرده باشند. بلکه به طریق اولی، 
این ویژگیها ناظر بر قالب خاصی از روایت )داس��تان 
کوت��اه، بلند، رمان و یا مینی مال( نیس��تند. این بدان 
سبب است که این معیارها اولا بیش از آنکه برخاسته 
از اس��تقراء آثار نوشته شده در این زمینه باشند ذهنی 
و انتزاعی اند. دیگر آنکه، بر پایه راهکار مشخصی در 

حوزه آفرینش طراحی نشده اند.
از جمله مس��ائل دیگر این حوزه که در بحث واقع 
گرایی و تعهد و علل غیر مادی بدان توجه می ش��ود 
و البته ساختار روایی متکفل آن است رکن "پیرنگ" 
در میان مجموع ارکان روایت اس��ت. مسئله مهم آن 

مشخص ترین شیوه ای که ادبیات داستانی پس از انقلاب- بخصوص ادبیات متعهد به آرمانهای انقلاب اسلامی- 
دنبال کرده است، تقسیم بندی ادبیات است. این فرآیند را باید به زایش زودهنگامی برای ادبیات داستانی دانست. 

زیرا اساساً پیش از تأمین مقدمات نظری – اعم از مبانی دینی ادبیات و تحقیقات استقرایی- ادبیات داستانی، 
از طریق تقسیم بندی و بدون لحاظ مقدمات تعریفی تلاش کرد میوه و ثمرۀ تعریف را صید کند و در این مسیر، 
با ادعای گونه ادبیات داستانی جدیدی پس از انقلاب، جای پای محکمی در ادبیات داستانی ایران و حتی جهان 

داشته باشد.
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است که اندیشه غربی که دوره کنونی را دوره سیطره 
علم می دان��د اصل علیت را انکار نمی کند. اما حوزه 
این علل را در محدوده تجربه مادی بررسی می کند و 
قائل به آن است که چیزی واقعیت نمی یابد مگر آنکه 
دلیلی مادی بر آن اقامه شود. طبعا این نگرش در یک 
طیف با امور ماورائی رویارو خواهد شد و وجه ماورایی 
آن را انکار کرده به دنبال تفس��یر مادی آن است. اما 
وجه عمیق تر این امر، که ریشه در توحید ربوبی دارد 
عموماً در تفکرات ادبی مورد غفلت قرار می گیرد. به 
نظر می رسد حوزه مسائلی که ذیل پیرنگ مطرح می 
شود بر این مهم باید متمرکز شود که ربوبیت خداوند 
به عنوان اصلی توحیدی چگونه در داستان نمود پیدا 
می کند. زیرا صرفا توجه به ماوراء مش��کلی از ادبیات 
دینی حل نمی کند. ادبیات دینی اگر به ماوراء هم می 
پ��ردازد به تصویر جهانی می اندیش��د که ربوبیت ان 

منحصر در خداوند است. 
از این رو جمله ناب حضرت امیر علیه الس��لام در 
نهج البلاغه باید مرکز توجه داس��تان نویسی دینی و 
روایت دینی ق��رار گیرد که می فرماید:» کلُّ معروف 

بنفسِهِ مصنوع و کلُّ قائم فی سِواه مَعلُول«
بناب��ر این توجه��ات صورت گرفته درب��اره ادبیات 
انقلاب بیشتر دغدغه های محتوا محور را مد نظر قرار 
داده اند و کمتر درباره کم و کیف صوری و ساختاری 
ان به تامل پرداخته اند. از این رو، گرچه ما می توانیم 
ادبی��ات انقلابی را ب��ه غایت بشناس��یم. اما توصیف 
صوری این ادبیات - در حد تعریف جامع و مانع- فعلا 

در توان اندیشه پژوهشی موجود نیست. 

پینویسها:
1-گفتههگل،فیلسـوفآلمآنی؛بهنقل" جامعهشناسـیادبیات

داستآنی"؛میشلزرافا؛نسرینپروینی؛ص195.
2-جورجلوکاچ؛نظریهرمآن؛حسنمرتضوی؛ص155.

3-کلمهموضوعباتسـاهلبهکاررفتهاسـت.ممکناستبرخی
اینماهیترامضمونیاحتیآندیشهبدآنند

4-ازنمونهاینبخشمیتوآنبهرمآن"دیلماج"؛نوشتهحمید
رضاشاهآبادی؛نشرافق؛اشارهکرد.

5-مقـاممعظمرهبریباتوجهبهاینجریآنآنحرافیدرادبیات
دفـاعمقـدسدرگفتههایمتعـددیبهاهالیادبیاتجنگهشـدار
مـیدهند:"امروزمامـیبینیموقتیکهراجعبهدفاعمقدسوجنگ
هشـتسـالهواینعظمتمطلقیکـهملتایـرآنآفریدندصحبت
میشـود-کهمهمترینموضوعهنریاسـتویکهنرمنددربارهی
اینجورشـکوههایملیخوبمیتوآندقلمفرسایییامیدآنداری
کند-بعضیازاثاردرگوشهوکنارپیدامیشودکهنهفقطعظمترا
نمـیبینندمیگردندیکنقطهضعفیرا-یاواقعییاحتیپنداری-
پیـدامیکننـدوآنرامـوردمداقهقـرارمیدهندهـدفازاینکارها

چیست؟"؛هنردینی؛شماره5؛پائیز79.
6-احمددهقآندراینبارهمعتقداسـت:" مادرزمآنجنگیک
وظیفهعمومیداشتیمکههمهیابهجنگبروندیابهگونهایصحبت
کنندوبنویسندکهتهییجیباشدومردمرابرایمبارزهودفاعاماده
کند.چونهمهدراینخصوصاتفاقنظرداریمکهبهکشورماحمله
شدهبودومامدافعبودیمایندفاعهمباعثشدکهادبیاتتهییجی
رشـدپیداکند." بآنیفیلـم؛28و29؛1384.»معمولاًمخاطبآناین
نوعداستآنهاخودرزمندگآنودستآندرکارآنجنگبودندحوادث
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رویدادهاوشـخصیتهابهنحویدراینداستآن
هاچیدهمیشـدندکهبتوآننـدهیجآنلازمرادر
مخاطبشـآنبرایدرکوهمراهیبارزمندگآن
پدیدبیاورند.«بلقیسسـلیمآنی؛مقولههاومقاله

ها؛ص246.
7-»بـاوقـوعجنـگدرهـرکشـوریحالت
فـوقالعـادهاعلاممیشـودوبسـیاریازازادی
هـامحدودمیشـودوخصوصاهـرحرکتیکهبه
تضعیفقوایرزمندهیکشورموردنظربیآنجامد
بهشدتسرکوبمیگردد.لذاواقعیتایناست
کهنویسـندگآندرقلمـرودولدرحالجنگودر
خلالوقوعجنگامکاننوشتنداستآنیبرجسته
باحقیقتمآنندیلازمراکمترخواهندداشـت...

لذااصولااگرخلقچنیناثریدرقلمروسرزمیندرحالجنگامکآن
داشـتهباشدآنتشـارآنتقریبامحالاست.«محمدحنیف؛مقولههاو

مقالهها؛آنتشاراتصریر؛چاپاول:1389؛ص149.
8-"درواقـع،صورتپرستی)شـکلگرایـي(،کـهدراغلـبموارد،
پوششـیموجهنمـابرایفقروحشـتناکمضمونومحتـواوتجارب
اصیلانسـانیدرداسـتاننیزهسـت،باموجهایِنیرومندِمضامینو
اندیشـههایِنـُویکهانقلابباخـودبههمراهآوردهبـود،چونانپرِ
کاهـیبـهیکسـوراندهشـد؛وپیروانآن،خواسـتهیاناخواسـته،
ناگزیرشـدندلااقلبرایسـالیانیچند،درگرایشهاوروشکارشان
تجدیدنظرکننـدوبهاقتضاهاونیازهایِزمـانِخودگردنبگذارند." 
ـ و"وجـهغالـببـرداسـتانهایِدهۀاولپـسازپیـروزیانقلابـ
بهویـژهــ،دروهلۀاولسیاسـیبـودنودرمرحلۀبعـد،اجتماعی
بودنآنهاسـت؛کـهمیدانیمدرتضادیماهویباشکلپرسـتیِمنحط
است."؛منظريازادبیاتداستانيپسازانقلاب؛محمدرضاسرشار؛

ماهنامهادبیاتداستاني؛ش110؛ص44.
9-هوشـنگگلشیريازشاخصتریننویسندگانفرمالیستدر
ایراناست.شهریارزرشناسدربارهاومعتقداست:" گلشیری،آنگونه
کهدرشـرحوتفسیرهاومقالاتادبیاش)منتشـرهدر»باغدرباغ«(
بیانشدهونیزازبررسـیآثاراصلیاونظیر»شازدهاحتجاب«یا»بره
گمشدهراعی«وحتی»جننامه«برمیآید،گرایشپررنگفرمالیستی
وتمایلبهالهامگیریاز»ویلیامفاکنر«وتاحدینیز»رماننو«فرانسه
دارد؛وآنگونهکهدوسـتانش،بههمـراهاو،در»جنگاصفهان«وبعدها
تاحدودیدر»صفحهادبیروزنامهآیندگان«ودرترجمههاوآثارخود
نشـاندادند،بهنویسندگانجریانسـیالذهنوتاحدودینیز»آلن
روبگریـه«و»کلودروا«ورویکردنقدفرمالیسـتیعلاقهداشـتهاندو
دارندکسـانیچون»ابوالحسـننجفی«،»احمـدمیرعلایی«،»محمد
حقوقی«،بانسـبتهاومراتبمختلف،بازتابندهاینتمایلاتبودهاند.و
تأثیراینگرایشـهادرآثارگلشـیریورویکرداوبهنقدادبیونیزدر
سمتوسویکلی»جنگاصفهان«وبرخیترجمههایافرادیکهنام
بردم،مشهوداست."؛شهریارزرشناس؛ماهنامهادبیاتداستاني؛ش

73؛مهروابان82؛؛صص62-48.
10-شهریارزرشناس؛همان؛ص51.
گسـترش بـا و زمـان طـول در 11-
کمّـیجشـنوارههـایموضوعیکـهازاین
اصطلاحـاتوامگرفتـهبودنـدوهمچنیـن
نقدهـایبرخـیمنتقدیـنازجملـه؛محمـد
رضاسرشـار،سمیرااصلانپور،مصطفیفعله
گـری،ابراهیمحسـنبیگـیو...مطالباتو
ملاکهاییبرایادبیاتمطرحشـدکهاساسا
دراسلوبقواعدرایجنقدومکاتبنقدادبی
نمیگنجیدواقتضائاتجدیدیرادرادبیات
داسـتانیجسـتجومیکرد.طیفدیگرياز
منتقدیـنهمچناندربرابـرایناصطلاحات
مقاومـتکردنـدوگروهسـومازمنتقدیـن،اصطلاحاتجدیـدرااز
ماهیتناباسـلامياشخلعکـرده،تعبیريهمهپسـندازآنارائه
دادند.بااینتوجیهکهاختلافمذاهبموجبجنگميشودواختلاف
مذاهبراقوانینوشـریعتهاميسـازندپسرماندینيرمانبي
شـریعتاسـت!ازایننمونه،عبدالعليدستغیبدرپاسخبهسئوالي
دربـارهرماندینيمـيگوید:" دینوهنرهیـچمنافاتیباهمندارند
ومـیتوانندباهمهمکاریداشـتهباشـندبهشـرطآنکـهدینرابه
معنایخداشناسیدرنظربگیریمیعنیاینکهبهمعنایقاعدهوقانون
الهیفرضنکنیم.اگرکسیبتواندازشریعتبالاتربرودوبهعرفان
برسد،مسلمامیتواندآثارهنریهمخلقکندامااگردردایرهاحکام
شـرعیباشـد،نمیتواندموفقباشـد...امااگرمحدودباشدبههمین
قواعدوقوانینشـرعیوشـریعتی،آنجاادیانازهمجدامیشـوند
ومذاهـبمختلفبوجودمیآیدوطبعـانمیتوانندحضوریکدیگررا
تحملکنندودینهمگرایشبهتوتالیتریسـمپیدامیکندومجالی
برایبروزوظهورهنرقرارنمیدهد." ؛"بررسیجایگاهنقدادبیدر

گفتگوباعبدالعلیدستغیب"؛بیژنمقدم
12-literature

story13-
14-اینامرازچشـممعدودمحققانادبیاتداسـتانیپوشـیده
نماند.شـهریارزرشـناسازجملهافرادیاستکهبادغدغهفلسفی
بـنمایههایفکریمکاتـبادبیوانواعادبیزاییدهشـدهازآنرا
مـوردتدقیققـراردهـد.اودرکتاب"پیـشدرامدیبـررویکردهاو
مکتبهـایادبی"؛)2جلد(و"درامدیبراومانیسـمورماننویسـی" 
تلاشکردهاستماهیتایندوواژهراتبئینکندوبرايگونهايکه
اونامـشرا"ادبیـاتواقعگرايارمانطلبشـیعيدورانگذار" مي

گذارد،پیشنهاداتيارائهکند.
کتایـون ترجمـه تـودوروف؛ تزوتـان ادبیـات"؛ "مفهـوم 15-

شهپرراد؛چاپاول:1387؛نشرقطره؛فصلاول؛ص13.
16"تعریفبهاخفیمانندتعریفآتشدر:"اسطقسیکهشبیهبه
نفساست" چه،درککنهنفسبهمراتبدشوارترازدرکخودآتش
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است."؛منطقصوری؛دکترمحمدخوانساری؛چاپشانزدهم:1372؛
ص166.

17-" درامـدیبـراومانیسـمورمـاننویسی"؛شـهریار
زرشناس؛انتشاراتبرگ؛چاپاول:1370؛ص15.

18-"پیشدرامدیبررویکردهاومکتبهایادبی" دفتردوم؛
شـهریارزرشناس؛سازمانانتشـاراتپژوهشـگاهفرهنگواندیشه

اسلامی؛چاپاول:1389؛ص27.
19علیاصغرشـیرزادی:" اساسـاقائلبهتقسـیمبندیداستان
جنگداستانصلحداستانطوفانداستانسیلحتیداستاناجتماعی
وسیاسیوغیرهنیستم.."؛کندوکاويپیرامونادبیاتداستانيجنگ
ودفـاعمقدس؛محمـدحنیف؛چـاپاول:1388؛ص102."تقسـیم
بندیادبیاتکاردرسـتینیسـت"؛روزنامههمشـهری؛88/3/30.در
همینرابطه،قاسمعلیفراستدربارهتقسیمبندیادبیات،بهجنگو
انقلابمیگوید:" بندهاعتقادیبهاینتقسـیمبندیندارم."؛همان؛

ص101.
حسـینفتاحـینیـزدراینبارهتصریـحمیکند:" تقسـیمبندی
ادبیـاتداسـتانیبـهادبیـاتدفاعمقـدسو...گاهیبهضـرردفاع
مقدستماممیشـود...بههمیندلیلمعتقدمکهنبایدچنینتقسـیم

بندیهاییصورتبگیرد."؛همان؛ص100.
20-بـرطبـقتحلیلـیمشـهورازاصطـلاح"ادبیـاتانقلاب" و
"ادبیـاتدفـاعمقدس" ایندوتجربهنهدرطـولهمبلکهدرعرض
همقلمدادشـوندودرنظریهایرایج،ناکامی"ادبیاتانقلاب"بهپای
"ادبیـاتدفـاعمقدس" گذاردهشـود.ایندرحالیاسـتکهایندو
مفهومدرنسـبتعاموخاصمطلقبایکدیگرقراردارندوگسـتره
ادبیـاتانقلابعملاادبیـاتدورانتثبیتنظـاموتحولاتفرهنگی
اجتماعیناشـیازآنرانیزشاملمیشود.تعییننوعارتباطادبیات
دفـاعمقدسوادبیاتانقلابدربررسـیتاریخچـهوماهیتادبیات
دفـاعمقـدسازاهمیتویژهایبرخورداراسـت.فاصلـهزمانیاین
دوپدیدهتقریبانوزدهماهاسـت.واگربعدازپیروزیانقلابراظرف
ظهورادبیاتانقلاببدانیم،شـماراندکیازاثاررامیتوانیافتکه
مبنایسـنجشایندوگونهباشـد.امااگرادبیاتانقلابباتقسـیم
بندیموضوعیبهسـالهایقبلازانقلابهمکشـیدهشود،طبعااین
مقایسـهدرشـماربیشـتریازکتابهاصورتخواهدگرفت.همچنین
شـالودهتحقیـقدرزمینـهادبیاتدفـاعمقدسوبررسـیتجربیات
داسـتانیانقـلابدراینگونـهنیازمندتحدیدیمشـخصازادبیات
انقلاباسـت.ایاادبیاتانقلاببهمعنایادبیاتیاسـتکهانقلابرا
موضوعخودقراردادهیاادبیاتیاستکهواجدوصفانقلابیاست؟

رابطهطولیادبیاتانقلابودفاعمقدس،تنهابیانگرتقدمزمانی

تحققادبیاتانقلاببرادبیاتدفاعمقدسنیست.بلکهتاثیرادبیات
انقلابرابرادبیاتجنگبهنحوعلیّبررسـیمیکند.ازاینرو،در
بررسـیاینتاثیـرات،دوامراهمیتمییابد.نخسـت،تاثیرادبیات
انقـلاببـرادبیاتدفـاعمقدسودیگـرتاثیرعوامـلبرونیادبیات
انقلاببرشـکلگیریاینگونهوتاثیرهمینعواملبرادبیاتدفاع
مقدس.وابسـتگیوپیوسـتگیادبیاتدفاعمقـدسبهادبیاتجنگ
درجنبههایمختلفیقابلتصوراسـت.بخشـیازاینعواملادبیو

بخشیدیگرغیرادبیهستند.
-اشتراکقهرمان)شخصیتداستانی(درادبیاتانقلابوادبیات

دفاعمقدس.
-اشـتراکمبدافاعلی)نویسـنده(درادبیاتانقلابوادبیاتدفاع

مقدس.
-اشـتراکغاییدردوپدیدهانقلابودفاعمقدس.زیرادریکی
برپایینظاماسـلامیوارزشـهایانودردیگـریحفظایننظامو

ارزشهامطرحبودهاست.
-اشـتراکدردیـدگاهتعهداجتماعـیوسیاسـیودینی.هردو

برخاستهازمنظرادبیاتمتعهدبودند.
-اشـتراکدردرونمایه.مفاهیمیچونپایداری،مقاومت،حماسه

افرینی.
-عواملبیرونیمشـترکیموجدپدیدامدنهردوگونهادبیشده

است.
البتـهتفاوتهایـیراهممـیتوانمطرحکـردهماننـدتفاوتدر

موضوع،تفاوتدرضدقهرمان.
سنگریدراینبارهمیگوید:

" بـهاعتقـادمن،ادبیـاتدفاعمقدستـداومواسـتمرارادبیات
انقلاباسـتوچـونبلافاصلهپسازوقوعانقلاباسـلامیتحولی
همهجانبهدرحوزههایسیاسـت،اقتصادوحتیقلمروهایارتباطی
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ماباسـایرکشورهادرعرصههایبینالمللیبهوجودامداینتحول
بهطورسـاختاریپدیدارشد." )ویژهنامهسیزدهمینجشنوارهکتاب

دفاعمقدسص9(
بهنظرمیرسـدتمامیاشتراکاتپیشگفته،بهاموریغیرادبی
بـازمیگرددوموادداسـتانینقشـیدرآنندارنـد.ازآنجاکهدفاع
مقدسدرادامهپیروزیانقلابوبراسـاسآرمانهایانقلابیشـکل
گرفتودنبالشـد،درنتیجهبایدادبیاتدفاعمقدسنیزوابسـتهبه
ادبیاتانقلابباشـد.ایناستدلالنوعیاستنتاجاستکهباوابسته

دانستندوامر،شئوناندورانیزبهیکدیگروابستهمیداند.
امابهنظرمیرسداثباتاینوابستگیبینادبیاتدفاعمقدسو
انقلابازاینراهکارچنداناسانینیست.زمانیکهازارتباطدوگونه
ادبیسـخنبهمیانمیاید،عناصرخاصزیباییشناسـانهداستان
وتجربههایداسـتانیوآنچهازانبهعنوانشـاخصههایداستان
نویسـییادمیشـودمـوردتوجهقرارمـیگیـرد.درحقیقتتجربه
زیباییشناسـانهداسـتانیبهتصرفیمنجرمیشودکهنویسندهبا
بـهکارگیریابزارهـایروایتدرواقعیتاجتماعـیصورتمیدهد.
رونـدیکهنتایـجخـودرادرتغییربرخـیالگوهایموجـوددرخلق
داستان،شخصیت،واقعنمایی،بهکارگیریزبان،طرحموضوعاتو

مضامینجدیدوصورتهایفرمینشانمیدهد.
بـاایـندیدگاهوباتوجـهبهعواملیچونزمـاناندکبرایخلق
اثارانقلاب،پیشازاغازجنگ،جایگزینینسـلیجدیدکمتجربهدر
داسـتاننویسی،عملاسـنتقابلتوجهیدرادبیاتانقلابتاپیش

ازاغـازجنگشـکلنگرفتهبـود.بلکهجدایازنامگـذاریهایغیر
تحقیقی،وجودگونهایبهعنوانادبیاتانقلابتاسال1359مدعی
شناختهشدهایندارد.بلکهنشانههاییازادبیاتمقاومتورئالیسم
سوسیالیسـتیدرادبیاتچپایراندیدهمیشود.داشتههایادبیات
داسـتانیپیشازانقلاببهتجربههاییمحدودمیشـدهاسـتکه
اغلبتوسـطادبیاتچپازاوائلدههسـیواردکشـورشـدهاست.
حالباتوجهبهتفاوتماهویرویکرددینیبهانسـان،جهان،ماهیت
انقلاب،سطوحتحولانقلابهاوجامعهارمانیوسطوحارزشیدیدگاه
مارکسیسـتیواسـلامی،اساسانمیتوانایندورامقولهایوابسته
دانسـت.ازاینرو،فرضیهتاثیرگیریادبیاتانقلاباسـلامیودفاع
مقدسازمبانیادبیاتسویسالیسـتیاساساخارجازموضوعاست.
وافـرادیکهسـخنازارتباطمیانادبیاتانقـلابوادبیاتجنگبه
میـاناوردهاند،صورتیازادبیاتانقـلابرامدنظرقراردادهاندکه
برامدهازسـنتهایفرهنگیایرانیوارزشهایاسـلامیوجریان
تحـولخواهبرامدهازفرهنگشـیعیبهرهبریامـامخمینیرضوان

اللهتعالیعلیهاست.
-21رونقجشنوارههایادبیموضوعیومضمونیکهفاقدپیش
فرضهاینظریلازمهستندنویسندگانجوانوداورانرابهگفتمانی
نامعلـومسـوقدادهاسـت.درحالـیکهجشـنوارههـایموضوعی
متعـددیدرکشـوربرگـزارمیشـودوعناویـن،زن،دفـاعمقدس،
انقلاب،شـهادت،اسـارتو...رامـدنظرقرارمیدهد،شـیوههای
داوریومعیارهـاینظـریوحتیموضوعیدرانهاازملاکروشـنی
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برخـوردارنیسـت.ازایـنرو،جشـنوارههـایداسـتانهایزناندر
معرضفروغلطیدنبهگونههایشناختهشدهغربیوفمنیسمادبی
اسـت.چنانکهجشنوارهدفاعمقدسدرمعرضخطرسوقیافتنبه

سویادبیاتجنگبهمصادیقعامجهانیآناست.
هماکنونباوجودزماننهچندانطولانیگذشتهازوقایعانقلاب
ودفـاعمقـدس،زمزمههایتحلیـلایندومقولـهدرگونه"ادبیات
تاریخـی" بـهگوشمیرسـد.وضعـفنظریهدرادبیاتداسـتانی
تاریخـیبرپایهباورهایدینیوفلسـفیاسـلامی،عملاموضوعات
تاریخـیرادرمعرضدیدادبیاتمتنمحورقرارمیدهد.درنتیجه
چیزیبـهعنوانواقعیـتتاریخینمودنخواهدداشـت.بلکهچنین
واقعیتـیجـزدرمتنپدیدنخواهدامدوانچهتولیدمیشـودقرائت

شخصیوخیالینویسندهازواقعیتاست.
2-2"مقدمـهایبـرمعیارهـایادبیـاتانقـلاب"؛سـیدمحمد

راستگو؛آینهپژوهش؛شماره10؛آذرودی70؛ص334.
23-ر.ک:پیـشدرآمـدیبررویکردهاومکتبهـایادبی؛دفتر
دوم:ازعصررئالیسـمتاادبیاتپسـامدرن؛شـهریارزرشناس؛ص

.29
24-همان

-25درصورتقسیمواقعشدنایندوگونه،بینایندوتزاحم
واقعمیشود.اینتزاحمهمدرماهیتایندوواردخواهدشدوهم
درتحققخارجیایندو.فیروززنوزیجلالیبرپایهاینباومشهور،
معتقداسـتیکیازضربههایواردهبرادبیاتانقلابتوسطادبیات
دفاعمقدسمحققشـدهاسـتبلکهادبیاتدفـاعمقدسبرادبیات
انقلابتحمیلشدهاست]![:»ادبیاتجنگ،درحقیقتتحمیلتحمیل
شـدبرادبیـاتانقـلاب؛وآنرادرخورگمکرد.نویسـندگانیهمکه
خواسـتندکاریبکنند،همانمسئلهالاهمفیالاهمراهمکهدرنظر
بیگریم،ایننوعادبیاتدرذهنشـانمحوشـد.ازایـننظر،این،یکی
ازبزرگترینضربههاییاسـتکهبهادبیاتانقلابخوردهاسـت.«
داسـتانانقـلاب:پیشـینه،ضعفهاوقوتهـا)میزگرد»خانهداسـتان
ایـران«دربارهادبیاتداسـتانیانقلاباسـلامی(؛ادبیاتداسـتانی؛

شماره91؛صفحه41.
-26وصفشـعاریبرایادبیاتبهدوصورتقابلتصوراسـت.
صورتنخسـتانکهشـعاریبودنوصف"داسـتان" باشدوصورت
دومانکـهشـعاریبودنوصـف"اندیشـهحاکم" باشـد.درصورت
نخسـتشـعاریبودندرمقابلنمایشـیبودنقرارمیگیرد.امادر
صورتدوم،شعاریبودنبهمعنایایدئولوژیکبودناست.ومطلق
گراییوجزمیتکهذاتیایدئولوژیاسـت،درانلحاظمیشـود.از
ایـنروطیفـیکهازادبیـاتمتعهدبرامدهازارمانهـایدینیانقلاب

بـهعنوانادبیاتایدئولوژیکیادکردند،مرادشـانصورتادبیاتیا
ضعفنمایشـیآننبودهاسـتتاتصورشـود،پرداختنمایشیاین
محتواموردقبولوسـتایشاینگروهقرارخواهدگرفت.بلکهشـعار
بهمعنایمطلقایدئولوژییاایدئولوژیاسـلامیارادهشـدهاسـت.
زنـوزیجلالـیبااینفرضکههرداسـتانینویسـندهایداردوهر
نویسندهایباوریداردمعتقداست:»هیچنویسندهایدردنیانیست
کهشـعارندهد،وهیچاثرینداریمکهازایننظر،شـعارینباشـد.«
داستانانقلاب:پیشینه،ضعفهاوقوتها)میزگرد»خانهداستانایران«
دربارهادبیاتداسـتانیانقلاباسـلامیماهنامهادبیاتداستانی؛ش
91؛ص43.اوبااینبرداشـتمعتقداسـتنویسـندهمـیتواندبا

پنهانساختنخوددرداستانازداستانشعاریفاصلهبگیرد.
27-»مامتأسفانهبعدازانقلاب،دربابادبیاتوهنر،دچاربلیهای
هستیم.اینمراحلچندینگانهیهنررااگردهپلهفرضکنیم،پلهی
اولودوموسـوموچهـارمراخوبوسـریعمیپیماینـد؛امابهآن
پلههایپنجموششـمکهرسـیدند،ناگهانمیبینیدکهایستادند!ما
توقفکـردهیدرپلههایوسـطخیلیداریم؛یعنیآنشـوروجوش
انقلابی،فقطهمانچندپلهیاولراحرکتداد!آیاشورانقلابیتمام
شدهاسـت؟نه،آنجامانعوجوددارد.مانعچیست؟بدگمانیوتصور
اینکهانسـاندیگربهبیشـترازایناحتیاجندارد!البتهیکاحتمالش
همایناسـتکهکسـانیخیالکنندنمیتوانندبرسند.«مقاممعظم

رهبری؛بیاناتدردیداربااعضاءکنگرهشعرجوان؛سال1370.
28-"مقدمـهایبـرمعیارهـایادبیـاتانقـلاب"؛سـیدمحمد

راستگو؛آینهپژوهش؛شماره10؛آذرودی70؛
29-پیـشدرآمـدیبررویکردهاومکتبهـایادبی؛دفتردوم:از
عصررئالیسمتاادبیاتپسامدرن؛شهریارزرشناس؛صص34-30.
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»محمدرضا آقاسی« جدیت سرایش اشعار خود را از سال 1368 می داند او هنر را آیینه روح انسان می داند که در 
حالت عادی به وقوع نمی پیوندد؛ بلکه یک حالت به خصوصی باید باشد تا این حالت رخ دهد و ضربه ای صورت 

بگیرد. او بر این باور بود که  کوه خود به خود صدا نمی کند اگر صدایی در کوه پخش شود انعکاس آن شنیده 
می شود و هر چه این صدا قوی تر باشد و هر چه دل انسان با آن موضوعی که  می خواهد مطرح کند صمیمی تر 

باشد، یقیناً کارش خیلی شیرین و قشنگ تر خواهد بود.

■  جعفر اقبال

مرح��وم محمدرض��ا آقاس��ی در 24 فروردین ماه 
1338 در خان��واده ای مذهب��ی و متدی��ن در ته��ران 
چش��م به جهان گشود. پدرش از کس��به بازار تهران 
بود. دو برادر بزرگترش با نام های »محمد حس��ن« و 
»محمد مهدی« در زمینه ی ش��عر فعالیت داشتند. در 
خانه محمدرضا »شاهنامه خوانی«، »حافظ خوانی«و 
خواندن متون مذهبی وعرفانی از تذکره اولیاء و دیگر 
آثار زمزمه می ش��د. مادر محمدرض��ا، از مداحان اهل 
بیت )ع( بود اشعار محتشم کاشانی، جوهری و صغیر 
اصفهان��ی را در خانه می خواند تا حفظ ش��ود و از آن 

اش��عار در مجالس تعزیه ومداحی ائمه معصومین )ع( 
بهره می برد. 

مفاهیم متعالی اسلامی همراه با شعر مذهبی وآیینی 
خانه را برای محمدرضا و دیگر فرزندان سرشار از عطر 

ارزش ها، خوبی ها و نیکی  ها نموده بود. 
»محمدرضا آقاس��ی« از 12 س��الگی انس و الفت 
ویژه ای با اشعار حافظ گرفت و با خواندن و تکرار شعر 
بزرگان ادب فارس��ی، رفته رفته جان و دل این شاعر 
دلسوخته مذهبی مملو از واژه، معنویت و معرفت شد. 
»محمدرض��ا« تا پیش از س��ال 55 و 56 به بعضی از 

»محمدرضا آقاسی« از 
12 سالگی انس و الفت 
ویژه ای با اشعار حافظ 
گرفت و با خواندن 
و تکرار شعر بزرگان 
ادب فارسی، رفته رفته 
جان و دل این شاعر 
دلسوخته مذهبی 
مملو از واژه، معنویت و 
معرفت شد.

یادی از محمدرضا آقاسی، 
شاعر بسیجی انقلاب 
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انجمن های ادبی آن روزگار برای قرائت اشعار خود و 
نیز بهره از اشعار دیگر شاعران می رفت و شعرهایش 
در آن انجمن های ادبی مورد ارزیابی ونقد و بررس��ی 

قرار  می گرفت.
با پیروزی انقلاب اسلامی ایران از محضر استادان 
نام��داری چون زنده یاد مهرداد اوس��تا و یوس��فعلی 
میرش��کاک بهره ها برد. »محمدرضا آقاسی« جدیت 
س��رایش اشعار خود را از سال 1368 می داند او هنر را 
آیینه روح انس��ان می داند که در حالت عادی به وقوع 
نمی پیوندد؛ بلکه یک حالت به خصوصی باید باشد تا 
این حالت رخ دهد و ضربه ای صورت بگیرد. اوبر این 
باور بود که  کوه خود به خود صدا نمی کند اگر صدایی 

در کوه پخش ش��ود انعکاس آن شنیده می شود و هر 
چه این صدا قوی تر باش��د و هر چه دل انس��ان با آن 
موضوعی که می خواهد مطرح کند صمیمی تر باش��د، 

یقیناً کارش خیلی شیرین و قشنگ تر خواهد بود. 
آقاسی، هنر را فرزند روح انسان می داند و توکل بر 
الله ، توس��ل به اهل بیت)ع( و اذن گرفتن از خداوند 
و آقا رس��ول الله)ص( و آقا امیرالمومنین )ع( و سلام 
بر خانم فاطمه  )س( و س��لام به آقا امام زمان )عج( 
و توس��ل خاص به خانم زینب )س( را از پشتوانه های 

اصلی و غنی شعرش بر می شمرد. 
عش��ق و ارادت ب��ه بنیانگذار جمهوری اس��لامی 
ایران حض��رت امام خمینی)ره( و مقام معظم رهبری 

اشعار آقاسی از زاویه های دکلمه ویژه، پیوند با اعتقادات و باورهای مذهبی مردم مسلمان 
ایران، ارزش های انقلاب اسلامی، روانی زبان و بهره از قالب مثنوی در شورانگیزترین روایات و 
مراثی اهل بیت )ع( از نمونه های درخشان شعر آیینی معاصر است.

آقاسی، هنر را فرزند روح انسان می داند و توکل بر الله ، توسل به اهل بیت)ع( و اذن گرفتن 
از خداوند و آقا رسول الله)ص( و آقا امیرالمومنین )ع( و سلام بر خانم فاطمه )س( و سلام 
به آقا امام زمان )عج( و توسل خاص به خانم زینب )س( را از پشتوانه های اصلی و غنی 
شعرش بر می شمرد. 
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و ارزش های اس��لامی و انقلابی کش��ورمان از دیگر 
صبغه های بارز این شاعر متعهد است. 

محمدرضا آقاس��ی شاعری است که در جبهه های 
حق علیه باطل حضور داش��ت، جهادی بود و خود را 
شاعر بس��یجی می نامید. در س��ال های اول پیروزی 
انقلاب در کمیته انقلاب اسلامی خدمت کرد. اولین 
نوار کاس��ت این شاعر عاش��ق ولایت با نام »عشق 
ازلی« با دکلمه ی ش��ورانگیزش ارائه گردید. او اشعار 
بی ش��ماری در وصف و تکریم امام راحل)ره( و مقام 
معظم رهبری دارد که با هم نمونه ای از ش��عر مرحوم 
آقاس��ی که به پیش��گاه رهبر فرزانه انقلاب اسلامی 

تقدیم کرده است را می خوانیم:
بنگر رحماء بینهم را 

تکرار تب غدیر خم را 
امروز علی غریب و تنها ست

آماج هجوم اهرمن هاست
او کیست؟ گلی ز باغ زهرا)س(

پرورده در او داغ زهرا)س(

او نور دل بسیجیان است
چون مادر خویش مهربان است

مستم ز تبسم نمازش 
لبخند چو غنچه ، دلنوازش
چشمانش بوی عشق دارد
مستی ز سبوی عشق دارد
چون فاطمه پشتوانه اوست

تا هستم و هست دارمش دوست...
سرودن ش��عر در رثای ش��هدای هشت سال دفاع 
مقدس از دیگر مضامین غنی ش��عری مرحوم آقاسی 
است که تشخص ویژه ای به شعر وکلامش بخشیده 
اس��ت. باهم پاره ای از زمزمه های ش��ورانگیز آقاسی 
را برای ش��هدای گلگون کفن انقلاب اسلامی مرور 

می کنیم:
دلم تنگ شهیدان است امشب

که همرنگ شهیدان است امشب
من از خون شهیدان شرم دارم 

که خلقی را به خود سرگرم دارم 
زمن پرسید، فرزند شهیدی 
که بابای شهیدم را ندیدی

به من می گفت مادر او جوان بود
دلیر و جنگجوی و پرتوان بود

نمی دانم چه سودایی به سرداشت 
به دوشش کوله باری از سفر داشت 

قدم در کوچه باغ عشق می زد
به جان خویش، داغ عشق می زد

چه عشقی؟ عشق مولایش خمینی 
که بوسد تربت سبزحسینی

به امیدی کز آن گل کام گیرد
بگیرد تا دلش آرام گیرد...

اش��عار آقاس��ی از زاویه ه��ای دکلمه وی��ژه، پیوند 

محمدرضا آقاسی 
شاعری است که در 
جبهه های حق علیه 
باطل حضور داشت، 
جهادی بود و خود 
را شاعر بسیجی 
می نامید.
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ب��ا اعتق��ادات و باوره��ای مذهب��ی مردم مس��لمان 
ایران،ارزش های انقلاب اسلامی، روانی زبان و بهره 
از قالب مثنوی در شورانگیزترین روایات و مراثی اهل 
بیت )ع( از نمونه های درخش��ان ش��عر آیینی معاصر 

است.
ش��عر آقاسی از نوع ش��عرهایی است که با یک بار 
ش��نیدن، تأثیر مستقیم و س��ریع خود را به مخاطب 
منتقل می کند که از این منظر دکلمه ویژه اش بخش 

عمده ای از این تأثیرگذاری است.
آقاس��ی، عارف و عامی را با خ��ود همراه می کند. 
او ش��اعری برخاسته از بطن جامعه اس��ت . از دیگر 
ویژگی های سبکی مرحوم آقاسی، بهره گیری از قالب 

مثنوی به گونه ای که وی از این قالب نه برای محملی 
به عنوان داستان س��راییبلکه به عنوان خطیبی که در 
حال��ت روایت خطابه ای اس��ت ب��ه کلامش رنگ و 

جلوه ی ویژه ای می بخشد.
یکی گوید سراپا عیب دارم

یکی گوید ، زبان از غیب دارم 
نمی دانم که هستم ، هر چه هستم 

قلم چون تیغ می رقصد به دستم 
نه دعبل ، نه فرزدق ، نه کمیتم

ولیکن خاک پای اهل بیتم 
ش��ورانگیزی، جذبه و تأثیرگذاری شعر خوانی های 
مرحوم آقاس��ی در محافل ش��عری و مردمی بس��یار 
زبانزد اس��ت. او با توانایی  و هوش��مندی شاعرانه ای 
که داش��ت با بهره از تجربه های ادبی، شکل ساده و 
مردمی شده ی شعرهای مذهبی رابه شکل خاصی به 
مردم منتقل می نمود به گونه ای که س��لیقه و پس��ند 
شنوندگان عادی شعر را هم ارتقاء می بخشید که این 
موض��وع اهمیت به س��ز ایی در مردمی کردن ش��عر 

آیینی و شعر متعهد انقلاب داشت.
در آمیختگی مفاهی��م مذهبی و مفاهیم انقلابی و 
مس��ائل روز از دیگر جلوه های سرشار از توفیق شعر 
مرحوم آقاسی است. از میان هنرهای ادبی این شاعر 
متعهد، تضمین هنرمندانه ی  ش��اعر می باش��د که  از 
اهمیت به سزایی برخوردار است. این تضمین ها ، گاه 
از ش��عر، گاه از احادیث، روای��ات و گاه از آیات نورانی 
است که شگفتی و اعجاب شنونده و خواننده شعرش 

را بر می تاباند،

شورانگیزی، جذبه و تأثیرگذاری شعر خوانی های مرحوم آقاسی در محافل شعری و مردمی 
بسیار زبانزد است. او با توانایی  و هوشمندی شاعرانه ای که داشت با بهره از تجربه های ادبی، 
شکل ساده و مردمی شده ی شعرهای مذهبی رابه شکل خاصی به مردم منتقل می نمود به گونه ای 
که سلیقه و پسند شنوندگان عادی شعر را هم ارتقاء می بخشید که این موضوع اهمیت به سز ایی 
در مردمی کردن شعر آیینی و شعر متعهد انقلاب داشت.
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نمونه هایی از این هنر ادبی شاعر:
جز انهدام نسل شما هیچ چاره نیست

»در کار خیر، حاجت هیچ استخاره نیست«
****

راستین مردی رسد با تیغ کج
شیعیان »الصبر مفتاح الفرج«

****
چون فاطمه، پشتوانۀ   اوست

»تا هستم و هست، دارمش دوست«
****

پدرم گفت که ای دخت نکو بنیادم 
»زلف بر باد مده تا ندهی بربادم «

محمدرضا آقاسی سرانجام خردادماه 1383 در سن 46 سالگی به معبود پیوست.
اهمیت و جایگاه ادبی این شاعر آیینی و انقلابی کشورمان تا بدان پایه است که رهبر معظم انقلاب اسلامی 
در پیامی به مناسبت درگذشت مرحوم آقاسی فرمودند:»این حادثه غم انگیز، ضایعه ایی برایهنر و ادبیات متعهد 
کش��ور و به ویژه ش��عر مذهبی و انقلاب به ش��مار می رود. ش��عر روان و با مضمون و خوش ساخت آقاسی که 
نمایشگر دل پاک و احساسات صادق و هنر خودجوش او بود، بی شک دارای جایگاه ویژه ای در ادبیات معاصر 

است«. 
یاد و نامش گرامی باد.

شعر آقاسی از نوع 
شعرهایی است که 
با یک بار شنیدن، 
تأثیر مستقیم و 
سریع خود را به 
مخاطب منتقل 
می کند که از این 
منظر دکلمه ویژه اش 
بخش عمده ای از این 
تأثیرگذاری است.

در آمیختگی مفاهیم مذهبی و مفاهیم انقلابی و مسائل روز از دیگر جلوه های سرشار از توفیق شعر مرحوم 
آقاسی است. از میان هنرهای ادبی این شاعر متعهد، تضمین هنرمندانه ی  شاعر می باشد که  از اهمیت به سزایی 

برخوردار است. این تضمین ها ، گاه از شعر، گاه از احادیث، روایات و گاه از آیات نورانی است که شگفتی و اعجاب 
شنونده و خواننده شعرش را بر می تاباند.
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از خوانندگان
کوری را نمی توان یک اثر تمثیلی )در معنای حقیقی کلمه( دانست. در سال 1998 هنگامی که فرهنگستان 
سوئد جایزه ی نوبل ادبی را به ساراماگو اهدا کرد در اطلاعیۀ فرهنگستان عنوان گردید: "آثار ساراماگو با 

تمثیل های ملهم از تخیل و شفقت و طعنه ما را بی وقفه وادار به ادراک یک واقعیت فرٌار و مبهم می کند". "فرٌار" 
و "مبهم" به همراه تخیل صفاتی است که با تعریفی تمثیل شناسی و رویکرد مثالی در ادبیات فاصله بسیاری 
دارد.تمثیل یعنی ارجاع،ارجاعی مبسوط و مطمئن ،نمونه ی با ارزش کتاب آسمانی قرآن عظیم است که در آن 

ارجاعات عمیق حکمی و وحیانی در هیأت حکایات مقدس مطرح و بیان می شود.

حاشیه ای کوتاه بر رمان »کوری«نوشتۀ ژوزه ساراماگو

■  مسعود قدیمی

ک��وری، رمان مع��روف ژوزه س��اراماگو و برنده ی 
نوب��ل ادب��ی در س��ال 1998 نگاهی پوزیتیویس��تی 
با اومانیس��تی سکولاریستی است. مش��ابه موقعیت 
خلق ش��ده در رمان کوری را می توان در آثاری مثل 
طاع��ون آلبر کامو، "کرگدن" اوژن یونس��کو و کمی 
عقب تر "افس��انه های تبای" س��وفوکل دید اما مسئله 
چیست؟کوری داس��تان شهری ست که یک اپیدمی 
وحشتناک کوری – نه کوری سیاه بلکه کوری روشن 

و سفید- در آن شیوع پیدا می کند.
ک��وری را نمی ت��وان یک اثر تمثیل��ی )در معنای 
حقیقی کلمه( دانس��ت. در س��ال 1998 هنگامی که 

فرهنگستان سوئد جایزه ی نوبل ادبی را به ساراماگو 
اهدا کرد در اطلاعیۀ فرهنگستان عنوان گردید: "آثار 
ساراماگو با تمثیل های ملهم از تخیل و شفقت و طعنه 
ما را بی وقفه وادار به ادراک یک واقعیت فرٌار و مبهم 
می کند". "ف��رٌار" و "مبهم" به همراه تخیل صفاتی 
است که با تعریفی تمثیل شناسی و رویکرد مثالی در 
ادبیات فاصله بسیاری دارد.تمثیل یعنی ارجاع،ارجاعی 
مبس��وط و مطمئن ،نمونه ی با ارزش کتاب آس��مانی 
قرآن عظیم اس��ت که در آن ارجاعات عمیق حکمی 
و وحیان��ی در هیأت حکایات مق��دس مطرح و بیان 
می شود.نمونه دیگر ادبیات عرفانی ست آثار عارفانی 

شفای مصلحتی
 یک کوری

فراگیری جنایت و بهره 
کشی و حیوان صفتی 
در اندیشه ی ساراماگو 
در رمان "کوری" 
انسان های هرج و 
مرج طلب و گرسنه 
و بی نان و قربانی را 
منشاء و مبداء می داند 
و اندک نقدی هم بر 
نظام سرمایه داری 
لیبرال وارد نمی کند. 
جالب است که در این 
رمان حتی بیماری به 
مقامات بالا سرایت 
نمی کند.
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همچون س��هروردی ،عطار،مولوی،حافظ و... تمثیل 
در ذات خ��ودش اگ��ر مبهم، ف��رًار و حت��ی تخیلی 
باش��د یعنی برگرفته از مجازی که در ذاتش حقیقت 
متبلور نمی ش��ود، دیگر تمثیل نیس��ت و "کوری"در 
دل روای��ت داس��تانش نیز دچار دوگانگی می باش��د 
.ساراماگو پس از انتشار رمانش در سال 1995 گفت: 
"این کوری واقعی نیس��ت تمثیلی اس��ت،کور شدن 
عقل و فهم انس��ان است .ما انس��ان ها عقل داریم و 
عاقلانه رفتار نمی کنیم".این س��خن تفسیر نادرستی 
توسط نویسنده ی رمان می باشد،شخصیت های رمان 
"کوری" )به خصوص ش��خصیت دکتر و همسرش(

در موقعیت فاجعه بارش��ان می کوش��ند تا از عقلانیت 
اس��تفاده کنند ه��ر چند این عقلانی��ت موجب برون 
رفت آنها از وضعیت کذایی ش��ان نمی ش��ود اما برای 
آنها عامل اصلی بقاس��ت آن ه��م به هر قیمتی. آنها 
آنقدر عقل زده و وامانده اند که هیچگاه به تفسیر مورد 

ادعای نویسنده نمی رسند یعنی "تمثیل"  کوری که 
همان بی بصیرتی و عدم معنویت است. اشاراتی اندک 
از س��وی ش��خصیت های اصلی می شود به ویژه در 
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آخر رمان که گفته می ش��ود"چرا ما کور شدیم؟ فکر 
می کنم ما کور هس��تیم ،کور ام��ا بینا، کورهایی که 
می توانن��د ببینند اما نمی بینند" در اکثر موقعیت ها و 
ویژگی ها، برداش��ت از این کوری مبتنی بر یک نگاه 
پوزیتیویستی و کاملا غیرتمثیلی بوده که شاید عنوان 
"رئالیس��م جادویی" شایسته آن اس��ت و در رئالیسم 
جادوی��ی نباید انتظار برداش��تی حقیقت گرا و متعالی 
از واقعیت داشت. در رئالیسم جادویی واقعیت آمیخته 
با اوهام و تخیلات س��ودازده و نیست انگار نویسنده 

است.
رئالیس��م جادویی در برخورد با مفاهیم مسیری را 
طی می کند که اجازه ی تفسیر و تحلیل انگاره های 
ذهنی و سوبژکتیویستی نویسنده را می دهد و این یعنی 
نسبی انگاری در تفسیر زیرا هر نویسنده و خواننده ای 
بنا بر نگاه تحلیلی خود به مفاهیم می  نگرد، در صورتی 

که تمثیل در معنای اصیل و حقیقی خود، راهی است 
برای رهایی از سوبژکتیویته و رسیدن به حقیقتی ذاتی 
و ثاب��ت که جوهری مش��خص و معین دارد. هر چند 
اگر در رویداد واقع گرا نباش��د و مجاز باشد اما در کنه 
ی وجودی��ش و در حقیقت ذات��ی اش مفهومی بس 
عمیق و حقیقت تجلی یافته است. انسان زاییده شده 
در دل رمان کوری نماینده ی انس��ان نس��بی انگار، 
سودازده و شکاک پست مدرن است؛ شخصیت هایی 
که سرکش��ی می کنند حت��ی در این موقعیت بحران 
زده،آنها صورت مثالی انس��ان انحطاط یافته ی عصر 
پست مدرن هستند که اس��یر روزمرگی،تنگدستی و 
روان پریش��ی شده اند با اینکه شرحی از زندگی شان 
قبل ش��یوع این بلا ارائه نمی شود اما جهان بینی شان 
حتی در برخورد با کوری روش��نگر ش��رایط مفروض 
اجتماعی شان است.دغدغه ی اصلی ساراماگو در این 

رئالیسم جادویی در برخورد با مفاهیم مسیری را طی می کند که اجازه ی تفسیر و تحلیل انگاره های ذهنی 
و سوبژکتیویستی نویسنده را می دهد و این یعنی نسبی انگاری در تفسیر زیرا هر نویسنده و خواننده ای بنا 

بر نگاه تحلیلی خود به مفاهیم می نگرد، در صورتی که تمثیل در معنای اصیل و حقیقی خود، راهی است برای 
رهایی از سوبژکتیویته و رسیدن به حقیقتی ذاتی و ثابت که جوهری مشخص و معین دارد.
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رمان سرگش��تگی جنون زده و دیوانه وار انسان عصر 
معاصر اس��ت که در این موقعیت دهشتناک صورت 
عینی می گیرد اما باید دانست نویسنده در پس اندیشه 
اش انسان عصر پست مدرن ]که محصول عقل گرایی 
عصر مدرن و ویران شده توسط همان بینش و جهان 
بینی منفعت طلب و معطوف به قدرت است[ را فرامی 
خوان��د به جهان مس��تور در ذات تفک��ر خود ،جهان 
مذکور که س��اراماگو تبعات دور شدن از آن را کوری 
می داند جهانی س��ت با مش��خصه ی راسیونالیسم با 
تفسیری نو ،پوزیتیویسم ،اخلاق گرایی منقطع از وحی 
و عقل گرایی محاسبه گر سود محور که تمام اهدافش 
در بهره کش��ی ،سوءاستفاده واستکبار بنا شده ،انسان 

ای��ن جهان خدایش را یا عاطل م��ی یابد و یا محاط 
ش��ده در محیط خ��ود نویسنده.س��اراماگو این چنین 
جهانی با مشخصه های مذکور را تنها راه برون رفت 
از کوری می داند و پرس��ش گری و نفی و وجه سلبی 
انس��ان عصر پس��ت مدرن را لایق کوری. نویسنده 
و طرف��داران رمان "کوری" مدع��ی نقد آن بر تفکر 
میلیتاریستی و خشن عصر کنونی اند غافل از این که 
منشا خشونت کجاست؟ خشونت وجنایت مطرح شده 
در طول داستان از سوی دو گروه مذموم می باشد یکی 
اوباش بی نان و گرس��نه ی منتقل شده به ساختمان 
قرنطینه و دیگر نگهبانان و نظامیان آنو در اینجاست 
ک��ه نه تنها بینش و منش نئولیبرالی نویس��نده به او 

انسان زاییده شده در دل رمان کوری نماینده ی انسان نسبی انگار، سودازده و شکاک پست مدرن است؛ 
شخصیت هایی که سرکشی می کنند حتی در این موقعیت بحران زده،آنها صورت مثالی انسان انحطاط 
یافته ی عصر پست مدرن هستند که اسیر روزمرگی،تنگدستی و روان پریشی شده اند با اینکه شرحی از 
زندگی شان قبل شیوع این بلا ارائه نمی شود اما جهان بینی شان حتی در برخورد با کوری روشنگر شرایط 
مفروض اجتماعی شان است.
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اج��ازه نقد قدرت حاکم را نم��ی دهد بلکه با ترس از 
تروریس��م ، نافرمانی ایدئولوژیک از نئولیبرالیس��م را 
عل��ت فجایع و جنایات توصیف ش��ده در س��اختمان 
قرنطینه می داند،این کجایش نقد میلیتاریسم است؟ 
فراگیری جنایت و بهره کش��ی و حی��وان صفتی در 
اندیش��ه ی س��اراماگو در رمان "کوری" انسان های 
هرج و مرج طلب و گرسنه و بی نان و قربانی را منشا 
و مبدا می داند و اندک نقدی هم بر نظام سرمایه داری 
لیبرال وارد نمی کند. جالب است که در این رمان حتی 

بیماری به مقامات بالا سرایت نمی کند.
"ک��وری" در تم و هس��ته ی مرک��زی اش اثری 
جهان ش��مول و واقع گرا نیس��ت بلکه کاملا تحت 
سیطره ایدئولوژی لیبرالی و آخرالزمانی است اما کدام 
آخرالزم��ان؟ انگاره های مطرح ش��ده در رمان ملهم 
از س��یر تفکر اس��طوره ای در برخورد ب��ا پایان جهان 
اس��ت که مشخصه اش "پایان"ی ست که با بحران 

)ش��یوع کوری( رقم می خورد و سپس با خروج از این 
بحران)پایان رمان و بهبودی مبتلایان( چشم اندازی 
به س��وی یک "آغاز بی پایان" روشن می گردد و این 
آغاز بی پایان نیازمند چهارچوبی جهانی است.زیرا در 
پایان رمان انگار که جهانی نو در حال ولادت اس��ت 
.چهار چوبی ک��ه در آن کوری درمان یافته، اوباش و 
قاتلین به آتش کش��یده شده اند و مردم در خیابان ها 
آواز می خوانند و در کنار هم اند اما مهمترین و اصلی 
ترین بنیان آن "نئولیبرالیس��م" اس��ت و "نظم نوین 
جهانی ". ش��یوع کوری نشانه و نماد زوال و انحطاط 
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ش��کاکیت و نسبی انگاری پس��ت مدرن است )نظام 
نئولیبرال پس��امدرنی که در آن فق��ط عوام و توده ها 
قربانی اند( اما این اضمحلال و پایان، سرآغازی دگر 
دارد که با تلاش قهرمان داس��تان یعنی همسر دکتر 
که نمونه بارز انسان عقل گرا و سکولار جهان مدرن 
است و درمان شدن ناگهانی کوری، رقم می خورد این 
نشان دهندۀ توجه نویسنده است به میراث لیبرالیسم 
کلاسیک واین پندار واهی که گویا احیاء عقل گرایی 
لیبرالی عصر روش��نگری می تواند شفا بخش کوری 

ویرانگر جامعه منحط غرب پسامدرن امروز باشد!! 
موقعیت های  از  هیچکدام  در 
ذک��ر ش��ده آنچه که در ش��یوع 
کوری مط��رح می گردد و آنچه 
نمای��ان  آن  بهب��ودی  در  ک��ه 
می ش��ود هیچ اث��ری از اراده ی 
خداوند متعال دیده نمی شود اگر 
کوری به قول نویس��نده موجب 
بروز آرمان های احساسی و هم 
دلی های دروغین می ش��ود در 
بینایی  این ش��فای مصلحت��ی 

حقیقی در کار نیست.
زیرا ساراماگو بینایی )بصیرت ( 
را در احیاء عقل گرایی مدرنیستی 
در  ]ک��ه  روش��نگری  عص��ر 
شخصیت همس��ر دکتر تجسم 
یافته[ جستجو می کند، حال آنکه 
علت العلل  کوری و بی بصیرتی 

انس��ان معاصر اس��یر در غرب مدرن لیب��رال، چیزی 
جز عقل گرایی اومانیس��تی سکولاریستی جهان بینی 

روشنگری و دنبالۀ پسامدرن آن نمی باشد. 
ساراماگو با دعوت به احیاء عقل گرایی مدرن عصر 
روشنگری به عنوان راه حلی برای کوری نوسوفسطایی 
پسامدرن، خواس��ته یا ناخواسته مخاطبانش را فریب 
می دهد و جای��زه نوبل ادبیات را به عنوان دس��تمزد 
غفلت زای��ی و فریب مردمان از فرهنگس��تان س��وئد 

می گیرد.

شخصیت های رمان "کوری" )به خصوص شخصیت دکتر و همسرش(در موقعیت فاجعه بارشان می کوشند 
تا از عقلانیت استفاده کنند هر چند این عقلانیت موجب برون رفت آنها از وضعیت کذایی شان نمی شود اما 
برای آنها عامل اصلی بقاست آن هم به هر قیمتی. آنها آنقدر عقل زده و وامانده اند که هیچگاه به تفسیر مورد 
ادعای نویسنده نمی رسند یعنی "تمثیل"  کوری که همان بی بصیرتی و عدم معنویت است.
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روشنفکران اگر چه در داخل ژست اندیشمند و اهل نظر بودن می گیرند اما تنها مقلد محسوب مي شوند چرا که 
در قبال ارزشها و فرهنگ خود موضعي انتقادي در پیش مي گیرند اما در برابر فرهنگ غربي یک مصرف کننده 
محسوب مي شوند که آنهم اندیشه هاي دسته دوم را مصرف مي کنند روشن فکرهایي که بدون توجه به مباني 

اندیشه هاي غربي و توجه به این نکته که این اندیشه ها در غرب به دلیل وجود زمینه هاي تاریخي، فرهنگي 
و اجتماعي به وجود آمدند نه این که از سر تفنن شکل گرفته باشند؛ بي هیچ تفکري مبلغ اندیشه هاي غربي 

مي شوند.

■  حسین پایین محلی 

مرحوم ش��ریعتي به نقل از ژان پل سارتر، نقل مي کرد:»ما 
روشنفکران جهان سوم را سالي یکبار دعوت مي کنیم و در این 
مجمع به آنها مي فهمانیم که چطور باید بیندیشند و. .. آنان در 
کشورهاي خویش بلندگوي ما مي شوند...« طبیعي است که در 
چنین حالتي آنها باید مقلدِ باشند تا مقلدَ در حالي که در جامعه 
خودشان پوز روشنفکري و انتلکتوئلي سر مي دهند و مي گویند: 
»روش��نفکري یعني نقادي! ما اهل علمیم و حوزه هست ها از 
باید ها منفک اس��ت!!!« روش��نفکران اگر چه در داخل ژست 
اندیش��مند و اهل نظر بودن می گیرند اما تنها مقلد محسوب 
مي شوند چرا که در قبال ارزشها و فرهنگ خود موضعي انتقادي 
در پیش مي گیرند اما در برابر فرهنگ غربي یک مصرف کننده 

تروریسم، 
ریشه در 

مدرنیته دارد
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محسوب مي ش��وند که آنهم اندیشه هاي دسته دوم را 
مصرف مي کنند روش��ن فکرهایي که بدون توجه به 
مباني اندیش��ه هاي غربي و توجه به این نکته که این 
اندیش��ه ها در غرب به دلیل وجود زمینه هاي تاریخي، 
فرهنگي و اجتماعي به وجود آمدند نه این که از سر تفنن 
ش��کل گرفته باشند؛ بي هیچ تفکري مبلغ اندیشه هاي 
غربي مي ش��وند و مثلا اداي پوپ��رو  ... چه و که را در 
مي آورند و مي گویند: ما قرائت نداریم قرائت ها داریم و 
حقیقت نسبي است و ما با ویراني معنا مواجه هستیم و. 
.. )همان پلورالیسم جان هیک، و دیکانستراکشن دریدا 
و. ..( ولي غافلند از این که در حوزه فلسفه و علم بر سر 
این مفاهیم و نظریات بحث ها ش��د، اما آنها خود تنها 
یک برداش��ت را به عنوان حقیقت محض پذیرفته اند 
چنانچه مي گویند دموکراس��ي دیني و غیر دیني ندارد 

و یا حقوق بش��ر ارزش جهاني است نه این که بگوییم 
لیبرالي است!! و اهل چون و چرا را به خشونت گرایي و 
تحجر محکوم مي کنند!! این مقدمه را عرض کردم تا به 
موضوع اصلي برسیم که همان ایدئولوژي و نسبت آن با 
خشونت به خصوص بحث تروریسم هست که به مانند 
مفاهیم دیگر دربست پذیرفته اند و چنان مسحور تمدن 
جدید ش��ده اند که گویي قبله آنان محسوب مي شود و 
جهان دیگري نیس��ت و به تعطیلي عق��ل پرداختند!!! 
همه ما مي دانیم که فاشیس��م امروز در ادبیات سیاسي 
بار معنایي منفي دارد )چون مارکسیس��م( اما از آن جا 
که بر ملي گرایي نیز اطلاق مي شود بار معنایي منفي 
بیشتري دارد به هر حال امروز به این دلیل این 2 نظام 
را طرد مي کنند که ایدئولوژي گرا بودند!! )و مگر نه این 
است که لیبرالیزم خود، یک ایدئولوژی است؟( و چنین 

همه ما مي دانیم که فاشیسم امروز در ادبیات سیاسي بار معنایي منفي دارد )چون مارکسیسم( 
اما از آن جا که بر ملي گرایي نیز اطلاق مي شود بار معنایي منفي بیشتري دارد به هر حال 
امروز به این دلیل این 2 نظام را طرد مي کنند که ایدئولوژي گرا بودند!!
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اس��تدلال مي کنند که این ها ایدئولوژي بودند)مقدمه 
صغري( ایدئولوژي به خش��ونت کشیده مي شود چون 
راه را براي گفتگو مي بندد)مقدمه کبري( پس حکومت 
ایدئولوژي به توتالیتاریس��م مي انجامد )نتیجه( بعد در 
رسانه هاي خود بوق و کرنا مي کنند و روشن فکران ما 
هم دربس��ت مي پذیرند در حالي که اولا هر ایدئولوژي 
به خش��ونت منتهي نمي ش��ود ایدئولوژی هایی که نام 
بردیم اومانیستي بودند نه الهي، علیرغم این باید نکته 
دیگري را هم گوش��زد کرد و این ک��ه اگر ایدئولوژي 
یا ایدئولوژي هایي به خشونت متوسل شوند آیا باید در 
مورد همه ایدئولوژي هاي دیگر به چنین نتیجه اي رسید 
و چنین حکم��ي داد؟! پس چنانچه مارکس گفته بود: 
»هر آنچه س��فت و سخت است دود مي شود و به هوا 
مي رود« نیست!! ثانیا این ایدئولوژي ها زاییده اومانیسم 
و مدرنیته بودند و بنیانگذاران آن هم غربي لذا اگر قرار 
شود نتیجه اي بگیریم این نفي اومانیسم و مدرنیته است 
که چنین اندیشه هایی تروریستی از آن متولد شده اند و 
چنان فاجعه اي را در قرن 20 به وجود آوردند که حدود 

100 میلیون نفر در دو جنگ جهاني مردند!! بگذریم از 
این که این ایدئولوژي ها در زمان خود میلیونها طرفدار 
داش��تند و امروز نیز ایدئولوژی لیبرالیس��م بانی اصلی 
تروریسم دولتی است. جهان غرب امروز تعریف خاصي 
از تروریس��م مي کند و دیگران � جهان غیر غربي � را 
نیز به قبول و تبعیت از آن وا مي دارد چنانچه درتعریف 
از تروریس��م از سویي آن رامس��اوي با بنیاد گرایي )به 
خصوص بنیاد گراییاس��لامی( مي دان��د و در برخورد با 
آن نیز چنانچه از تعریف هویداس��ت برخوردي دوگانه 
مي کنند!!! چنانچه اس��رائیل  که خود تجسم تروریسم 
دولت��ي اس��ت، اما آمریکا و جهان غ��رب نه تنها هیچ 
واکنش��ي علیه این رژیم از خود نشان نمي دهند بلکه 
از آن حمای��ت ه��م مي کنند و � وتوهای��ي که آمریکا 
در ش��وراي امنیت در حمایت از اس��رائیل کرده همین 
ط��ور حمایت مالي و نظامي و سیاس��ي و تبلیغاتي در 
جنگ 33 روزه اسرائیل با لبنان مثال کوچکي است � یا 
حمایت بي حد و حصري که از سازمان مجاهدین خلق � 
منافقان � مي کنند یا کشتار مسلمانان توسط صرب ها در 

چنانچه همه مي دانند که جمهوري اسلامي ایران بزرگترین قرباني تروریسم است حال آنکه آمریکا و غرب ماواي 
این تروریست هایي است که ملت ایران قرباني اعمال آنانند و در این سوي مرزها هستند روشن فکراني که علمدار 

آنان در این سرزمین اند!! روشن فکراني که علیرغم همه ادعاها هنوز از فهم حقیقت غرب و ماهیت مدرنیته 
غافلند و کاملا غرب زده هستند!! گویي تعریف تروریسم از نگاه آنها به این معني است که هر پدیده اي که منافع یا 

اعتقادات آنها را به چالش بکشاند یا با خطر روبرو کند باید به عنوان تروریسم قلمداد شود!!
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روشنفکران وابسته با معرفي ارزش هاي غربي و ترویج آنها در جامعه خود به روند جهاني شدن 
ـ بخوانید جهاني سازي و غربي کردن جهان ـ در حوزه فرهنگي به عنوان یک خدمت گذار و 
چنانچه در ابتداي این نوشته به آن اشارت رفت به عنوان بلندگویي همت مي گمارند که اگر چنین 
نباشند هرگز از آنها به عنوان روشن فکر یاد نمي شود بنابراین باید گفت که تروریسم در حقیقت 
ریشه در عالم غرب مدرن و مدرنیته دارد.

دهه گذشته که با هماهنگي کامل با غرب شکل گرفت، 
مبین این ادعاس��ت که آمریکا و غرب اگر چه مدعي 
هستند که تروریسم بد است و باید با آن مبارزه نمود اما 
مش��کل ما با آنها سر تعریف از تروریسم است چنانچه 
همه مي دانند که جمهوري اس��لامي ایران بزرگترین 
قرباني تروریسم است حال آنکه آمریکا و غرب ماواي 
این تروریست هایي است که ملت ایران قرباني اعمال 

آنانند و در این س��وي مرزها هستند روشن فکراني که 
علمدار آنان در این س��رزمین اند!! روش��ن فکراني که 
علیرغم همه ادعاها هنوز از فهم حقیقت غرب و ماهیت 
مدرنیته غافلند و کاملا غرب زده هستند!! گویي تعریف 
تروریسم از نگاه آنها به این معني است که هر پدیده اي 
که منافع یا اعتقادات آنها را به چالش بکشاند یا با خطر 
روبرو کند باید به عنوان تروریسم قلمداد شود!! چنانچه 
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آن را مساوي تروریسم دانسته اند در حالي که اگر امروز 
در جهان اسلام به خصوص در خاورمیانه نوعی حرکت 
تروریس��تی ش��کل گرفته مربوط به اس��لام و جوامع 
اسلامي نیست چنانکه از زمان حضور آمریکا در منطقه 
تروریسم شکل گرفته وگرنه تا 2 دهه پیش، از این واژه 
در ادبیات سیاسي نشاني نبود و پدیده اي هم تحت این 
عنوان وجود نداش��ت � هر چند که ما به مصداق هاي 
بارز آن در نظام بین الملل اش��اره کردیم )اس��رائیل( � 
و اگر ه��م امروز چنین پدیده اي به وج��ود آمده از دو 
حالت خارج نیس��ت: در حال��ت اول باید آن را واکنش 
خرده فرهنگ ها )ناسیونالیس��م هاي ولایتي( در برابر 
زیاده خواهایي غرب دانست که امروزه همه فرهنگ ها 
را دارد در خود هضم مي کند ومدرنیته را جهاني کرده و 
در حالت دوم، همان سناریوي غربي است که با حمایت 
مالي، عده اي را مي خرد و مامور مي سازد در منطقه اي 
نا  امني ایجاد کنند تا آنها به عنوان کدخداي این دهکده 
جهاني براي ایجاد امنیت)!( و هدف مبارزه با تروریسم 

به هر کجا که دلش��ان مي  خواهد لشکر بکشند)!( و در 
این بین پیداست که هر که با آنان نباشد بر آنان خواهد 
بود و سرنوشت آنها که با او نیستند حداقل متهم شدن 
به خش��ونت گرایي و تحجراست و سهم روشنفکران 
وابسته نیز در این جامعلوم مي شود که چگونه با معرفي 
ارزش ه��اي غربي و ترویج آنها در جامعه خود به روند 
جهاني ش��دن � بخوانید جهاني سازي و غربي کردن 
جه��ان � در حوزه فرهنگي به عنوان یک خدمت گذار 
و چنانچه در ابتداي این نوش��ته به آن اشارت رفت به 
عنوان بلندگویي همت مي گمارند که اگر چنین نباشند 
هرگز از آنها به عنوان روشن فکر یاد نمي شود بنابراین 
باید گفت که تروریسم در حقیقت ریشه در عالم غرب 

مدرن و مدرنیته دارد.

جهان غرب امروز تعریف خاصي از تروریسم مي کند و دیگران ـ جهان غیر غربي ـ را نیز به قبول و تبعیت از 
آن وا مي دارد چنانچه درتعریف از تروریسم از سویي آن رامساوي با بنیاد گرایي )به خصوص بنیاد گرایي 
اسلامی( مي داند و در برخورد با آن نیز چنانچه از تعریف هویداست برخوردي دوگانه مي کنند!!! چنانچه 

اسرائیل که خود تجسم تروریسم دولتي است، اما آمریکا و جهان غرب نه تنها هیچ واکنشي علیه این رژیم از 
خود نشان نمي دهند بلکه از آن حمایت هم مي کنند.
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از سال 1357 پروژه »تاریخ شفاهی« دانشگاه  هاروارد با حمایت بنیادهای فورد و کارنگی کلید خورد 
و کتاب های این پروژه در سالیان پس از دفاع مقدس توسط ناشران داخلی روانه بازار نشر شد.ازدهه 

1360 دپارتمان های ایران شناسی  دانشگاه های اروپایی و آمریکایی با تأسیس کرسی های »تاریخ انقلاب« 
کوشیدند تا قرائتی لیبرالی را از سیر فراز و فرود بزرگ ترین انقلاب قرن بیستم ارائه دهند. مرکز نشر 

اسناد تاریخی CIA دست کم از 2 دهه گذشته به تکاپوهای خود در این حوزه انسجام بیشتری بخشید و 
پروژه »تاریخ ایران مدرن « ) با تمرکز بر انقلاب 1357( را تعریف کردند.

پروژه »تاریخ ن��گاری انقلاب اس��لامی« در 3 دهه 
گذشته دس��تخوش تحولات گوناگون و گاه غم انگیز 
بوده اس��ت. ابتدا از سال 1357 پروژه »تاریخ شفاهی« 
دانش��گاه  هاروارد با حمایت بنیاده��ای فورد و کارنگی 
کلید خ��ورد و کتاب های این پروژه در س��الیان پس از 
دفاع مقدس توسط ناشرانداخلی روانه بازارنشرشد.ازدهه 
1360 دپارتمان های ایران شناسی دانشگاه های اروپایی 
و آمریکایی با تأس��یس کرس��ی های »تاریخ انقلاب« 
کوشیدند تا قرائتی لیبرالی را از سیر فراز و فرود بزرگ ترین 
انقلاب قرن بیستم ارائه دهند. مرکز نشر اسناد تاریخی 

CIA دست کم از 2 دهه گذشته به تکاپوهای خود در 
این حوزه انسجام بیشتری بخشید و پروژه »تاریخ ایران 
م��درن « ) با تمرکز بر انقلاب 1357( را تعریف کردند. 
همچنین، دانشگاه دولتی تل آویو یا دیگر دانشگاه های 
رژیم صهیونیستی مثل دانشگاه عبری اورشلیم درعرصه 
تدوین و تحلیل  تِاریخ انقلاب ایران به سرمایه گذاری های 
کلانی پرداختند؛آثار نویسندگانی مانند یرواند آبراهامیان، 
نیک��ی آر. کدی، کنت پ��ولاک، احمد کریمی حکاک، 
س��یروس غنی،مصطفی الموتی،عب��اس امانت،عل��ی 
بنوعزیزی، حمید ش��وکت، ایرج امینی، عباس میلانی، 

روایتی بصیرت آفرین
 از دهۀ اول انقلاب

کتاب »رازهای دهۀ شصت «
نوشته مرتضی صفار هرندی منتشر شد



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

تن
رام

ف

187

مه��رزاد بروج��ردی و ... از دل همین 
پروژه ها درآمد. متأسفانه امروزه برخی 
از این نوش��ته ها به عنوان کتب مرجع 
دانش��گاهی در داخل ایران منتش��ر و 
تدریس می ش��وند و به عن��وان منابع 
پایان نامه ای مورد اس��تناد دانشجویان 

قرارمی گیرند.
اکنون نزدیک به 50 دپارتمان فقط در 
دانشگاه های غربی، پروژه تاریخ نگاری 
انقلاب اس��لامی را در دستور کار خود 
دارند و در فضای رسانه ای داخل کشور 
نیز، نشریاتِ سکولار با استفاده از آثار 
پژوهش��گران همان دانش��گاه ها و به 
نحوی هدفمن��د، روایت های مجعولی 
را از روند پیدایش، پیشرفت و حوادثِ 

انقلاب منتشر می کنند.
بدی��ن ترتی��ب ازده��ه 1370 یک 
»روش شناسی س��کولار« در تحلیل 

انقلاب اس��لامی ه��م بر محافل 
دانش��گاهی ای��ران و ه��م ب��ر 
ژورنال های تخصصی تاریخی در 
کشور سایه افکند. در آستانه دهه 
1390 ه.ش کار به جایی رس��یده 
اس��ت که برخی نش��ریاتِ حوزه 
»تاری��خ« و »علوم انس��انی« در 
داخل کش��ور، نه تنها عیناً الگوی 
مجلاتی مانند ایران نامه )وابسته به 
بنیاد اشرف پهلوی در واشنگتن( را 
تعقیب می کنند، بلکه خود را متعهد 
می بینند تا ازهمان نویسندگان و 
منابع و مطالب محافل آمریکایی 
در تبیین انقلاب اسلامی استفاده 

کنند!
همزمان با آغ��از پروژه »جعل 
تاری��خ انقلاب« توس��ط مورخان 
وابس��ته  وغرب زده، کوشش  هایی 

دانشگاه دولتی تل آویو یا دیگر دانشگاه های رژیم صهیونیستی مثل دانشگاه عبری اورشلیم درعرصه 
تدوین و تحلیل تِاریخ انقلاب ایران به سرمایه گذاری های کلانی پرداختند؛ آثار نویسندگانی 
مانند یرواند آبراهامیان، نیکی آر. کدی، کنت پولاک، احمد کریمی حکاک، سیروس غنی،مصطفی 
الموتی،عباس امانت،علی بنوعزیزی، حمید شوکت، ایرج امینی، عباس میلانی، مهرزاد بروجردی و ... 
از دل همین پروژه ها درآمد.
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اکنون نزدیک به 50 دپارتمان فقط در دانشگاه های غربی، پروژه تاریخ نگاری انقلاب اسلامی را در 
دستور کار خود دارند و در فضای رسانه ای داخل کشور نیز، نشریاتِ سکولار با استفاده از آثار 

پژوهشگران همان دانشگاه ها و به نحوی هدفمند، روایت های مجعولی را از روند پیدایش، پیشرفت 
و حوادثِ انقلاب منتشر می کنند.

برای ثبت و ضبط و تبیین رخدادهای انقلاب اسلامی 
در داخل کشور آغاز شد. رویکرد امام خمینی)ره( به تاریخ 
نویسی و دغدغه ایشان برای ثبت وقایع تاریخی، شامل 
روش شناس��ی جامع بود ک��ه در مقام یک قطب نمای 
بی بدی��ل، همواره ذهن تاریخ دان��ان را صیقل می دهد؛ 
در کنار آن، اهتمام ویژه حضرت آیت الله العظمی س��ید 
علی خامنه ای در تبیین رویدادهای تاریخی، این امکان 
ارزش��مند و فرصت بی نظیر را ب��رای مورخان انقلابی 
پدید آورده  اس��ت تا فارغ از کلیشه ها و  پیش داوری ها، 
با دقتی منصفانه به  تحلیل و روایتِ انقلاب اس��لامی 

ایران)خصوصاً برای نسل جوان( بپردازند.
کتاب  رازهای دهه شصت )1368-1357(  بر پایه این 
رویکرد در عرصه تاریخ نگاری شکل گرفته و در سبک 
خود، تجربه ای نوین به ش��مار می رود. این کتاب که ا ز 
حیث تقدم و تأخ��ر وقایع تاریخی در ادامه کتاب نقش 
آفرینان عصر تاریکی است، که حاصل 6 سال تأملات 
و پژوهش ه��ای م��ورخ محترم اس��ت. مرتضی صفار 
هرندی فعالیت های نوش��تاری خود را از سال 1371 با 
نگارش مقالاتی در نشریات دفتر سیاسی سپاه پاسداران 
انقلاب اس��لامی آغاز کرد وازهمین سال نیز با روزنامه 
کیهان به هم��کاری پرداخت. از ابتدای س��ال 1376، 

دغدغه علمی نویس��نده معطوف به موضوع »استحاله 
انقلاب اسلامی« توسط جریان های سیاسی � فرهنگی 
»غیر خودی« شد و ایده نخستین پروژه »تدوین تاریخ 
انقلاب « در ذهن او شکل گرفت تا اینکه سرانجام در 
س��ال 1385 این دغدغه، شکلی منسجم یافت و بدین 
ترتیب به نگارش و انتشار مقالاتی در حوزه تاریخ انقلاب 
اسلامی در هفته نامه صبح صادق)ارگان سپاه پاسداران( 

پرداخت. 
آثار نویس��نده کتاب از یک س��و مستند به مطالعات 
کتابخانه ای، منابع آرشیوی، اسناد منتشر شده و خاطرات 
رجال سیاس��ی است، اما  نویسنده در فرآیند پژوهش و 
تحریر کتاب رازهای دهه شصت تنها به این مطالعات و 
اسناد اکتفا نکرده است، بلکه در   کسوت یک پژوهشگر 
حرفه ای به عرصه تاریخ شفاهی نیز پا نهاده و شخصاً با 
شاهدان عینی و شخصیت های مطلع از روند تحولات 
انقلاب اس��لامی به گفت وگو پرداخته است. همچنین 
فعالیت وی در کانون های مطالعات سیاسی که به نیمه 
ده��ه 1360 باز می گ��ردد و حضور و اطلاع او از متن و 
حاشیه برخی حوادث تاریخ ساز، سبب شده تا این اثر تنها 
متکی به مش��هورات تاریخی نباشد.  از این رو، خواننده 
در خ��لال خواندن کتاب، با زوایای تحلیلی بدیعی روبه 



Õ شماره یازدهم
Õ تیرماه 91

تن
رام

ف

189

رو می گردد ومی تواند از ورای کلیش��ه های مرس��وم به 
قضاوتی منصفانه برس��د و به دام داوری های مغرضانه 

یا رویکردهای تک بعدی نیفتد. 
در کنار ش��یوه پژوهش��ی نویسنده، س��بک موجز و 
روش روایت نویس��نده نیز بر حس��ن کتاب می افزاید. 
پژوهشگران تاریخ در هنگام روایتِ وقایع باید این هنر 
را داش��ته باشند که هم از حاش��یه رفتن و هم از اطاله 
بی سبب نوشته بپرهیزند تا روایتگر اصل واقعه باشند. به 
لطف خدا، نویسنده کتاب این هنر را دارد؛ برای همین به 

خواننده خود این فرصت را داده است 
تا بدون نگران��ی از هدر رفتن اوقات 
مطالعه اش ، در زمانی کوتاه به تحلیلی 
شیوا از تاریخ تحولات انقلاب اسلامی 

ایران برسد.
حضوردرعرصه تاریخ نگاری انقلاب 
اسلامی کار س��هل و آسانی نیست، 
چون ما با واقعه ای روبه رو هستیم که 

عم��ر آن از هنگام قیام امام خمین��ی )ره( در 15 خرداد 
1342 به 50 سال نیز نمی رسد و بسیاری از اسناد مربوط 
به آن )به ویژه اس��ناد مربوط به پس از پیروزی انقلاب 
اس��لامی ( هنوز منتشر نشده اس��ت. سنجش اصالتِ 
برخی اتفاقات و سندیت ِ برخی از ادعاها نیز به سادگی 
ممکن نیست و تنها، مرور زمان است که می تواند صحنۀ 
رویدادها را شفاف تر سازد، اما نویسنده با دقتی محققانه و 
شجاعتی ستودنی کوشیده است تا برخی زوایای تاریک 

تاریخ معاصر را برای مخاطبان روشن کند. 
 پیشنهاد ما به متولیان عرصه تدوین 
و معرفی کتب دانشگاهی آن است تا 
چنی��ن آثاری را به عنوان کتب مرجع 
دروسی مانند درس »انقلاب اسلامی 
« معرفی کنن��د تا ح��وزه مطالعاتی 
دانش��جویان و پژوهن��دگان تعمیق 

بیشتری بیابد. 
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»مابایدعادتکنیم،برايخودمانفرهنگکنیم،برايخودمانیکفریضهبدانیمکههرکالایيکهمشابه
داخلـيآنوجـودداردوتولیـدداخليمتوجهبهآناسـت،آنکالاراازتولیدداخلـيمصرفکنیموازمصرف
تولیداتخارجيبجدپرهیزکنیم؛درهمهيزمینهها:زمینههايمصارفروزمرّهوزمینههايعمدهترومهمتر.
بنابراینماامیدوارهستیمکهبااینگرایش،بااینجهتگیريورویکرد،ملتایراندرسال91همبتواندبر

توطئهيدشمنان،برکیدومکربدخواهاندرزمینهياقتصاديفائقبیاید.«
)پیامنوروزيمقاممعظمرهبريدرسال1391(

سیاست های فرهنگی  تحقق شعار
»تولید ملی، حمایت از کار و سرمایه ایرانی «
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سیاسـتهايفرهنگيتحققشـعار»تولیدملي،
حمایتازکاروسرمایهایراني«

)مصـوبجلسـه569و570مـورخ91/1/15و
91/1/29شورایفرهنگعمومی(مقدمه:

امر مهم نام گذاري هر س��ال ب��ا رهنمود مقام معظم 
رهب��ري به معني اولویت بخش��ي و هدایت برنامه ها در 
جهت تحقق اهداف بلند داخلي و خارجي نظام مقدس 
جمهوري اس��لامي ایران و نش��انگر حرکت به سمت 
توانمندي هاي زمینه ساز اهتزاز پرچم توحید برفراز قلل 

رفیع جهان است.
به ع��لاوه رویکرد اقتص��ادي ش��عارهاي مذکور در 
چهار س��ال اخیر از آن رو ضرورت یافته که ناتواني هاي 
اقتصادي پیوس��ته ابزار اصلي فش��ار استکبار جهاني بر 
ای��ن نظام الهي، در قالب تحریم هاي پي در پي و متنوع 
ش��ده و با لطف الهي به نسبت تبدیل چشمگیر آنها به 
توانمندي هاي افتخارآفرین طي سال هاي فرصت پس از 
دفاع مقدس، توطئه هاي آنان ناکارآمد، نقشه هاشان نقش 
بر آب و تلاش آنها بي ثمر شده، و روز به روز بر استحکام 

این نظام خدایي مهر تثبیت و تأیید خورده است.
اینک پش��ت سر نهادن سه س��ال با اولویت  بخشي 
ب��ه »اصلاح الگوي مصرف«، »هم��ت مضاعف و کار 

مضاعف« و »جهاد اقتصادي« و اقدام در س��ال جاري 
با محوریت »تولید ملي، حمایت از کار و سرمایه ایراني« 
گذش��ته از آنکه حکای��ت  گذار از بخش نخس��ت دهه 
پیشرفت و عدالت است، بر آمادگي لازم، امکانات متناسب، 
ظرفیت  و استعداد کافي وشایسته دولت و ملت شرافتمند 
براي محقق ساختن این آرمان ارزشمند در مقطع فعلي 

انقلاب اسلامي دلالت دارد.
پس بر ماس��ت تا در راستاي تحقق کامل این شعار 
گرانسنگ، که زمینه ساز ایجاد شرایط دستیابي به حیات 
طیبه اسلامي در جامعه است تمام توش و توانمان را بکار 

ببندیم.
لازم به یادآوري اس��ت که شوراي فرهنگ عمومي 
کشور به اقتضاي مأموریت خود صرفاً به طرح و پي گیري 
انجام امور فرهنگي مرتبط با تحقق شعار مذکور مي پردازد. 
لک��ن موفقیت در این امر در گرو اقدام هماهنگ س��ایر 
دستگاه هاي اجرایي، قانونگذار و قضایي در پرداختن به 
اموري نظیر »ارتقاء کیفیت محصولات داخلي«، »تنظیم 
واردات و صادرات« و متناسب س��ازي قانون هاي کار و 
تجارت خارجي، تنظیم »تعرفه ها و عوارض«، »حمایت 
از تولید و تولیدکنندگان«، محدودیت و ممنوعیت کاربرد 

کالا و محصولات خارجي و نظایر آنهاست.
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الف: اهداف:
- ارتقا و اعتماد به نفس ملي و عزّتمندي اجتماعي در 

جهت تثبیت استقلال اقتصادي و تقبیح وابستگي 
- ارتقاء تمایلات ملي و گرایش��ات عمومي نسبت به 

توانمندي ها، دستاوردها و محصولات داخلي
- ارتقاء وجدان کاري و تعهداسلامي در خدمت رساني، 

تولید و سرمایه گذاري 
- اصلاح و اعتلاء نگرش عمومي نس��بت به فعالان،  

نوآوران،  کارآفرینان و تولیدکنندگان.

ب: راهکارها:
1-راهکارهـايارتقاءاعتمادبـهنفسمليو
تمایلاتعمومينسبتبهاسـتقلالاقتصاديو

دستاوردهاومحصولاتداخلي
تبیین وتأکیدبرحساسیت ها وگرایشات نسبت به   -1-1
دس��تاوردهاي ملي وتقویت روحیه حمایت ازمحصولات 

داخلي
معرف��ي و تجلی��ل شایس��ته از افتخ��ارات،   -2-1
توانمندي ه��ا و موفقیت ه��اي تجليّ یافت��ه داخل��ي در 

عرصه هاي مختلف
1-3-  معرف��ي و تبلیغ امتیازات و ترجیحات واقعي 

محصولات داخلي نسبت به محصولات خارجي

تحقی��ر و بي ارزش نش��ان دادن غرب زدگي   -4-1
و اس��تفاده غیرضروري از خ��ط و زبان بیگانه در معرفي 

دستاوردها، کالاها، خدمات، صنایع، صنوف و مشاغل
تبلیغ و ترویج نام گذاري کالا و خدمات با خط،   -5-1
واژگان و زبان فارس��ي و تأکید بر کاربرد آنها با اس��امي 

فارسي
پیش��گیري و تحدی��د تبلی��غ از کالاه��ا و   -6-1

محصولات خارجي، زیبانمایي و بزرگنمایي آنها
معرفي و اطلاع رس��اني درم��ورد ضعف ها و   -7-1

نارسایي هاي واقعي کالاها و خدمات خارجي
طراح��ي و تروی��ج ش��اخص ها، معیاره��ا و   -8-1
اس��تانداردهاي بومي و جایگزیني آنها در قبال مش��ابه 
خارج��ي،  در ارزیابي، مقایس��ه و معرف��ي توانمندي ها، 

محصولات و خدمات
تدوین، نش��ر و پخش مواضع علما، مفاخر و   -9-1
ش��خصیت هاي برجسته ایراني در مقابله با وابستگي به 
بیگانگان و مصرف کالاهاي خارجي و تقید شخصي آنان 

بر مصرف داخلي
تبیین و معرفي ارتباط شرکت هاي تولید کالا و خدمات 
معروف خارجي با منافع س��ازمان هاي صهیونیس��تي و 

استکباري
ترویج نگرش عزّتمندانه دیني در ممنوعیت   -10-1

پذیرش هر نوع برتري و حاکمیت کفّار بر مسلمین
افزای��ش ظرفیت عمومي و توجه مردم براي   -11-1
پذیرش و تحمل نارس��ایي هاي دوران  گذار به وضعیت 

مناسب اجتماعي
تبیین ضرورت انج��ام حمایت هاي علمي و   -12-1
پژوهشي از گسترش و ارتقاء کیفي تولیدات و دستاوردهاي 

داخلي
هشیارسازي و توجیه مسؤولین و تجار نسبت   -13-1
به ضرورت دخالت دادن شاخص اسلامیت و دینداري در 

تصمیمات و تعاملات مربوط به تجارت خارجي
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2-ترویـجارتقـاءوجدان
کاريوبهبودکیفیت

2-1- اصلاح و ارتقاء نگرش نسبت به کار به عنوان 
وسیله اي براي خدمت گزاري و عبادت خداوند

تبیین ومعرف��ي نارس��ایي هاي اقتصادي و   -2-2
اجتماعي ناشي ازسهل انگاري وعدم اتقان درانجام کار

2-3-   توضیح و تشریح ثمرات ارزشمند دنیوي و 
اخروي وظیفه شناسي، درستي و محکم کاري، در انجام 
کار و خدمتگزاري از منظر تعالیم اسلامي و معارف اهل 

بیت )ع(
هشیارسازي مسؤولان و کارکنان و کارگران   -4-2
نسبت به پي آمدهاي سوء اخروي، جرائم و مجازات هاي 
دنیوي کم کاري، مانع تراشي، سهم خواهي، سایر مفاسد 

اداري در مسیر خدمت-رساني
3-راهکارهـايتکریمازفعالانعرصهتولید

ملي
تجلی��ل و تکریم از نیروي انس��اني متعهد،   -1-3
متخصص، تلاشگر و مبتکر ایراني به عنوان اصلي ترین 

سرمایه استقلال کشور
معرفي و تجلیل از سرمایه گذاران و کارآفرینان   -2-3

و تولیدکنندگان موفق
3-3-  ط��رح، تبیین وتقدی��ر ازتلاش ها و زحمات 
از  ایج��اد، راه ان��دازي و بهره ب��رداري  وس��ختي هاي 

مجموعه هاي تولیدي
معرفي ارزشمندي آثار فعالیت هاي تولید در   -4-3
حل مش��کلات داخلي و خارجي و مساعدت در تحقق 

پیشرفت محلي و ملي
3-5-  شناس��ایي و معرف��ي خدم��ات و خی��رات 

سرمایه گذاران و تولیدکنندگان خیّر و خدامدار
3-6-  طراحي و ترویج کاربرد »نشان کالاي ایراني« 
)برند( و فرهنگ س��ازي در جهت کاربرد آن براي کلیه 
کالاهاي ایراني برخوردار از کیفیت مناسب و درجه بندي 

آنها
3-7- تبیی��ن نقش حس��اس و بي بدیل م��ردم در 
گس��ترش کمي و ارتقاء کیفي تولیدات داخلي و ترغیب 

آنان به سرمایه گذاري در تولید

ج: دستگاه هاي مسؤول و پي گیر:
1- کلیه دستگاه هاي عضو شوراي فرهنگ عمومي 
موظفن��د با توج��ه به م��وارد فوق الذکر، پیش��نهادها و 
برنامه هاي خود را با به کارگیري ساختارهاي زیرحداکثر 
تا پایان اردیبهشت ماه سال جاري به دبیرخانه شورا ارائه 

کنند.
2- کلی��ه ش��وراهاي فرهنگ عمومي اس��تان ها و 
شهرستان ها موظفند پیشنهادهاي استاني، شهرستاني و 
محلي خود در تحقق اهداف و راهکارهاي طرح فوق را 
حداکثر تا پایان اردیبهشت ماه جاري به دبیرخانه شوراي 

فرهنگ عمومي ارسال نمایند.
3- دبیرخانه ش��وراي فرهنگ عمومي کشور موظف 
است گزارش عملکرد دستگاه هاي عضو شوراي فرهنگ 
عمومي را در دو مقطع ش��ش ماهه، تنظیم و به شوراي 
عالي انقلاب فرهنگي و دفتر مقام معظم رهبري ارسال 

کند.
سیدمحمدحسیني 
وزیرفرهنگوارشاداسلاميو 
رییسشورايفرهنگعمومي 
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رهبر و رهبری
 

انقلاب اسلامی و نظام مقدس جمهوری اسلامی ایران، یکی از اثرگذارترین جریان های فکری - فرهنگی و سیاسی - 
اجتماعی دوران معاصر است و امیدِ تشکیل نظامی با معادلات و ساختاری نوین و مبتنی بر ارزش های عالی الهی را در روح 

و روان بشرِ سرخورده از ایدئولوژی ها و نظام های بشری و مادی، زنده کرده است.
یکی از تأثیرات مهم این جریان الهی، برانگیختن اذهان و اندیشه ها در راستای شناخت مبانی نظری، ارزش شناختی، 
حقوقی و پیامدها و کارکردهای این نظام و حدود پایایی و پویایی آن است. شناخت توانمندی های اسلام در پاسخ گویی به 
نیازهای انسان معاصر، نسبت اسلام و سیاست، پیشینه و مبانی ولایت فقیه، رابطه ولایت فقیه و مردم سالاری، از نخستین 
پرسش های اغلب افرادی است که با الگوی سیاسی برآمده از فقه سیاسی شیعه و انقلاب اسلامی ایران روبه رو می شوند.

از سوی دیگر، تجربه بیش از سی سال بنیان گذاری نظام جمهوری اسلامی با رهبری ولایت فقیه، زمینه خوبی برای 
مطالعه تحلیلی ساختار این نظام و بررسی عملکرد و برون دادهای آن به ارمغان آورده است.

دو عامل مهمی که بر این دغدغه مندی افزوده و شتاب جست و جوگری و پرسش گری در این عرصه را صدچندان 
کرده اند، یکی وجود جوانانی پاک دل، کمال خواه و پرسش گر است، که از افتخارات و سرمایه های بزرگ ایران اسلامی 
اند و دیگری تولید انبوه ش��بهات و پرس��ش ها از سوی مخالفان و معاندان این نظام و گستراندن آنها در سطوح گوناگون 
جامعه، در راستای تهدید نرم انقلاب اسلامی است؛ غافل از اینکه با این گونه حرکت ها، ناخواسته و نادانسته، در خدمت 
این انقلاب قرار گرفته اند؛ زیرا آنان با تلاش های خود، بر عطش پرسش گری جوانان می افزایند و شرایط روانی لازم را 

پدید می آورند؛ تا مکتب غنی اسلام، معارف بلند خود را گوارای دل های عطشناک پرسش گر و دانشجو سازد.
کتاب رهبر و رهبری به قلم حمیدرضا شاکرین، محسن ملک افضلی اردکانی و سیدسجاد ایزدهی، تعدادی از پربسامدترین 

پرسش های این عرصه را با رعایت ایجاز و اختصار بازمی کاود.
در بخش نخس��ت که عنوان پرسش های اندیشه سیاسی را بر پیش��انی دارد، تلاش شده تا گزیده ای از پرسش های 

بنیادین حکومت دینی و ولایت فقیه، در نهایت اختصار، پاسخ داده شوند.
قس��مت دوم، به پرس��ش های ناظر به ساختار نظام جمهوری اسلامی ایران، مسائل مربوط به حقوق اساسی، کاردکرد 

نهادهای قدرت و دیگر شبهات مربوط به آن می پردازد.
بخش پایانی، عهده دار بررس��ی پرس��ش ها و ش��بهات ناظر به عملکرد حضرت آیت الله خامنه ای، در دو دهه رهبری 

انقلاب اسلامی است.
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تاریخی نگری و دین
 

 کتاب تاریخی نگری و دین، ضمن تحلیل مبانی هس��تی ش��ناختی و انس��ان ش��ناختی 
هیستوریسیزم و خاستگاه نگرش به دین و آموزه های دینی، به بررسی دلایل و علل قول به 
تاریخ مندی در حوزه دین یا پاره ای از آموزه های دینی می پردازد. بدیهی است، همان گونه 
که نظریه های مخالفان از راه های مختلفی همچون، تاریخ مندی منش��أ دین، تاریخ مندی 
شخصیت گیرنده دین)پیامبر(، تاریخ مندی انسان به عنوان مخاطب دین، تاریخ مندی قرآن به 

عنوان منبع دین و ...، ثبات و جاودانگی نوع آموزه های دینی را هدف گرفته است.
هدف از انتش��ار این کتاب، در درجه اول بیان تحلیل و تقریری جدید از منش��اء بسیاری از 
شبهات مطرح در حوزه دین و معرفت دینی و در درجه دوم، پاسخی درخور و شایسته به این 

شبهات است.
از این رو، در دو بخش مهم تدوین گردید؛ بخش اول در چهار فصل، از یک سو به بررسی 
عمیق معنا، گستره، ابعاد، مبانی و لوازم تاریخی نگری در موضوع دین پرداخته و از دیگرسو، 
خاستگاه این نظریه را جداگانه در دو حوزه جهان غرب و جهان اسلام با دقت نظر بررسی کرده 
است. بخش دوم که قسمت اعظم کتاب به آن اختصاص یافته است، در چهارده فصل عهده 
دار نقد دیدگاه های مطرح شده در موضوع تاریخ مندی دین یا آموزه های دینی در حوزه های 
مختلف و اعم از دلایل تاریخ مندی یا علل قول به تاریخ مندی اس��ت؛ تاریخ مندی انس��ان، 
پیامبر)ص(، وحی، قرآن، آموزه های خاص قرآنی، تاریخ مندی معنای متون دینی، تقسیم آموزه 
های دین به عرضی و ذاتی، قول به تاریخ مندی فقه و شریعت اسلام و خطاپذیری قرآن، از 
جمله موضوعاتی است که بررسی و نقد شده است. در فصول پایانی، پس از اشاره به برخی از 
سنجه های احکام ثابت و متغیر، به بررسی وجوه اصیل مفارق بین اسلام و مسیحیت پرداخته 
و درصدد اثبات این نکته است که اگر هیستوریسیزم در جهان مسیحیت تا اندازه ای موفق شد 
انجیل و آموزه های مسیحیت را کنار بزند و به طور نسبی دین را از صحنه زندگی مردم، جمع 
و به خاطره تاریخ سپرد، درباره اسلام به دلیل همان وجوه مفارق کلیدی، توفیق قرین او نشده 

و از این پس هم موفق نخواهد شد.
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رضاخان و توسعه ایران
 

کتاب رضاخان و توسعه ایران به بررسی توسعه در دوره رضاخان اختصاص دارد. عصر پهلوی اول 
که به دنبال کودتای 1299 ش آغاز و چند س��ال بعد با کنار زدن قاجاریه و تأسیس سلسله پهلوی 
تحقق یافت از جهات گوناگون قابل بررسی است. کتاب کوشیده است تا ضمن معرفی اقدامات انجام 
گرفته در حوزه های گوناگون در دوره مذکور، نس��بت آنها را با مقوله توسعه سنجیده و همچنین با 
معرفی انواع رویکردها به توس��عه، نوع رویکرد اتخاذ ش��ده در عصر پهلوی اول به توسعه را بررسی 
نماید و ضمن ارائه برخی آمار و گزارش های مستند اقتصادی، دیدگاه برخی صاحب نظران برجسته 

نیز درباره الگو و ره آورد توسعه در دوره مذکور مطرح شده است.
کتاب رضاخان و توسعه ایران در شش فصل سامان یافته است:

فصل اول به مباحث نظری و تعریف مفاهیم برجسته اختصاص دارد. در این فصل ضمن تعریف 
توسعه و بیان تاریخچه آن، رویکردهای عمده توسعه مورد بررسی قرار گرفته اند.

در فصل دوم به پیشینه توسعه در ایران پیش از عصر پهلوی اول با تکیه بر عصر قاجاریه پرداخته 
شده است.

فصل سوم به معرفی اجمالی رضاخان و چگونگی روی کار آمدن او اختصاص یافته است.
فصل چهارم به بعد به بررسی محورهای توسعه در عصر رضاخان مربوط می شود. فصل چهارم 

به توسعه سیاسی اختصاص یافته است.
فصول پنجم و ششم به ترتیب به بررسی توسعه فرهنگی اجتماعی و توسعه اقتصادی در دوره 

مذکور پرداخته اند.
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معرفت شناسی و هرمنوتیک ازمنظری عرفانی
 

مسئله معرفت شناسی و هرمنوتیک و بررسی این دو، از منظری عرفانی، از آن 
مسائلی است که به آنها کمتر پرداخته شده است. معرفت شناسی به عرصه معرفت 
آدمی و نحوه ش��ناخت بش��ری می پردازد. هرمنوتیک به عرصه تفسیر متون و به 
خصوص به تفسیر عرصه متون دینی متعلق است. روال بحث های امروزین بر بحث 
از معرفت شناسی و هرمنوتیک از منظر انسان فکور امروزی است. معرفت شناسی و 
هرمنوتیک از منظر عرفانی به بررسی معرفت شناسی و تفسیر متون و به خصوص 
متون دینی، نه از منظر هر انسان و نه از منظر نوع آدمی، بلکه از منظر انسان هایی 
می پردازد که در زهد و عرفان به مدارجی رس��یده و در طریق س��لوک الی الله، به 

مراتبی متعالی دست یافته اند.
کتاب معرفت شناسی و هرمنوتیک از منظری عرفانی اثر ویلیام چیتیک و ترجمه 
پیروز فطورچی، مسئله معرفت شناسی و هرمنوتیک را از منظری عرفانی و از منظر 
عارفی مورد بحث قرار می دهد که همه نحله های دین اسلامی در عرفان و عارف 
بودن او ش��ک و تردیدی ندارند. نویسنده، معرفت شناسی و هرمنوتیک را از منظر 
عارفی مورد بحث قرار می دهد که برای نخس��تین بار کوش��ید عرفان عملی را به 
عرفان نظری نزدیک سازد و او شخصی جز محی الدین ابن عربی نیست که سعی 
داش��ت از عرفان عملی بیانی نظری به دس��ت دهد و بدین ترتیب بتواند به نحوی 
عرفانی از هرمنوتیک و معرفت شناسی سخن بگوید. فرض نویسنده بر این است 
که محی الدین دارای نوعی معرفت شناسی و هرمنوتیک عرفانی است و سعی دارد 
بر اساس فتوحات مکیه محی الدین و شرح و تفسیر دیدگاه های معرفت شناختی و 
هرمنوتیکی آن از معرفت شناسی و هرمنوتیک عرفانی محی الدین تصویر روشنی 

به دست دهد.
کتاب معرفت شناسی و هرمنوتیک از منظری عرفانی اثر ویلیام چیتیکو ترجمه 

پیروز فطورچی در دو بخش سامان یافته است:
بخش اول: معرفت شناسی

فصل اول: معرفت و صاحب معرفت
فصل دوم: اکتساب معرفت

فصل سوم: میزان شرع
بخش دوم: هرمنوتیک

فصل اول: ایمان و تفسیر عقلانی
فصل دوم: معرفت به تجلی خداوند

فصل سوم: فهم قرآن
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مسئله وحی: با نگاهی به مکاتبات آیت الله سبحانی و دکتر سروش
 

به دنبال مصاحبه دکتر عبدالکریم سروش با میشل هوبینک با عنوان »کلام محمد«، درباره قرآن در آذر 1386 و ارائه 
دیدگاهی نو و صریح تر از سابق، این دیدگاه با واکنش های متعدد و نوعاً منفی متفکران و اندیشمندان اسلامی مواجه شد 
و مقاله ها و مصاحبه های علمی و تحقیقی فراوانی در ردّ این دیدگاه به چاپ رسید. در این بین، مواجهه اصلی و دامنه دار، 
بین ایشان و آیت الله جعفر سبحانی، فقیه و متکلم صاحب نام حوزوی، درگرفت که طی نامه های سرگشاده، دو طرف 
ب��ه ردّ و نق��ض دیگری و دفاع از مبانی فکری خود پرداختند.حاصل این مبارزه علمی، علاوه بر مصاحبه اصلی، مصاحبه 
دیگری از سروش با روزنامه کارگزاران، در تاریخ 20 بهمن 1386، با عنوان »کلام محمد، اعجاز محمد«، دو نامه دیگر 
از دکتر س��روش خطاب به آیت الله س��بحانی، با عنوان »بشر و بش��یر« و »طوطی و زنبور« و متقابلًا دو نامه از آیت الله 
سبحانی خطاب به دکتر سروش، با عناوین »دکتر سروش به آغوش اسلام بازگردد« و »دومین نامه آیت الله سبحانی به 

دکتر سروش« منتشر شد.
در پایان، دو طرف ضمن آرزوی مناظره ای حضوری، به عللی، از ادامه نامه نگاری منصرف شدند.

محور بحث ها »وحی و قرآن« و »شخصیت پیامبر)ص(« است. دکتر سروش به هر دو موضوع نگرشی تاریخی دارد و 
هر دو را متأثر از تاریخ و وضعیت زمانه می داند. در نتیجه، قرآن را کتابی تاریخ مند، بشری، عموماً خطاپذیر و ... و شخصیت 
پیامب��ر)ص( را نیز متأثر از فرهنگ جامعه عرب و آنچه فرهنگ آن جامعه به طور ناخودآگاه بر پیامبر)ص( تحمیل کرده 

است و ... می داند.
کتاب مسئله وحی: با نگاهی به مکاتبات آیت الله سبحانی و دکتر سروش بر همین موضوعات متمرکز شده است و به 
نقد و بررسی مستقل مطرح شده در این گفت و گوها پرداخته است. این اثر نه در فکر داوری، بلکه در پی تحلیل و نقد 

مسائل مطرح شده در این گفت و گوهاست.
کتاب مسئله وحی: با نگاهی به مکاتبات آیت الله سبحانی و دکتر سروش به قلم محمد عرب صالحی در پنج فصل 

تدوین شده است:
فصل اول به اختصار به توضیح معنا و پیش��ینه و گس��تره نگرش تاریخی به دین و آموزه های دینی در جهان غرب و 

اسلام می پردازد و ضمن آن، به خاستگاه و لوازم این دیدگاه نیز اشاره می کند.
فصل دوم وظیفه تبیین معنای لغوی و اصطلاحی وحی، حقیقت وحی، انواع وحی و نقد برون متنی و درون متنی دیدگاه 

سروش را درباره ماهیت وحی به عهده گرفته است و محصول آن، بیش از چهل نقد و اشکال بر این دیدگاه است.
فصل سوم کتاب، عهده دار نقد مبنای انسان شناسی دیدگاه سروش و مقایسه آن با نگاه قرآن و اسلام به انسان است. 

حاصل این فصل بالغ بر بیست اشکال بر گفته های سروش است.
در فصل چهارم، بحث تاریخ مندی قرآن نقد و بررس��ی می ش��ود که در ضمن آن، به مناسبت، به دیدگاه های جناب 

صدرالمتألهین و مولوی درباره وحی و قرآن اشاره 
می شود. نتیجه این فصل، افزون بر پنجاه نقد بر سخنان سروش است.

سرانجام در فصل پنجم کتاب، بحث مهم خطاپذیری قرآن به نقد و نقض کشیده می شود که از حرف های تازه سروش 
است. حاصل این فصل، نزدیک هفتاد ایراد و نقض بر نظریه خطاپذیری بودن قرآن است.
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نصر، سنت، تجدد: بررسی زندگی وافکار سیدحسین نصر
دکتر سیدحسین نصر از شخصیت های مشهور ایرانی معاصر در محافل علمی و فرهنگی جهان است. سهم او در 
معرفی اسلام و فلسفه اسلامی و برخی نمایندگان آن به جهان غرب، بر محققان پوشیده نیست. دکتر نصر هم زمان 
با ترویج فرهنگ اسلام و ایران، به تبیین مبانی سنت گرایی اهتمام می کند. سنت گرایی جریانی است که در قرن 
پیش با تلاش رنه گنون و شوان و کوماراسوامی تأسیس شد. سنت گرایان با مادیت و خودنسیانی و خدافراموشی 
تمدن مدرن مبارزه کرده، به بازگشت به اصول حکمت جاودان دعوت می کنند. شاید بتوان گفت اکنون مهم ترین 

مدافع این جریان سیدحسین نصر است.
در میان آموزه های سنت گرایی و همچنین در منظومه فکری نصر، نکاتی مفید و برخی مطالب ناصواب به چشم 
می خورد. آشنایی با افکار این شخصیت که به نوعی، دربردارنده اطلاع از آموزه های سنت گرایی نیز هست، مستلزم 
نگاهی کلی به اصلی ترین مؤلفه ها در هندسه معرفتی اوست؛ لذا در کتاب نصر، سنت، تجدد: بررسی زندگی و افکار 
سیدحسین نصر کوشیده شده است عناوین کلیدی را در تفکر دکتر نصر انتخاب کرده، دور از حب و بغض ناشی از 
شیفتگی یا ناخرسندی از سیره فردی گذشته و حال این شخصیت، آن ها را معرفی نماید.اهمیت و حساسیت برخی 

عناوین، مستلزم جمع نظرهای موافق و مخالف در کنار هم و ارائه دیدگاهی جامع در آن موضوع بود.
کتاب نصر، سنت، تجدد: بررسی زندگی و افکار سیدحسین نصر به کوشش عبدالله محمدی در پنج فصل سامان 

یافته است:
فصل نخس��ت با عنوان »زندگی و آثار و آرا در یک نگاه« به زندگی نامه و معرفی آثار و هندس��ه معرفتی نصر 
اختصاص دارد. فصل دوم یعنی »وحدت یا تکثر ادیان« به بررسی دیدگاه های موافق و مخالف در موضوع حکمت 
خالده، وحدت متعالی ادیان، تکثرگرایی دینی و مهدویت از نظر سنت گرایان و دکتر نصر پرداخته است. فصل سوم با 
عنوان »دین و تمدن مدرن« شیوه مواجهه نصر و نواندیشان را با مدرنیته، روشن فکری و علوم جدید تبیین می کند. 
در فصل چهارم که »عرفان و معنویت« نام دارد، ضمن بررسی شاخصه های مهم عرفان و معنویت در نظر دکتر 
نصر، میان عرفانِ مدنظر او و عرفان شیعی مقایسه ای اجمالی انجام شده است. در فصل پنجم با عنوان »فلسفه 
سیاسی«، نظریه سلطنت دینی و مبارزه با سکولاریسم  از نظر نصر تبیین شده است. در پسگفتار یا خاتمه، جمع بندی 

کوتاهی از مجموع نکات مثبت و در تفکر دکتر نصر ارائه شده است.
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