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سرسخن

جزء  سه  است.  اجتماعي  و  انساني  علوم  اندیشه«،  »آزادي  نشریه ی  عرصه ی 
درهم تنیده ي »علوم انساني و اجتماعي« و »اندیشه« و »آزادي« همه ي ضرورتِ 

وجودي و هدف هاي نشریه را بیان مي کند.
ابزار کارِ علوم انساني و اجتماعي »کلمه« است و با »کلمه« است که دراین علوم 
»گفتمان«  علمِ  اجتماعي  و  انساني  علوم  معنا،  این  به  و  مي شود.  نظریه پردازي 

است.
»کلمه« و »گفتمان« در قالبِ »اندیشه« است که شکل مي گیرند و به همان نسبت 
که اندیشه گسترش و به افق هاي وسیع تري دست مي یابد، کلمه و گفتمان هم با 
رنگ هاي متنوع تر و پربارتري جلوه مي کنند. اما، اندیشه نمي تواند گسترش یابد 

مگر در میدانِ بي کرانِ آزادي.
از همین رو، سنگِ بناي نشریه بر پاسداري از آزادي بي حصرواستثنايِ اندیشه و 
آزادي بي قیدو شرط؛  از  آزادي بي حصرواستثنا )که متفاوت است  بیان است. در 
که مي دانیم آزادي هم قید دارد و هم شرط( »بي حصر« به معناي حق آدمیان 
است در ورود به همه ي عرصه هاي هستي و فکر و کندوکاو در آن و »بي استثنا« 

به این معناست که هیچ انساني را نباید در بیانِ نظر و اندیشه ي خود باز داشت.
تا  اندیشه  گسترده ي  افقِ  بر  گشوده  باشیم  دریچه اي  مي خواهیم  همین رو،  از 
همه ي آنان که دغدغه ي علوم انساني و اجتماعي دارند و رشد و شکوفایي آن 
را براي امروز و فرداي ایران ضروري مي شمرند و معتقد به آزادي اندیشه و بیان 

هستند، این نشریه را از آنِ خود بدانند.

///////////////////////////////////////////////////////////////
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درباره ی این شماره/ 
                   

سخن سردبیر

برای  از هر توضیحی  با تأخیر بسیار منتشر می شود. پیش  این شماره ی نشریه 
این تأخیرِ ناخواسته از نویسندگان مقاله ها و خوانندگان نشریه پوزش می خواهیم.

شیوه ی کار ما بدین گونه است که برای هر شماره ، دست ِکم سه، چهار ماه پیش از 
انتشار، فراخوان دریافت مقاله منتشر می شود. پس از انتشار فراخوان، هر شماره ی 
نشریه پس از رایزنی ها و تماس ها و آمادگی دوستان برای نوشتن مقاله، به صورت 
یک »بسته« تنظیم می شود. در تجربه ی دو شماره پیشین نیز مقاله ها دقیقاً نه 
در سرِ زمانِ اعلام شده )اگر از چند موردِ به سرِوقت رسیدن مقاله ها بگذریم( بلکه 
با تأخیر، اما نه چندان دور، به دست ما رسیده است. اما این بار این تأخیر ها خیلی 
فراتر از آنچه فکر می کردیم، اتفاق افتاد. و نوعِ مقاله های نشریه »آزادی اندیشه« 
به گونه ای است که ما نمی توانیم به راحتی در صورت نرسیدن مقاله ای، بی درنگ 
و مثلًا در عرض دو، سه هفته جای آن را با مقاله دیگری پرُ کنیم. چون بخشِ 
عمده ای از نشریه به موضوع های »ویژه« اختصاص دارد و یافتن صاحب نظری که 
بتواند بلافاصله در زمینه ی آن موضوع »ویژه« مقاله بنویسد به سادگی امکان پذیر 
نیست و دو دیگر اینکه مقاله ای از نوع مقاله های منتشر شده در نشریه، زمانبر 
است و نویسندگان می بایست زمان کافی برای کار کردن و نوشتن مقاله داشته 

باشند. 
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افزون بر آنچه گفته شد، از روز نخست آگاهانه تصمیم به انتشار نشریه ای نظری 
و معتبر گرفته ایم. خوانندگان نشریه ی ما نیز چنین توقعی دارند. حفظ احترام 
انتظار  از  نظر خوانندگان و مخاطبان نشریه به ما اجازه نمی دهد نشریه ای دور 

آنان منتشر کنیم. 
ناگوار  وضعیت  این  دچار  آینده  در  تا  اندیشیده ایم  تمهیداتی  هم اکنون  از  اما 
نشویم و تا حد امکانات مان به توقع به حق مخاطبان گرامی نشریه جامه ی عمل 
بپوشانیم. با پوزش دوباره  برای این تأخیرِ ناخواسته، به معرفی محتوای این شماره 

می پردازیم:
با  و  است.  باز«  »بخش  و  ویژه«  »موضوع  بخشِ  دو  دارای  نیز  شماره  این 
گفت وگویی با تورج اتابکی، مدیر دوره ای انجمن ایران پژوهشی، آغاز می شود. 
دیرینه ترین  پیشین(  ایران شناسی”  بین المللی  )“انجمن  پژوهی«  ایران  »انجمن 
دست  به   که  است  کشور  خارج  در  ایران شناسی  پهنه ی  در  نهاد  مطرح ترین  و 
برجسته ی  فعالیت های  از  شد.  گذاشته  بنیاد  در سال 1967  ایرانی  متخصصان 
دنیا  معتبر  دانشگاه های  در  که  است  دوسالانه  کنفرانس های  برگذاری  انجمن، 
تشکیل می شود و طی آن در نشست های گوناگون صدها پژوهشگر  و متخصص 
ایرانی و غیرایرانی با ارائه ی آخرین دستاوردهای خود در پهنه ی ایران شناسی، به 
گفت وگو و تبادلِ دیدگاه های خود می نشینند. به واقع این کنفرانس ها بزرگ ترین 
است.  در جهان  ایران شناسی  عرصه ی  در  پژوهشگران  و  متخصصان  گردهم آیی 
برگذار  وین  دانشگاه  در  امسال  تابستان  در  آن  دوسالانه ی  کنفرانس  یازدهمین 
شد. نشریه ی “آزادی اندیشه” برای آشنایی بیشتر خوانندگان، در تابستان امسال 
با تورج اتابکی مدیر  دوره ای انجمن گفت وگویی انجام داده است که در این 
شماره می خوانید. و پس از آن گزارشی از شرکت »انجمن آزادی اندیشه« در این 

کنفرانس آمده است.
در بخشِ »موضوع ویژه«، نخست محمدرضا نیکفر در مقاله ی »جایگاه، اهمیت 
و دامنه بحث سکولاریسم در ایران« می کوشد ابعاد بحثی که در »ایران امروز 
از آن به عنوان بحث سکولاریسم یاد می شود« نشان دهد که »در آن این نکته 
بازگشوده می شود که موضوع سکولاریسم موضوع تئوری جامعی درباره ی جامعه 
و سیاست و فرهنگ ایرانی است. طرح این تئوری بایستی با بازتفسیر و بازنویسی 
اندیشه های کلاسیک درباره جامعه مدرن همراه باشد. نوشته، اصالت این بحث 
را بازنموده و فشرده ای از تاریخچه ی آن را در دور اخیر انکشاف مسئله ی دین و 
دولت در ایران به دست می دهد.« آنگاه کاظم ایزدی در مقاله ی »نمودهایی 
بازتغییر  ایران: تغییر و  از سکولارشدن بدنه های اصلیِ جامعه ی شهری 
ارزش ها وهنجارهای فرهنگی مسلط در ایران« هدفِ نوشتار را خود چنین 

درباره ی این شماره
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دادی  یکدیگرقرار  با  افراد  روابط  ایران،  ازجمله  ای،  »درهرجامعه  می کند:  بیان 
برمی خیزد  و جمعی  فردی  نیازهای  بستر  از  معمولاً  روابط  این  ا ست.  و خاص 
اخلاقی  و  سنتی  دینی،  فرهنگی-  ارزش های  )شامل  جامعه  آن  ارزشی  نظام  و 
-اجتماعی، خانوادگی، جنسیتی و...( را شکل می دهد. ارزش ها بارعاطفی- معنوی 
دارند ومعمولاً درهنجارها  نمود ظاهری پیدا می کنند. درهر جامعه ای نظام ارزشی 
کنش های فرد اجتماعی را تعریف می کند و میان اعضای جامعه پیوند می زند و 
رفتار وکردارشان را نظام می بخشند. ارزش ها، به ویژه ارزش های مسلط  به عنوان 
عامل پایه ای کنترل اجتماعی به همراه قانون اساسی و قوانین مصوبه مملکتی 
انتظام جامعه را برقرار می سازند و ناهنجاری های اجتماعی را مانع می شوند. میان 
ارزش ها و دیگرعوامل کنترل اجتماعی رابطه ساختاری و سلسله مراتبی وجود 
دارد. این رابطه با دگرگونی جامعه تغییر می کند، برخی از ارزش ها اهمیت سلسله 
مراتبی خود را ا ز دست می دهند یا به کل حذف می شوند و ارزش ها و هنجارهای 
دیگری جایگزین آن می شوند. پدیده ای که درایران در نظام استبدای پهلوی دوم، 
به ویژه پس از کودتای ۲۸مرداد سال 1۳۳۲ و در حکومت ولایت مطلقه فقیه 
شیعه روی داد. بسیاری از ارزش ها و هنجارهای اجتماعی، فرهنگی، معرفتی و 
اخلاقی تغییر کردند و یا باز تعریف شدند. قصد این نوشتار بررسی این تغییرات و 
پیامدهای آن در کشورمان دراین بیش از سی و هفت سال حکومت ولایت مطلقه 
فقیه است.« سپس، فرهادخسرو خاور و محسن متقی در مقاله ی »بازخوانی 
با سکولاریزاسون و روندهای آن میان روشنفکران مسلمان  رابطه دین 
و جوانان« به » مسئله سکولاریزاسون با توجه به تحولات ذهنیتی در ایران و 
را  نوشته ی خود  و  پرداخته اند  و جوانان«  دینی  روشنفکران  میان  در  مخصوصاً 
چنین توضیح می دهند: »این نوشته از سه بخش تشکیل یافته است. قسمت اول 
این نوشته کوششی در فهم بهتر معنی و مفهوم سکولاریزاسیون و استفاده از آن 
در فضای ایران است چرا که اندیشیدن در باب معنی و مفهوم سکولاریزاسیون را 
در ارتباط با مسئله مذهب و جایگاه آن باید فهمید. اگر چه نظریه پردازان اصلی 
و  پرداختند  اندیشه های خود  و  عقاید  به طرح  فضای غرب  در  سکولاریزاسیون 
نظریات خود را در ارتباط با دین مسحیت مطرح کردند ولی ما می کوشیم مسئله 
سکولاریزاسیون را در ارتباط با اسلام و روایت شیعی آن در فضای ایران معاصر 

بررسی کنیم. 
قسمت دوم این نوشته نخست اشاره ای به شکل گیری جریان نواندیشی دینی 
قسمت  این  در  دارد.  دینی  رفتارهای  و  اندیشه  کردن  در سکولار  آنان  نقش  و 
در  معاصر،  ایران  در  دینی  روشنفکری  تحولات جریان  بررسی  به  تا  می کوشیم 
ارتباط با مسئله سکولاریزاسیون بپردازیم. در این رابطه نظریات علی شریعتی، 
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مهدی  اشکوری،  یوسفی  کدیور،  محسن  شبستری،  مجتهد  سروش،  عبدالکریم 
حائری یزدی و چند نواندیش دیگر دینی، و نقش آنان در سکولار کردن اندیشه 

دینی را برجسته خواهیم کرد.
با  انقلاب  از  پس  ایران  در  سکولاریزاسیون  تازه  روندهای  بررسی  سوم  بخش 
پژوهش های  بر  تکیه  با  بخش  این  در  است.  جوانان  ذهنیت  تحولات  به  توجه 
میدانی که فرهاد خسرو خاور و امیر نیک پی در ایران انجام داده اند می کوشیم 
بپردازیم.«  سکولاریزاسیون  با  آن  ارتباط  و  ایرانی  جوانان  ذهنیت  بازسازی  به 
خودرشته:  پرنیانِ  و  خودکِشته  خارِ  »بارِ  مقاله ی  در  جودکی  آرش  آنگاه 
گیتی نگری فرهنگی از راه ادبیات، آخوندزاده همچون ره نما« معتقد است 
که »درهم تنیدگی دین و دولت، که »جمهوری اسلامی« نمود آن است، جامعه 
اما  است.  گرده  درگیر  سکولاریزاسیون  پرسش  با  نخواسته  و  خواسته  را  ایرانی 
سابقه ی فرآیند سکولاریزاسیون و دگرگونی هایی که در جامعه ایرانی پدید آورده 
است به پیش از بایستگی طرح دوباره  امروزینش می رسد. ادبیات تنها بازتاب دهنده 
این فرآیند نیست. یکی از شالوده هایی است که بر پایه اش چنین فرآیندی دنبال 
ناگوار  باید پیامدهای  از هم هستیم،  اگر خواهان جدایی دین و دولت  می شود. 
این درهم تنیدگی را بشناسیم. چنین رهیافتی از طرح پرسش »جمهوری اسلامی 
این جستار  نخست  بخش  است.  ناگزیر  است؟«  آن چگونه  سازوکار  و  چیست؟ 
پاسخی است به این پرسش ها، و بخش دوم آن، در شماره بعدی نشریه، بررسی 
پی  ادبیات«،  »سیاست  می توان  آنچه  و  سکولاریزاسیون،  و  ادبیات  میان  پیوند 
خواهد گرفت.« نوشته ی بعدی مقاله ی فرهاد خسروخاور و سعید سنجابی و 
ایرج سبحانی است با عنوانِ » نگاهی به تحول جامعه ی ایرانی از پنجره ی 
دین            که  جامعه هایی  »در  می گویند:  آن  درباره ی  که  هنری اش«  سینمای 
سکولاریزاسیون                                                     و  فردیت  دارد  مستقیم  دخالت  سیاسی  قدرت  نهادهای  در 
برآنند                                                             نویسندگان  این مقاله  قرار می گیرند. در  با یکدیگر  تنگاتنگ  رابطه ی  در 
تا تحولات سینمای ایران را، به ویژه پس از انقلاب 1۳۵7را، در ارتباط با مسئله ی 
فردیت و عرفی شدن جامعه مورد مطالعه قرار دهند. تحولات خود این سینما هم 
در طول سی سال اخیر نشان دهنده تغییرات بنیادی در فرهنگ جامعه است.       
ازخانواده ی  گذر   آن،  تحولات  و  خانواده  نقش  به  می توان  این سینما  بطن  در 
پدرسالار به خانواده ی مدرن، پی برد و دریچه ی سینما می تواند نقشی اساسی در 
تجزیه و تحلیل مسایل اجتماعی، فرهنگی، سیاسی، اقتصادی ایفا کند. همچنین 
در این زمینه نقش کنشگران اجتماعی به خصوص زنان ، نقش خانواده و روابط 
عاطفی و تحولات آن و چالش دین رسمی و سکولاریزاسیون جامعه و دید جامعه 
بررسی و کندوکاو  برای شکوفایی فرد است،  از غربِ تخیلی، که محلی رویایی 
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می شود.« امیریحیی آیت اللهی چکیده ی مقاله ی خود به نامِ » دین و سیاست 
در اندیشه ادموند برک«  را چنین بیان می کند: »ادموند برک )1797-17۲9(، 
سیاستمدار و فیلسوف انگلیسی، دین مسیحیت را میراث کهن و گرانبهای سنت 
اروپا می داند. دلبستگی او به نظم و نظام کهن اروپا با رخداد انقلاب فرانسه نه 
تنها کم نشد، بلکه او را بیش از پیش به حقانیت دوران گذشته باورمند ساخت. 
برک پیوندی تنگاتنگ و دوسویه میان دین و سیاست برقرار می کند تا جایی که 
مدعی می شود که در ذهن مردمان بریتانیا کلیسا و دولت بدون یکدیگر معنایی 
اقتدار تعیین کننده ی  از  برابر دولت و  از استقلال کلیسا در  او  اینهمه  با  ندارند. 
دولت در برابر کلیسا پشتیبانی می کند. دیدگاه های برک در این زمینه هر چند 
دارای دوگانگی و ناسازگاری باشد، اما نشانگر بینش گسترده ی او در شناخت هر 
یک از نهاد دین و نهاد دولت و پیوند آنها با یکدیگر است. این نوشتار کوشش 
دارد تا ربط و نسبت دین را با جامعه ی در آستانه ی دگرگونی اروپا و سیاست 
بحران زده ی آن دوران سرنوشت ساز در آموزه های برک بررسی کند.« در آخرین 
حسن یوسفی اشکوری  این شماره  آمده است.  »اقتراحِ«  این بخش  قسمت 
دبیر اقتراح این شماره در باره ی این مجموعه توضیح می دهد که »آنچه در این 
مجموعه گرد آمده است، پاسخ هایی است که جمعی از صاحب نظران موسوم به 
نواندیشان مسلمان به پرسش کلیِ نشریه آزادی اندیشه داده اند. پرسش این بود 
و  و دولت   )state( میان حکومت  ای  رابطه  که »جایگاه دین در حکومت: چه 
دین )به طور اخص اسلام( می بایست برقرار باشد؟« آنگاه دیدگاه های عبدالعلی 
بازرگان، علی پایا، سروش دباغ، رضا علیجانی، حسن فرشتیان، صدیقه 
اشکوری  یوسفی  حسن  پایان  در  و  است  آمده  معز  بهشتی  رضا  وسمقی، 
جمعبندی خود را ارائه کرده است. در قسمت بعدی نشریه، داریوش آشوری 
در مقاله ی »فارسی شکر است. داستان کشاکش و چرخشِ زبانی در عصرِ 
به قلم محمدعلی جمال زاده، که  با طرح داستان »فارسی شکر است«  تجدد« 
معتقد است »درون مایه ی آن مسئله ی برخوردِ زبانی است« و »دیباچه« یِ یکي 
بود و یکي نبود، را »در روزگارِ خود، یک مانیفستِ زبانی« می داند »که اهلِ قلم 
را به سرکشی در برابرِ استبدادِ ادبی فرامی خواند« بحثِ »کشاکش زبانی در عصرِ 

تجدد« را درمی افکند.   
در قسمت بعدی به روال نشریه به »بزرگداشت یک شخصیت علمی در حوزه ی 
علوم انسانی و اجتماعی« اختصاص داده شده است و در این شماره هما ناطق 
را انتخاب کرده ایم. سعید پیوندی در مقاله ی »هما ناطق و تاریخ فرهنگ و 
علم جدید در ایران« به گونه ای مشروح به کارها و آرای هما ناطق می پردازد. 
تهران  استاد سابق دانشگاه  ناطق  باره می گوید: »با درگذشت هما  این  خود در 
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ایران  آکادمیک  جامعه ی  پاریس،  در  جدید  سوربن  دانشگاه  و   )1۳۵9-1۳4۸(
بدون تردید یکی از پژوهشگران برجسته خود در حوزه تاریخ را از دست داد. از او 
آثار مهمی در زمینه ی تاریخ قرن نوزدهم و دوران قاجار برجا مانده است. کارنامه 
علمی هما ناطق را می توان به سه بخش مهم تقسیم کرد: بخش اول پژوهش هایی 
با غرب می پردازند. گروه  ایران  فرهنگی  و  دادوستد علمی  و  رابطه  به  است که 
دوم به کارهای تحقیقی ای مربوط می شوند که درباره ی شماری از شخصیت ها و 
انجام شده اند. گروه سوم شامل پژوهش های اجتماعی  روشنفکران دروان قاجار 
بر روی  با ارزشی می شود که  یا منوگرافی هایی )تک نگاری( بسیار  و  اقتصادی  و 
نوشته  شده اند.  انجام  مشروطیت  و  قاجار  دوران  به  مربوط  گوناگون  موضوعات 
نوسازی  فرنگ،  با  فرهنگی  رابطه  پیرامون  ناطق  هما  کارهای  به  ابتدا  حاضر 
فرهنگی و شکل گیری شبکه مدارس میسیونری در ایران خواهد پرداخت. سپس 
به کار او درباره ی دوران محمدشاه و صدراعظم او میرزا آقاسی که از نظر فرهنگی 
هم  انتخاب  این  دلیل  اشاره خواهد شد.  دارد  فراوانی  اهمیت  فرنگ  با  رابطه  و 
طرح فرضیه تاریخی متفاوت در کارهای هما ناطق در مقایسه با بسیاری دیگر از 
تاریخ نگاران و تاریخ پژوهان است. کارهای او درباره نسل اول روشنفکران )سید 
جمال، میرزا آقاخان کرمانی، ملکم خان( موضوع بخش بعدی نوشته است. نوشته 
همچنین اشاره ای کوتاهی دارد به رابطه ایران با فرنگ و فرنگی از فراز نوشته ها 
و پژوهش های تاریخی هما ناطق. این موضوع مانند خط قرمزی در بخش بزرگی 
از نوشته های او حضوری پررنگ دارد و داده های تاریخی او مشارکتی است جدی 
در بحث بی پایان رابطه میان ما و غرب. بخش پایانیِ مقاله به رهیافت تاریخی 
ناطق  هما  بزرگداشت  دارد.«  اختصاص  ناطق  هما  روش شناسانه ی  رویکرد  و 
ناطق،  »هما  باعنوان  می بریم  پایان  محلوجیان  آذر  از  کوتاهی  نوشته ی  با  را 
معز   بهشتی  رضا  مقاله ی  نقد«   و  معرفی  »کتاب،  بخشِ  در  خاطره«.  یک 
آمده است در معرفی کتاب »کریستیان ژامبه« با نامِ »دولت الهی، اسلام و 
مفهوم سیاسی جهان.« در این نوشته رضا بهشتی معز به معرفی تازه ترین اثر 
“کریستیان ژامبه”، شرق شناسِ اسلام پژوه، استاد مدرسه مطالعات عالی سوربن 
و شاگرد پیشین هانری کربن می پردازد. به گفته ی رضا بهشتی معز »کتاب تازه ی 
ژامبه با 470 صفحه به همت نشر “مرکز ملی تحقیقات علمی فرانسه”  در ماه 
قرار  علمی  توجه محافل  مورد  کوتاه  این مدت  در  و  آمد  بازار  به   مارس ۲016 
گرفته است. کتاب از یک پیش گفتار و سه فصل و ده بخش تشکیل شده و هر 
از کتابشناسی مفصل حکمت  اثر برخوردار  بخش شامل موضوعاتی است. پایان 
متعالیه، آثار ملاصدرا و مراجع و مآخذ فرانسوی مربوطه است که کار مطالعه را 

برای خواننده علاقمند غربی آسان می کند.«
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در این شماره صفحه ی جدیدی را در نشریه گشوده ایم با نامِ »نقد، گفت وگو«. 
این صفحه اختصاص دارد به بازتابِ دیدگاه های گوناگون درباره ی مقاله  های 
آن  از  فراتر  و  اندیشه«  آزادی  »انجمن  فعالیت های  و  عملکرد  و  نشریه 
شماره،  این  در  دارد.  ارتباط  اجتماعی  و  انسانی  علوم  به  آنچه  باره ی  در 
نخست متن دو نامه ی ردوبدل شده میان حسن اشکوری و کاظم کردوانی در 
باره ی مقاله ی »آزادی وجدان، اصلِ فراموش شده ی آزادی ها« )نوشته کاظم 
کردوانی( آورده شده است و سپس، ملاحظات حسن اشکوری درباره ی مقاله  
را  با پیامبری«،  آرش جودکی، » آزادگی از دیدگاه رازی: خرد در ستیز 
می خوانید. این شماره با چهار مطلب دیگر پایان می یابد:  “تصحیح چند اشتباه 
ویژه:  “خبر  آزادی ها«”،  فراموش شده ی  اصلِ  »آزادی وجدان،  مقاله  در 
اندیشه”،  آزادی  انجمن  هیئت مدیره  انتخاب  و  عمومی  مجمع  برگزاری 
“شیوه  آن ها”،  انتشار  چگونگی  و  مقاله¬ها  ارزیابی  در  ما  “معیارهای 

نگارش خط فارسی در نشریه ی »آزادی اندیشه«”
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انجمن ایران پژوهی/

مصاحبه با تورج اتابکی*

پیشین(  ایران شناسی”  بین المللی  )“انجمن  پژوهی  ایران  انجمن  مقدمه: 
دیرینه ترین و مطرح ترین نهاد در پهنه ی ایران شناسی در خارج کشور است که 
به  دست متخصصان ایرانی در سال 1967 بنیاد گذاشته شد. نخستین نشست 
و  فرهنگی  مطالعات  “انجمن  نام  با  ییل  دانشگاه  در  ماه سپتامبر 1967  در  آن 
اجتماعی ایران” برگذار شد. یک سال بعد، نام این  انجمن به “انجمن مطالعات 
“انجمن  به عضویت  انجمن  این  از آن  ماه پس  یافت. چند  تغییر  ایران شناسی” 
مطالعات خاورمیانه” در آمد. بعدها نامِ »انجمن بین المللی ایران شناسی« را برای 
آن برگزیدند. و در زمان یازدهمین کنفرانس دوسالانه ی »انجمن« در دانشگاه 
که  کرد  اعلام  انجمن  دوره ای  مدیر  اتابکی  تورج   )1۳9۵/۲016 )تابستان  وین 
 )International Society of Iranian  Studies( )ISIS( انگلیسی  عنوان  مخفف 
انجمن مشکلاتی در تماس میان دانشگاه ها برای برگزاری کنفرانس ها به وجود 
دلیل مشابهت  به  است.  را هم دشوار کرده  اعضا  دریافت حق عضویت  و  آورده 
مخفف نام انگلیسی آن با داعش که تحت تحریم سازمان ملل متحد قرار دارد، 
مشکل  با  آن  فعالیت های  از  برخی  و  روبه رو  مانع  با  آن  بانکی  انتقالات  و  نقل 
به                           انجمن  انگلیسی  نام  جلسه  در  حاضران  آرای  اکثریت  با  است.  شده  مواجه 
) Association for Iranian Studies – AIS ( تغییر یافت. نام فارسی 
آن نیز با رأی اکثریت حاضران از “انجمن بین المللی ایران شناسی« به »انجمن 
افزون بر تشویق و حمایت  ایران پژوهشی”  ایران پژوهی« تغییر یافت.  “انجمن 
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انتشار پژوهش ها در حوزه ی ایران شناسی، سالی شش شماره نشریه ی معتبرِ  و 
فرستاده  اعضا  برای  رایگان  به  که  می کند  منتشر  را  ایران شناسی”  “مطالعات 
می شود. همچنین این انجمن سالی چهار شماره بولتن خبری انجمن را منتشر 
می کند. از فعالیت های برجسته ی انجمن، برگذاری کنفرانس های دوسالانه است 
که در دانشگاه های معتبر دنیا تشکیل می شود و طی آن در نشست های گوناگون 
دستاوردهای  آخرین  ارائه ی  با  غیرایرانی  و  ایرانی  متخصص  و  پژوهشگر   صدها 
خود در پهنه ی ایران شناسی، به گفت وگو و تبادل دیدگاه های خود می نشینند. به 
واقع این کنفرانس ها بزرگ ترین گردهم آیی متخصصان و پژوهشگران در عرصه ی 

ایران شناسی در جهان است.
با  نشریه ی “آزادی اندیشه” برای آشنایی بیشتر خوانندگان، در تابستان امسال 
تورج اتابکی* مدیر  دوره ای انجمن گفت وگویی )به صورت کتبی( انجام داده است 

که در پایین می خوانید.

با  تنها  پس  این  از  )که  ایران شناسی  بین المللی  انجمن  اندیشه:  آزادی 
»انجمن« از آن یاد می کنیم( چگونه تأسیس شد؟ سیر تحول آن از زمان 
تأسیس تا به امروز چگونه بوده است و چه مرحله هایی را گذرانده است؟ 
تورج اتابکی: در قیاس با اروپا که از پیشینه بلندتری در پژوهش های مرتبط با 
تاریخ و فرهنگ ایران زمین دارد، تا دهه 1960 پژوهش های ایران شناسی جایگاهی 
و  دانشگاهی  پیوند  نداشت.  امریکا  متحده  ایالات  دانشگاهی  مرکزهای  در  بلند 
پژوهشی میان تنی چند از دانشگاهیان در امریکا که دلبسته ی پژوهش در باره ی 
تاریخ و فرهنگ ایران و سرزمین های فارسی زبان بودند، بسیار محدود بود. در این 
دهه ایالات متحده امریکا به تدریج جای کشورهای اروپایی را به عنوان مقصدی 
مطرح برای دانش پژوهان ایرانی گرفت. در کنار علوم دقیقه و کاربردی، تحصیل 
دانشگاهی در رشته های علوم انسانی و علوم اجتماعی در امریکا نیز بسیاری از 
جوانان ایرانی را به آمریکا کشاند. در سال 196۳ تنی چند از دانشجویان ایرانی 
که در مقطع دکترا در آمریکا تحصیل می کردند، قرار بر این دادند تا نشریه ای را 
به زبان فارسی برای نشر پژوهش ها  ی شان منتشر کنند. آنان نام مکتب را برای 
نشریه ی خود برگزیدند و سردبیری نخستین شماره اش را هرمز حکمت که آن 
زمان دانشجوی دانشگاه کلمبیا بود به عهده گرفت. از پی هرمز حکمت، سردبیری 
تا سال  ییل رسید. عمر مکتب  دانشگاه  زمان  دانشجوی آن  بنوعزیزی،  به علی 
1967 بود. در این سال علی بنوعزیزی و مجید تهرانیان، که آن زمان دانشجوی 
پژوهشی  بوی  و  رنگ  تا  گذاشتند  براین  قرار  بود،  هاروارد  در  اقتصاد  دکترای 
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دانشجوی  فرهاد کاظمی  این دو در کنار  بدهند.  به کارنامه شان  و دانشگاهی تر 
دکترای دانشگاه هاروارد و کیوان طبری، دانشجوی دکترای دانشگاه کلمبیا، و 
علوم  پژوهش های  سپهر  در  را  حرفه ای تر  نشریه ای  نشر  پایه ی  دیگر  تنی  چند 
انسانی و اجتماعی گذاردند. قرار بر این رفت که این نشریه متعلق به انجمنی باشد 
که دربرگیرنده کسانی است که سر در پژوهش های علوم انسانی و اجتماعی ایران 
دارند. چنین بود که انجمن مطالعات فرهنگی و اجتماعی ایران پا گرفت. نخستین 
نشست این انجمن در سپتامبر سال 1967 در دانشگاه ییل برگزار شد و قرار بر 
این داد تا درهای این انجمن به روی همه ی پژوهشگران، چه ایرانی و چه غیر 
ایرانی، باز باشد. یرواند آبراهامیان، روی متحده، وحید نوشیروانی و منوچهر پروین 
در کنار آنانی که از ایشان نام بردم به هیئت بنیان گذاران این انجمن درآمدند. 
یک سال بعد، نام انجمن به انجمن مطالعات ایران شناسی تغیر یافت و به گونه ای 
رسمی در شهر نیویورک به ثبت رسید. چند ماهی بعد، انجمن مطالعات فرهنگی 
ایران به عضویت انجمن مطالعات خاورمیانه  )MESA( که یک  و اجتماعی   
سالی پیش بر پا شده بود درآمد. در تاریخ انجمن مطالعات خاورمیانه که اینک با 
چهل انجمن پیوسته، از مطرح ترین انجمن های مطالعات خاورمیانه در جهان است 
از مهم ترین مراجع پژوهش های خاورمیانه در جهان  و کنفرانس های سالانه اش 
به شمار می آید، نام انجمن مطالعات فرهنگی و اجتماعی ایران به عنوان نخستین 
است.  شده  ثبت  آن  عضو  فعال ترین  سال ها  برای  و  انجمن  این  پیوسته  عضو 
امروزه نیز کنفرانس های انجمن بین المللی ایران شناسی، که با شرکت تا هفتصد 
کنفرانس های  هم سنگ  همچنان  شود،  می  پا  بر  یک بار  سال  دو  هر  پژوهشگر 

سالانه انجمن مطالعات خاورمیانه خوانده می شود.
آزادی اندیشه: هدف های تأسیس این انجمن چه بوده اند؟ تا چه اندازه به 

آن ها رسیده اید؟ و چه تدبیرهایی در این راه اتخاذ شده اند؟
بود که  پژوهشگرانی  اجتماع  برای  پهنه ای  ارایه  انجمن  این  اتابکی: هدف  تورج 
پژوهش های شان در زمینه تاریخ و فرهنگ ایران زمین بود. بعدها صفت بین المللی 
تا پژوهشگران سراسر جهان را در خود جای  افزوده شد  انجمن  این  نام  به  نیز 
دهد. به داوری من اینکه این انجمن با پیشینه تاریخی بیش از پنجاه سال، پنجاه 
سالی که شاهد تحولات سترگ در ایران زمین بوده ایم، ازجمله انقلاب در ایران، 
جنگ ویرانگر و دیرپای در افغانستان و فروپاشی اتحاد شوروی در تاجیکستان، 
سه قلمرو جغرافیایی ای که عمده ی سرزمین هایی است که بودوباش فارسی زبانان 
نشانه ای است  ادامه دهد،  پویای خود  به زندگی  توانسته همچنان  جهان است، 
به پژوهش های  از تحولات سیاسی روز،  انجمن که مستقل  این  اراده اعضای  از 
دانشگاهی ماندگار بیاندیشند. برپایی کنفرانس های دوسالانه در امریکا و اروپا و یا 
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نشر به سامان مجله مطالعات ایرانشناسی را می توان از جمله گام هایی دانست که 
در راستای ماندگاری و پویایی این انجمن برداشته شده است. 

کنگره،  مدیره،  )هیئت  ارگان هایی  چه  دارای  »انجمن«  اندیشه:  آزادی 
این  از  هریک  وظیفه  و  است   )... و  نشریه  احتمالاً،  ویژه  کمیسیون های 

ارگان ها چیست و مسئولین این ارگان ها چگونه انتخاب می شوند؟
تورج اتابکی: انجمن ریاستی دارد که با رأی مخفی اعضای انجمن برای دو سال 
پیشین،  ریاست  کنونی،  ریاست  شامل  انجمن  اجرایی  کمیته  می شود.  انتخاب 
سردبیر نشریه انجمن، و مدیر اجرایی است. از پی کمیته اجرایی انجمن، مجمع 
انجمن را هم داریم که در غیاب مجمع عمومی انجمن، ناظر بر کارهای انجمن 
است. این مجمع با سیزده عضو در غیاب مجمع عمومی، بالاترین ارگان انجمن 
است. اعضای این مجمع را پژوهشگران و دانشجویان تشکیل می دهند. سر دبیری 
مجمع  تصویب  و  انجمن  ریاست  پیش نهاد  با  نیز  ایرانشناسی  مطالعات  نشریه 
انجمن است. دوره سردبیری نشریه پنج سال است که برای دو دوره ی متوالی 
قابل تمدید است. انجمن مدیر اجرایی هم دارد که اجرای کارهای روزمره انجمن 

را به عهده دارد.
آزادی اندیشه: شرایط عضویت در »انجمن« چیست؟

تورج اتابکی: شرط عضویت پرداخت حق عضویت است. همین.
آزادی اندیشه: بودجه »انجمن« چگونه تأمین می شود؟

تورج اتابکی: از محل پرداخت حق عضویت اعضا.
»انجمن«  دوسالانه ی  کنفرانس های  موضوع های  و  محل  اندیشه:  آزادی 

چگونه انتخاب می شوند و کنفرانس چگونه سازماندهی می شود؟
اقیانوس  سوی  دو  در  تناوب  به  انجمن  دوسالانه  کنفرانس  محل  اتابکی:  تورج 
برنامه  کمیته  دو  کنفرانس،  هر  برای  است.  کانادا  آمریکا-  یا  و  اروپا  اطلس، 
سازماندهی  کمیته  مسؤول  می شود.  تشکیل  کنفرانس  سازماندهی  و  کنفرانس 
کنفرانس خود میهماندار کنفرانس در نهاد دانشگاهی است که در آن مشغول کار 

و پژوهش است. 
آزادی اندیشه: و آیا تاکنون کار پژوهشی ای در باره »انجمن« و دستاوردها 

و ناکامی های آن صورت گرفته است؟
انجام  انجمن  عمومی  نشست های  در  پیوسته  گونه ی  به  کار  این  اتابکی:  تورج 

می گیرد. 
آزادی اندیشه: آیا با دانشگاه ها و دانشگاهیان ایران ارتباط دارید؟ و در 

صورت مثبت بودن پاسخ، چگونه؟
تورج اتابکی: انجمن با دانشگاه و یا دانشگاهیان در ایران و یا خارج از ایران به 
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گونه ای ویژه پیوند ندارد. اعضای انجمن از پژوهشگران سراسر جهان هستند و از 
جمله پژوهشگران ساکن ایران.

روسیه  اروپا،  )آمریکا،  در جهان  که  دانشگاه هایی  با  آیا  اندیشه:  آزادی 
مؤسسه های  و  مرکزها  دیگر  یا  هستند  ایران شناسی  مرکز  دارای  و...( 
مطالعات ایرانی، ارتباط دارید؟ و در صورت مثبت بودن پاسخ، شکل  این 

ارتباطات چگونه است و نتایج حاصله از آنها چه بوده است؟
تورج اتابکی: در پاسخ بالا در مقام پاسخ به این پرسش برآمدم.

در  و  می شود  سازماندهی  چگونه  »انجمن«  انتشارات  اندیشه:  آزادی 
دسترس چه کسانی است؟

ارگان  دو  انجمن  خبری  بولتن  و  ایران شناسی  مطالعات  نشریه  اتابکی:  تورج 
انجمن اند. مطالعات ایران شناسی شش شماره در سال منتشر می شود و به گونه 
رایگان برای اعضا فرستاده می شود. بولتن خبری انجمن نیز چهار شماره در سال 
منتشر می شود. ویراستاری مطالعات ایران شناسی اینک به عهده همایون کاتوزیان 
است که در پاییز امسال جای خود را به علی قیصری خواهد داد. مریم کونکلر 

ویراستار بولتن خبری انجمن است.
»انجمن«  استفاده ی  مورد  اصلی  زبان  که  نظر می آید  به  اندیشه:  آزادی 
زبان انگلیسی است. آیا فکر نمی کنید این امر که نقطه قوتی در ارتباطات 
در  اجتماعی  و  انسانی  علوم  دانشجویان  با  ارتباط  در  است،  بین المللی 

ایران نقطه ضعفی به شمار می آید؟ چرا »انجمن« دوزبانه نیست؟
تورج اتابکی: زبان اصلی انجمن انگلیسی است، چرا که در انجمن پژوهشگرانی 
زبان  با  تمام عیار  و  گسترده  آشنایی  نیازمند  پژوهش شان،  گونه ی  که  هستند 
فارسی نیست. به داوری من پژوهشگران و دانشجویان علوم انسانی و اجتماعی در 
ایران نیز اگر می خواهند پژوهش شان از محدوده ی جغرافیایی ایران بیرون رود و 
مخاطب جهانی داشته باشد، گریزی ندارند جز این که پژوهش شان را به زبانی 
درآورند که قابل فهم برای جهانیان باشد. البته در کنفرانس های دو سالانه انجمن، 

نشست هایی به زبان فارسی نیز داریم.
از  پاره ای  به  مشخص  و  دقیق  به طور  دارد  امکان  آیا  اندیشه:  آزادی 

دستاوردهای »انجمن« در رشد ایران شناسی اشاره کنید؟
تورج اتابکی: اجازه بدهید، داوری در این مورد را به شما واگذارم که برای تهیه این 

گفت وگو حتماً به مروری بر کارنامه انجمن بین المللی ایران شناسی نشسته اید.
***

*دکتر تورج اتابکی دانش آموخته فیزیک نظری و تاریخ است. او پژوهشگر ارشد 
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پهنه  است.   اجتماعی  تاریخ  بین المللی  پژوهشکده  در  هلند  سلطنتی  آکادمی 
پژوهش های دانشگاهی تورج اتابکی عبارتند از تاریخ نگاری و تاریخ اجتماعی کار. 
او اینک در همکاری با گروهی از پژوهشگران، مدیریت طرح پژوهش و تدوین 
و  مقالات  نشانی  و  نام  دارد.   عهده  به  را  ایران  نفت  ساله  اجتماعی صد  تاریخ 

کتاب های تورج اتابکی را در نشانی اینترنتی زیر می توان یافت:
www.atabaki.nl

در کنار پژوهش و تدریس، تورج اتابکی سپهر عمومی رسانه ای را نیز برای طرح 
پژوهش های دانشگاهی انتخاب کرده و از این رو همکاری نزدیکی با اقلیم رسانه ای 

دارد. تورج اتابکی اینک ریاست “انجمن ایران پژوهی” را به عهده دارد. 

//////////////////////////////////////////////////////////////////////////

www.atabaki.nl
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گزارشی از شرکت »انجمن آزادی اندیشه« در همایش 
دوسالانه “انجمن ایران پژوهی”/

)“انجمن بین المللی ایران شناسی” پیشین(

آگوست   ۲(  1۳94 ماه  مرداد   1۲ مورخ  جمعه  تا  شنبه  سه  روزهای  در 
وین  دانشگاه  در  شناسی«  ایران  »مطالعات  سالانه  دو  کنفرانس   )۲016
برگزار شد. در این کنفرانس ده ها جلسه سخنرانی و گفتگوهای علمی در 
باره موضوعات متنوع و پرشماری انجام گردید. پانل آخر به “انجمن آزادی 
آخر  روز  در  اتابکی  تورج  آقای  مدیریت  با  که  داشت  اختصاص  اندیشه” 
مهمانان  اسقبال گسترده ی  با  که  این جلسه،  در  گرفت.  )جمعه( صورت 
نیره  خانم  یعنی  انجمن  مدیره  هیئت  عضو  چهار  شد،  مواجه  کنفرانس 
توحیدی و آقایان محمدرضا نیکفر، عطا هودشتیان، حسن یوسفی اشکوری 
زمان  آنجاکه  از  گفتند.  سخن  انجمن  اعضای  از  پیوندی  سعید  آقای  و 
اختصاص یافته برای هر سخنرانی ده دقیقه بود، سخنرانان ناگزیر خیلی 
کوتاه گزیده ای از مطالب مورد نظر خود را با مخاطبان در میان نهادند. پس 
از پایان سخنرانی ها، سخنرانان به پرسش های مخاطبان پاسخ گفتند. در 
این گزارش، که به ترتیب ایراد شده تنظیم شده، گزیده ای از سخنان  افراد 

یاد شده، به اطلاع خوانندگان نشریه “آزادی اندیشه” می رسد. 
   

یوسفی اشکوری: گزارشی در باره ی انجمن و امتناع علم دینی

و  چگونگی  باره  در  آغاز  در  انجمن،  موقت  هیئت مدیره  دبیر  اشکوری،  یوسفی 
چرایی تشکیل و تأسیس “انجمن آزادی اندیشه” و فعالیت های آن از آغاز تا کنون 
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و وضعیت کنونی و نیازها سخن گفت و از عموم پژوهشگران و همگرایان برای 
یاری رساندن به انجمن کمک خواست و پس از آن موضوع گفتار خود را با عنوان 

»امتناع علم دینی« پی گرفت. 
گزیده سخن ایشان آن بود که تأسیس علم دینی، به گونه ای که مدافعانش )از 
گفت  می توان  واقع  در  و  نیست  ممکن  می گویند  آملی(  جوادی  آیت الله  جمله 
دارای امتناع است. چرا که به زعم جوادی آملی »اسلامی کردن علوم در گرو تغییر 

اساسی در نگاه به علم و طبیعت و بازگشت به دامن الهیات است«. 
به گفته اشکوری، چنین علمی هرگز زاده نشده و نخواهد شد. برای مدلل کردن 
این مدعا، می توان به دلایل متعدد استناد کرد ولی یکی از مهم ترین آنها، این 
و  متکی  دینی  عالم  به  مطلقاً  و  کاملًا  را  اسلامی  و  دینی  علم  تولید  که  است 
وابسته می کند به گونه ای که اول باید عامل علم به کلی دگرگون شود و مجهز به 
جهان بینی کامل الهی و الهیاتی و آنگاه علم دینی و در پی آن دانشگاه اسلامی 
تأسیس شود و چنین چیزی نظراً و عملًا و یا به تعبیری ثبوتاً و اثباتاً ممتنع است. 
نه عالم دینی واحدی وجود دارد و نه تفسیر واحد و اجماعی از مفاهیم کلیدی 
اسلامی در میان است. مثلًا قرار است دیدگاه الهیاتی آیت الله خمینی تولید علم 
اسلامی بکند و یا آیت الله خامنه ای و یا مصباح یزدی و یا هاشمی رفسنجانی و 

یا مطهری و طباطبایی و یا . . .؟   

پارادوکس  نمایشگر  ایران  های  دانشگاه  در  زنان  مطالعات  توحیدی: 
جمهوری اسلامی

گنجاندن  اوست،  دانشگاهی  تخصص های  از  زنان  مطالعات  که  توحیدی،  نیره 
مطالعات زنان در دانشگاه های ایران را از پارادوکس های جمهوری اسلامی دانست. 
و  دانشگاه ها  تناقض  پر  و  ناسالم  ناهنجار،  وضعیت  که  نکته  این  ذکر  با  ایشان 
آکادمی در ایران امروز گویای تناقض ها و پارادوکس نظام جمهوری اسلامی است، 

این ایرادها و تناقضات را ذیل سه بند چنین برشمرد:
دینامیسم  علمی،  خلاقیت  و  اندیشه ورزی  دانش،  تولید  انتقادی  خصلت  اول. 
بیان  و  اندیشه  آزادی  ضرورتاً  و  دانشگاه  و  علم  سنجشگر  و  چالشگر  پرسشگر، 
و بحث و تعامل و تضارب آرای مختلف در دانشگاه از یک سو و کنترل دولتی و 
تلاش برای سیطره آشکار و بی چون وچرای ایدئولوژیک یعنی اسلامی کردن علوم 

و دخالت های امنیتی در دانشگاه ها.   
دوم. رشد کالایی شدن، تجاری شدن، خصوصی سازی در دو دهه اخیر، فسادها 
و ناهنجاری های ناشی از آن، از سرقت علمی گرفته تا مدارک به اصطلاح قلابی و 
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بی اعتبار تا شکل گیری آنچه که پرولتاریای دانشگاهی نامیده اند.
سوم. افزایش سرطانی یا تورمی تعداد دانشجو و حجم دانشگاه ها. از باب نمونه از 
سال 1۳49 تا 1۳9۳ تعداد دانشگاه های ایران ۲۲ برابر رشد داشته است. تعداد 
دنشجویان نیز به همین نسبت رشد فوق العاده ای داشته است. از پیامدهای چنین 

رشد بی تناسبی، افزایش بسیار فارغ التحصیلان بیکار در ایران است.     
توحیدی در بخش دوم سخنانش به طور خاص به تناقضات و مشکلات تدریس 

مطالعات زنان در دانشگاه های ایران پرداخت.

سعید پیوندی: تجربه اسلامی کردن دانشگاه و علوم انسانی در ایران

در  انسانی  علوم  و  دانشگاه  کردن  اسلامی  “تجربه  عنوان  تحت  پیوندی  سعید 
ایران« سخن گفت. به گفته وی: از انقلاب فرهنگی سال 1۳۵9، که هدف اسلامی 
کردن دانشگاه ها را دنبال می کرد، ۳6 سال می گذرد ولی بسیاری از مسئولان 
جمهوری اسلامی بر این باورند که دانشگاه هنوز اسلامی نشده و تکرار بازتولید 
دوره ای این بحث نشان می دهد که نظام آموزش عالی ایران در دستیابی به این 
هدف موفقیت مورد انتظار را نداشته است. می توان پرسش های مهمی پیرامون 
این تجربه به میان کشید: آیا ناکامی که مسئولان از آن سخن به میان می آورند، 
به خود پروژه و جوهر اتوپیایی آن باز می گردد و یا نوع اجرا و کاربست راهکارها و 
روش های نادرست اجازه ندادند دانشگاه و علوم انسانی اسلامی شوند؟ آیا دانشگاه 
ایدئولوژیک  یا  و  سیاسی  پروژه  یک  برپایه  می توان  را  امروز  آکادمیک  دنیای  و 

تعریف کرد؟
پیوندی با اشارتی به سابقه رابطه میان باورهای دینی و علوم سکولار در مغرب 

زمین، گفت:
در ایران اما بخاطر دولتی شدن این پروژه و تحمیل آن از بالا در عمل جامعه 
به  که  موضوعی  در  به گونه ای   1۳۵9 سال  همان  از  دانشگاهیان  و  دانشگاهی 
زندگی آکادمیک خود آنها مربوط می شد دخالت چندانی نداشتند. به عبارت دیگر 
پروژه  اسلامی کردن دانشگاه بخشی از پروژه عمومی اسلامی کردن جامعه بود و 
بنابراین بیش از آنکه دغدغه علمی و آکادمیک داشته باشد رویکردی ایدئولوژیک 

و سیاسی بود.
طبق تحقیق آقای پیوندی: اگر مطالب نوشته شده پیرامون اسلامی کردن علوم 
انسانی دانشگاهی را معیار داوری تحلیلی خود قرار دهیم به چهار درک متفاوت از 
این پروژه بر می خوریم که بر سر موضوعات گوناگونی که به معنا، فلسفه و جایگاه 

این علوم مربوط می شوند با یکدیگر اختلاف نظر دارند. 
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گرایش نخست به پیروان رویکرد اسلامی کردن حداکثری علوم انسانی و باور به 
امکان وجود قرائت دینی از شاخه های گوناگون علوم انسانی باز می گردد. آنها آن 
علوم انسانی را برای دانشگاه های ایران به رسمیت می شناسند که از صافی دین 

عبور کرده باشد و یا در برابر آموزه های دینی قرار نگیرد.
گرایش دوم طرفدار سازگاری تطبیقی و همزیستی میان بخش های اسلامی شده 
علوم انسانی با شاخه های دیگر علوم انسانی است. برای هواداران این گروه علوم 
فضای  از  علوم  ولی هم زمان  دینی هم هست  غیر  دارای هویت مستقل  انسانی 

فرهنگی جامعه و نیز دنیای ارزشی پژوهشگران و خالقان علم تاثیر می پذیرند. 
میان  روشن  کم و بیش  تفکیک  و  حداقلی  کردن  اسلامی  طرفدار  سوم  رهیافت 
دانش تولید شده با روش های آکادمیک و معرفت دینی است. این گرایش ضمن 
باور به اصالت علوم انسانی و اعتبار روش شناسانه و معرفت شناسانه آنها در تلاش 
انسانی و حضور دانشگاهی  با علوم  رابطه آن  نوع  برای معرفت دینی و  تعریفی 

آنها هستند. 
را  انسانی  بازمی گردد که پروژه اسلامی کردن علوم  به گرایشی  رهیافت چهارم 
میان  است  نوشته های خود تلاش کرده  در  و  زیانبخش می داند  و حتا  ناشدنی 
آموزه ها، باورها و معرفت دینی، شاخه های علوم انسانی دانشگاهی و دین پژوهی 

دانشگاهی تفاوت بگذارد. 
نوع برخورد هر یک از این گرایش ها با سیاست اسلامی کردن علوم انسانی بسیار 
برای  دانشگاه  مهندسی  به  بیشتر  دوم  و  اول  گروه  حالی که  در  است.  متفاوت 
خدمت به حکومت اسلامی و هدایت علوم انسانی از بالا معتقدند گرایش سوم و 
چهارم بیشتر به روندهای دانشگاهی از پائین باور دارند و تولید و گسترش علوم 

اسلامی را دستوری و در خدمت یک نظم سیاسی نمی دانند.  
وی در پایان افزود: اما با وجود همه لطمات عظیم، ممنوعیت ها، سانسور دولتی 
اشکال  به  توانسته است  زنده  نهادی  به عنوان  و مذهبی و محدودیت ها دانشگاه 
گوناگون از هویت آکادمیک خود دفاع کند. اگر در ایران ما شاهد بازتولید دوره ای 
همین  دلیل  به  جمله  از  هستیم  دانشگاه  و  انسانی  علوم  شدن  اسلامی  بحث 
“مقاومت آکادمیک” )هر چند محدود و سازمان نیافته(، پویایی درونی دانشگاه و 
عملکرد کار علمی، پژوهش و اندیشه انتقادی است. در حقیقت شاید بتوان گفت 
انسانی تلاش برای تحمیل چیزی  “گناه آغازین” در پروژه اسلامی کردن علوم 
به دانشگاه است که با علت وجودی و عملکردهای اصلی آن )پژوهش، پرسش، 
اسلامی کردن  پروژه  دیگر  زبان  به  دارد.  قرار  تضاد  در  انتقادی(  اندیشه  تردید، 
دانشگاه در دل خود ضد پروژه را هم دارد مگر اینکه دانشگاه به یک مدرسه عالی 
کاربردی و یا مدرسه مذهبی تبدیل شود که چون وچرا کردن در آن ممنوع شود.  
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هودشتیان: علوم انسانی چرا در ایران موفق نبود؟

عطاهودشتیان در باب علوم انسانی و مشکلات و موانع آن در ایران سخن گفت و 
به این پرسش پاسخ داد که چرا در ایران علوم انسانی موفق نبود.  

وی با درانداختن این پرسش که، به راستي دلایل عدم توفیق علوم انساني در 
ایران کدامند؟ چند فرضیه را مطرح مي کرد. به گفته او، از میان نقایص متعدد 
به  یکي  برد.  نام  آن  اساسي  ضعف  دو  از  بتوان  شاید  ایران،   در  انساني  علوم 
سازماندهي امور دانشگاهي در ایران باز مي گردد و دیگري به نحوه نگاه خودمان 

نسبت به این علوم. 
هودشتیان در مورد نخست گفت: براي مثال رشته علوم انساني از نگاه حاکمان 
وقت، هم ناتوان از درآمدزایي اقتصادي بوده است، و هم اینکه، از نگاه آنها، فکر 
جوانان را “منحرف” مي کند. نه فقط اصولا نظام حاکم آنقدرها به پروش روح و 
فکر دانشجویان توجه نکرده است، بلکه درامور عملي نیز در دانشگاه ها بسیار به 
این رشته بي التفاتي کردند. مي دانیم که در انتخاب دانشجویان براي رشته هاي 
علوم انساني، امور به گونه اي تنظیم شده که در کنکور ورودي، دانشجویان با نمره 
بالاتر غالبا براي رشته هاي مهندسي و پزشکي انتخاب مي شوند و دانشجویان با 
به ضعف  انساني مي کردند. چنین سیاستی  روانه رشته هاي علوم  را  نمره کمتر 

علوم انسانی منتهی می شود.  
ایشان در مورد دوم توضیح داد که، در جامعه روشنفکري و نزد متفکران علوم 
انساني از همه چیز سخن بوده است جز اندیشه انتقادي، فردیت و لزوم تفکر فردي. 
ما جامعه شناسي وبر و دورکایم را ترجمه کرده ایم. فلسفه هگل را خوانده ایم. اما 
در همه جا »کلیت« را به »فردیت« ترجیح داده ایم. در ادبیات فکري 1۵0 سال 
اخیر )یا حداقل درگرایش اصلي آن( چندان نامي از تفکر انتقادي و فردیت نیست. 
در سراسر ادبیات روشنفکري یک سده و نیم ما التفاتي به فرد و جایگاه و اهمیت 

آن نبوده است. 
غافل از آنکه فلان فیلسوف آلماني از “جامعه” مي گفت ولي ما جماعت و امت 
مي فهمیدیم. تمایل روسو و هگل و مارکس )اینها از جمله متفکراني هستند که 
آثارشان به شکل گیري علوم انساني یاري رساند( به جمع و جمع گرایي، پس 
ازبرشماري همه جانبه آزادي و استقلال فکري و مدني فرد و تأکید مبرم برحقوق 
مدني و فردي شکل مي گیرد و نه پیش از آن. به این طریق در درک مباني علوم 

انساني درجا زدیم. 
این گونه بود که از مدرنینه مدرنیزاسیون را فهمیدیم، از اندیشه ورزي، ترجمه را 
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دریافت کردیم و تفکر انتقادي و فردیت آزاد را  درک نکردیم  و در نهایت مفهوم 
آزادي را درست متوجه نشدیم. 

خلاصه آنکه در ایران به این  سه مورد اساسي در رشد و پرورش علوم انساني 
توجه نشد: مدرنیته، تفکر انتقادي و فردگرایي. 

البته در طول دو دهه اخیر تلاش هاي قابل توجه اي به جهت  هودشتیان افزود 
تحول در این روش  و دریافت تازه از مدرنیته و علوم انساني و اندیشه آزاد در 

ایران به چشم مي خورد. 
 

نیکفر: تیره روزی و بهروزی علوم انسانی در ایران

 عنوان سخنرانی محمدرضا نیکفر »تیره روزی و بهروزی علوم انسانی در ایران« 
بود، همان عنوان مقاله ای که در شماره نخست آزادی اندیشه منتشر شده است. 
انسانی و اجتماعی  بیان کرد: تیره روزی علوم  نیکفر تز کانونی نظرش را چنین 
در ایران در این مقطع به خاطر فشار حکومتی بر روی این علوم  و ورشکستگی 
علمی و حیثیت نهاد دانشگاه در کشور به دلیل فساد حاکم است. خوشبختی آن 
در این است که در برابر یکی از معضلات دوران قرار دارد که اسلامیسم است به 
عنوان جنبشی مقایسه پذیر با فاشیسم. حیات علم به مسئله است و خوشبختی ما 
در مواجه با یک مسئله جدی است. اما مسئله برای اینکه علم را برانگیزد و بارور 
کند، باید به سؤال تبدیل شود. اینکه در ذهن ما به اندازه کافی سؤال ایجاد شده، 
به اندازه کافی، یعنی تا آن حد و با آن جدیتی که علم تولید کند، موضوعی دیگر 
است. نیکفر افزود که گرایش من به این است که بگویم ما از این نظر هم  تیره روز 

هستیم و هنوز از فرصت بهروزی پرسشگری بهره نبرده ایم.
نیکفر در تحلیل وضعیت تأکید کرد که اختلاف با حکومت بر سر اسلامی سازی 
آنکه  از  بیش  اسلامی سازی  برای  انگیزه حکومت  زیرا  نیست،  معرفتی  از جنس 
 Gleichschaltung از سنخ  اراده به قدرتی است که  باشد،  از جنس معرفت 

نازی ها برای اعمال سلطه بر دانشگاه هاست.

//////////////////////////////////////////////////////////////////////////
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جایگاه، اهمیت و دامنه بحث سکولاریسم در ایران
  

محمدرضا نیکفر

ایران  در  که  است  بحثی  ابعاد  دادن  نشان  نوشته  این  هدف 
در  می شود.  یاد  بحث سکولاریسم  عنوان  به  آن  از  امروز 
سکولاریسم  موضوع  که  می شود  بازگشوده  نکته  این  آن 
و  سیاست  و  جامعه  درباره ی  جامعی  تئوری  موضوع 
فرهنگ ایرانی است. طرح این تئوری بایستی با بازتفسیر و 
اندیشه های کلاسیک درباره جامعه مدرن همراه  بازنویسی 
باشد. نوشته، اصالت این بحث را بازنموده و فشرده ای از 
تاریخچه ی آن را در دور اخیر انکشاف مسئله ی دین و دولت 

در ایران به دست می دهد.

اصالت بحث سکولاریسم

یکی از بارزترین خصلت های بحثی که در میان ایرانیان زیر عنوان “سکولاریسم]1]”  
پیش برده می شود، اصالت آن است. منظور از “اصالت” این است که اصل موضوع، 

1-  در این نوشته اصطلاح "سکولاریسم" به آن صورتی به کار برده می شود که در دوره ی اخیر 
در بحث های ایرانیان رایج شده است. توضیح مضمون آن در پی می آید.
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واقعیتی است که ایرانیان با آن درگیر هستند. این واقعیت، برقراری یک حکومت 
منتقدان مذهبی  آن، هم  و هم مخالفان  این حکومت  موافقان  است. هم  دینی 
مهم  را  “سکولاریسم”  بحث  همگی  آن،  مذهبی  غیر  منتقدان  هم  و  حکومت 

می دانند و به نوعی در آن شرکت می کنند.
سال های  تجربه  و  کرد  محدود  نمی توان  را  آن  پویش  است،  خودجوش  بحث 
و  یابد  دامنه ای  آینده چه  در  که  نیست  پیش بینی پذیر  که  نشان می دهد  اخیر 
و  روشنفکران  از  به محفل خاصی  بحث  گره خورد.  دیگری  موضوع های  به چه 
فعالان سیاسی محدود نمی شود؛ جایگاهی یافته است که با قطعیت می توان آن را 
مرکزی دانست، مرکزی به این اعتبار: هیچ موضوع عمده ی سیاسی در ایران وجود 
ندارد که به نوعی با پرسش هایی از این دست درگیر نشود، پرسش هایی که همه 

زیر عنوان پرسش های بحث سکولاریسم دسته بندی شدنی هستند:

− حکومت دینی حکومت داد است یا بیداد؟
− آیا اصولاً حکومت دینی می تواند دموکراتیک باشد؟

− آیا شرط دموکراسی جدایی دین و دولت است؟
− آیا خواست انقلاب 1۳۵7 برقراری حکومت دینی بوده است؟

− آیا تاریخ و ذهنیت و فرهنگ مردم ایران به ضرورت به برقراری حکومت 
دینی در کشور راه می برد؟

− آیا مشخصه ی تعیین کننده ی فرهنگ مردم ایران مذهبی بودن آن است؟
− آیا از مذهبی بودن مردم می توان نتیجه گرفت که حکومت در خور آنان، 

حکومت مذهبی است؟
پرسش ها به ایران محدود نمی مانند:

جهان  کنار  و  گوشه  در  و  کشیده  آتش  به  را  منطقه  که  اسلامیسمی   −
وحشت آفرین شده چیست؟

−برآمد اسلام به چه برمی گردد؟
−کلًا دین در جهان ما چه وضعیت و کارکردی دارد؟

−چرا “تز سکولاریزاسیون” که برمی نهشت دین رو به اضمحلال و فراموشی 
نهاده و جهان با گام هایی مطمئن مدام این−جهانی تر می شود، درست از کار 

درنیامد؟

در ایران بحث سکولاریسم، هم نقد حال است، هم طرح ریزی برای آینده است و 
هم تفسیر گذشته است. نقد حال است، چون نقدِ وضعیتِ مستقر است، نقد نظام 
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از فرهنگ  از زندگی اجتماعی و هیچ سویه ای  دینی ای است که هیچ گوشه ای 
حاوی  بحث  نباشد.  آن  تنش آفرین  و  سلطه جو  وجود  از  متأثر  که  است  نمانده 
طرح هایی برای آینده است، زیرا در آن این پرسش مطرح است که برای استقرار 
دموکراسی در ایران باید چه رابطه ای میان دین و دولت برقرار باشد. و سرانجام 
اینکه بحث سکولاریسم، بازخوانی و تفسیر مجدد گذشته ی تاریخی را از زاویه 

روابط دین و قدرت برانگیخته است.
با این توضیح ها می توان مدعی شد که تئوری سیاسی ایرانی در معنای “اخص” 
آن ممکن است از دل بحث سکولاریسم برآید. منظور از تئوری سیاسی ایرانی، 
پرسش های  از  برخی  که  است  نظریات  از  طیفی  بلکه  مشخص،  نظریه ای  نه 
کانونی شان مشترک است و عزیمتگاه شان تجربه ها و داده های کمابیش مشابهی 
است. قید “اخص” بازگوینده ی نکته ای است که در بالا به عنوان “اصالت” بحث 

سکولاریسم مطرح شد.

ژرفای بحث

برآمدن تئوری سیاسی ایرانی از دل بحث جاری امری محتمل است؛ امکانی است 
که شاید تحقق بیابد، شاید نیابد، بسته به آنکه ما بسنده کنیم به برخورد ساده ی 
سیاسی به واقعیت سیاسی، یا بخواهیم به موضوع ژرفایی نظری دهیم و از پی 
برجسته کردنِ  به  برخورد ساده،  بسنده کردن است  بپرسیم.  و ریشه ها  علت ها 
زیان های آمیختگی دین و دولت و برشمردن مزیت های جدایی دین و دولت. این 
کار در تبلیغ روزمره ی سیاسی لازم است، اما بدون توجه به اینکه چه شد که در 
ایران دین و دولت درآمیخته شدند و چرا حکومت دینی توانسته است بیش از سه 

دهه بپاید، در سطح می ماند.
سطحی نگری در سیاست شاخص هایی دارد که به صورت تجربی می توان در هر 
حوزه ای آنها را معین کرد. کافی است دقت کنیم چه کلیشه هایی وجود دارند که 
مدام تکرار می شوند، این توهم را می پراکنند که پدیده هایی را توضیح می دهند، 
اما پرسش های بیشتر نشان می دهند که از طریق آنها هیچ چیزی توضیحی در 
خور عمق و مداومت خود نمی یابد. یکی از کلیشه های رایج، توضیح همه چیز از 
طریق سرکوب دولتی است. بسیار گفته می شود که حکومت دینی در ایران بر 
سرکوب استوار است. سرکوب گری یکی از روشن ترین جنبه های واقعیت وجودی 
رژیم است، اما نمی تواند توضیح دهنده ی همه چیز باشد. توانایی کاربست سیاستی 
سرکوبگرانه در درازمدت، خود معمولاً از تواناهایی هایی برمی خیزد که از جنس 
برخورداری از یک دستگاه سرکوب پرتوان نیستند. از طرف دیگر، سرکوب کردن، 
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استعدادی است که همبسته با آن استعدادِ سرکوب شدن است. ملت چرا چنین 
استعدادی دارد؟ و اگر روشن باشد که سرکوب کردن و سرکوب شدن دو نوع 
استعداد مکمل هم  هستند و فراتر از این، برآمده از ریشه هایی یکسان اند، آیا نباید 
به هر نوع تحلیل سیاسی که بر پایه ی دوبینی دولت-ملت استوار باشد شک کرد، 

به ویژه آنجایی که این دوگانه پنداری از نوع سیاه−سپید کردنِ مانی وار باشد؟
دوبینیِ دولت−ملت مانع از آن می شود که نقد از محدوده ی دولت فراتر رود و 
به ملت برسد. در بحث سکولاریسم، این دوبینی باعث می شود که توجه اساساً 
با  که  فرهنگی  از  انتقاد  در  شود  کوتاهی  و  باشد  سیاسی  سکولاریزاسیون  به 
این  بارزی دارد. در  ناهمخوانی های  بایستگی های پندار و رفتار اجتماعی مدرن 
مورد به ویژه می توان بر مسئله ی زنان در ایران دست گذاشت. بدون همدستی 
مردان و رواج و نفوذ باورهای دینیِ تبعیض آور در میان دو جنس، رژیم اسلامی 
قادر نبود حجاب و مجموعه ای از بی حقوقی ها را به زنان تحمیل کند. در بحث 
سکولاریسم در برابر این واقعیت این هنجار می نشیند: شاخص سکولاریزاسیون 
برابر دو  آزادی زن و حقوق  تبیین حقوقی آن ها  و  اجتماعی  روابط  در حوزه  ی 
و سامان  است،  اجتماعی  روابط  مهم ترین رکن  رابطه ی دو جنس  است.  جنس 
جامعه سکولار نشده است، تا زمانی که این رابطه زیر فشار سنت های پیشاسکولار 
بنابر  گویا  که  هستند  پنداشته ای  “ذات”  دو  تنظیم کننده  که  سنت هایی  باشد، 
است. هدایت سیاسی جامعه، می تواند  و یکی کهتر  برتر  تقدیری آسمانی یکی 
مترقی  اگر  و  کند،  متحول  اسارت آور  تحکیم سنت های  در جهت  را  آن  سامان 
طول  به  دوره ای  در  جامعه ای  هر  از  اما  سنت ها.  این  تضعیف  جهت  در  باشد، 
به جامعه  انتقاد سکولار  اصلی  دو سه نسل هر چیزی نمی توان ساخت. مبنای 
می دهد.  نشان  اسارت آور  سنت های  از  زنان  رهایی  برابر  در  که  است  مقاومتی 
توجه به همین نکته آشکار می سازد که بحث سکولاریسم در ایران با وجود داغی 
و گستردگی آن، هنوز از حوزه ی سیاست چندان فراتر نرفته و بر روی مسائل 
بنیادی خویش متمرکز نشده است. مسئله ی زنان یک مسئله ی محوری تئوری 
سیاسی در ایران و دیگر کشورهای اسلامی است. هر مسئله ی عمده ی دیگری 
ربط تنگاتنگی به این مسئله دارد. مسئله ی زن در حوزه کانونی مسئله سنت و 
مدرنیته نشسته است و خودْ  همتافته ای است از مجموعه ا ی از موضوع ها که گذار 
آزادی  از  ایجاب می کند. اخلاق، درک  را  از آن ها  به عصر جدید طرح جدیدی 
و فردیت، درک از جسمانیت و پسند و ناپسند، نحوه ی نگاه زیبایی شناسانه به 
جهان و کلا نحوه ی در−جهان-بودگی به این مسئله گره می خوردند. مسئله ی 
اشتغال، مسئله ی تأمین اجتماعی، مسئله ی سامان شهری، مسئله ی آموزش و 
پرورش، مسئله ی امنیت و مسئله ی عدالت همه در وجه عمده ی شان به عنوان 
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مسئله ی زن تببین شدنی هستند. پدرسالاری، در عین اینکه مبتنی بر تبعیض 
است، خود نوعی تأمین اجتماعی است. پدر امر تأمین خانواده را بر عهده دارد و به 
این جهت سالار است. بنابر این خانواده سلول پایه ی  نوعی تجمیع )انتگراسیون( 
است که گرایش های مدرن به تفریق و تفکیک آن را بحران زده می کند. اگر بدیل 
جمع کننده ای )انتگراتیوی( در برابر سنت قرار نگیرد، بحران زدگی زمینه ساز میل 
به بازگشت می شود. همین اشاره مختصر نشان می دهد که بحث سکولاریسم، نه 
یک بحث معرفت شناسانه  )epistemological(محض، بلکه در درجه نخست 

یک بحث جامعه شناسانه است.
برانگیخته، درگیری  امروز  ایران  در  را  بحث سکولاریسم  به طور مشخص  آنچه 
با رژیمی دینی است که تفکیک های آپارتایدواری در جامعه برقرار کرده است، 
تبعیض میان دو جنس، میان مسلمان و غیرمسلمان، میان مذهبی و غیر مذهبی، 
میان شیعه و سنی، میان معمم و مکلا، میان خودی و غیر خودی. با وجود درک 
ملموسی که از تبعیض وجود دارد، بحث سکولاریسم هنوز به بحث تبعیض در 
بیشترین  آن  در  است.  سیاسی  عمدتاً  بحث،  است.  نخورده  گره  آن  گستردگی 
حساسیت نسبت به درآمیختگیِ شخصانیِ نهاد دینی با نهاد دولتی دیده می شود، 
یعنی نسبت به این موضوع که بخشی از آخوندها دولتمرد شده اند و بخشی از 
دولتمردان آخوند هستند. آیا هر کس که می خواهد به این درآمیختگیِ شخصانی 
پایان دهد، “سکولار” است؟ باید بحث پیشتر رود، مثلا به عرصه ی حقوق برسد، 
به ویژه مسائلی که به زنان مربوط می شود، آنگاه آشکار خواهد شد که در مورد 

نقش دین در تنظیم سامان جامعه اختلاف هایی اساسی وجود دارد.
بحث سکولاریسم بحث پیچیده ای است، به این اعتبار که همتافته  ای از موضوع های 
مختلف است. فهرست آن موضوع ها در جامعه های مختلف یکسان نیست. بحث 
اما در همه جا به عنوان بحث سکولاریسم بازشناختنی است، زیرا قاعدتاً مسئله ای 
مرکزی دارد که مشکل رابطه ی دین و دولت را بیان می کند. این مسئله همچون 
نوک یک مخروط است، نوک چیزی است شبیه به کوه یخ که در نگاه نخست، 
بدنه ی عظیم آن را نمی بینیم. نوک مخروط سکولاریسم در ایران، موضوع ولایت 
که  مسائل جمع شده اند  از  مجموعه ای  مخروط  قاعده ی  و  بدنه  در  است.  فقیه 
می توانستند به نوع دیگری طرح شوند و در مجموعه ی تبیینی دیگری قرار گیرند. 
بخش بزرگی از آن ها مسائلی هستند که زیر عنوان همتافته ی سنت و مدرنیته 
هم جمع می شوند. اگر این همتافته را عمدتاً در زیر مقوله ی فرهنگ بگنجانیم، 
بخش مهم دیگر را می توانیم همتافته  ای اجتماعی بدانیم، مجموعه ای از مسائل 
که به ساختار و وضعیت اقتصادی برمی گردند. از میان آنها به یک مسئله اشاره 
می کنیم: مسئله ی عوام، عامی گری و عوام فریبی. انقلاب ایران در گسترش خود 
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انقلابی عامیانه شد، به این معنا که به شعارهای عامیانه گروید و رهبری آن به 
لشکر عوام متکی شد. دولت اسلامی نمی توانست بدون توده ی عوام پابرجا بماند. 
است.  عوام فریبانه  و  عوام گرا  عدالت خواهی اش  و  است  عوام  بسیج  بر  آن  اتکای 
سهمی را به عوام می دهد و بیشتر از دهشی واقعی، به آنان وعده می دهد. یک 
مشکل بزرگ دولتی که بدیل دولت دینی کنونی باشد، این خواهد بود که درنگرد 
جامعه باید چه سامان عادلانه ای یابد تا بخش هایی از مردم خارج از ساختارهای 
مشارکتی قرار نگیرند؛ که اگر جز این شود، بسیار محتمل است که آنان همچنان 
طعمه ی عوام فریبی دینی باقی بمانند. وقتی همین مسئله را در بعُد تاریخی اش 
که  پاسخی  از جمله  برمی خوریم،  دیگر  مسائل  از  مجموعه ای  به  کنیم،  بررسی 
ایران  در  ساختاری  دگرگونی های  به  که  داده اند  مشکلاتی  به  مذهبی  نیروهای 
از  ایران  برمی گشته اند. در رخدادهای  و شهرنشینی(  تجدد، سرمایه داری  )رشد 
مشروطیت به این سو لومپنیسم در جلوه ی سیاسی خود با اسلام سیاسی پیوند 
تنگاتنگی دارد. وقتی که به بررسی خود درباره ی عوام و مذهب بعُدی تاریخی 

می دهیم، این موضوع یکی از مواردی است که جلب توجه می کند.
خلاصه کنیم: “سکولاریسم” عنوانی شده است برای بحث بر سر دین و دولت در 
ایران؛ این بحث که وجود دولت دینی آن را برانگیخته است، از موضوع آمیختگی 
شخصانی نهاد دولت و نهاد دین فراتر می رود و به مجموعه ای از مسائل دیگر راه 

می برد که پاسخ دهی به آن ها در مقام طرح تئوری سیاسی برای ایران است.

چگونگی برآمدِ بحث

گفتیم که “سکولاریسم” عنوانی است برای بحث بر سر دین و دولت در ایران. 
که  داده  باری  آن  به  ایرانیان  بحث های  در  بنِ”سکولار”  دارای  واژه های  کاربرد 
تفاوت های تعیین پذیری با بار معنایی آنها در کشورها و فرهنگ های دیگر دارد. 
میان بارهای معنایی مختلف این واژه ها رابطه ای خویشاوندی وجود دارد، آنسان 
که در هر جایی آنها را بازشناختنی می کند به عنوان مفهوم های بنیادی بحثی که 

به نقش دین در جهان معاصر می پردازد. 
با نظر به بحث های خویشاوند در سطح جهانی بر سر نقش دین می توان این سه 

معنا را برای صفت سکولار در نظر گرفت:
این صفت:

1. عصری را توصیف می کند که در آن منطق درون-مان جهان غلبه می یابد؛
۲. عصری را توصیف می کند که در آن ایمان دینی به شکل سنتی آن سستی 
می  گیرد و اعتقاد به دینی مشخص با دم-ودستگاهی مشخص در جهت گیری های 
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انسان ها در حوزه ی ارزش ها و نگاه عمومی به زندگی و به جهان، به گزینه ای در 
میان مجموعه ای از گزینه های مختلف تبدیل می شود؛

عصر  در  نقش ها  و  نهادها  تفکیک  زمینه ی  بر  که  می کند  توصیف  را  دولتی   .۳
جدید، از نهاد دین منفک شده است. ]۲]

به این سه معنا باید یک معنای دیگر را اضافه کنیم که کمتر تصریح می شود اما 
ایرانیان لازم است با توجه به تجربه خود بر آن تأکید ویژه ای داشته باشند:

دیندار  اینکه  اسم  به  دینداران  امتیازوری  با  مخالف  “سکولار” صفت جریان   .4
هستند، در توزیع ارزش های نمادین و اقتصادی و منصب های سیاسی است.

با توجه به ویژگی های بحث سکولاریسم در ایران، که توصیف مختصری از آن 
این بحث بیشتر روی محور معنایی سوم  به دست داده شد، می توان گفت که 
صفت “سکولار” پیش می رود. این در حالی است که روشنفکران دینی در آغاز 
بحث کوشیدند محور دوم را عمده کنند]۳]، آن هم با این هدف که ضمن تأکید 
بر دینی بودن جامعه ی ایرانی، با سکولاریسم در معنای استقبال از رنگ باختن 
دین مرزبندی کنند. این رویکرد در دوره ای چیره بود که آنان به اصلاح پذیری 
نقد  به  مستقر  دینی  حکومت  نقد  از  هنوز  و  داشتند  امید  اسلامی”  “جمهوری 
ایده ی حکومت دینی نرسیده بودند. به اصل تبعیض هم انتقاد نداشتند و هنوز 

هم ندارند.
بحثی که روشنفکران دینی از اواخر دهه ی 1۳70 در باره سکولاریسم آغاز کردند، 
سرآغاز دور جدید طرح مسئله ی دین و دولت در ایران است. این مسئله پیشینه ای 
دولت  آن  در  که  جهان  در  دیگری  جای  هر  مثل  نیز  ایران  در  و  دارد  طولانی 
مدرن پا گرفته، مطرح بوده است. بحث مشروعه و مشروطه عنوان ایرانی بحث 
سکولاریسم در دور نخست آن است. پرسشِ “مشروطه یا مشروعه” پرسشی برای 

عرضه شد، دور نیست از توصیفی که  ۲- تفکیکی که در اینجا از سه معنای صفت "سکولار" 
چارلز تیلور در آغاز کتاب "عصر سکولار" به دست داده است. اما تقسیم بندی بالا با در نظر گرفتن 
از تقسیم بندی  و کاربردی تر  صورت می گیرد، شفاف تر  "سکولار"  تاکیدی که در معنای چهارم 
ابتدا دو خصلت را برای عصر سکولار در نظر می گیرد: 1− تفکیک نهادها و  تیلور است. تیلور 
پراتیک های عمومی از دین و ۲− سستی گرفتن ایمان مذهبی. همبسته با خصلت دوم، معنای 
به  دینی  باور  آن  در  که  می کند  توصیف  را  عصری  تیلور  نظر  به  که  است  سوم صفت سکولار 
گزینه ای در میان گزینه های دیگر در انتخاب جهان بینی و سمت گیری در جهان بدل می شود. 

بنگرید به:
Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Massachusetts, London 
2007, pp 1-3.

۳- شاهدی بر درستی این ادعا مجموعه ی گفتارهای جمع شده در این کتاب است:
سنت و سکولاریسم، گفتارهایی از: عبدالکریم سروش، محمد مجتهد شبستری، مصطفی ملکیان، 

محسن کدیور، تهران: مؤسسه فرهنگی صراط 1۳۸1.
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یک انتخاب است. روشنفکران دینی در آغاز انتخاب خود را کرده بودند و حکومت 
در  بلکه مشروط  مطلقه،  ولایت  بنیاد  بر  نه حکومتی  اما  مشروعه می خواستند، 
نام نهند. استراتژی ثابت مشروعیت بخشی  قالبی که بتوانند آن را مردمسالاری 
به یک دیدگاه در برابر دیدگاه دیگر در سنت هایی که با سخت کیشی مشخص 
می شوند این است که مدعی نشان دهد دیدگاه او سابقه ی تاریخی دارد و چنین 
پایه ی  بر  باشد.  در سنت  اصلی  و  اصولی  دیدگاه  تنها  رقیب  دیدگاه  که  نیست 
از  تاریخ رو آوردند و کوشیدند تنوع تفسیر  این استراتژی روشنفکران دینی به 
که  بودند  محافظه کار  هرمنوتیک  نوعی  مروج  آنان  بنمایند.  را  دینی  متن های 
سلطه ی متن را می پذیرفت، به آن سکوتی سلطانی نسبت می داد و قیل و قال را 
در عرصه ی بندگان می دید، بندگانی که از دید این هرمنوتیک هیچ یک مفسر 

مطلق نبودند]4]. 
اینکه همه  و  تبعیض های حکومتی  از  نارضایتی دم افزون طبقه متوسط شهری 
جریان های مذهبی از شیوه توزیع ارزش ها و منصب ها در حکومت ولایی خرسند 
نبودند، زمینه ساز رشد گرایش های انتقادی در طیف ایدئولوژی شیعی شد. توجه 
به روشنفکری و نواندیشی دینی را این نارضایتی برانگیخت. روشنفکری فکری 
دینی با ادعای خوانش جدید سنت به میدان آمد. ادعا نو بودن در عین پایبندی 

به سنت بود.
رویکرد هرمنوتیکی را محمد مجتهد شبستری رواج داد. هدف او، آنچنان که در 
عنوان یکی از کتابهای مشهورش آمده است، “نقدی بر قرائت رسمی از دین” بود. 
او بر آن بود که نشان دهد قرائت رسمی چگونه پدید آمده و چگونه بحران زده 
شده است. یک وجه بحران زدگی آن خوانش از نظر شبستری دور شدن آن از 
“پیام دینی” بوده است.]۵] شبستری و دیگر روشنفکران دینی با چنین رویکردی 
برای حریف خود دیانتی کمتر و برای خویش دیانتی بیشتر قائل می شدند. این 
رویکرد در فرهنگ ایرانی-اسلامی شناخته شده است. ادبیات فارسی سرشار از 
طعنه به فقیهان به عنوان ظاهربینان است. طعنه زنندگان معمولا خود را طرفدار 
نیز  برابر اسلام ظاهری معرفی می کنند. عبدالکریم سروش  اسلامی حقیقی در 

4- درباره هرمنوتیک روشنفکران دینی ایرانی بنگرید به:
محمدرضا نیکفر، "هرمنوتیک و اصلاح گری دینی" در نشریه ی  "نگاه نو"، ش. ۵6، اردیبهشت 

.1۳۸۲
۵- »قرائت دینی باید پیام معنویت، پیام آزاد شدن از زندانهای روزمرۀ انسانی، فراروی به سوی 
حقیقت نهایی متعال و خلاصه پیام آزادی و کمال درونی و معنوی بدهد. قرائتی که از یک طرف 
به عدم مشارکت در سرنوشت اجتماعی دعوت می کند و از طرف دیگر خشونت را تئوریزه می کند 
و از جانب سوم فاقد اعتبار علمی است نه تنها پیام معنوی نمی دهد بلکه راه وصول به معنویت 
را محدود می سازد. و اینجاست که قرائت دینی به ضد دین مبدل می شود و سراسر آن را بحران 
فرامی گیرد.« )محمد مجتهد شبستری، نقدی بر قرائت رسمی از دین ›بحرانها، چالشها، راه حلها‹، 

تهران: طرح نو 1۳79، ص. ۳1 و بعد(
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کوشش کرد نشان دهد که هیچ قرائتی از دین روا نیست به خود حقانیتی مطلق 
نسبت دهد. او برنهاد که معرفت دینی در نهایت معرفتی انسانی است و از این 
رو خطاپذیر، تاریخ مند و در نتیجه نسبی است. سروش در برابر جزمی اندیشی، به 
پیروی از کارل پوپر، به جای سویه ی حقیقت پذیر شناخت بر سویه ی خطاپذیر 
آن تأکید کرد و به تاریخ نیز رو آورد تا تحول معرفت دینی را بنماید و نشان دهد 
که این نوع معرفت نیز زمان مند است.]6] محسن کدیور، یکی دیگر از روشنفکران 
به  نیز  او  داد.  نشان  را  دینی  سیاسی  اندیشه ی  درون  در  تحول  و  تنوع  دینی، 
نظرهای  ولایی”  “حکومت  مورد  در  که  کند  ثابت  تا  پرداخت  تاریخ  بازنمایی 
متعددی وجود داشته است و این گونه نبوده که در همه ی دوران ها باور خاصی 

بر ذهن های شیعیان چیره باشد.]7] 
نقد  سوی  به  را  مسلمان  متفکران  این  تاریخی،  نگاه  و  هرمنوتیک  به  گرایش 
جزمیت دینی و دین به مثابه ایدئولوژی سیاسی سوق داد، بی آنکه توجه کنند 
که هرمنوتیک خود آنان در موقعیت هرمنوتیکی ای قرار دارد که آن ایدئولوژی 
ژنتیک                   جهش  یک  از  حاکم،  دینی  ایدئولوژی  است.  کرده  ایجاد  را  سیاسی 
بلکه  جهش،  این  نه  دینی  روشنفکران  اما  شده،  حاصل  سنت   )mutation(
سنت را مورد انتقاد قرار داده اند. غفلت آنان از موقعیت هرمنوتیکی شان  به این 
برمی گردد که دیدگاه خود آنان نیز محصول جهش ژنتیکی در موقعیت مدرن 

است.
حدی  در  چون  نمی خواند،  حاکم  دینی  ایدئولوژی  با  آنان  خط  حال  هر  به  اما 
فراتر از تحمل خط غالب به جای مطلق گرا بودن نسبی  گرا بود و به جای وحدت 
به کثرت می نگریست. طبیعی بود که گرایش تازه آنان را دچار مشکلات نظری 
پیچیده ای کند.]۸] نسبیت و کثرت با باورهای بنیادی الاهیاتی مبتنی بر مطلقیت 
و توحید نمی خواندْ، و از این رو مسیری پیشاپیش در برابر آنان گشوده، چنین 
قلمرو  تا  کنند  ژرف  را  انسانی  امر  و  خدایی  امر  میان  فاصله ی  می بایست  بود: 
بودن،  نسبی  بودن،  کثیر  و  بماند  توحیدی  و  و جاودانی  مطلق  بتواند  نخستین 

6- البته عبدالکریم سروش را به خاطر جایگاهی که به دین می دهد، بیشتر باید پیرو فردریش 
آوگوست فون هایک دانست، تا کارل پوپر.

با  را  کتاب  این  کدیور   .1۳77 نی  نشر  تهران:  ولایی،  حکومت  کدیور،  محسن  به:  7-بنگرید 
مجموعه ای از پرسش ها می آغازد که از جمله ی آنها این سه پرسش تاریخ گرا هستند:

»ولایت فقیه بر مردم در حوزۀ عمومی دقیقاً از چه زمانی در فقه شیعه مطرح شده است؟ ولایت 
فقیه بر مردم از چه زمانی در فضای عمومی ایران، شعارهای انقلاب اسلامی و گفتارهای عمومی 
امام خمینی قدس سرّ ه مطرح شد؟ آیا اندیشۀ سیاسی امام خمینی )ره( در رابطه با حکومت ولایی 

همواره ثابت بوده است؟« )ص. 6(
نمونه  در  دینی  اصلاح طلبان  ذات باوری  از  "انتقاد  نیکفر،  محمدرضا  به:  بنگرید  باره  این  ۸-در 

سروش"، در نشریه ی "نگاه نو"، ش. ۵7، خرداد 1۳۸۲
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ماهوی  ویژگی های  از  بودن  و خطا  به ظن  آغشته  و  بودن  گذرا  بودن،  تاریخی 
و  دین  میان  آن،  از  برداشت  و  مقدس  متن  میان  پایه  این  بر  دوم شود.  قلمرو 
معرفت دینی، و میان ذات دین و اعراض آن جدایی افکندند. این رویکرد، با وجود 
انگیزه ی دینی آن، به پذیرش موضعی سکولار منجر می شود، زیرا دین بنابر منطق 
“عصری”  مقابل عصری.  در  دینی  معرفت  می شود،  فراعصری  این جدایی افکنی 
سکولار است. جدایی افکنی میان فراعصری و عصری خصلتی سکولار دارد، به این 
معنا که به قلمرو این-جهان، که تاریخی است و در هر عصری افق معرفتی اش 
دگرگون می شود، شخصیت و استقلال می بخشد. بر این قرار تنوع فکر بنیادی 
هستی شناسانه پیدا می کند و دیگر نشان دهنده ی وجود آشفتگی و گمراهی تلقی 
نمی شود. از این دیدگاه هیچ کس در تفسیر متن های دینی حقانیت مطلق ندارد؛ 
مرجع تشخیص عقل است و مصلحت آدمیان؛ پس با تحذیر و تکفیر نمی توان کار 

این-جهان را بسامان کرد.
چنین دیدگاهی برای کسانی که دلبستگیِ دینی داشتند، اما در حاکمیت دینی 
نمایندگی نمی شدند، جذاب بود. اساساً وجود آنان بود که به پدیده ی روشنفکری 
دینی، که گرایش  ترسیم شده در بالا را از خود نشان داده بود، پر و بال داد. به 
و  باشد  ساده  نمی توانست  جریان  این  با  حاکمیت  برخورد  اساسی  دلیل  همین 
باعث  حتی  حاکمیت  برخورد  برسد.  خود  هدف  به  ممنوعیت هایی  گماشتنِ  با 
شکل  به  تدریج  به  که  خوش نامی ای  آن،  خوش نامی  و  شد  جریان  شهرت یابی 
بارزی از بدنامی همکاری مقطعی چهره های صاحب نام روشنفکری دینی با رژیم 

کاست.
زدند،  دینی  روشنفکران  به  حکومت  مبلغان  طرف  از  ابتدا  همان  از  که  اتهامی 
سکولار بودن آنان بود. روشنفکران دینی در ابتدا برنمی تابیدند که سکولار خوانده 
شوند. در دوران حکومت اصلاح طلبان )1۳76 تا 1۳۸4( آنان هنوز طرفدار ایده ی 
دولت دموکراتیک دینی )“مردم سالاری دینی”( بودند. در دوره ی انتقالی 1۳۸4 
از  آنان  بود،  احمدی نژاد  محمود  جمهوری  ریاست  اول  دوره ی  که   ،1۳۸۸ تا 
حاشیه ی حکومت نیز رانده شدند و برای مخالفت علنی با بنیاد حکومت شیعی، 
یعنی ولایت فقیه آمادگی یافتند. “جنبش سبز” که در واکنش به اعلام نتیجه ی 
انتخابات ریاست جمهوری در ۲۲ خرداد 1۳۸۸ آغاز شد، به صورت چشمگیری 
به تردیدها در میان روشنفکران دینی در مورد پذیرش جدایی دین و دولت به 
عنوان شرط برقراری دموکراسی پایان داد. آنان دیگر بدان آغازیدند که خود را به 

لحاظ سیاسی “سکولار” بخوانند.
نبودند،  آن  کنونی  دور  در  سکولاریسم  بحث  برانگیزاننده ی  دینی ،  روشنفکران 
به  حمله  برای  رژیم  مبلغان  داشتند.  آن  شدن  فراگیر  در  برجسته ای  نقش  اما 
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روشنفکران دینی مدام به آنان نسبت دادند که “سکولار” هستند و همین امر به 
رواج و ثتبیت این مفهوم در قاموس سیاسی ایران کمک کرد. مشاهداتی قابل 
اتکا حاکی از آن است که کم نبوده اند جوانان مؤمنی که پس از مدتی که این 
واژه به عنوان نوعی دشنام سیاسی به گوششان خورد، در مورد آن کنجکاو شدند، 
در رابطه با آن پرسش هایی در ذهنشان نقش بست، و آنان آن پرسش ها را پی 
گرفتند و سرانجام به جایی رسیدند که هر چه باشد مقصود و مطلوب رژیم نیست.

و  بود  دینی  دولت  وجود  طبعاً  سکولاریسم  بحث  برآمدِ  علت  ترین  پایه ای 
عوارضی که در پی داشت. اما علت  العلل، هر بار خود را در یک علت بی میانجی 
برمی نمایاند. رواج نسبی ای که بحث سکولاریسم در میان مؤمنان یافت، زمینه ای 
داشت که بدون آن، روشنفکران دینی مقبولیتی را نمی یافتند که از دهه ی 1۳70 
از مرگ  ایدئولوژیک نظام دینی مستقر بود. پس  پیدا کردند. آن زمینه، بحران 
خامنه ای  شد.  آشکار  بحران  این  خامنه ای  رسیدن  قدرت  به  و  آیت الله خمینی 
حجت الاسلامی بود که بنابر سلسله مراتب حوزوی شایستگی نشستن بر مسند 
ولایت فقیه را − که شرط آن مرجعیت بود – نداشت. درباره ی خمینی این نظر 
این  و  سیاسی اش،  شخصیت  از  مستقل  دارد  دینی ای  شخصیت  که  بود  چیره 
شخصیت دینی اوست که برای کلیت کارکرد او تعیین کننده است. مؤمنان روی 
کار آمدن خمینی و کلًا انقلاب اسلامی را حادثه ای می دیدند بر زمینه ی تاریخ 
قدسی دین، نه تاریخی که با امور این−جهانی توضیح دادنی است. با مرگ خمینی 
و گزینش خامنه ای به جای او در چشم بسیاری از مؤمنان، از جمله روشنفکران 
تلقی  آشکار شد. هنگامی که مسئله ای سیاسی  بر دین  غلبه ی سیاست  دینی، 
شود، به موضوع چون و چرا و ارزیابی از کشاکش ها و قدرت های دخیل تبدیل 
می شود. در مورد خامنه ای بارز بودن غلبه ی وجود سیاسی او بر وجود دینی اش 
به این نیز برمی گشت که قدرت یابی او با پس زدن کسی همراه بود که شخصیت 
دینی بارزی داشت. این فرد آیت الله منتظری بود. کنار زدن او از ولایت ِ عهدی 
این کار  با  بود.  با مرجعیت فقهی  ایده ی یگانگی رهبری سیاسی  کنار گذاشتن 
ایدئولوژی دچار بحران شد. رژیم کوشید بر آن با کاربستِ زور غلبه کند. پس از 
کنار گذاشتن منتظری، اکثر شاگردان وفادار و دوستداران او از حکومت فاصله 
آن دل  از  بیشتر  هر چه گذشت  اما  بودند،  اصلاح  اندیشه ی  در  مدتی  گرفتند، 
کندند، به ویژه پس از مرگ او. آخرین ارجی که به “فقیه عالی قدر” اندکی پیش از 
مرگش نهاده شد اعطای جایزه ای به نام حقوق بشر به او بود. عالی قدری سرانجام 
از آن “حقوق بشر” شد. این امر نمونه ی بارزی از تغییر نظام ارزشی در بخشی از 

نیروهای مذهبی بود.
بحث  رواج  در  شد،  سیاسی  نیز  مؤمنان  برای  مسائل  طرح  چارچوب  اینکه 
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را  دست  این  از  پرسش هایی  مؤمنان  میان  در  افتاد.  مؤثر  بسیار  سکولاریسم 
می توانیم مقدمه ی ورود به این بحث بدانیم: حکومت دینی چیست؟ آیا ممکن 
است؟ آیا به راستی در غیاب امام معصوم، فقیهان باید راهبر مؤمنان باشند و آیا 

رواست که آنان حدود را اجرا کنند؟
اسلامی  انقلاب  به  زندگی شان  که  کسانی  حکومت،  متعصب  هواداران  برای 
چنین  بود،  داده  تغییر  را  آنان  اجتماعی  جایگاه  انقلاب  این  و  بود  خورده  گره 
پرسش هایی مطرح نبود. آنان با تعصبی شدید از حکومت ولایت فقیه پشتیبانی 
بادیه نشینانی  ابن خلدون در نسل اول  می کردند، تعصبی همچون عصبیتی که 
می دید که شهری را به تصرف خود درمی آوردند. نسل دوم و سوم، همان گونه 
که ابن خلدون در “مقدمه” درباره ی قبیله های فاتح شرح داده است، آن عصبیت 
و  آمده  دست  به  چگونه  قدرت  که  کرده  فراموش  سوم  نسل  ندارند.  را  آغازین 
پیشینیان را از کجا به کجا رسانده است؛ در جایگاهی ایستاده که اینک شکرگزارِ 
درفضایی که دیگر روستایی و شهرستانی نیست،  داشتن آن نیست و در آن − 

بلکه کلان شهری و جهانی شده است − احساس تنگنا می کند.
اسلامی  جمهوری  غیرِمذهبی  سویه ی  دیدن  به  شروع  مؤمنان  که  وضعیتی  در 
کردند، در میان روشنفکران غیرمذهبی توجه به سویه ی مذهبی حکومت افزایش 
یافت. سقوط سوسیالیسم روسی و بالا گرفتن انتقاد از حکومت های ایدئولوژیک، 
از جمله در میان خود چپ ها، این گرایش را تقویت کرد که به “جمهوری اسلامی” 
به عنوان یک حکومت ایدئولوژیک نگریسته شود. چپ گرایان، حکومت اسلامی را 
با مفهوم های طبقاتی و عنوان های استاندارد سیاسی توضیح می دادند. توضیح آن 
به عنوان حکومت مذهبی سطحی تلقی می شد، چون در میان آنان گمان عمومی 
بر این بود که مذهب به روبنا تعلق دارد و توسل به آن در توضیح ماهیت یک 

حکومت نشان دهنده ی فقدان عمق در تحلیل است.
روشنفکران غیرمذهبی با گره زدن بحث دموکراسی به بحث سکولاریسم در گذار 
از دیدگاه چپ ِ سنتیِ خلق گرا به اندیشه ی لیبرال گام بزرگی برداشتند. آنان با 
تأکید بر اینکه جدایی دین و دولت شرط مقدم برقراری دموکراسی است، یکی از 
بنیادهای اندیشه ی لیبرالیستی را پذیرفتند. چپ با نفس این ایده مخالف نبود، اما 
همواره بر این گمان بود که مسئله ی مذهب را می تواند با تغییر سامان اجتماعی 
حل کند. از طرف دیگر باید به این نکته توجه داشت که در سنت لیبرالی بحث 
با موضوع “رواداری” )تولرانس( گره خورده است، ولی در  جدایی دین و دولت 
سنت چپ انقلابی جدایی دین و دولت تمهیدی است بر پایه ی مبارزه ی طبقاتی 

برای خلع ید از یک ایدئولوژی ارتجاعی.
همه ی روشنفکران غیرمذهبی ایران نسبت به نقش مذهب بی توجه نبودند. بودند 
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در سنت ناسیونالیستی و روشنگری ای که با انقلاب مشروطه آغاز شده بود کسانی 
که از ابتدا به وجهِ مذهبی حکومت برآمده از انقلاب 1۳۵7 می تاختند و آن را 
لیبرال های  میان  در  می دیدند.  حکومت  استبدادی  و  عقب مانده  ماهیت  مبنای 
مذهبی هم به دعاوی دینی حکومت با دید انتقادی نگریسته می شد. در مقابل، 
همان گونه که اشاره شد، در آغاز اکثریت روشنفکران غیرمذهبی ایران زیر تأثیر 
اندیشه های چپ ماهیت حکومت را در ترکیب طبقاتی آن جست وجو می کردند و 
وجه دینی آن را جدی نمی گرفتند. چیزی که روشنفکران چپ از آن محروم بود، 
جامعه شناسی سیاسی ای بود که بتواند کارکرد اجتماعی دین را ببیند و طرحی 
درافکند برای دیدن مشکل انتگراسیون در جامعه ایران، پاسخ انقلاب اسلامی به 

آن و تبدیل شدن خود این پاسخ به مسئله. 
در  نتوانستند  اسلامی  حکومت  دینی  وجه  گرفتن  کم  دست  دلیل  به  چپ ها 
سال های آغازین استقرار آن ارزیابی درستی از مسئله ی زن در ایران داشته باشند. 
آنان درنیافتند که تشدید مسئله ی زن در جمهوری اسلامی در درجه ی نخست 
قالب  زنان  آزادی خواهانه ی  این حکومت است. حرکت های  زاییده ی وجه دینی 
طرح مسئله را عیان ساخت. انتقاد از قوانین تبعیض آمیز و تحمیل نوع پوشش 
این پرسش را برمی انگیزاند که آیا زنان اصولاً می توانند در جامعه ای با حکومت 

دینی به برابری و آزادی دست یابند.

مسئله  انتگراسیون

نقش  بحث سکولاریسم  با  آزادی  و  عدالت  بحث  زدن  گره  امر  در  زنان  موضوع 
پیشتازی دارد. در طرح دیگر مسائل عمده ی ایران نیز این گرایش برجسته است 
که تک تک مسائل به موضوع حاکمیت دینی گره خورند. موضوع جوانان، موضوع 
سامان اجتماعی و اقتصادی کشور، موضوع روابط ایران با جهان، و موضوع های 
حوزه ی فرهنگ همه تقریری می یابند که آنها را زیر پوشش بحث سکولاریسم 
می برد. این امر تنها ثمره ی تلاش سکولارها نیست؛ خود حکومت نیز در طرح هر 
مسئله ی عمده ای پای ولایت فقیه را پیش می کشد و اینکه بدون ولایت پذیری 
بحران  از  برخاسته  تلاشِ  همین  کرد.  حل  را  مسئله  نمی توان  ولایت مداری  و 

ایدئولوژیک به بحث سکولاریسم دامن می زند.
بحث سکولاریسم در دور جدید آن در ایران جفت دیالکتیکی بحث اصلاح است. 
نفس اصلاح طلبی ای که در دهه ی 1۳70 آغاز شد، اذعان به وجود کم و کاستی در 
برنامه و کارکرد حکومت دینی بود. برای مدتی گفتمان اصلاح، گفتمان محوری 
جامعه ی ایران شد. دیگر بر مؤمنان نیز معلوم بود که صِرف داشتن عنوان اسلامی، 
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حکومتی را پسندیده و کارآمد نمی کند. همه ی غیرخودی ها طرد و سرکوب شده 
بودند و دیگر نمی شد مشکلات را به گردن آنان انداخت. نسل نوپا در میان مؤمنان 
دیگر نمی خواست انقلاب کند، بلکه می خواست از نتایج انقلاب بهره مند شود و 
از این رو می پرسید که چه انتخاب هایی صورت گرفته و چه باید کرد. گفتمان 
گوناگونی  است.  درآمیخته  گزینه ها  سر  بر  بحث  با  خود  سرشت  بر  بنا  اصلاح 
آن ها  از  دسته  هر  که  می گشاید  مفهوم ها  از  رنگارنگی  طیف  بر  را  راه  گزینه ها 
منطق گسترش خود را دارد. در جایی و در حالی ممکن است پرسش ها بنیادها را 
هدف گیرند، پرسش هایی که محتملًا در آغاز به صورتی “بی آزار” طرح می شوند، 
مثلًا به این صورت که حکومت دینی چیست، شرط های امکان آن کدام است و 
حکومت کنونی تا چه حدی و به چه معنایی دینی است. گزینه ی اساسی گفتمان 
اصلاح حکومت دینی بود. گروندگان به آن، حکومت دینی را ممکن می دانستند 
و حکومت مستقر را دارای آن قابلیت می دانستند که به آرمان آنان نزدیک شود. 
هم تردیدهای خود اصلاح طلبان و هم فشار و اتهام های جناح رقیب که “ذوب 
در ولایت” بود، باعث می شد که اصلاح طلبان مدام با سکولارها مرزبندی کنند، 
در همان حالی که خود را با پرسش هایی درگیر می کردند که حکومت دینی را از 
موضع تهاجمی در موضع تدافعی قرار می داد. موضوع آزادی و دموکراسی محور 

این پرسش ها بود. همه ی این ها باعث رونق بحث سکولاریسم شد.
میان سکولارها و ذوب شدگان در ولایت بحثی وجود نداشت، اما میان سکولارها 
و اصلاح طلبان به تدریج تماس ها و بحث هایی آغاز شد، به ویژه در دوره ی دوم 
بود.  شده  اصلاح طلبان جدی تر  میان  در  تردیدها  که  خاتمی  جمهوری  ریاست 
گروهی از روشنفکران سکولار شروع به قلم زدن در نشریات روشنفکران دینی 
کردند. این امر بدون سمت گیری دموکراتیک روشنفکران دینی میسر نمی شد. 
صف  در  آنان  سرانجام  کرد.  تشدید  را  ولایت مداران  با  تضاد  سمت گیری  این 

مخالفان قرار گرفتند.
با وجود تغییر جدی در آرایش قوای سیاسی ایران پس از انتخابات ۲۲ خرداد 
سکولار  گفتمان  همزمان  و  رود  حاشیه  به  “اصلاح طلبی”  شد  باعث  که   1۳۸۸
دانست.  اصلاح  گفتمان  را  سکولار  گفتمان  اصلی  رقیب  باید  باز  شود،  تقویت 
توانایی  فقیه،  ولایت  حکومت  اصلی  گفتمان  عنوان  به  ولایت مدار  گفتمان 
مبتذل  و  تکراری  کلیشه پردازی های  به  محدود  آن  استتیک  ندارد،  ایده پردازی 
شده است و تنها برای طیف کوچکی از اهالی جذاب است که به هردلیل با رژیم 
همبسته یا به شکلی بدان وابسته اند. تأثیر این گفتمان بر نخبگان جامعه به شدت 
کاهش یافته است. گفتمان اصلاح در اوج رونق خود در دوران خاتمی نشان داد 
مدنی،  )آزادی، جامعه  را  مفهوم هایی  کند، می تواند  ایجاد  که می تواند جذابیت 
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حقوق بشر، مردم سالاری ...( از اینجا و از آنجا وام گیرد و با بهره گیری از هراسی 
فعلی وجود دارد،  نظام  به دنبال سقوط  اوضاع  بدتر شدن  و  از هرج و مرج  که 
گسترش یابد و ذهن ها را متوجه خود کند. این گفتمان پایه ی اجتماعی دارد. 
وجود بیزاری گسترده از جمهوری اسلامی نافی این واقعیت نیست که گروه های از 
مردم نمک گیر نظام هستند و خود را به نوعی به آن متعهد می دانند. آنها قشرهای 
وسیعی ای هستند که به یاری نظام اسلامی از حاشیه ی جامعه به متن آن وارد 
قدرت  و  ثروت  از  گرفتند،  قرار  کانونی  در موضع های  آنها  از  شدند، بخش هایی 
سرمایه های  دیگر  و  دانشگاهی  درجه های  به  دستیابی  امکان  و  شدند  بهره مند 
نمادین را پیدا کردند. همه ی آنان ولایت مدار نیستند، اما تغییر بنیادی نظام را 

هم نمی خواهند. به این اعتبار آنان پایه ی اجتماعی گفتمان اصلاح هستند.
که  اصلی  دلیل  این  به  است،  ولایت مدار  گفتمان  از  تواناتر  اصلاح  گفتمان 
انتگراتیوتر )مجتمع کننده تر( است. ولایت، توانایی خود را برای انتگراسیون یعنی 
را  و شعارهای خود  برنامه ها  توده ی وسیعی گرد  بسیج کردن  و  مجتمع کردن 
میان  در  از جمله  تفرقه افکن اند،  و  ولایت مداران پس زننده  است.  داده  از دست 
خود. در چشم انداز هیچ شانسی برای این جریان وجود ندارد که بتواند کارکردی 
راه  این  از  تا  ندارد  را هم  توان جنگ افروزی  باشد. جسارت و  گردآورنده داشته 
برانگیزاننده ی انتگراسیونی جنگی به صورت بسیج اهالی باشد. مهمترین امکانی 
که در دست آن است پول نفت است و اینکه می تواند با آن به مردم رشوه دهد. 
اصلاح طلبان با وجود آنکه پس از “جنبش سبز” در سایه قرار گرفتند، همچنان 
که  است  انتگراتیو  اعتبار  این  به  آنان  گفتمان  کنند.  عمل  انتگراتیو  می توانند 
طیف  اجتماعی برآمده با جمهوری اسلامی را مطمئن نگه می دارد و همهنگام به 

بخش های دیگر جامعه وعده ی پایان دادن به تبعیض را می دهد.
ممکن است در وضعیتی جمهوری اسلامی هیچ چاره ای برای بقا نیابد، جز اینکه 
میدان را به اصلاح طلبان واگذارد؛ همچنان که ممکن است اصلاح طلبان به طور 
کامل از رژیم عبور کنند. در هر دو حالت اصلاح طلبان آنی می شوند که هستند: 
نیرویی که پایگاهش بخش شهری  و متجدد محافظه کاری ایرانی است. این سنخ 
از محافظه کاری ایرانی امکانات محدودی دارد برای اینکه به  محور انتگراسیون 
قرار  متوسط  طبقه ی  پیشتیبانی  مورد  حدی  تا  می تواند  شود:  ایران  جامعه ی 
ناراضی  نخبگان  از  بخشی  به  درآید،  جذب کننده  تعامل  در  از  ولایات  با  گیرد، 
ایدئولوژیک  بیشتر  آن  امکانات  کند.  منزوی  را  دیگر  بخشی  و  دهد  امتیازهایی 
داشت،  خواهد  نفوذ  دولت  در  مذهب  محافظه کار،  نظام  در  اجتماعی.  تا  است، 
چنانکه حتّا در دوران شاه نیز داشت، با این تفاوت که مذهبی ها اینک خودآگاه تر 
و زیاده خواه تر شده اند. نظام محافظه کار دست کم در زمینه ی آموزش و پرورش و 
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هر چه به نوعی مربوط به زنان  شود، دست مذهب را گشاده نگه می دارد. چنین 
نظام  فقیه در  از ولی  باشد، کم اختیار تر  دارای رأسی دینی  نظامی ممکن است 
فعلی، و یا حتّا ممکن است به لحاظ حضور شخصانی علما در بالای هرم قدرت به 
گونه ای باشد که نه بتوان آن را حکومتی دینی خواند نه حکومتی سکولار. پایه ی 
محافظه کاری در نهایت حفظ چیزهایی از وضع موجود است. نظام توزیع ثروت 
اهالی  مختلف  گروه های  میان  اجتماعی  شانس های  توزیع  نظام  طبقات،  میان 
نظام قدرت  ارتباط دو جنس،  نظام موجود  قومی،  و  لحاظ جنسی، عقیدتی  به 
سنتی  نمادین  سرمایه های  دارندگان  دولتمردان،  )پدران،  اجتماعی  مرجع های 

مثل مراجع تقلید ...( ارکان وضع موجود هستند.
سکولارها به درجاتی منتقد وضع موجود اند. در وضعیتی همچون دوره ی پس از 
برآمد “جنبش سبز” – که با درخششِ برآشفتگیِ عمومی علیه ولایت فقیه و به 
محاق رفتن اصلاح طلبی همراه بود – آنان با اقبال عمومی مواجه شدند. در چنین 
حالی، جذاب رویکرد انتقادی سیاسی آنان است. اما اگر از نکته ی ضرورت جدایی 
دین و دولت فراتر رویم، ضعف آنان خود را می نمایاند. نظام آینده بایستی دارای 
برنامه ای گردآورنده )انتگراتیو( باشد و تنها نمی تواند بر روی نکته ای بنا شود که 
تببین آن منفی است )جدایی( و این تبیین پی آمدهای اجتماعی خود را دارد 
)از بی اعتمادی نسبی مذهبی ها به حکومت گرفته تا قهر آنان از آن(. در برخی 
از کشورها تشکیل نظام سکولار یعنی برقراری دولتی که از دستگاه دینی جدا 
بوده و انحصار فرمان روایی را در دست باشد، با فرآیند تشکیل دولت-ملت یکی 
است. در جاهایی اقتدار جنبشی )انقلاب، جنگ رهایی بخش(، اقتدار ایدئولوژی 
ملی و یا نیرویی چون ارتش محور انتگراسیون )اتحاد ملی( را تشکیل داده است. 
انتگراسیون سکولار در ایران طبق چنین الگوهایی پیش نخواهد رفت و برنامه ی 
آن تنها می تواند یک برنامه ی دموکراتیک جامع باشد. نکته ی جدایی قطعی دین 
و دولت تنها برزمینه ی چنین برنامه ای بیشترین شانس تحقق را دارد. بخشی از 
سکولارها دارای یک گرایش لیبرالیستی راست هستند. نئولیبرالیسم پیوند دهنده 

آنان با محافظه کاری اصلاح طلبانه است.
در  تغییر  برای  سیاسی  طرحی  به  منحصر  نمی تواند  سکولار  انتگراتیو  برنامه ی 
نهادهای دولتی باشد. این برنامه  برای پیشی گرفتن از برنامه )ها( ی محافظه کاران، 
عمیق  دگرگونی های  برای  طرحی  یعنی  رود،  فراتر  موجود  وضع  از  بایستی 
از  مردم  پشتیبانی  جذب  برای  و  گذارد  پیش  اجتماعی  و  اقتصادی  دمکراتیک 
آن بکوشد. اما هر برنامه ای که بخواهد از وضع موجود فراتر رود و برای این کار 
از نیروهای موجود بهره گیرد، در یک تنگنای ناسازنما )پارادوکسیکال( می افتد، 
چون باید وضع را عوض کند و برای این کار نیروهایی را با خود همراه کند که 
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بعضاً وابسته به وجهی از وضع موجود هستند و احیاناً می خواهند آن وجه حفظ 
شود. موقعیت تناقض آمیز دولت سکولار در این است که بایستی قدرت مذهب را 
به عنوان عامل عقب ماندگی و تبعیض در مورد زنان و دگراندیشان، ضعیف کند، 

در عین حال کاری نکند که توده ی مؤمنان با دولت از در قهر درآیند.
حکومت فعلی ایران، یک حکومت شیعی است. مسئله سکولاریسم در حال حاضر 
نه جدال با اقتدارطلبی دین به طور کلی بلکه ادعای ولایت شیعی است. این ادعا 
ترجمان ناسیونالیستی نیز می یابد و در عصر جدید همواره در حال بده وبستانی 
مفهومی و ارزشی با گفتمان ملی ایرانی بوده است. کوتاه کردن دست شیعی گری 
از قدرت خلائی از نظر هویت دولتی ایجاد می کند که دیگر آن دوران گذشته که 
با ایران پرستی باستان گرا پر شود. دولت سکولار بایستی مظهر یک انتگراسیون 
جدید باشد. اینکه هویت تازه با عدالت و صلح و دموکراسی تعریف شود و پروریدن 
دام  در  یا  گردد،  محول  جاری  همواره  گفت وگویی  و  مشارکت  و  اجماع  به  آن 
ایدئولوژی ها بیفتد که مصالح آماده ای در شیعی گری و ملی گرایی دارند، موضوعی 

است که از هم اکنون مطرح است.
میان  معلق  که  است  جامعه ای  درباره ی  اندیشه  مسائل  این  درباره ی  اندیشه 
ساختارهایی  درباره ی  اندیشه  همچنین  است؛  فرهنگ سکولار  و  دینی  فرهنگ 
که  آنها،  دگرگونی  بدون  و  می کنند  تعیین  را  ایرانی  جامعه ی  هویت  که  است 
لازمه ی آن نقد آن هویت است، وضع موجود پشت سر گذاشته نمی شود. توجه 
گفته شد:  نوشته  این  آغاز  در  که  بازمی گرداند  نکته ای  به  را  ما  موضوع  این  به 
حتّا  سکولاریسم.  مسئله ی  درباره ی  نظر  یعنی  امروز  ایران  در  سیاسی  تئوری 
می توان فراتر رفت و گفت که موضوع سکولاریسم در ایران موضوع تئوری جامعی 
درباره ی جامعه و سیاست و فرهنگ ایرانی است. شکل گیری این تئوری جامع 
همراه  اجتماعی  علوم  کلاسیک  تئوری های  بازتفسیر  و  بازخوانی  با  ضرورت  به 
نظر  تجدید  سکولاریزاسیون”  “تز  درباره  است  لازم  روشن  صورتی  به  می شود. 
است،  دین  قطعی  اما  تدریجی  زوال  کننده  پیش بینی  که  تز  این  گیرد.  صورت 
دچار یک مطلق بینی معرفت شنانه است، از دوگانگی دانش−دین )دانش−خرافه، 
دانش−جادو ...( عزیمت می کند، نقش اجتماعی دین را نمی بیند و نیز توجه ندارد 
به امکان هایی برای جهش ژنتیکی )mutaion( آن، درآمیختگی اش با تکنیک و 

بروز شکل های جدیدی از الاهیات سیاسی.

ایدئولوژی و نقد ایدئولوژی

دو رویکرد رایج به موضوع سکولاریسم اینهایند: رویکردی با برداشت معرفت شناسانه 
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از سکولاریزاسیون، که در نهایت دانایی علمی را در برابر نادانی دینی قرار می دهد، 
و رویکردی با برداشت سیاسی محض از آن، که موضوع دین و دولت را در کانون 
توجه قرار می دهد و برای نظریه پردازی به تئوری هایی متوسل می شود که در اروپا 
و متأثر از روند تشکیل دولت −ملت ها در آن دیار شکل گرفته اند و به این خاطر 
به گریبان می شود. نگرش  با مشکلات مفهومی دست  اقتباس، مدام  در جریان 
به  باشد که نسبت  به موضوع سکولاریسم می تواند مدعی  بالا  توصیف شده در 
این دو رویکرد این امتیاز را دارد که مسائل بیشتری را می بیند، بهتر ارتباط های 
میان مسائل را توضیح می دهد و نیز می تواند چشم اندازی از مشکلات و مسائل 
آینده و راه حل های درخور و نادرخور آنها عرضه کند. آن را می توان به عنوان یک 
جامعه شناسی سیاسی معرفی کرد که اولین مسئله آن خود جامعه است، اینکه 

گروهی یا گروه هایی از مردمان چه مشکلاتی برای تجمیع دارند.
محصول  مقوله  این  است.  جامعه شناسی  این  اصلی  مسئله  و  مقوله  انتگراسیون 
زمان  از  که  مدرنیزاسیونی  می کند.  مشخص  را  تجدید  مسئله  کانون  و  تجدد 
ناصرالدین شاه آغاز شد، در دوران پهلوی اول تثبیت شد و با اصلاحات موسوم به 
“انقلاب سفید” در زمان پهلوی دوم گسترش یافت، جامعه سنتی ایران را دگرگون 
کرد؛ آن را تکه تکه کرد، اما در موقعیت تازه نتوانست به برنامه ای برای مجتمع 
کردن آن دست یابد. شاه مستبد، انتگراسیون را در تشدید استبداد و بنای یک 
بود که دولت خزانه ای  نظام تک حزبی دید. تشکیل حزب رستاخیز در دوره ای 
سرشار از پول نفت داشت. پول در خدمت پریشانی و نابسامانی بیشتر قرار گرفت. 
از بالا نمی توانست نیروهای اجتماعی ای را که آزاد  سرمایه داری مهندسی شده 
می کرد، در پیکره اجتماعی مدرن جذب و ادغام کند. وقتی نیاز به بسامانی پاسخ 
نگیرد، نابسامانی صحنه گردان می شود. چنین بود که انقلاب درگرفت، انقلابی که 
تنها سیاسی نبود، بلکه اجتماعی نیز بود، زیرا برنامه های مؤثری پیش گذاشت 
برای سهم دهی به بخش هایی از محرومان جامعه و نیز قشرهای ممتازی که با 
مدرنیزاسیون شاهی پایگاه لرزانی یافته بودند و داشتند از گردونه خارج می شدند. 
اما مجموعه این برنامه ها نه تنها به نیاز به مسئله انتگراسیون پاسخ مکفی نداد، 
بلکه آن را در جهاتی تشدید نیز کرد. انقلاب اسلامی واکنش به رشد سرمایه داری 
بود و محصول آن رشد بیشتر سرمایه داری گشت. سرمایه داری روستاهای ایران 
داد.  رسوخ  جامعه  وجود  عمق  تا  را  کالایی  مناسبات  شهرها  در  و  زد  را شخم 
خط  ادامه  در  شد،  گرفته  پی  تضادها  تشدید  از  جلوگیری  برای  که  تمهیداتی 
تا شیر بدهد و شاخ  فربه  تر کرد  فربه تر کرد:  را  پهلوی، گاو دولت  آزموده شده 
بزند. اما مشکل تنها به این برنمی گردد که با انقلاب سنگ آسیاب سرمایه داری 
قطورتر شد و جمعیت بیشتری را به زیر خود کشاند. حکومت اسلامی یک نظام 
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با منطق  و غیر خودی کردن  نور شد. خودی  نور علی  برقرار کرد که  تبعیضی 
مساوات سرمایه داری که هویت زدایانه همه چیز را به زبان ارزش مبادله ترجمه 
می کند نمی خواند. برای آنکه بخواند، دولت باید مدام باید در حال تفکیک کردن 

برای تثبیت نظام تبعیض باشد. این امر نظام را دچار بحران های دایمی می کند.
و  تبعیض  نظام  نقد  است.  اسلامی  آپارتاید  دارد،  پررنگی  بیرونی  جلوه ی  آنچه 
گذاشتن ایده یک نظم سکولار در برابر آن خود ایدئولوژیک می شود اگر به ترکیب 
تبعیض ولایی با مناسبات کالایی بی توجه باشد و سکولاریزاسیون سیاسی محض 
را پاسخ بسامان کننده به بدسامانی موجود بداند. سکولاریسم ایدئولوژیک می تواند 
بر بستر نئولیبرالیسم در برابر محافظه کاری اصلاح طلبانه وارود یا مؤتلف آن شود.

نقد نظام ولایی در درجه نخست از مقوله نقد اقتصاد سیاسی است. این نظام یک 
ولایی، خاصه خرجی،  بنده پروری  از سه عنصر  برآمده  که  است  امتیازوری  نظام 
است،  نوعی سرمایه داری  نظام  این  است. دینداری در  اقتصادی  نئولیبرالیسم  و 
بهره مندی از یک سرمایه نمادین است که می تواند با ورود دارنده آن به حوزه هایی 

خاص به سرمایه های دیگر تبدیل شود.
نقد نظام از زاویه سکولار می تواند ایدئولوژیک باشد، اگر ماهیت آن را صرفا در 
نقد  و  ننماید  باز  را  آن  تبعیض آور  ببیند، خصلت  عمامه  به  سلطان  تاج  تبدیل 
انتقادی است و به  تبعیض را تا به آخر پیش نبرد. سکولاریسم در مقابل آنگاه 
صورت نقد ایدئولوژی عمل کند که وظیفه اصلی خود را بازنمایی تبعیض در همه 

شکل ها و امکان های دگردیسی و تداوم آن قرار دهد. 

///////////////////////////////////////////////////////////////
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نمودهایی از سکولارشدن بدنه های اصلیِ جامعه ی 
شهری ایران: تغییر و بازتغییر ارزش ها وهنجارهای فرهنگی 

مسلط در ایران /

کاظم ایزدی*

چکیده
یکدیگرقرار دادی و خاص  با  افراد  روابط  ایران،  ازجمله  ای،   درهرجامعه 
و  برمی خیزد  و جمعی  فردی  نیازهای  بستر  از  معمولاً  روابط  این  ا ست. 
نظام ارزشی آن جامعه )شامل ارزش های فرهنگی- دینی، سنتی واخلاقی 
-اجتماعی، خانوادگی، جنسیتی و...( را شکل می دهد. ارزش ها بارعاطفی- 
درهر  می کنند.  پیدا  ظاهری  نمود  درهنجارها   ومعمولاً  دارند  معنوی 
جامعه ای نظام ارزشی کنش های فرد اجتماعی را تعریف می کند و میان 
اعضای جامعه پیوند می زند و رفتار وکردارشان را نظام می بخشند. ارزش ها، 
به ویژه ارزش های مسلط  به عنوان عامل پایه ای کنترل اجتماعی به همراه 
برقرار می سازند  را  انتظام جامعه  مملکتی  قوانین مصوبه  و  اساسی  قانون 
دیگرعوامل  و  ارزش ها  میان  می شوند.  مانع  را  اجتماعی  ناهنجاری های  و 
کنترل اجتماعی رابطه ساختاری و سلسله مراتبی وجود دارد. این رابطه 
با دگرگونی جامعه تغییر می کند، برخی از ارزش ها اهمیت سلسله مراتبی 
خود را ا ز دست می دهند یا به کل حذف می شوند و ارزش ها و هنجارهای 
دیگری جایگزین آن می شوند. پدیده ای که درایران در نظام استبدای پهلوی 
از کودتای ۲۸مرداد سال 1۳۳۲ و در حکومت ولایت  به ویژه پس  دوم، 
اجتماعی،  هنجارهای  و  ارزش ها  از  بسیاری  داد.  روی  شیعه  فقیه  مطلقه 
فرهنگی، معرفتی و اخلاقی تغییر کردند و یا باز تعریف شدند. قصد این 
از  نوشتار بررسی این تغییرات و پیآمدهای آن در کشورمان دراین بیش 

سی وپنج سال حکومت ولایت مطلقه فقیه است.
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1- مقدمه
جامعه  آن  جمعی  و  فردی  نیازهای  و  پسند  بستر  از  جامعه ای  هر  ارزش های 
نوعی  به  و  می گذارند  تأثیر  اجتماعی  فرد  ایستار  درشکل گیری  برمی خیزند، 
چارچوب کاری او در جامعه را شکل می دهند. ارزش های مسلط میان افراد جامعه  
انتظام  قوانین  به همراه  و  نظام می بخشند  را  پیوند می زنند ورفتار و کردارشان 

جامعه را برقرار می سازند. 
درعلم اقتصاد، ارزش در کنش و واکنش عرضه و تقاضا دربازار تعریف می شود. جُف 
مولگان اقتصاددان برجستۀ انگلیسی در تابستان ۲010 درنشریه ی نوآوری های 
اجتماعی دانشگاه استنفورد می گوید: مفهومی را  ارزش می نامند که کسی به آن 

نیاز داشته باشد وحاضر باشد برایش هزینه کند)1(.
 جامعه شناسان ارزش های فرهنگی- اجتماعی را یکی ازعوا مل پایه ای کنش ها 
و کنترل  و انتظام اجتماعی می دانند.  برای نمونه،  گی. روشه، جامعه شناس 
دانشگاه  مونترال  کانادا در بحث کنش های اجتماعی )197۳( ارزش ها را پایه ی 
نمادین کنش های اجتماعی تعریف می کند. او برای ارزش ها پنج مشخصه قائل 
است: 1- ارزش ها در نظام آرمانی قرار دارند و نه در حوادث و مسائل عینی؛۲- 
نه مطلق؛  اند،  نسبی  ارزش ها  فردی و جمعی اند؛ ۳-  ارزش ها هادی کنش های 
4 –ارزش ها بار عاطفی دارند؛ ۵ – و بالاخره ارزش ها دارای سلسله مراتب هستند 
ارزش های  و  پائین تر  مرتبه ی  به  بالا  رده  ارزش های  مراتب،  تغییر سلسله  در  و 
دیگری جایگزین آن می شوند. به نظر او در هر جامعه ای ارزش ها پیوند مستقیمی 
با آرزوها و آمال آن جامعه دارند  و هنگامی که  آن جامعه  دگرگون می شود، 

ارزش های مسلط آن هم تغییر می کنند)۲(.
 تالکوت پارسونز، جامعه شناس معروف نیزدر کتاب ساختار اجتماعی و شخصیتی 
)1964( ماهیت روابط افراد یک جامعه با یکد یگر را قراردادی و خاص می داند. 
پارسونز نظام  ارزشی را به شرح  زیر رده بندی می کند: ارزش ها درحوزه ی فرهنگی- 
بروز  اجتماعی  هنجارهای  درقالب  آثارعینی شان  معمولاً  و  دارند  قرار  معرفتی 
می کند؛۲(  در درون و میان ارزش ها و دیگرعوامل برقرارکننده ی  نظم اجتماعی 
رابطه ی  سلسله مراتبی و ساختاری وجود دارد؛ ۳( ارزش ها ا زنظراهمیت، سطوح 
و درجات مختلفی دارند؛ 4( تعلق ارزشی افراد جامعه مطلق نیست و اهمیت آن 

درنزد افراد و یا گروه های اجتماعی یک رابطه ی سلسله مراتبی است)۳(.
دینی،  و  فرهنگی  ارزش های  مجموعه ی  از  جامعه ای  هر  ارزشی  نظام  درواقع،   
درهر  می گیرد.  جهانی شکل  خانوادگی،  جنسیتی،  مادی(،  )معنوی،  اجتماعی 
جامعه ای برخی از ارزش ها  نقش مسلطی دارند و به همراه هنجارهای پسندیده 
برقرار  را  انتظام آن جامعه  و  را کنترل  وقوانین عوامل فردی وجمعی  و کارساز 
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می سازند.
همان طور که گفته شد، ارزش های یک جامعه، مطلق و دائمی نیسنتد وانعطاف 
و تغییر پذیرند. درصورتی که نیازهای اساسی ) فردی وجمعی، مادی ومعنوی( 
اکثریت افراد جامعه را برآورده  نمایند، مردم به آن ارزش ها ارج می نهند و آن 
رفتار خود  بر  و  قرارمی دهند  و ملاک عمل خود  می دانند  مثبت  و  ارزشمند  را 
حاکم می کنند. ارزش هائی که نتوانند نیازها وانتظارات مهم اکثریت اعضای بالغ 
جامعه را برآورده نمی کنند، به تدریج اهمیت خودرا از دست می دهند و ارزش ها 

وهنجارهای دیگری جایگزین آن ها می شوند.
اعضای  اکثریت  برای  و  مثبت  در جهت  جامعه  مسلط  درارزش های  تغییر  اگر   
جامعه مفید وکار سازبوده و در برقراری انتظام جامعه نقش آفرین باشد به آن 
پایبند می شوند، احترام می گذارند و ملاک فعل خود قرار می دهند. ولی اگراین 
تغییراز دید اکثریت مردم آن جامعه نا هنجار و مضر باشد، با توجه به  درجه ی 
اهمیت آن اعتنای کمتری به آن نشان می دهند یا به فراموشی می سپارند و یا با 
آن  به مبارزه بر می خیزند و در صورت لزوم با وضع قانون آن را منع می کنند یا 

تغییرمی دهند.
نمونه ی بارز این دگرگونی ارزش ها درانقلاب سال 1۳۵7و استقرارحکومت اسلامی 
وهنجارهای  ازارزش ها  بسیاری  شیعه  فقیه  ولایت  حکومت  داد.  روی  ایران  در 

مسلط جامعه را طاغوتی اعلام و محکوم کرد. 
 نظر به اینکه ارزش ها ی مهم فرهنگی، معرفتی، اخلاقی و اجتماعی در جامعه مان 
بر تنیدگی تاریخی میان ارزش های  این دنیائی و آن دنیائی )درمواردی متضاد 
با هم( بسترکرده بودند؛ نظام تعلیم و تربیت حکومت استبدادی محمد رضا شاه 
با  پیوند  در  به ویژه  ارزش ها،  این  تفهیم کردن  و  دادن  پرورش  برای  نیز  پهلوی 
شهروندی، روحیه ی کارجمعی وتعاون و همکاری، مهرورزی، مسئولیت پذیری، 
استقلالی، جنسیتی  وو... نه تنها برنامه هدف مندی نداشته بلکه بسیاری ازاین 
ارزش های، به ویژه  درپیوند با مدنیّیت و حق و حقوق شهروندی، فرهنگ نقد آزاد 
اندیشه و سازندگی فرهنگی و رشد ونمو ساختار نظم افقی ودمکراتیک جامعه را 
بر نمی تابیده، تضعیف و یا سرکوب هم می کرده است، به ویژه پس ا ز کودتای 
را  دینی  ارزش های  مقابل  در  و  بعد؛  به   1۳40 دهۀ   دوم  نیمه  و   1۳۳۲ سال 
بی خطر دانسته و رشد نمو آن ها را تشویق هم می کرده است) ر.ک: ص 7 ومنبع:4 
( و.. این تغییرارزش ها و تبلورشان درجامعه که یک شبه رخ نداده و دربستر زمان 
و  به سادگی   انقلابی  بود، درجّو  قرارگرفته  اکثریت مردم  وپذیرش  مورد پسند 
بدون اعتراض ومقاومت معنا داری مورد پذیرش اکثریت جامعه قرارگرفتند و نظام 
ارزشیِ با بار فقه شیعه برجسته تر و با برداشت و یا ماهیت اسلام  حکومتی  ولایت 
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مطلقه  فقیه درسطح  فردی و جمعی بر کلیه ی شئون زندگی عمومی وخصوصی 
مردم حاکم شد و ملاک عمل قرار گرفته است.

ادامه  را  وبحث  وامی گذاریم  دیگری  نوشته ی  به  را  مسائل  این  کالبد شناسی   
می دهیم.

فرض ما براین است که در این سی واندی سال بخشی ازاین ارزش ها وهنجارهای 
و  به خودی  جامعه  تقسیم  تمام سختگیری ها،  رغم  به  جامعه،  مسلط  فرهنگی 
ناخودی، جنس اول و جنس دوم، زندان کردن ها وشکنجه ها واعدام ها، کوچاندن ها 
و آواره کردن ها و... دربخش عمده ای از جامعه، به ویژه شهرنشینِ تحصیل کرده باز 

تغییر کرده یا در این مسیرقرارگرفته و با شتاب پیش می رود. 
بازشکافی  و  کندوکاو  و  رسمی  آمارهای  واکاوی  با  داریم  قصد  نوشتار  این  در 
این   ، دردسترس  ایرانِ  درباره ی  یا  درایران  شده  انجام  پژوهش های  یافته های 
جامعه  ارزشی  نظام   از  دربخش هائی  تحول  و  تغییر  بزنیم.   به محک  را  فرض 
را مورد مطا لعه و تعمق قراربدهیم.  ببینیم درارزش هائی که  شا لوم شوارتز، 
روان شناس اجتماعی دانشگاه های امریکای شمالی به عنوان ارزش های اجتماعی 
تعریف می کند )۲004(،  نظیر ارزش های خانوادگی و سنتی، دوستی و همگرائی، 
شهامتی، استقلالی، توفیقی و لذت جوئی ، قدرت طلبی و.. )۵( و یا در ارزش های 
فروتنی، مهرورزی به فرزند، جمع گرائی، کنترل امیالی )خود کنترلی(، جنسیتی 
و....که ب. کیم استاد روان شناسی دانشگاه های کالیفرنیا وهاوائی امریکای شمالی 
وهمکاران درمطالعات تطبیقی)1999-۲004( ارزش ها ی فرهنگی مردم آسیا تبار 

و امریکا تبار )6( می نامد چه تغییرو تحولی رخ داده است.
ایران  ی  جامعه  فرهنگی  اجتماعی-  ساختار  نخست  هدف،  این  به  نیل  برای 

وتحولات آ ن را اندکی بازشکافی می کنیم و تصویری از آن به دست می دهیم.
 

2- نگاهی گذرا بر ساختار اجتماعی – فرهنگی جامعه ایران

برپایه ی آمارهای رسمی کشور)7( جامعه ایران هنوزجـوان است )میانگین سنی 
حدود ۲۸سال(. بیش از 7۲ درصد شهرنشین هستند. بیش از۸0 درصد جمعیت 
6سال و بیشتر کشورمان باسوادند )این رقم درسر شماری سال 1۳۵۵– دوسال 
پیش ازانقلاب - کمتراز۵0درصد بود( وبیش از1۸ درصد آنان )1۸/۲درصد مرد 
و4/ 1۸ درصد زن( مدرک تحصیلات دانشگاهی دارند؛ ا ز این دسته بیش از7 
نفرتحصیلاتی  میلیون  زیک  ا  وبیش  لیسانس  درسطح  تحصیلاتی  نفر  میلیون 
درسطح کارشناسی ارشد )فوق لیسانس( و دکترا دارند. آمار رسمی وزارت علوم 
میلیون   ۵ به  9۲-1۳9۳نزدیک  تحصیلی  درسال  که  می دهد  نشان  همچنین 
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نفردانشجودر ۲۳90 دانشگاه  و مرکز آموزش عا لی کشورمان به تحصیل اشتغال 
دارند )ایضا 7وخبرگزاری دانشجویان-پرتال(. 

نرخ  که  می دهند  نشان  ایران  مرکزآمار  رسمی  آمارهای  همین  دیگر،  ازسوی   
بیکاری آشکار- نه پنهان- جمعیت درسن کار بالاست - به ویژه زنان با حدود 
۲0 درصد و مردان با بیش از10 درصد- ونرخ مشارکت اقتصادی بسیار پائین و 
نزدیک به ۳۸درصد )برای زنان 1۲درصد ومردان 6۳درصد( اعلام شد. به بیان 
دیگر، ۸ ۸ درصد زنان و بیش ازیک سوم مردان درسن اشتغال، که اغلب جوانِ 
شهرنشینِ غیر خودیِ دارای تحصیلات عالی هستند ومی توانند و باید درسازندگی 
این کشورثروتمند وعقب مانده ومحروم، رشد و توسعه وُ مدرن شدن آن مشارکت 
فعال وسازنده داشته باشد ازاین حق مسلم محروم شده اند )ایضا7ً(. با فرص دقیق 
بودن این آمارها، پی آمدهای این تبعیض، علی الخصوص جنسیتی و نرخ بالای 
بیکاری و فقر و نبود تأمین و امنیت )اقتصادی، اجتماعی- روانی(، به ویژه جوانان 
تحصیل کرده فاجعه انگیزاست، عوارض انکار ناپذیری درجامعه، علی الخصوص در 
مناطق محروم دارد. می تواند انواع نا هنجاری ها وآسیب های اجتماعی را به وجود 

آورد و یا به  شدت شتاب بخشد.
 آنچه به این نوشتارمربوط می شود، مطالعه  تأثیرات این دسته ازپی آمدهای 
عملکرد نظام وتحولات جهانی درنظام ارزش های مسلط جامعه است. عملکردی 
اصلی  پایه های  از  یکی  دهد،  گسترش  را  اجتماعی  ناهنجاری های  می تواند  که 
کنش های جمعی مردم را متزلزل نماید و به جامعه خسارت های جبران ناپذیر 
اقتصادی، اجتماعی، اخلاقی- فرهنگی و روانی بزند.  نمونه آن را می توان دراعتیاد 
گسترده ی جوانان به مواد مُخدر و تشدید روز افزون آن مشاهده نمود. برپایه آمار 
رسمی کمیته ی مستقل مبارزه با مواد مخُدر، حدود چهار میلیون نفر، اکثراً جوان، 
مصرف کننده ی رسمی مواد مُخدر مانند شیشه )۲6درصد(، تریاک )۵۲ در صد(، 
کراک ) 16در صد( وغیره هستند ) ر.ک: ۸(؛ و برطبق گفته ی مدیرکل آسیب های 
اجتماعی وزارت  ورزش و جوانان، در کل کشورهر روز بین 70تا 100 نفر به جمع 
این معتادان اضافه می شود. وزیر کشور و دبیر کل مبارزه با مواد مخدردر ۲0 آذر 
1۳9۲ گفت که حدود 6 میلیون نفر از خانواده های ساکن در ایران به طورمستقیم  
یا غیر مستقیم درگیر مواد مُخدرند که بیش ا ز 9 در صدشان زن هستند )9(.  

 درهمین جا اضافه کنیم که مطالعه وبررسی عوامل دیگر تأثیرگذار در ایجاد و 
یا تشدید این پدیده ی اعتیاد و اثرات مستقیم وغیرمستقیم ناگوار آن بر جامعه، 
نوشتار جداگانه ای را می طلبد. دراین جا قصد نداریم  به این دُمل چرکین جامعه 
بپردازیم وآن را کالبد شناسی کنیم. بنابراین، درحد اشاره به بار منفی انکارناپذیر 
و  می کنیم  بسنده  جامعه  مذهبی  فرهنگی-  مسلط  وهنجارهای  ارزش ها  بر  آن 
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به دگرگونی نقش ها درنهاد مهم خانواده، که این حدود 6 میلیون درگیر مُعضل 
اعتیاد هم جزو آن هستند می پردازیم.

3- دگرگونی نقش ها، ارزش ها وهنجارهای فرهنگی- اجتماعی در نهاد 
خانواده

در ادامه بحثِ تغییرارزش ها وهنجارهای مسلط  جامعه  ایران، دگرگونی در یکی 
ا ز مهم ترین نهادهای آن، که همواره مورد احترام بوده ونقش مهمی درکنترل 

وانتظام جامعه داشته، یعنی نهاد سلسله مراتبی خانواده را اندکی می شکافیم. 
و  مثل  برتولید  علاوه  نهاد،  این  ونقش های  وظائف  ازعُمده ترین  یکی  همواره 
کنترل جمعیت، پرورش و آموزش انسان اجتماعی بهنجارجامعه بوده است؛ چه 
درخانوار یا خانوادۀ گسترده  سنتی و چه درخانواده های هسته ای امروزی ایران.  
ارزش ها  وآموزش  وپرورش  فرزند  اکتسابی  شخصیت  تکوین  از  عمده ای  بخش 
نهاد  این  عهده ی  به  ومعنوی(  )مادی  واجتماعی  فرهنگی  معرفتی،  وهنجارهای 
کشورعمل  وپرورش  آموزش  مسئول  نهادهای  اصلی  همکار  صورت  به  است؛ 
با  پیوند  در  وهنجارهای  ازارزش های  مهمی  بخش  تفهیم   و  آموزش  می کند.  
استقلالی،  مهرورزی،  دوستی، فروتنی، کنترل امیالی )خود کنترلی(، شهامتی، 
و  تعاون، روحیه ی کار جمعی  ارزش های همگرائی جمعی و حس  و  جنسیتی 
مسئولیت پذیری و همچنین ارزش های مذهبی- سنتی و... را به عهده دارد. این 
ا زبد آموزی ها و فراگیری  نهاد همواره تلاش می کند  فرزند )فرزندان( خود را 
ناهنجاری ها و ارزش های منفی و ناپسند جامعه، نظیر بزه کاری، دزدی، اعتیاد، 

فساد اخلاقی  و مالی وغیره دور و مصون نگهدارد. 
اکنون کوشش می کنیم ببینیم دردوران سی و اندی سال حکومت اسلامی، دراین 
نهاد بسیارمهم  چه تحولاتی روی داده و چه اثراتی )مثبت یا منفی( بر ارزش ها 

وهنجارهای مسلط جامعه به جای گذارده است. 
 یکی ا ز این تحولات، در نگرش مثبت  ومُدرن جوانان به همسرگزینی و تشکیل 
واسناد  احوال  ثبت  سازمان  رئیس  گفته ی  بر  بنا  می شود؛   مشاهده  خانوده 
کشور)10( سن نخستین ازدواج افزایش یافته و برای مردان از1۵ به ۲۸ وبرای 
سازمان  همین  آمار  و  اطلاعات  کل  مدیر  است؛  رسیده  سال  به۲۳  از1۳  زنان 
کاهش  به  رو  خانواده  تشکیل  و  ازدواج  روند  که  داشت  اظهار  امسال  درمهرماه 
است. آمار سرویس  فرهنگی خانۀ ملت )ایضا10ً( در1۵ خردادماه سال گذشته 
نشان می دهد که درسال  1۳9۲نرخ ازدواج به  6/۸ درصد کاهش و نرخ طلاق به 
4 /۳ درصد افزایش یافته، که نسبت به سال پیشین بازهم فزونی داشته و شیب 
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آن تندترشده است. برپایه همین آمارهای رسمی نرخ طلاق درسال گذشته بازهم 
شتاب گرفته و به 4/4 صد رسید. درهمین رابطه، مدیرکل آسیب های اجتماعی 
اظهار  دانشجویان  گزاری  خبر  به  امسال  آذرماه  در  اموراجتماعی  و  کار  وزارت 
داشت )11( که نسبت طلاق به ازدواج  از 10 درصد درسال 1۳۸4به 19 درصد 
درسال1۳9۲ فزونی داشته است )درمدت ۸ سال نزدیک به دو برابر افزایش(؛ به 
گفته معاونت وزا رت ورزش وجوانان دولت روحانی )درآذرماه جاری(  ازدواج و 
تشکیل خانواده دیگر اولویت نخست جوانان نیست و اهمیت آن از سال 1۳۸۲ تا 
کنون چهار پله نزول کرده و به  اولویت چهارم رسیده است)1۲( .  همین نگرانی 
بگوید:  خانه   وزارت  همین  اجتماعی  مشارکت های  کل  مدیر  که  شده  موجب 
“نهادهای سنتی پاسخگوی نیازهای جامعه نیستند  ولذا دخالت دولت در امور 
مربوط به ازدوج  باید کم شود و امر ازدواج به نهادهای غیردولتی سپرده شود” 

)ایضا1۲ً(. 
یکی از محصول های عمده ی این رویدادها، افزایش چشمگیر شمار کسانی است 
شریک  خود  زندگی  برای  نیستند  وحاضر  می کنند  زندگی  تنها  صورت  به  که 
همین  آمدهای  پی  از  نمونه ای  زنان  باروری  نرخ  کاهش    .) )ایضا11  برگزینند 
جوانان  و  ورزش  وزارت  اجتماعی  های  مشارکت  مدیریت  بررسی  است.  پدیده 
از زوج ها تمایلی به فرزند آوری ندارند و  )ایضا1۲ً( نشان می دهد که 14درصد 
رابطه،  به داشتن یک فرزند بسنده کرده اند. درهمین  نیز  به ۲0 درصد  نزدیک 
ماه 1۳90به  بهمن  در  تهران  دانشگاه  استاد جمعیت شناسی  پور  کاظمی  شهلا 
تابناک اظهار داشت که نرخ متوسط فرزندآوری برای هر زن متأهل، که دراوائل 
انقلاب حدود 6 بوده، درسال 1۳۸۵ به حدود کمتر ازدو کاهش یافته  است)1۳((. 
یکی از پی آمدهای این کاهش نرخ ازدواج و فرزندآوری درکاهش رشد جمعیت 
ایران نمایان شده و رشد متوسط سالانه 9 /۳ درصد سال 1۳6۵را، به رغم تمام 
رسانده  درسال  درصد   1  /6 کمتراز  به  اسلامی  وآموزه های  حکومت  تلاش های 
است. و برپایه  پیش بینی سازمان ملل متحد، ایران نیز درسال 1401 به  گروه 

کشورهای پیشرفته ای که با رشد منفی جمعیت مواجه اند خواهد پیوست)14(.
 مسلماً ا ین رویدادها علل وپی آمدهای گوناگونی دارند.  قطعاً نمی توان تأثیرات 
را در  عالی وعملکردشان )حتا ضعیف(  آموزش  دانشگاه ها و سایر مراکز  توسعه 
بسط چشمگیر سطح دانش و بینش جوانان )دختر وپسر( و یا در اندیشه و جهان 
عوارض  و  آثار  یا  و  انگاشت  نادیده  را  دنیائی  این  زندگی  به  ایستارشان  و  بینی 
تحولات جهانی در این سی واندی سال، به ویژه انقلاب الکترونیکی و تاثیرات آ 
ن و... را بررسی و وزن و عوارض شان را تجزیه و تحلیل نکرد. بحثی که جای آن 

در این نوشتار نیست.
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آنچه که با این بحث پیوند تنگاتنگ دارد، سعی در شناخت  پی آمدهای احتمالی 
این رویدادها درآن دسته ازارزش ها وهنجارهای مسلط جامعه است که معمولاً 

نهاد خانواده در آن نقش تعیین کننده یا مهمی ایفا می کند.
 در نگاهی بسیار گذرا و سطحی به تاریخ پنجاه سال اخیرمشاهده می شود که 
سفید  انقلاب  مواد  درآمدن  اجرا  به  و  جامعه  سیاسی  فضای  بازشدن  اندک  با 
دانشجویان-  شمار  و  عالی  آموزش  مراکز  گسترش  وملت(،  شاه  اصطلاح  به   (
ومهاجرت  اجتماعی-  های  ولایه  ها  سلیقه  زهمه ی  ا  وتقریباً  ازهردوجنس 
کار  یا  و  به منظورتحصیل  بزرگ  به شهرهای  روستائی  به ویژه جوانان  گسترده، 
روابط   در  نقش ها  تغییر  اولیه  جرقه های  خانواده ها  دربرخی  آمدهایشان،  پی  و 
خانوادگی پدیدار شد. به تدریج، بخشی ازجوانان، به ویژه دانشجویان )پسرودختر( 
ناراضی از عملکرد حکومت استبدای پهلوی دوم و نا امید به اصلاح آن، به مذهب 
روی آوردند و تصور می کردند می توان راه حل معضلات جامعه را درمذهب یافت. 
برخی ازنهادهای دینی و روحانیون و بازاریان دیندار ناراضی هم فرصت را مغتنم 
نفوذ خود را درجامعه شهرنشین  وبه ویژه حاشیه نشین های شهری  شمرده و 
ازنیروهای تحصیل کرده ی مخالف رژیم شاه و  بسط دادند، همچنان که برخی 
به ویژه نیروهائی با گرایش چپ مانند مجاهدین خلق و فداییان و جانبداران حزب 
توده و....مالاً جنبش اعتراضی شکل گرفت وبه انقلاب منجر شد )امری که بررسی 

آن نوشته دیگری می طلبد(.
جوانان  گسترده   شرکت  در  را  حرکتی  روند  این  بارز  ازنمودهای  یکی  باری،   
درسخنرانی هائی با بار مذهبیِ- اجتماعی اشخاصی ما نند علی شریعتی  )نیمه 
دوم دهۀ 1۳40(، آیت الله  مرتضی مطهری، برخی از اعضای نهضت آزادی مانند 
غلام عباس توسلی  و یا افزایش چشمگیردانشجویان محجبه دردانشگاه ها ومراکز 
آموزش عالی و محیط  کار - حدوداً  ازاواخر دهه ی چهل و نیمه ی اول دهه 

1۳۵0 مشاهده می کنیم.
 طرح اندیشه های نو درمراکز مذهبی و آموزشی، در درون بخشی ازخانواده های 
شهرنشین یا حاشیه نشین شهری )خانواده های تحصیل کرده مُدرن و یا ترقیخواه 
بزرگ  فرزندان  یا  فرزند  برداشت  و  اندیشه  درآن ها  که  خانواده هائی  شهری، 
سال، به ویژه دانشجو ازمسائل روز با دیدگاه ها وسیاست های والدین - مخصوصاً 
پدرخانواده- ناهمگون بوده، یا درخانواده های همساز وهمخوان با ضرورت انجام 
و..(  مذهبی  ازخانواده های  برخی   ، ایران  حکومتی  درنظام  دگرگونی  و  تحول 
دگرگونی به وجود آورد؛ نقش والدین رنگ باخت و نقش فرزند و یا فرزندان بالغ 
عقلی و دانشجویان پررنگ ترشد. از نیمه ی دوم دهۀ1۳۵0 و با گسترده تر شدن 
دامنه  مبارزات مردمی، بر گزاری جلسات سخنرانی در دانشگاه ها، شب های شعر 
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در انجمن فرهنگی گوته )پائیز1۳۵6(، راهپیمائی ها، شعارها و پیام های انقلابی و 
پی آمدهای آن دراین دسته ازجوانان، به ویژه دانشجویان )دختروپسر( این رابطه 

سلسله مراتبی رابه افقی متمایل نمود.
پس ازانقلاب سال 1۳۵7 و با فروپاشی نظام شاهنشاهی واستقرارجمهوری اسلامی 
ولایت مطلقه فقیه، جوُ انقلابی و رشد ناامنی درکشور و دیگرعوامل مهم درگیر، 
خانواده های  از  بخشی  انتظارات  و  خواست ها  و  حکومت  بین  تضاد  یا   و  تقابل 
شهرنشین، به ویژهِ تحصیل کرده را دامن زد؛ توسعه شهرنشینی وحاشیه نشین 
درجامعه،  مذهبی  وارزش های  بینش ها  گرایش ها،  نمو  و  رشد  بزرگ،  شهرهای 
اخراج  شهروندی،  وحقوق   رفتن حق  زیرسوال  و  جنسیتی  تبعیضات  گسترش 
بهانه های طاغوتی و  به  یا  اتهام ها  به  از کارکنان سازمان های دولتی  بخش هائی 
اعقاد مذهبی داشتن ومتعهد  یا ضعف  به غرب  بودن، گرایش  یا سلطنت طلب 
نبودن به اسلام حکومتی ومانند آن و نیز هشت سال جنگ عراق وایران و پی 
آمدهای آن ازآن جمله اند. درنتیجه، دربخشی ازخانواده ها، به ویژه تحصیل کرده 
حفظ وحمایت ونجات وآموزش فرزند ) فرزندان( در برابر ناامنی ها،  آموزه های 
با  وظیفه  صورت  به  وغیره  جنگ  فرهنگی،  اجتماعی-  ناهنجاری های  نادرست، 
اولویت یک درآمد و ملاک عمل قرار گرفت. دراین گروه و خانواده های به اصطلاح 
طاغوتی، پیروان برخی ازمذاهب یا مکاتب غیر شیعه  کنار گذارده شده  توسط 
رژیم حاکم  و آنان که  نتوانسته و یا نخوسته اند خود را با سازوکارهای رژیم نوپا 
همساز نمایند و درخدمت آن درآیند و.. به تدریج  سلسله مراتب عمودی حاکم  
بر روابط  خانوادگی رنگ باخته وفرزند سالاری، دست کم  دربخش هائی ازاین نوع 

خانواده ها جایگزین پدرسالاری شد.
مجموع این عوامل، که بازشکافی آن نوشته دیگری می طلبد و در چارچوب این 
نوشته نمی گنجد، مبین آن است که به مرور و با عملکردهای نادرست حکومتی و 
افزایش نابسامانی ها وبی قانونی ها درجامعه، فرد گرائی، مادی نگری، قدرت طلبی، 
روابط  در  پدرومادر  نقش  و  کرده  رشد  استقلالی  وارزش های  اندیشی  مصلحت 
خانوادگی، دست کم در لایه هائی ازخانواده ها ) شهرنشین و حتا روستا نشین( 
به خود گرفت.  کم رنگ وکم رنگ تر شده و شکل مشورتی-آموزشی وحمایتی 
ازسوی دیگر، درلایه هائی ازجامعه نیز بخش هائی از ارزش های سنتی پسندیده، 
مثبتِ کارساز، مانند حس تعاون وهمکاری، همگرائی ومسئولیت پذیری، کنترل 

امیالی)خودکنترلی(، قانونمداری، انسان دوستی، جمع گرائی و... رنگ باخت. 
از جمله پی آمدهای دیگر تغییر این نوع ارزش ها درجامعه، کاهش شدید نرخ 
شد  گفته  که  همان طور  نیز،  و  تکلیفی  سنتی-  روش  با  ویژه  به  همسرگزینی، 
مهرماه  در  کشور  کل  احوال  ثبت  سازمان  آمار  است.  بوده  باروری  نرخ  کاهش 
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امسال  نمودی ازهمین پدیده را نشان می دهد. برپایه آمار رسمی سال 1۳90 
بیش ا ز 11 میلیون شهروندِ قرارگرفته درسنین ازدواج ( ۵/6 میلیون پسر سنین 
۲0-۳4 و۵/7 میلیون دختر سنین 1۵-۲9( هرگز ازدواج نکرده اند و به صورت 
مجرد و تنها زندگی می کنند  و به رغم  تأکید مقامات و متولیان دینِ حکومتی 
نتوانسته اند یاحاضرنشده اند خانواده تشکیل دهند* یا بنا به گفته مقامات مسئول 
بعضا به ازدواج به اصطلاح سفید یا زندگی مشترک دو نفره، آزاد از قید وبندهای 
رسمی- مذهبی روی آورند )1۵(؛  پدیده ای که خلاف شرع  و قوانین حکومتی 
به  گرایش  و  تغییر ذهنیت مذهبی  یا  و  به مذهب  اعتنائی  ازبی  نشانی  و  است 

سکولار شدن دارد.
و  فردیت  ورشد  جامعه  اصلی  بدنه  در  تغییرارزش ها  ازروند  دیگری  نمود   

سکولاریزاسیون را درآمارها و ارقام رسمی می جوریم. 
برپایه سند برنامه پنجساله )1۳94-1۳90( نزدیک به 60 میلیون نفرا زجمعیت 
کشور- 77 درصد- امکان استفاده از تلفـن همراه را دارند. بخشی از اینان مردم 
روستانشین هستند که به مـدد تکنولوژی های مُدرن مخابراتی ازتلفن همراه، به 
جای تلفن ثابت استفاده می نمایند. اگراین دسته وخرد سالان را استثناء کنیم، 

باز هم 
قطعآ بخشی ا زاین شصت میلیون نفر می توانند ازاین مسیر به رسانه های مجازی 
دنیای مُدرنِ سکولار دسترسی پیدا کنند. پدیده ای که تأیید آن درهمین سند هم 
دیده می شود. بر اساس این سند، بیش از ۲0میلیون نفر، غا لباً جوانِ شهر نشین 
وطلبه های حوزه های دینی )علمیه( کاربر اینترنت پرسرعت و یا عضو فیس بوک، 

توئیتر ومانند آن هستند و از این انقلاب الکترونیکی کم وبیش بهره می گیرند. 
نمی توان تأثیر بهره گیری ازاین فنون مُدرن دربسط سطح دانش، بینش وجهان 
بینی دست کم بخش عمده ای ازاین افراد و نگاه شان به این دنیا وزندگی را نادیده 
انگاشت و یا به آن بهای لازم نداد، به ویژه آنکه بخش بزرگی ازاین بیش از۲0 

میلیون نفردارای تحصیلات عالی )حدود 1۲ میلیون( یا دانشجوهستند ودر
4میلیون   /۵( دارند  اشتغال  تحصیل  به  کشور  عالی  آموزش  ومراکز  دانشگاه ها 
مُدرن،  دنیای  تکنولوژیکی  و  علمی  پیشرفت های  آخرین  از  بیش  و  کم  و  نفر( 
وحقوق شان  حق  و  مُدرن  زندگی  با  و  خبرند  با  آن  وتحولات  اطلاعات  اخبار، 
ماهواره ای، که  ازشبکه های  استفاده  نمی توان مدعی شد که  آشنا؛ همچنان که 
آذرماه  روحانی)درروزپژوهش-  دولت  اسلامی  وارشاد  فرهنگ  وزیر  گفته  به  بنا 

* براساس آمار رسمی مرکز آمار ایران در سال 1۳9۲، کل جمعیت شهرنشین قرار گرفته در 
سنین 1۵- 64 کشور حدود ۲۲میلیون است. با توجه به جوان بودن جامعه )میانگین سن۲۸سال( 

می توان فرض کرد نزدیک به نیمی از جوانان شهر نشین مجرد زندگی می کنند.
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ساکن  مردم  درصد  از70  بیش  وارتباطات(  وهنر  فرهنگ  درپژوهشگاه   -1۳94
پایتخت ازآن بهره می گیرند )16( در تغییر و تحول نظام ارزشی جامعه، به ویژه 
ارزش های فردی کم اهمیت هستند؛ هرچند، برای کسب وتبادل اخبارِ مربوط 
با   بیشتر  آشنائی   و  امروز  وتکنولوژیکی جهان  علم  آسای  برق  پیشرفت های  به 
است  زیاد  وموانع  محدودیت ها  هنوزهم  مُدرن  دنیای  در  زندگی  وروش  سبک 
وافراد جامعه، حتا تحصیل کرده ی کشور پهناور و ثروتمندمان حق ندارند و قادر 
نیستند ازاین تسهیلات و امکانات به نحو مطلوب وشایسته ای بهره بگیرند. همین 
محدودیت ها و ممنوعیت ها موجب شده که ایران دربین 17 کشورمنطقه  درردیف 
1۳؛ و یا بر پایه داده های 60 شاخص وزن شدۀ مجمع جهانی اقتصاد دانان- که 
درسال 1۳90 کشورها را ا ز نقطه نظر میزان توسعه دمکراسی مطا لعه ودسته 
بندی کرده - ایران در بین  16۵ کشور مورد مطالعه  در ردیف 1۵9جای بگیرد؛ 
وبالاخره در مطالعاتِ گزارشگران بدون مرز در سال 1۳9۳، که1۸0کشور جهان را 
برپایه هفت شاخص )سطح سرکوب وفشار، کثرت گرائی، استقلال، فضای عمومی 
وخود سانسوری، چارچوب های قانونی، شفافیت وتوانمندی زیرساخت ها( کشورها 

را رتبه بندی کرده، ایران درردیف 17۳ قراربگیرد.
 با تمام این محدودیتها و قیدوبندها، همان طور که مشاهده کردیم  دربدنه اصلی 
جامعه- مردم- )دست کم شهرنشین تحصیل کرده( ارزش های فردی، این دنیا 
باوری، عملگرائی، تخصص باوری و...که از شاخص های اصلی جامعه سکولار درون 

یا برون  دینی است  به شدت رشد کرده است. 
پدیده ای که نمودی از آن درداده های آمارهای رسمی کشور درباره آسایشگاه های 
سالمندان درایران)1۸( هم مشاهده می شود. آمارنشان می دهد که فقط درشهر 
تهران بیش ا ز ۸0 واحد آسایشگاه یا سرای سالمندان ایجاد و فعال شده است. 
اخیراً )۳0 شهریور1۳94( مدیرکل سازمان بهزیستی کشوراظهار داشت، تاکنون 
در تهران 64  آسایشگاه شبانه روزی سا لمندان زیر پوشش سازمان بهزیستی 
ایجاد شده است و به 4۵00 سا لمند خدمت می دهد )ایضا1۸(. به این تعداد باید 
یا بخش خصوصی  و  افراد خیّر  توسط  که  آسایشگاه هائی  در  لمندان ساکن  سا 
که  آنان  وهمچنین  قرارندارند  بهزیستی  سازمان  پوشش  وتحت  شده  ایجاد 
درآسایشگاه های دولتی، خیریه ای- شهریه ای وخصوصی فعال در شهرهای دیگر 

کشور نگهداری می شوند را هم اضافه نمود.   
برای شناخت علل وعوامل ایجاد وگسترش سریع این پدیده، گروهی پژوهشگر با 
همکاری سا زمان بهزیستی کشوردرسال 1۳۸6 یک نظرسنجیِ نمونه ای با روش 
تلفنی انجام دادند. دراین مصاحبه درتهران 11۸0 نفر به پرسش های مطرح شده 
نتایج نشان می دهد که ۳4  را شکل دادند.  بررسی  این  آماری  پاسخ و جامعه  
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درصد  پرسش شوندگان علت اصلی گذاشتن پدر یا مادرسالمند  به آسایشگاه 
را بی عاطفگی فرزندان و۲0درصد نیز مشکلات خانودگی بیان کردند )ایضا1۸( 

 درست است  که این پدیده ی گذاشتن فرد سا لمندِ ناتوان ونیازمند به کمک 
خانواده به یکی از سازمان های تخصصی- حمایتی- خیریه ای، دولتی یا خصوصیِ 
نشینی،  آپارتمان  و ضرورت های  نشینی  از شهر  دارد؛ می توانند  متعدد ی  علل 
نمودی  )که خود  فرد سالمند  روزمره  نیازهای  بهتر  وتنگ دستی، شناخت  فقر 
از رشد فکری و بسط سطح دانش وبینش فردی است( وهمچنین افزایش امید 
به زندگی فرد درجامعه و..هم نشأت گرفته باشد. ولی نمی توان فراموش کرد که 
وهنجارهای  روزی جزو سنت ها  خانواده،  اعضای  توسط  ناتوان  فرد  از  نگهداری 
فرهنگی با ارزش ومحترم  نظام خانوا دگی بوده و برکت خانه محسوب می شده  
و تخطی از آن  بی عاطفگی فرزند )فرزندان(، به ویژه پسر وهنجارشکنی تلقی و با 
سرزنش خویشان واطرافیان سالمند همراه می شد.  نمی توان هم  تأثیر ارزش های 
استقلالی، رفاه جوئی، مادی نگری، قدرت طلبی و فردیتّ، عملگرائی، تخصص 
نادیده  باوری و...)پدیده های جوامع مدرن وسکولار( را در پیدایش ویا رشد آن 

انگاشت و یا به آن کم  بها داد.

و  ارزش ها  بازتغییر  از  دیگر  آمدی  پی  فرد،  شدن  وسکولار  مُدرن   -5  
نرم های اجتماعی

 پیدایش و رشد پدیده بالا درایران اسلامی می تواند نمودی گویا از مُدرن وسکولار 
شدن درون دینی یا برون دینی فرد درجامعه را نمایان سازد. برپایه این دست 
آوردها، این پیش فرض مطرح می شود که درایران برخی از اندیشه ورزان  به 
و ضمن  دیگر، سکولارند  برخی  اندیشند،  می  دولتی  امور  از  دین  کامل  جدائی 
مخالفت با دخالت مستقیم دین در اموردولتی، باوردارند که دین هم مانند دیگر 
نهادهای جامعه می تواند همسو با ارزش ها وهنجارهای مسلط آن باشد و در رشد 
وتوسعه بخش فرهنگی آن جامعه و مدرن شدنش نقش آفرین و بالاخره  دسته 

سوم از حکومت دینی جانبداری می کند.
پیش(  سال  پانزده   (1۳۸0 سال  پیمایش  یافته های  واکاوی  که  فرضی  پیش   
خالد  امیررستگار  که  کشور-  مهم   شهر   ۲۸ یعنی  استان ها-  مرکزی  شهرهای 
تهران  دانشگاه  ارشد  کارشناسی  دانشجوی  محمدی  میثم  و  دانشگاه  استادیار 
 .)19( می کند  تأیید  دادند  قرار  وتحلیل  تجزیه  مورد   )1۳94( گذشته  درسال 
دراین  که  گفت  می توان  جرئت  به  نوشتار  دراین  شده  بررسی  یافته های  برپایه 
مدت حدود 1۵سال بدنه اصلی جامعه بیش از پیش به کارانبودن حکومت دینی 
دردنیای امروز وضرورت جدائی دین ازاموردولتی پی برده است و بنا براین گرایش 
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به سکولارشدن شتاب گرفته وجانبداران بیشتری پیدا کرده است.
بگوئیم که هدف رستگار خالد وهمکارش تجزیه  باید  برای روشن شدن مطلب 
محمد  جمهوری  ریاست  دوم  دوره  در  شده  انجام  پیمایش  داده های  وتحلیل 
و  خانوادگی  فردی،  مذهبی،  درحوزه  فرهنگی  بیشترتحولات  و شناخت  خاتمی 
درپیوند با تغییر وتحول درنرخ باروری زنان متاهل 1۵- 49سال ساکن در مراکز 
استان ها بیان شد. فرض شد که این نمونه ها درسطح استان مربوطه معنی دارند. 
این مطالعه می خواهد تغییر وتحول در ارزش های دینی، فردگرائی، خانوادگی و 
گرایش به سکولارشدن فرد، به عنوان متغیرهای مستقل را درکاهش نرخ باروری 
)متغیر تابعِ( زنان متاهل سنین باروری این شهرها بسنجد و ببیند  تغییر و تحول 

در این ارزش ها درکاهش یا افزایش نرخ باروری شان مؤثربوده است یا نه؟
فرض براین است که با افزایش فردگرائی، گرایش به سکولارشدن درون دینی یا 
برون دینی فزونی می یابد وارزش های خانوادگی و تمایل به فرزندآوری اهمیت 
کمتری پیدامی کند. با افزایش درجه دینداری، سکولار شدن و فردگرائی اهمیت 
کمتر وارزش خانوادگی و نرخ باروری اهمیت بیشتری پیدا می کنند.  به بیان دیگر، 
دینداری با ارزش های خانوادگی و نرخ باروری رابطه مستقیم و باسکولاریسم و 
فردگرائی پیوند معکوس دارد، حتا درشهرهائی مانند اصفهان، شهرکرد و اراک 
این پیمایش مردم آن بیشتر به سکولار شدن درون دینی  برپایه یافته های  که 

تمایل نشان دادند.

  
تجزیه و تحلیل داده های جدول زیرنشان می دهد که در تغییرات فرهنگی بین 
دینداری، سکولارشدن فرد  )درون دینی یا برون دینی(، فردگرانی وارزش های 
هرچه  یعنی،  دارد.  وجود  داری  معنا  خطی  رابطه  متغیباروری  با  خانوادگی 
تمایل اش  و  خانودگی  ارزش های  به  توجه اش  است،  بالاتر  فرد  دینداری  سطح 
به باروری همسرش نیز بیشتر است و درشهرهائی که گرایش افراد مورد مطالعه 
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به سکولارشدن برون یا حتا درون دینی بیشتراست، فردیت بیشتر رشد کرده و 
ارزش های خانوادگی و میل به فرزندآوری اهمیت کمتری  پیدا کرده است.

 ،)1 دررتبه   ( شیراز  شهرهای  ترتیب  به  که  می دهد  نشان  بررسی  نمونه،  برای 
تهران و اهواز ) دررتبه۲(، رشت )دررتبه۳(، سنندج )دررتبه4(، همدان ) دررتبه 
۵(، ارومیه ) دررتبه6(، کرمانشاه ) دررتبه7(، قزوین )دررتبه۸(،ساری )دررتبه9( 
و بالاخره گرگان )دررتبه10( ازنظرگرایش به سکولاریسم رتبه های برتر، یک تا 
از شهرها،  این دسته  یافته ها می توان فرض کرد که  این  برپایه  ده را برگزیدند. 
که بیش از۳0 درصد جمعیت شهر نشین کشوررا درخود جای دادند گرایش به  
سکولارشدن برون دینی دارند، دراین جا، هما نند جوامع مُدرن فردیت بیشتر 
رشد کرده، مردم به ارزش های خانوادگی اهمیت کمتر و به فرزندآوری نیز تمایل 

کمتری نشان می دهند- رابطه خطی است.
نظر  نقطه  از  درآن ها  مطلعه  مورد  افراد  که  قرارمی گیرند  شهرهائی  درمقابل   
دینداری ردیف های 1 تا 10 را به خود اختصاص دادند. دراین دسته، شهرهای 
زاهدان )دررتبه1(، اردبیل )دررتبه۲(، کرمان )دررتبه۳(، قم )دررتبه4(، یاسوج 
)دررتبه۵(، بندرعباس )دررتبه6(،  یزد )دررتبه7(، زنجان و خرم آباد )دررتبه۸(، 

سمنان و بوشهر )دررتبه9( و بالاخره شهرمشهد )دررتبه 10( قرار گرفتند. 
 دراین شهرها، که حدود  ده  درصد جمعیت شهرنشین کشوررا درخود جای 
ارزش های خانوادگی،   به  اهمیت دادن  بین متغیراصلی  دینداری،  نیز  می دهند 
کمتر بها دادن به فردیت با متغیر تابع باروری رابطه خطی دیده می شود و مبین 
آن است که فرد دیندار به ارزش های خانوادگی بیشتر اهمیت می دهد و طا لب 

فرزند بیشتر است، کمتر فردگرا ست و تمایل کمتری به سکولارشدن دارد.
و  گرگان  تبریز،  ایلام،  اراک،  شهرکرد،  اصفهان،  مانند  شهرهائی  را  سوم  دسته 
بندرعباس شکل می دهند و می توان آنان را کم وبیش سکولار دین باورنامید و 
یا شهرهائی که افراد  مورد مطلعه در آنان به سکولار شدن درون دینی تمایل 
نشان می دهند. جالب اینکه برطبق جدول زیر، دربرخی ازاین نوع شهرها که به 
و  فردیت  خانوادگی،  ارزش های  به  تبریز  مانند  دادند،  نمره خوب  هم  دینداری 
نیزنرخ باروری مانند دسته اول می اندیشند. پس می توان فرض کرد که افراد مورد 
مطالعه در این شهرها به شاخص های سکولار- یسم و مُدرنیسم احترام می گذارند 

وآن را با باورهای دینی درمغایرت نمی بینند.
همان طور که درنوشته دیگری گفتیم )ر.ک: منبع ۲0(، نقطه نظرهای این دسته 
از نمونه مورد بررسی نیز نشان می دهد که فرد می تواند سکولار و درعین حال 
به  دارند.  باور  آن  به  هم  سکولاریسم  متخصصان  که  مهمی  نکته  باشد.  دیندار 
را  آن  و  می گذارد  احترام  مردم  مذهبی  باورهای  به  سکولاریسم  اینان،  اعتقاد 
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یا تشویق  در حریم  خصوصی و فردی تعریف می کند و بی دینی را هم تأیید 
نمی کند. دین را به عنوان نهادی تعریف می کند که می تواند با دولت و توسعه 
ومُدرن شدن جامعه همسو وهمراه باشد و دربخشی ازامور اخلاقی- معنوی آن 
نقش ایفا نماید ، رویه ای که دربرخی از کشورهای سکولار نظیر آ لمان شاهدش 

هستیم.

*  برای مطالعۀ بیشتر وشناخت بهترمبانی نظری پیمایش سال 1۳۸0و تحقیق مورد بحث به ص 
161، پیشینۀ پژوهش به ص 166،چارچوب نظری به ص 167و روش پژوهش های در پیمایش 
و همچنین شاخص ها ، اولویت بندی ورتبه بندیی شهرها و محاسبات آماری انجام شده در این 

پژوهش به ص 170 اصل گزارش- منبع19- رجوع شود.
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کلام آخر
در این نوشتار ملاحظه کردیم که نظام ارزشی کشورمان که برتنیدگی تاریخی 
و  بود؛  بسترکرده  باهم(  متضاد  )درمواردی  ومذهبی  دنیائی  این  ارزش های  بین 
دردوران استبدادی پهلوی دوم، به ویژه بعد از کودتای ۲۸ مرداد سال 1۳۳۲ و از 
نیمه دوم دهه1۳40 نیز فرهنگ نقد آزاد اندیشه  و سازندگی فرهنگی، معرفتی- 
کار  روحیه ی  مدنی،  جامعه ی  خانوادگی،  نظام  با  درپیوند  ارزش های  و  اخلاقی 
جمعی و تعاون و همکاری، مسئولیت پذیری، استقلالی و... سرکوب و یا تضعیف 
ودر مقابل ارزش های دینی- استبدای کم وبیش تقویت می شده است؛ با فروپاشی 
نظام پهلوی و استقرارحکومت ولایت مطلقه فقیه شیعه برایران بخش عمده ای 
ارزش ها وهنجارهای فقه  به سادگی  قلمداد شد و  ارزشی بی ارزش  این نظام  از 

شیعه ی حکومتی جایگزین آن گردید. 
عملکرد سی و اندی سا ل حکومت ولایت مطلقه فقیه بر ایران، گسترش چشمگیر 
شهرنشینی و بسط سطح دانش وجهان بینی، به ویژه جوانان شهرنشین تحصیل 
کرده )پسر و دختر( و پی آمدهای آن از یک سو، تحولات سریع جهانی و به ویژه 
انقلاب الکترونیکی و نظایرآن ازجانب دیگر، یک بار دیگر بسیاری از این ارزش ها 
وهنجارهای مهم فرهنگی، معرفتی و اخلاقی، سنتی ومذهبی وجنسیتی بخش 

عمده ای از مردم را دگرگون نمود.
قدرت  باوری،  دنیا  این  و  نگری  مادی  فردگرائی،  مانند  ارزش هائی  نمونه،  برای 
وکرامتی،  معرفتی-اخلاقی  ارزش های  داشته اند.  رُشد  اندیشی  ومصلحت  طلبی 
انسان دوستی، مهرورزی وحس تعاون، همکاری و جمع گرائی، مسئولیت پذیری، 
پسندیده  ارزش های  از  برخی  حتا  و  قانونمداری  کنترلی(،  امیالی)خود  کنترل 
دینی- مذهبی، که دست کم از دهه پنجاه و تا دوره کوتاه بهار آ زادیِ پس از 
انقلاب با بار مثبت همراه و مورد احترام مردم بوده اهمیت خود را ا ز دست داد و 

درلایه هائی از جامعه رخت بربسته و به فراموشی سپرده شدند.
نمونه دیگر، دگرگون شدن ارزش های نظام خانوادگی است. روابط سلسله مراتبی 
نقش  نتیجه  در  است.  گرفته  سو  افقی شدن  به  و  باخته  رنگ  برخانواده  حاکم 
تنها زندگی  پدرومادر تغییر و به حمایتی - مشورتی میل کرده است. مجرد و 
کردن بیش از 11 میلیون نفر، افزایش شمار آسایشگاه های نگهداری سالمندان، 
همسرگزینی  نرخ  شدید  کاهش  نفر،  ازچهارمیلیون  بیش  مُخدر  مواد  به  اعتیاد 
نرخ  اولویت تشکیل خانواده، کاهش شدید  نزول کردن  پله چهارم  به  و  رسمی 
باروری  و تمایل به فرزند آوری و لذا کاهش نرخ رُشد جمعیت ایران )از حدود سه 
درصد به کمی بیشتر از یک ونیم درصد( به نحوی که براساس پیش بینی سازمان 



65

ملل  متحد کشورمان در سال1401 با رشد منفی جمعیت مواجه خواهد شد.  
باوری، تکیه برخرد وعقل ومنطق  به تخصص  ارزش های مربوط  از سوی دیگر، 
وعملگرائی با بازده سریع، میل به آزاد سازی اندیشه و تفکر ازهر نوع قید وبند 
غیرعلمی، تمایل به مُدرن وسکولارشدن جامعه- حداقل درسطح فردی، با گرایش 

برون دینی یا درون دینی رشد و نمو محسوسی داشته اند. 
 نمونه آن را در تجزیه و تحلیل یافته های پیمایش سال1۳۸0 )پانزده سال پیش( 
نقطه  براساس  که  کردیم  مشاهده  شاهدیم.  کشورهم  استان های   مرکزی  شهر 
نظرهای افراد مورد مطالعه در این شهرها، که قاعدتاً نمونه معنی داری از مردم 
یکدیگرمتمایز  از  شهر  نوع  سه  و  مطرح  گرایش  نوع  سه  می باشند  خود  استان 

می شود:
1- شهرهائی که اکثریت مردم آن بیشتر تمایل به سکولار شدن برون دینی دارند، 
به فردیت بیشتر بها می دهند، برای ارزش های خانوادگی کمتر اهمیت قائلند و به 
باروری و افزایش نرخ زاد و ولد کمتر تمایل دارند. از آن جمله می توان ازشیراز، 
تهران، قزوین، رشت، ساری، گرگان، سنندج، کرمانشاه، همدان، ارومیه و اهواز 

نام برد؛ 
ارزش های  به  دارند،  باور  دینی  به حکومت  آن  مردم  اکثریت  که  ۲- شهرهائی 
بیشتری هستند  فرزند  فردگرا وطالب  اهمیت می دهند، کمتر  بیشتر  خانوادگی 
زنجان، سمنان،  اردبیل،  یاسوج،  بوشهر،  بندرعباس،  یزد،  زاهدان، کرمان،  مانند 

قم  و مشهد ؛
۳- دسته سوم را شهرهائی شکل می دهند که اکثر مردم مورد پرسش درآن ها 
اصفهان، شهرکرد،  مانند  دارند  به سکولار شدن درون دینی  تمایل  بیش  و  کم 
اراک، ایلام، تبریز و گرگان. اینان به فرد یت بیشتر بها می دهند و برای ارزش های 
خانوادگی و فرزند آوری، نظیر جوامع مُدرن کمتر بها قائلند. سکولاریزاسیون و 
را خوب درک می کنند ومی دانند که سکولار شدن  باورهای دینی  با  رابطه آن 
زاموراخلاقی-  ا  بخشی  تواند  می  دین  و  نیست  تقابل  در  باوری  دین  با  جامعه 
معنوی آن جامعه را به عهده بگیرد و مانند سایرنهادهای جامعه همسو با رشد و 

توسعه ومُدرن شدن آن مدد رسان باشد.
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خود دارد.
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بازخوانی رابطه دین با سکولاریزاسون
و روندهای آنان در میان روشنفکران مسلمان و جوانان/

 فرهاد خسرو خاور*
 محسن متقی**

مقدمه 
استقرار حکومت  و  ایران  انقلاب  پیروزی  از  با گذشت سی و هشت سال 
اسلامی بحث و نظریه پردازی در باب ماهیت انقلاب و نقش آن در تغییر و 
تحولات جامعه ایران همچنان پابرجاست. به میدان آمدن دین در دوران 
باعث طرح  انقلاب  این  در  روحانیت  و حضور  دینی  زبان  نقش  و  انقلاب 
و  تحلیل  در  غالب  و  رایج  دیدگاه  دو  شد.  سیاست  با  دین  رابطه  دوباره 
تفسیر انقلاب ایران مطرح شد: دیدگاه اول پیروزی انقلاب را احیای دین 
و دینداری در عصر مدرن دانسته و حرکت انقلابی مردم ایران در فروپاشی 
نظام سلطنتی را شاهدی بر ورود دوباره دین به عرصه جامعه و سیاست 
قلمداد می کرد. دیدگاه دوم بر این باور بود که دین و دین داری خرافه هایی 
بیش نیست و نظام تازه سرانجام در برابر واقعیت جامعه شکست خواهد 
اداره جامعه  به  قادر  آنجا که دین در روایت اسلامی و شیعی  از  و  خورد 
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نیست سرانجام با حرکت تازه مردم، حکومتگران کنار خواهند رفت. این دو 
برداشت اگرچه در میان کنشگران حضوری چشمگیر داشت اما محیط های 
نمونه  برای  نبودند.  دیدگاه هایی  چنین  با  بیگانه  نیز  آکادمیک  و  علمی 
که  برد  نام  امیرارجمند  نیکی کدی، سعید  نویسندگانی چون  از  می توان 
و  است  مدرن  عصر  در  سنت  احیای  ایران  انقلاب  که  بودند  باور  این  بر 
به میدان آمدن سنت  و  و دینداری  بازگشت دین  را  این حرکت  به نوعی 
دینی در عصر مدرن دانسته و از جنبه های مدرن انقلاب غفلت کردند]1] . 
در میان پژوهش های پیرامون انقلاب که در گسست با دیدگاه های رایج در 
فضای آکادمیک انجام گرفت می توان به اثر مشترک پل ویه و فرهاد خسرو 
خاور اشاره کرد که کوشش کردند تا به بازسازی گفتمان انقلاب ایران از 
دید کنشگران اجتماعی بپردازند و با دوری گزیدن از دیدگاه های رایج و 
نظریه های شرق شناسانه ماهیت مدرن انقلاب ایران را که در کلام بازیگران 

جوان تجلی یافته بود آشکار کنند]۲] .
نتیجه انقلاب ایران تنها سرنگونی نظام سلطنتی و استقرار نظامی اسلامی نبود. 
این انقلاب به شیوه ی خاص خود به روند سکولاریزاسیون در جامعه ایران بسیار 
برای اسلامی کردن جامعه موفقیتی کسب  ایران  کمک کرد و کوشش رهبران 
نکرد و شکل های تازه ای از سکولاریزاسیون در فضای ایران پس از انقلاب ظهور 
کردند. اما پرسش اساسی که با ظهور انقلاب ایران دوباره در محیط ها و فضای های 
آکادمیک از یک سو و در حوزه های روشنفکری از سوی دیگر مطرح شد، رابطه 
دین با سیاست و اندیشیدن در باره ی معنی و مفهوم سکولاریزاسیون و لائیسیته 
در فضای ایران بود. این دو مفهوم که در ادبیات سیاسی پیش از انقلاب غایب بود 
کم کم به محور برخی کشمکش های نظری تبدیل شد. اگر چه کتاب ها و مقالات 
بسیاری در این زمینه و به زبان فارسی منتشر شده است اما هنوز جای تحقیقات 
جامعه شناختی و پرداختن به ذهنیت ایرانیان و بازاندیشی در باب رابطه دین با 

1-برای نقد دیدگاه های پژوهشگران غربی در باره انقلاب ایران به کتاب زیر که مجموعه ای از 
مقالات فرهاد خسرو خاور با مقدمه عطا آیتی و محسن متقی است رجوع شود 

Farhad Khosrokhavar Un sociologue, une révolution L’histoire tour-
mentée de l’Iran, Ed L’Harmattan ; 2015

2- Vieille P Khosrokhavar F, Le discours populaire de la révolution 
iranienne, Ed comptemporanéité,  

پس از انتشار کتاب برتان بدیع زیر عنوان “دو دولت” که بخشی از آن به تحلیل انقلاب ایران 
اختصاص یافته بود فرهاد خسرو خاور در مقاله ای به نقد دیدگاه های نویسنده و سلطه روایت 

های جدید از شرق شناسی پرداخت
Khosrokhavar F,  Du néo-orientalisme de Bertrand Badi : ENJEUX ET 
METHODES, Peuples méditerranéens N° 50 PP 121-148
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سیاست در دنیای مدرن جای خود را آنچنان که شایسته است باز نکرده است]۳].
برخی از تحقیقاتی که در این چند سال گذشته انجام گرفته است گرچه نوعی 
کوشش برای فهم مسئله سکولاریزاسیون در جامعه ایران است اما این پژوهش ها 
بیشتر جنبه نظری و مفهومی داشته و تلاش این نویسندگان در بررسی رابطه 
انقلاب در  با سیاست در دورنمایی فلسفی است. داریوش شایگان در آغاز  دین 
کتاب “انقلاب دینی چیست؟” کوشید تا روند تبدیل دین به ایدئولوژی سیاسی 
بر کوشش های شریعتی نشان  با تکیه  او  را نشان دهد.  ایران  انقلابی  در فضای 
داد که چگونه می توان با تبدیل دین به ایدئولوژی و تهی کردن آن از بنیادهای 
متافیزیکی و جنبه های فرجام شناختی آن، ابزاری برای کسب قدرت و حفظ آن 
پدید  آورد. به باور او دین با ورود به عرصه سیاست سرمایه های معنوی خود را 
از دست داده و کم کم تبدیل به یک ایدئولوژی در میان ایدئولوژی های دیگر می 
شود و با ورود به تاریخ و درگیر شدن با مسائل اجتماعی در سطح ایدئولوژی های 
خود  نوشته های  از  برخی  در  طباطبائی  جواد  یا  و  می کند]4]  سقوط  اینجهانی 
مسئله  به  پرداختن  به  نیازی  را  ما  اصولا  که  دهد  نشان  تا  است  کرده  کوشش 
دنیای  مباحث  انتقال  بحث هایی  چنین  طرح  و  نیست  دین  و  سکولاریزاسیون 
این  دین  اسلام  اصولا  که  است  باور  این  بر  او  است.  اسلام  به جهان  مسیحیت 
جهانی است و “ اسلام، به خلاف مسیحیت، دین دنیا هم بود. می توان گفت که 
که دست کم صد ساله است – اگر  کوشش برای Sécularisation  اسلام – 
بتوان گفت، »سالبه ی به انتفأ موضوع« است، زیرا Sécularisation اسلام در 
درون اوست و اسلام نیازی به آن نداشته است... این دین ، »دنیا« و قلمرو »عرف« 

را به رسمیت شناخته است. اسلام از همان آغاز Sécular بود.«]۵] .
کردن  روشن  آن  اصلی  موضوع  که  دارد  وجود  نیز  دیگری  بسیاری  کتاب های 
جنبه های نظری سکولاریزاسیون و رابطه ی آن با دین و یا پرداختن به برخی از 

جنبه های تاریخی روند سکولاریزاسیون در ایران است.

ایران معاصر پرداخت  به بررسی رابطه دین و سیاست در  ۳- فرهاد خسرو خاور در مقاله ای 
ایران  در  عوامل سکولاریزاسیون مذهب  از  یکی  را  و مذهب شیعه  اسلام  و سیاسی شدن دین 

دانست
Khosrokhavar F, Le sacré et le politique dans la révolution iranienne, In 
religion et démocratie : nouveaux enjeux nouvelles approches, sous la 
direction de Patrick Michel, Ed Albin Michel, 1997

4- Shayegan D, Qu’est-ce qu’une révolution religieuse ? Les presses 
d’aujourd’hui, 1982

۵- جواد طباطبایی، مصاحبه به نقل از تارنمای جامعه شناسی ایران
جواد طباطبایی،  دیباچه ای بر نظریه انحطاط، کویر، تهران، نشر نگاه معاصر، 1۳۸0
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 موضوع این نوشته پرداختن به مسئله سکولاریزاسون با توجه به تحولات ذهنیتی 
در ایران و مخصوصاً در میان روشنفکران دینی و جوانان است. این نوشته از سه 

بخش تشکیل یافته است
قسمت اول این نوشته کوششی در فهم بهتر معنی و مفهوم سکولاریزاسیون و 
و مفهوم  باب معنی  اندیشیدن در  ایران است چرا که  از آن در فضای  استفاده 
سکولاریزاسیون را در ارتباط با مسئله مذهب و جایگاه آن باید فهمید. اگر چه 
نظریه پردازان اصلی سکولاریزاسیون در فضای غرب به طرح عقاید و اندیشه های 
خود پرداختند و نظریات خود را در ارتباط با دین مسحیت مطرح کردند ولی ما 
با اسلام و روایت شیعی آن در  ارتباط  می کوشیم مسئله سکولاریزاسیون را در 

فضای ایران معاصر بررسی کنیم. 
قسمت دوم این نوشته نخست اشاره ای به شکل گیری جریان نواندیشی دینی 
قسمت  این  در  دارد.  دینی  رفتارهای  و  اندیشه  کردن  در سکولار  آنان  نقش  و 
در  معاصر،  ایران  در  دینی  روشنفکری  تحولات جریان  بررسی  به  تا  می کوشیم 
ارتباط با مسئله سکولاریزاسیون بپردازیم. در این رابطه نظریات علی شریعتی، 
مهدی  اشکوری،  یوسفی  کدیور،  محسن  شبستری،  مجتهد  سروش،  عبدالکریم 
حائری یزدی و چند نواندیش دیگر دینی، و نقش آنان در سکولار کردن اندیشه 

دینی را برجسته خواهیم کرد.
بخش سوم بررسی روندهای تازه سکولاریزاسیون در ایران پس از انقلاب با توجه 
به تحولات ذهنیت جوانان است. در این بخش با تکیه بر پژوهش های میدانی که 
فرهاد خسرو خاور و امیر نیک پی در ایران انجام داده اند می کوشیم به بازسازی 

ذهنیت جوانان ایرانی و ارتباط آن با سکولاریزاسیون بپردازیم.

ضرورت بازاندیشی در باره مفهوم سکولاریزاسیون و رابطه آن 
با دین:

در  نیست،  اجتماعی  علوم  حوزه  در  مدرن  مفاهیم  سازنده  ایران  علمی  جامعه 
نتیجه ما وارد کننده این مفاهیم در این حوزه و مباحث روشنفکری هستیم. برای 
نمونه می توان اشاره ای به واژه و مفهوم ایدئولوژی کرد که سرنوشت خاصی در 
جامعه ایران داشت. در دوران پیش از انقلاب این واژه بار معنایی مثبتی داشت 
اما در دوران پس از انقلاب و با فروپاشی نظام های کمونیستی این واژه ارج و قرب 
خود را از دست داد و معنی منفی در مباحث روشنفکری به خود گرفت. دنبال 
کردن تحولات معنا شناختی این مفهوم خود داستان درازی است اما اکنون نیز 
واژه سکولاریزاسیون و لائیسیته سرنوشت مشابهی در حوزه مباحث روشنفکری 
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ایران دارد. این مفهوم امروزه کانون آشفتگی های فکری است و هر گروه با توسل 
به این واژه به نقد و نفی دیگری می پردازد.

با قدسیت یابی سکولاریزاسیون، امروز بخشی از روشنفکران با دریافت و یا خوانش 
نظر  نقطه  یک  از  با حرکت  و  می روند  سکولاریسم  پدیده  سراغ  به  خود  خاص 
دیگران را به سکولار نبودن و یا کم سکولار بودن متهم می کنند. در ارتباط با 
مسئله سکولاریزاسیون و لائیسیته و رابطه آن با مذهب ما با چند دیدگاه روبرو 

هستیم:
عده ای از روشنفکران سکولار که نوعی برداشت تمامیت خواه از سکولاریزاسیون 
دارند هر نوع سازگاری میان دین با ارزش های مدرن را ناممکن دانسته و بر ناتوانی 
اسلام در سکولار شدن تاکید می کنند. آنان بیشتر با پیروی از الگوی لائیسیته 
را کنار گذاشتن دین و نفی هر  انسان مدرن  برای  راه رستگاری  تنها  فرانسوی 
نوع نقش اجتماعی و سیاسی برای دین می دانند و  بر این باورند که “خارج از 
و  سکولاریسم  پرچم  اینان  نیست”.  ممکن  رستگاری  راه  هیچ  سکولاریزاسیون 
بنیادگرایی سکولار را برافراشته و گمان می کنند که داروی همه دردهای جامعه 
ایران  فقدان اندیشه سکولار و لائیسته است. اگر چه همگونگی در این گروه وجود 
ندارد ولی به هر حال مدافعان این روایت از سکولاریسم به نوعی  با آرمانی کردن 

آن امکان نقد و بررسی سنجشگرانه آن را ناممکن می کنند.  
در برابر این خوانش رادیکال از سکولاریزاسیون برخی از مسلمانان تمامیت خواه 
برنامه خود را در افتادن با هر نوع اندیشه و عمل سکولار دانسته و تنها امکان 
در  اسلامی  شریعت  استقرار  و  سیاسی  قدرت  به  رسیدن  را  دین  برای  حضور 
غربی شدن  نوعی  را  مدرن  ارزش های  پذیریش  گروه  این  داند.  می  “داراسلام” 
و از بین رفتن ساحت قدسی زندگی بشر قلمداد می کنند و آزادی های موجود 
در جوامع غربی را عامل دور شدن انسان از دین و افتادن در دام غرب زدگی و 
را  بنیادگرایی دینی  اینان پرچم اسلامگرایی، اصولگرایی و  نفسانیت می داند]6]. 
برافراشته و بحران های اخلاقی و ناهنجاری های اجتماعی را ناشی از رخنه افکار 
و اندیشه های الحادی و سکولار در درون جامعه اسلامی و منظومه اندیشه دینی 

دانسته و شعار مبارزه با سکولاریسم و اندیشه سکولار را سر می دهند]7].

6-عبدالکریم سروش در سخنرانی تازه خود زیر عنوان"غرب زدگی در ترازو" بنیاد های فلسفی 
غرب ستیزی را با تکیه بر نوشته های فردید برجسته کرده است. این سخنرانی را در تارنمای 

خود سروش می توان یافت.
7-رای نمونه می توان به دو مجله "کتاب نقد"  و "نقد و نظر" اشاره کرد که نویسندگان به نقد 

سکولاریسم پرداخته اند.
دنیا،  و  دین   ۳ و   ۲ شماره   ،1۳67 تابستان  فرهنگی،  و  انتقادی-فلسفی  فصلنامه  نقد  کتاب 

انتشارات موسسه فرهنگی اندیشه معاصر
کتاب نقد،، فصلنامه انتقادی-فرهنگی فلسفی زمستان 1۳7۵ ، شماره 1، سکولاریسم، موسسه 

بازخوانی رابطه دین با سکولاریزاسون
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 در کنار این دو گروه که با دید و برداشت ذات گرایانه )essentialisme( امکان 
تحول دین در بستر تاریخ را نفی می کنند از یکسو ما شاهد کوشش های برخی 
از نواندیشان دینی هستیم که با بازخوانی دین و تجدد در صدد هستند تا تفسیر 
تازه ای از هر دو ارائه داده و امکان نزدیکی و سازگاری میان این دو ممکن کنند 
و با نقد شریعت در حوزه سیاسی به دفاع از نوعی سکولاریسم می پردازند که به 
آن سکولاریسم سیاسی می گویند و از سوی دیگر تعدادی از پژوهشگران ایرانی 
در غرب نیز تلاش کرده اند تا جنبه های پنهان و آشکار روند سکولاریزاسیون را در 

ایرانِ پس از انقلاب برجسته کنند]۸].  
آکادمیک  تا سال های دهه هفتاد در حوزه های  مفهوم سکولاریزاسیون  اگر چه 
پذیرفته شده بود اما کم کم نقد و بررسی این مفهوم و کارآیی آن در محیط های 
آکادمیک آغاز شد. به نظر می رسد که نظریه سکولاریزاسیون سه مرحله را طی 

کرده است:
نخست نظریه سکولار شدن جهان ) sécularisation( که تا سال های70 ادامه 
داشت. با توجه به ضعیف شدن مذهب در درون جوامع غربی و کاهش نقش آن 
در مشروعیت بخشیدن به نظام های سیاسی نظریه سکولار شدن تدریجی جهان 

در محیط های علمی و پژوهشی غالب بود
گسترش  نتیجه  که   )desecularization( زدایی  سکولار  روند  دوم 
جریان های ضد سکولار در جهان اسلام و مسیحیت )به طور مثال جریان های                           
  Pentecostalism  (  بود و پیروزی انقلاب ایران و تحولاتی که جهان کمونیسم به 

خود دید باعث گسترش نظریه سکولارزدائی گردید.
سوم روند سکولار شدن تازه  )neosecularization( و یا بازسکولار شدن

<<فرهنگی اندیشه،  
۸-در میان پژوهش گران ایرانی مهرزاد بروجردی، فرهاد خسرو خاور، آزاده کیان، فریبا عادل 
خواه صورت بندی خاصی از رابطه دین با سکولاریزاسیون ارائه داده اند که در گسست با دیدگاه 

های رایج در میان بسیاری از پژوهشگران ایرانی است
مهرزاد بروجردی، تراشیدم، پرستیدم شکستم، گفتارهایی در سیاست و هویت ایرانی نشر نگاه 

معاصر، 1۳۸9 
این کتاب مجموع مقالاتی از نویسنده است که برخی از آنها در نشریات انگلیسی زبان منتشر 
شده است. یکی از مقالات این کتاب با عنوان " آیا می توان اسلام را عرفی کرد؟" نویسنده به 
نقد برخی از باورهای غلط در باره سکولاریزاسیون اشاره کرده است. او معتقد است که "به گواهی 
تاریخ اسلام، قلمرو تفسیر همواره بازنمای خوانش های کمابیش رقیب مفسران بوده است و بدین 

شیوه راه را برای خوانش های عرفی گرایانه تر در روزگار کنونی بازکرده است" ص 47 
Khosrokhavar F, L’islam des jeunes, Flammarion, 1997, pp 17-1 

در این کتاب نویسنده کوشیده است تا دشواری های نظام سیاسی فرانسه را در پذیرش شکل 
به  توان  نقد لائیسیته ستیزه جو می  با  تنها  او  باور  به  دهد.  نشان  اسلامی  دینداری  تازه  های 

برداشت تازه ای از مفهوم لائیسته رسید که توانایی جذب دیندارهای مختلف را دارا ست.
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 )  resecularization   ( جامعه که نوعی سکولاریزاسیون پنهان است]9]. 
این تحولات مفهومی و بازاندیشی در باب سکولاریزاسیون بی ارتباط با حوادثی 
نیست که در ربع آخر قرن بیستم اتفاق افتاد و در این میان می توان به سه رویدار 

اشاره کرد: 
رویداد اول انقلاب ایران و نقش دین در بسیج عمومی. جدا از هر داوری که در 
باب ماهیت این انقلاب و نقش بازیگران مختلف در پیروزی آن داشته باشیم از 
نقش دین اسلام و روایت شیعی در ساخت و پرداخت زبان انقلاب نمی توان چشم 
پوشید. ورود دین در صحنه اجتماع و نقش آن در بسیج عمومی مردم منجر به 

بحث های تازه در باره رابطه مذهب و سیاست شد.  
مسلط  ایدئولوژی های  از  یکی  رفتن  میان  از  و  کمونیسم  فروپاشی  دوم  رویداد 
شکست  نشانه  هم  کمونیستی  نظام های   تدریجی  پاشی  فرو  بود.  ما  دوران 
مذاهب اینجهانی ) secular religions ( به تعبیر آرون و هم منجر به ظهور 

خواست های دینی در روایت مسیحی شد.  
رویداد سوم حضور مذهب در شکل های تازه در دل جوامع غربی است. دینداری های 
جدید در دل جوامع غربی و حضور و ظهور شکل های تازه ای از دینداری اسلامی 
را دوباره مطرح  باب جایگاه دین در جوامع سکولارشده  بازاندیشی در  ضرورت 
کرد. برای نمونه می توان از پژوهش های ارویوه لوژه ) Hervieu-Léger ( در 
باب دیندارهای تازه در جوامع غربی  و یا از پژوهش های فرهاد خسرو خاور در 
باره حضور دین و نوعی دینداری اسلامی در جوامع غربی و مخصوصاً فرانسه نام 

برد]10]. 
نتیجه این سه رویداد ضرورت بازخوانی تاریخ غرب و تحولات آن و اندیشیدن 
تغییر و  بهتر جهان مدرن و  باب کارآیی مفهوم سکولاریزاسیون جهت فهم  در 

تحولات آن را فراهم کرد. 
پژوهشگرانی که خود از نظریه پردازان سکولاریزاسیون بودند کوشیدند تا با در 
نظر گرفتن این تغییر و تحولات به بازبینی نظریات گذشته خود بپردازند. برای 
سکولاریزاسیون  ایضاح  و  تبیین  در  نوشته هایی  گذشته  در  که  برگر  پتر  نمونه 
9-بررسی  و پرداختن به روند ناپیدای سکولاریزاسیون در ایران را می توان در دو نوشته زیر 

یافت
بنام جستار  آشوری  نوشته در سایت  این  انگلیسی  متن  آشوری، سکولاریسم خزنده،  داریوش 

قابل دسترسی است
ایرانیکا،  ایران، مجله آنالیتیکا  حسن فرشتیان، سکولاریسم پنهان در تجربه جمهوری اسلامی 

انتشارات یوروپرس، سپتامبر ۲01۲  

10-Hervieu-Léger D, Le pèlerin et Le converti, La religion en mouve-
ment, Champs Flammarion, 1999
Khosrokhavar F, L’islam des jeunes, Flammarion, 1997,
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منتشر کرده بود به جعل مفهوم “سکولاریزاسیون زدائی” دست زد و کتاب خود 
از  پس  دنیای  از  هابرماس  کرد]11].  منتشر  جهان  بازافسون شدگی  عنوان  زیر  را 
سکولاریسم سخن به میان آورد و مدعی شد که مفهوم کلاسیک سکولاریزاسیون 
جوابگوی فهم پیچیدگی های دنیای مدرن نیست و معتقد است که “اگر کسی 
بخواهد از جنگ فرهنگ ها و کشمکش آنان پرهیز کند باید روند دیالکتیک ناتمام 
سکولاریزاسیون در غرب را به خاطر داشته باشد”]1۲]. البته فراموش نکنیم که نقد 
توانایی مفهوم سکولاریزاسیون و محدودیت های آن برای تبیین تحولات دنیای 
بلکه  به دنیای پیشامدرن  بازگشت  این واژه و  به معنی کنار گذاشتن  نه  مدرن 
کوشش جهت فهم بهتر این مفهوم است. آنچه مسلم است جدا از هر داوری که در 
باره دنیای غرب و تحولات آن داشته باشیم به نظر می رسد که فهم دنیای مدرن 

بدون شناخت روند سکولاریزاسیون ناممکن است. 
کوشش های نظری تازه پیرامون بازاندیشی در باره مفهوم سکولاریزاسیون نوعی 
دعوت دو سوی ماجرا برای نشان دادن ضرورت گشودن باب گفتگو میان نهادهای 
سیاسی و دولتی از یکسو و دینی و روحانی از سوی دیگر است تا هر دو در آزمون 
کثرت کرایی، تساهل و سکولاریزاسیون آبدیده شوند. این وضعیت کمک می کند 
تا راه تازه ای جهت پدیدآمدن شرایط کثرت گرایی فراهم شود. در چنین وضعیتی 
هم جریانات ضد سکولار امکان می یابند تا به صورت آرام و صلح آمیز عقاید خود 
را بیان کنند بدون اینکه ساختار جوامع سکولار را در معرض نابودی قرار دهند 
و هم مدافعان سکولاریسم می توانند به بازنگری در مبانی نظری خود بپردازند. 
چنین گفتگوهایی به سود دو طرف قضیه است و باعث می شود تا از یک سو عقل 
آگاه به محدودیت های خود شود و از سوی دیگر دین و ایمان در محدوده عقل 

باقی بماند]1۳].
تبارشناسی واژه

 
رابطه  دارد؟  وجود  آن  واقعیت  و  سکولاریزاسیون  واژه  میان  رابطه ای  آیا 
مدرن  جوامع  ضرورتاً  سکولار  جوامع  آیا  و  چیست  مدرنیت  با  سکولاریزاسیون 
11-Le réenchantement du monde, sous la direction de Berger P, le réen-
chantement du monde, ed Bayard, 2001
12-Habermas et la dialectique de la sécularisation, Jean- Claude Monod, 
laviedesidees.fr, le 8 décembre 2008

و  پرداخته  فروتنانه"  گرایی  "عرفی  طرح  به  افراطی  دیدگاه  دو  نقد  با  بروجردی  1۳-مهرزاد 
خصوصی شدن دین را پیش فرض درستی نمی داند.

دسترسی  قابل  بروجردی  سیاست  در  نوشته  این  فروتنانه،  گرایی  عرفی  بروجردی،  مهرزاد 
است
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تنها یک  آیا  دارد؟  و دموکراسی وجود  رابطه ای میان سکولاریسم  هستند؟ چه 
دریافت و برداشت از سکولاریزاسیون و سکولاریسم وجود دارد؟ رمی براگ در 
مقاله “آیا سکولاریزاسیون امری مدرن است؟”]14] به دشواری های استفاده از این 
واژه در فرهنگ غرب اشاره کرده و بر این باور است که سکولاریزا سیون  در آغاز و 
در فضای غرب در دوران مدرنیته و به معنی مصادره اموال کلیسا از سوی رهبران 

دنیایی بود اما هم ذات پنداری میان سکولاریزاسیون و مدرنیته را نمی پذیرد.
نخستین نشانه های چنین واقعیتی را می توان در آلمان عصر لوتری و یا انگلستان 
اموال   مصادره  به  می توان  نمونه  برای  نیز  فرانسه  در  دید.  هشتم  هانری  دوران 
کلیسا در انقلاب سال 17۸9 اشاره کرد که این اموال  درخدمت ملت در ۲ نوامبر 
17۸9 قرار گرفت و سرانجام در تاریخ 17مارس 1790اداره این اموال از کلیسا 
ساقط شد. به قول رمی براگ سکولاریزاسیون جسدی در صندق خانه  اروپا است 
که این جسد راگهگاه برای منازعات سیاسی و اعتقادی بیرون آورده و با چوب بر 

جسد این مرده وارد کشمکش های سیاسی می شوند.
مادی و  و آخرت،  دنیا  دنیا،  و  میان حوزه دین  اینکه جدایی  نظر گرفتن  با در 
معنوی، اینجهانی و آنجهانی نخست در فضای فکری غری مطرح شد به همین 
دلیل واژه هایی که بعداً در جغرافیای غیرغربی استفاده شد به نوعی انتقال و یا 
بازگردان این واژه بود. در زبان های غربی برای نشان دادن تمایز میان حوزه دینی 
و عرفی وروند رهایی جامعه از اقتدار دینی از واژه هایی چون لائیک، لائیسیته، 
لائیسیزاسیون،سکولار، سکولاریته و سکولاریزاسیون استفاده می شود]1۵]. انتقال 
این واژه ها در درون کشورهایی که چنین روندی را طی نکرده اند آشفتگی های 
ذهنی و فکری پدید می آورد.امروزه در زبان فارسی ما از واژه هایی چون عرفی، 

14-Remi Brague, La sécularisation est-elle moderne ? in sécularisa-
tion et modernité  Hans Blumenberg, Karl Löwith, Karl Schmitt, Leo 
Strauss, Sous la direction de M Foessel , J F Kervégan, M R d’Allonnes 
Ed CNRS 2007 

رمی براگ همین مقاله را در کتاب تازه اش اش زیر عنوان "باید مدرن متعادل بود" دو باره منتشر 
کرده است. این کتاب نوعی نقد جوامع مدرن و آسیب شناسی آن و ارائه راه حل جهت بازاندیشی 
در باب معضلات نظری مدرنیته است. در این کتاب رمی براگ با جعل واژه مدرن زدگی تلاش 
کرده است تا دشواری این جوامع را در طرح برنامه های تازه نشان دهد. واژه مدرن زدگی یادآور 

غرب زدگی آل احمد است
Rémi Brague, Modérément Moderne, Flammarion, 2014 

1۵-برای فهم تمایز میان روند سکولاریزاسیون و لائیسیزاسیون نوشته زیر خواندنی است
Champion Françoise, Entre laïcisation et sécularisation, Des rapports 
Eglise-Etat dans l’Europe communautaire, Revue débat, 1993/5 (N° 77)
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این واژگان استفاده می  نهادهای  برابر  اینجهانی، گیتی گرایی، جهت   ناسوتی، 
به  به کسر عین  و هم  دنیا  معنی  به  فتح عین  به  علمانیت  واژه  آغاز  در  کنیم. 
معنی علم استفاده شده است. شک نیست که استفاده درست و شناخت ریشه 
این واژه راه حل نهایی جهت روشن کردن این ابهامات نیست ولی گمان می کنیم 
که وضوح بخشیدن به آن کمک به شناخت تحول این مفاهیم می کند که هم 
درحوزه نظری وهم در میان جریان های روشنفکری از آن استفاده می شود. اکنون 
می کوشیم تا ریشه های دو واژه لائیک و سکولار و دیگر واژه های هم خانواده را 
بشکافیم و استفاده از این چنین واژه ها و تحولات آن رادر فرهنگ غرب نشان 
دهیم. تبار شناسی این واژه ها شاید کمکی به فهم آشفتگی های زبانی در کاربرد 

آن ها در فضای ایران کند.

لائیسیته، لائیک،لائیسیزاسیون :

مشروعیت  مرجع  مقام  در  کلیسا  میان  تقابل  تجربه  و  فرانسه  سیاسی  تاریخ 
با  تقابل  انقلاب فرانسه در  باعث شد که گفتمان  رفتارهای اجتماعی و سیاسی 
اقتدار کلیسا و مرجعیت روحانیت قرار گیرد]16]. در تعریف لائیسیته در لغت نامه 
است. دولت حق  و دولت  کلیسا  میان  اصل جدایی  “لائیسیته  روبر می خوانیم 
ندارد.  اعمال قدرت سیاسی  نیز حق  نداشته و مذهب  اعمال هیچ قدرت دینی 
لائیسیته به معنی دولت بیطرف میان مذاهب موجود است”. این واژه در درون 
مذهب مسحییت معنی پیدا می کند که در آن تقابل میان لائیک و روحانی را 
تمایزی  در چنین  معنوی.  روحانی  و  داشته  دنیوی  لائیک طنین  دید.  می توان 
می توان جدایی دو حوزه دولت و کلیسا را هم دید. ریشه واژه لائیک به لایکوس 
برمی گردد که آن هم از واژه یونانی ایکوس به معنی مردم می آید. در قرن دهم 

این واژه در تقابل با کلریکوس یعنی روحانی قرار گرفت.
لائیسیته معانی مختلفی در حوزه الاهیات، سیاست، فلسفه و حقوق داشته است.

در حوزه الاهیاتی لائیسیته در مبارزه با قدرت دنیوی و اعمال حاکمیت معنوی 
مسیحیت تجلی پیدا می کند.

در حوزه سیاسی لائیک به معنی مردم عادی به کار می رود که منبع مشروعیت 
قدرت دنیایی است. 

16-فرهاد خسروخاور در برخی از پژوهش های خود که در ارتباط با جامعه فرانسه نوشته است 
به دشواری های لائیسیته فرانسوی در فهم جایگاه ذهنیت دینی در جوامع مدرن اشاره کرده 

است. برا ی نمونه  می توان به نوشته زیر رجوع کرد
Khosrokhavar F, L’islam des jeunes, 1997, Flamarrion, 
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در حوزه حقوقی واژه لائیک به معنی وجود قوانینی است که منبع الهام آن دین 
و شریعت نیست.

واژه لائیک در عصر جدید و با انقلابات سیاسی کم کم معنی و توان خود را از 
شهروند جایگزین لائیک می  و مخصوصاً  انسانگرا  واژه هایی چون  و  داده  دست 
شود. می توان گفت که در تحول جوامع غربی کم کم روح لائیک استقرار یافته و 

ایده جدایی جای خود را به ایده بیطرفی می دهد.]17] 

سکولار، سکولاریزاسیون، سکولاریسم و سکولاریته

)Siècle(بسیاری از پژوهش ها در باره سکولاریزاسیون ریشه این واژه را به سیکل
یعنی قرن ربط داده اند. البته قرن را می توان هم به معنی دنیا دانست که ریشه 

یونانی گیتی  )cosmos ( و هم آن را به معنی زمان و قرن دانست]1۸]. 
اکنون ببینیم مقصود ما از واژه هایی چون سکولاریسم، سکولاریزاسیون، سکولاریته 
چیست. به نظر می رسد که دو نوع ورودی برای تحلیل روند سکولاریزاسیون وجود 
دارد. نخست بررسی فرآیند سکولاریزاسیون که نوعی وجه مشترک جوامع غربی 
است و دیگری شکل های خاصی که این روند در درون کشورهای غربی به خود 
دیده است. ورودی اول پرداختن به مفهوم و ورودی دوم نشان دادن مصداق ها 
ست. در این بخش تنها به ایضاح مفهوم سکولاریزاسیون بسنده خواهیم کرد و 
پرداختن به مصداق های این مفهوم در کشورهای مختلف غربی را به نوشته ای 

17-در این باره که آیا لائیسته به معنی جدایی دین و دولت است و یا به معنی بیطرفی دولت 
در امور دینی است باب بحث و گفتگو همچنان باز است برای نمونه می توان به مقاله زیر رجوع 

کرد.
Barbier Maurice, Esquisse d’une théorie de la laïcité, Revue débat, 
1993/5 (N° 77)

مسئله اصلی در این مورد به نقش دین و جایگاه آن در فضای عمومی مربوط است. فرهاد خسرو 
خاور در کتاب اسلام جوانان که به زبان فرانسه منتشر کرده است به نقد لائیسته در فضای جامعه 
فرانسه پرداخته و ضرورت گذر از لائیسته ستیزه گر و مبارزه جو )Laïcité de combat ( با 

لائیستیه مدارا جویانه )Laïcité de compromis  ( را برجسته کرده است
Khosrokhavar F, L’islam des jeunes, PP 16-17  

عبد الکریم سروش در سخنرانی سال 1۳۸۸ خود در پاریس به نقد لائیسیته در روایت فرانسوی 
آن پرداخت. گزارشی از این سخنرانی در سایت رسمی سروش زیر عنوان “ سکولاریسم ستیزه 

گر” موجود است. 

1۸-عبدالکریم سروش در یکی از سخنرانی های خود در باب سکولاریزاسیون اشاره به نزدیکی 
های مفهوم سکولاریزاسیون در فرهنگ غرب و واژه دهر در فرهنگ ایرانی- اسلامی کرده است. 
مفهوم دهریون به معنی مدافعان زمان شاید یکی از برابر نهادها برای واژه سکولاریزاسیون باشد. 
به قول شروش "دهرنا در عرب همان دهری گری است. دهری کسی است که به خدا و آخرت 
اعتقاد نداراد. در قرآن کلمه دهر آمده است. زمان و چرخ روزگار عامل زمان و فنا است".  سخنرانی 

سروش مهرماه 1۳۸9 زیر عنوان سکولاریسم. این سخنرانی در سایت ایشان موجود است
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دیگر موکول می کنیم.
سکولاریزاسیون را به نوعی تقابل میان قرن )Siècle( با قاعده )Règle( تعریف 
کرده اند. ریشه لغوی این واژه سکولم لاتینی است که آن هم از واژه یونانی ایو 
به معنی دنیای حاضر یا این عصر درست شده است تا تقابل خود را با دنیایی 
که خواهد آمد و مسیح و یا مهدی پیام آن را داده اند نشان داده شود.]19] چون 
این بحث ها نخست در درون دنیای مسحیت آغاز شد در نتیجه آنان از دو نوع 
مسیحی سخن به میان آوردند مسیحی لائیک و مسیحی روحانی. این قاعده در 
باره سکولاریزاسیون هم رعایت شد و آنان از دو نوع روحانی سخن به میان آوردند 
یکی “روحانی معنوی “) Clergé régulier ( به این معنی که فرد روحانی از 
قیل و قال زندگی مادی به دور بوده و زندگی خود را تمام وقت وقف خدا کرده 
است. این تعبیررا در شکل دیگری وبر با مفهوم گریز از دنیا و پارسایی و یا دومون 
با مفهوم فرد خارج از دنیا نشان داده است]۲0]. در کنار روحانی معنوی و دنیاگریز 
با روحانی سکولیه یا روحانی دنیوی و این جهانی )Clergé séculier(  روبرو 
هستیم که در عین پرداختن به امور معنوی درگیر مسائل این جهانی هم هست. 
به هر حال هدف این بود تا تمایز میان جهان مادی و معنوی و یا جهان مردمان 

عادی و جهان روحانیون مشخص شود. 
اکنون ببینیم که سکولاریزاسیون به چه معناست؟ سکولاریزاسیون در ساده ترین 
تعریف به معنی پروسه درازآهنگی است که در غرب از چهار قرن پیش تا کنون 
در جریان بوده است و می توان نام آن را سکولار شدن نامید. این پدیده در غرب 
درون زا بود. به این معنی که کسی تصمیم نگرفت تا نهادهای جامعه را عرفی کند 
بلکه کم کم نهادهای دینی اقتدار خود را از دست دادند و مشروعیت نهادهای 
کنار  در  سکولاریزاسیون  نمی شد.  تعریف  مذهب  به  رجوع  در  دیگر  اجتماعی 
پروسه نوعی پروژه هم است و آن به معنی سکولارسازی نهادهای جامعه است. 
این پروژه را می توان به راحتی در کشورهایی که روند سکولاریزاسیون همچون 
پروسه را طی نکرده اند دید. برای نمونه می توان به سیاست های رضا شاه و یا 
آتا تورک اشاره کرد که نمونه روشنی از سکولاریزاسیون همچون پروژه است  ]۲1]. 

19- Jean-Claude Monod, la querelle de la sécularisation de Hegel à Blu-
menberg, Ed Vrin, p 17

۲0-لوئی دومون در کناب خود که بررسی ظهور فرد و فردیت در دنیای مدرن است از دو نوع 
فرد سخن می گوید فرد خارج از دنیا که نمونه آن را در ادیان هندی شاهدیم و دیگری فرد درون 

دنیا که همانا فرد ظهور یافته در تمدن مدرن غرب است 
Dumon Louis, essaie sur l’individualisme moderne, seuil,  

۲1-تفکیک میان سکولاریزاسیون چون پروسه و سکولاریزاسیون چون پروژه را از مقاله مقصود 
فراستخواه وام گرفته ایم
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در درون فرهنگ غرب سکولاریزاسیون نیز همچون لائیسیته معانی مختلفی به 
خود گرفته است که به چند نمونه آن اشاره می کنیم:

معنی الاهیاتی: تمایز میان امر قدسی و عرفی که نوعی بیانگر تمایز میان روحانی 
و غیر روحانی و امر دینی و دنیوی است.

است.  واژه  این  معنی سیاسی  کلیسا  و  دولت  اقتدار  میان  تمایز  معنی سیاسی: 
غیر  و  اینجهانی  اقتدار  دولت  و  داشته  معنوی  و  روحانی  و  الاهی  قدرت  کلیسا 
اینجهانی،  و  معنوی  امر  دولتی،  و  دینی  اقتدار  میان  جدایی  خواست  روحانی. 

نخست از سوی کلیسا مطرح شد.
معنی حقوقی: در حوزه حقوق این تمایز در نهادهای سیاسی و با تکیه بر قوانین 

این جهانی تجلی می یابد. 
روند  باره  در  گفتگو  و  بحث  باب  غربی  پژوهشگران  میان  در  و  غرب  جهان  در 
سکولاریزاسیون همچنان باز است و پژوهش هایی که در باره روند تحقق آن در 

غرب انجام گرفته بر دو سنت فکری جهت فهم سکولاریزاسیون اشاره کرده اند. 
سنت تداوم: در غرب زیر عنوان نظریه “انتقال” و یا  “الاهیات سیاسی” معروف 
است. این جریان به نقد مدرنیته و نمایندگان آن پرداخته است. سکولاریزاسیون 
در این دورنما انتفال امر قدسی و تحول محتوای دینی و شکل های تازه ای از 
قدسیت در دنیای مدرن است. برای نمونه ایمان به پیشرفت، انسان باوری، ایمان 
به تاریخ و پرستش آن جایگزین مفاهیم قدسی جهان قدیم می شود. نویسندگان 
و فیلسوفانی چون نیچه، کارل لویت، وژلن و اشمیت در این سنت فکری جای 
می گیرند. برای مثال نیچه معتقد است که هر نوع غایت گرایی و فرجام شناختی 
از الاهیات منتج می شود و یا کارل لویت بر این باور است که ایده پیشرفت همانا 
ترجمان مفهوم انتظار اسکاتولوژیک است. اما نماینده شاخص سنت تداوم کارل 
اشمیت است که معتقد است که همه مفاهیم اصلی نظریه های  مدرن در باب 

دولت همانا شکل سکولار شده مفاهیم الاهیاتی مسیحی است. 
سنت گسست: مهم ترین نماینده جریان گسست میان دنیای قدیم و جدید و عقب 
نشستن دین ماکس وبر است که با نظریه معروف افسون زدائی از جهان و کنار 
رفتن جادو و جنبل و عقلانی شدن حوزه های مختلف فعالیت اجتماعی به کاهش 
نظریه  پرداخت.  و جدید  قدیم  دنیای  میان  به گسست  و  اشاره کرد  نقش دین 
“افسون زادایی از جهان” از برساخته های او برای تبیین و تفسیر تحولات جوامع 
غربی است. او با تفکیک میان جادو و مذهب نشان داد که تفسیر جهان بر مبنای 
جادو و جنبل جای خود را به تفسیر عقلانی از عالم و آدم داده است اما این امر 
نه به معنی پایان مذهب بلکه حضور شکل خاصی از دین است که مبتی بر نوعی 

<< فراستخواه م ،چهار مفهوم در باب سکولاریزاسیون، سایت مقصود فراستخواه
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عقلانیت است. وبر بر نقش فرقه های پروتستانی در شکل گیری عقلانیت جدید 
تاکید کرد. در زمان حاضر نیز می توان از مارسل گوشه نام برد که با تز “خروج از 
دین” به بازاندیشی در باب تاریخ سیاسی مسیحیت پرداخته است. مدافعان سنت 
گسست به ضعیف شدن و  زوال تدریجی روابط مذهبی همراه با ازبین رفتن تاثیر 

احتماعی دین و رفتن به سوی مدار خصوصی اشاره می کنند]۲۲]. 
با در نظر گرفتن این دو سنت می توان گفت که روند سکولاریزاسیون در غرب 
از یکسو به معنی تحقق وعده های دین در این دنیا و به بیانی دیگر جایگزینی 
راحتی  به  غرب  در  ما  را  روند  این  و  است  ادیان  به جای  مدرن  ایدئولوژی های 
بازسازی  و  ما شاهد کنار رفتن و عقب نشینی مذهب  از سوی دیگر  می بینیم. 
نهادهای جامعه بر مبانی عقلانی هستیم که نتیجه آن خودبنیادی دنیای مدرن 
و گسست با گذشته است و سرانجام می توان از انتقال الگوهای الاهیاتی در حوزه 
سیاست و نپذیرفتن رهایی بشر و اعتقاد به وجود نوعی ذات الاهی در روند تاریخ 

یاد کرد. 
 با در نظر گرفتن آنچه تا کنون مطرح کرده ایم می توان شاخصه های سکولاریزاسیون 

را چنین برشمرد:
نخست تهی شدن جهان به تعبیر وبر از جادو و جنبل که  نتیجه آن روند عقلانی 
شدن است. در این روند ما شاهد تقدس زدائی از دین و قدرت سیاسی هستیم. 
در حوزه دینی کم کم دست خدا و تفسیر الاهیاتی کنار می رود. فلسفه کم کم 
جای الاهیات را گرفته و سرانجام نوعی علم باوری در حوزه تبین مسائل طبیعی 
و اجتماعی جایگزین تفسیری الاهیاتی می شود. در حوزه علوم نیز ما شاهد کنار 
رفتن منظومه دینی در تفسیر رویداد های طبیعی بوده که نتیجه آن شکل گیری 

علوم غیر دینی و رها شدن علم از سلطه دین است.
از  پیروی  و  دینی  تبعیت  نوعی  بر  که  سیاسی  نظام های  مشروعیت  منبع  دوم 
مراجع مذهبی استوار بود جای خود را به تبعیت زمینی می دهد. به تعبیر وبر و 
در گونه شناسی که از شکل های اقتدار و مشروعیّت ارائه داده است می توان گفت 
به قدرت ها و حکومت هایی می  را  که قدرت های سنتی و فره- مند جای خود 

دهند که مشروعیت خود را بر تبعیت عقلانی قرار داده اند.
سوم: زوال و یا کاهش هژمونی دینی و به بیان دیگر، دین نقش هویت بخشیدن 

در جهان مدرن را کم کم از دست می دهد. 

۲۲-در باره این دو سنت نوشته های بسیاری وجود دارد. برای سنتزی از این مباحث می توان 
به دو کتاب زیر مراجعه کرد

Jean-Claude Monod,  La querelle de la sécularisation de Hegel à Blu-
menberg, Ed Vrin 2002
Jean-Claude Monod,  Sécularisation et laïcité, PUF, 2007 
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چهارم تحول و انتقال و تغییر شکل دادن برخی از مفاهیم دینی در دنیای معاصر. 
این نکته از مباحث معروف در حوزه الاهیات سیاسی است. 

ایران  در  سکولاریزاسیون  روند  در  دینی  روشنفکران  نقش 
معاصر

روند مدرن گرایی که جامعه ایران پس از اصلاحات ارضی با آن مواجه شد باعث 
ورود جوانان به نهادهای مدرن و حضور گسترده آنان در نظام آموزشی و مخصوصاً 
دانشگاه های ایران شد. جوانانی که چنین روندی آنان را وارد چرخه تحصیل و کار 
کرده بود با نظام بسته ای روبرو شدند که از ورود آنان به حوزه سیاست و مشارکت 
در سیاست  جلوگیری می کرد. نتیجه این کار روی آوردن آنان به سازمان های 
سیاسی چپ  در روایت های مارکسیستی و مذهبی بود. از سال های 40 تا نیمه 
میان  در  و  با مشی چریکی هستیم  انقلابی  دهه ۵0 شاهد حضور سازمان های 
جوانان مسلمان برای نخستین بار تفسیری انقلابی از اسلام، تاریخ آن، منابع دینی 
و شخصیت های اولیه آن در جامعه ایران ظهور می کند که تجلی آن را می توان در 
عمل انقلابی سازمان مجاهدین خلق و در سخنرانی ها و نوشته های علی شریعتی 
با  مارکسیستی  گرایش های  میان  فکری  جدال های  فضایی،  چنین  در  دید]۲۳]. 
روایت های لنینی-استالینیستی از یک سو و جریان های مدافع اسلام در روایت های 
فقهی-سیاسی و یا ایدلوژیک و انقلابی از سوی دیگربود. روشنفکران مسلمان و 
عالمان دینی کوشیدند تا نسبت اندیشه دینی با مارکسیسم را تبیین کنند. علامه 
طباطبایی، مرتضی مطهری، محمود طالقانی، علی شریعتی، حبیب الله پیمان در 
نوشته های خود کوشش کردند تا به مبارزه نظری با مارکسیسم پرداخته و یا بر 
جنبه های انقلابی اسلام تاکید کنند. در این دوران که دو دهه قبل را انقلاب را 
در بر می گیرد ما به هیچ وجه شاهد بحث و گفتگو در باره دموکراسی، حقوق 
بشر،لائیسیته و سکولاریزاسیون نبوده بلکه کشمکش ها بیشتر بر حول دو محور 
اسلام و مارکسیسم دور می زند و مدافعان هریک از این دو ایدئولوژی خود را 

شایسته هدایت مردم جهت رسیدن به بهشت روی زمین می دیدند.
پیروزی انقلاب ایران که با حضور گسترده دین همراه بود ما شاهد قدرت گیری 
به  ایران  ادبیات  از دین اسلام هستیم که در  تدریجی و چیرگی روایت خاصی 

۲۳-برای داشتن دیدی کلی در باب تفسیرهای سیاسی از قرآن نوشته زیر منبع بسیار خوبی 
است

یوسف خان محمدی، تفسیر سیاسی قرآن در ایران معاصر،پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی، 
چاپ اول بهار 1۳9۲
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گیری  قدرت  با  گویند.  می  شیعه  فقه  بر  مبتنی  اسلام  یا  فقاهتی”  “اسلام  آن 
این خوانش از اسلام و چیرگی آن بر بسیاری از عرصه های زندگی رابطه دین و 
سیاست، دین با حکومت، دین با لائیسیته و سکولاریزاسیون در شکل های تازه ای 
مطرح شده است. در چنین فضایی نواندیشی دینی در وضعیت تناقض نمایی قرار 
گرفته بود چرا که اینان از یکسو دل در گرو دین و ارزش های دینی داشته و 
از ارزش های جهان مدرن و مفاهیم  از سوی دیگر پایبندی خود را به بسیاری 
بودند  بیرون آماده  انقلاب اسلامی  از دل  این روشنفکران که  آن نشان داده اند. 
کم کم و با توجه به تجربه سیاسی شدن دین به نقد اسلام سیاسی پرداخته و 
تفسیر تازه ای از دین اسلام در فضای ایران پس از انقلاب ارائه دادند. آنان در عین 
پایبندی به دین خواستار گشایش فضای سیاسی و رها کردن دین از تفسیرهای 

نص گرایانه و حتی انقلابی بودند]۲4].
اکنون این سئوال مطرح است که نقش روشنفکران و نواندیشان دینی در روند 
سکولاریزاسیون چگونه بوده است؟ به بیان دیگر می کوشیم تا به این پرسش پاسخ 
دهیم که آیا این جریان در تاریخ معاصر ما نقش کند کننده و یا تسریع کننده در 
روند سکولاریزاسیون داشته است؟ در بسیاری از بحث ها و گفتگوها در باره رابطه 
روشنفکری و روند سکولاریزاسیون به نقش منفی روشنفکران دینی در کند کردن 
و یا سد راه سکولار شدن جامعه ایران اشاره شده است.  به باور ما این جریان در 
پنجاه سال گذشته نقش خود را به رغم فراز و نشیب های بسیار در روند سکولار 
کردن جامعه ایران ایفا کرده است. به قول آرش نراقی  “ مهم ترین رسالت پروژه 
روشنفکری دینی بسط و تعمیق پروژه مدرنیت و در صدر آن سرعت بخشیدن به 
پروژه “سکولاریزاسیون” بوده است. پروژه سکولاریزاسیون به بیان ساده عبارت 

است از به رسمیت شناختن امر عرفی/عقلی/طبیعی” ]۲۵]. 
به  اشاره  معاصر  ایران  در  آن  تحولات  و  با سیاست  رابطه دین  بهتر  فهم  جهت 
و  ظهور  است.  لازم  اسلامی  نواندیشی  جریان  رشد  و  گیری  شکل  زمینه های 
نهادهای  ورود  با  ارتباط  بی  اندیشه،  و  سیاست  در صحنه  آنان  گسترده  حضور 
در  غرب  علمی  و  آموزشی  نهادهای  پاگرفتن  و  استقرار  نیست.  مدرن  آموزشی 
ایران و گسترش آموزش مدرن و شکل گیری دانشگاه ها ما با دو پدیده مهم روبرو 

۲4-فرهاد خسرو خاور در نیمه دهه 90 میلادی مفهوم روشنفکران پسا اسلامگرا را برای فهم 
با بررسی نظریات سروش، شبستری، کدیور و دیگر نواندیشان دینی  او  این جریان به کار برد. 
نشان داد که این جریان نقش مهمی در فروریزی باورهای اسلام سیاسی و نقد مبانی اسلام فقهی 

داشته است. 
Khosrokhavar F, Les intellectuels postislamistes en Iran, Awal, N° 
1,1995, p 47-59, 

۲۵-آرش نراقی، عبدالکریم سروش و کمال پروژه روشنفکری دینی، سایت آرش نراقی
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انتقال تدریجی و آرام علم و دانش از حوزه های رسمی دین  ]۲6]: نخست  شدیم 
به نهادهای مدرن و تضعیف مرجعیت دینی در مقام تنها منبع مشروعیت علم و 
دانش در ایران. دوم شکل گیری قشر تازه ای در نهادهای دانشگاهی که در عین 
تعلیم و تربیت در این نهاد و آموزش مدرن دل در گروی دین داشته و در کنار 
تفسیری  مدرن  علوم  بر  تکیه  با  تا  کوشیدند  دانشگاه  در  تحصیل  و  علم  کسب 
زمان پسند از دین ارائه دهند. شکل گیری جریان روشن فکری دینی در ایران 
معاصر بدون در نظر گرفتن دو نکته بالا و مخصوصا حضور جوانان مسلمان در 
دانشگاه ناممکن است. مهدی بازرگان، یدالله و عزت الله سحابی، حبیب الله پیمان، 
علی شریعتی، رهبران سازمان مجاهدین خلق، در دوران قبل از انقلاب 1۳۵7 
همگی در نهادهای مدرن آموزش دیدند ولی پاسخ های روحانیت و آرمان خواهی 
گروهای چپ آنان را راضی نمی کرد. این گروه از روشنفکران در نتیجه کوشیدند 
تا با تکیه بر علوم مدرن هم به نقد دینداری های سنتی به پردازند و هم به مقابله 
با ایدئولوژی های مدرن و در راس آنان مارکسیسم برآیند. کوشش و تلاش بازرگان 
و سحابی ها در تلفیق و سازگاری دین با دست آوردهای علوم تجربی، تلاش های 
رهبران سازمان مجاهدین خلق جهت آشتی و نزدیکی دین با انقلاب و مفاهیم 
اجتماعی سوسیالیستی، کوشش های شریعتی جهت سازگار کردن دین  عدالت 
ایدئولوژی مدرن و رقیب  نیازهای دنیای مدرن و طرح اسلام همچون  با  اسلام 
از  پیش  ایران  در  دینی  روشنفکری  جریان  تلاش های  از  ای  نمونه  مارکسیسم 
انقلاب بود. این حرکت هر چند در چند سال اول انقلاب حضور آنچنانی نداشت 
در  دین  جایگاه  باره  در  بازاندیشی  دیگر ضروت  بار   60 های  سال  آغاز  از  ولی 
دنیای معاصر و بازخوانی تاریخ دین در پرتو تجربیات حاصل از انقلاب در میان 
روشنفکران مسلمان آغاز شد و منجر به شکل گیری جنبش روشنفکری دینی 

پس از انقلاب گردید که شاخص ترین چهره آن عبدالکریم سروش است]۲7]. 
برای حضور  از دین  تازه  قرائت  تاریخ معاصر طرح  نواندیشان دینی در  کوشش 
در  غرب  آوردهای  دست  شیفته  هم  که  افراد  این  است.  اجتماع  در صحنه  آن 
حوزه های مختلف زندگی اجتماعی ایران بوده و هم دل در گرو دین داشته و دارند 
برنامه فکری خود را مدرن کردن ایران در عین حفط دین و دینداری دانسته و 
امکان سازگار کردن و آشتی دادن دین با علوم مدرن و دست آوردهای تجدد را 
ممکن می دانند. به باور اینان قرائت تازه ای از دین همراه با خوانش جدید از تجدد 
امکان نزدیکی این دو را ممکن می کند. گر چه جریان روشن فکری دینی در ایران 
26-Paivandi Saeed, Religion et éducation en Iran, L’harmattan, 2006

۲7-برای شناختی کلی در باب تحولات فکری سروش تا پیش از نظریه "قرآن کلام محمد" و 
"رویای رسولانه پیامبر" نگاه کنید:

محسن متقی، کارنامه کامیاب سروش، مجله آفتاب، شماره   19
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معاصر از همگونی بر خوردار نیست ولی فصل مشترک آنان پذیرش ارزش های 
جهان مدرن و قرائت تازه از دین است.

پرسش اصلی این بخش از نوشته ما جستجوی پاسخ به نقشی است که جریان 
دیگر  بیان  به  است  کرده  بازی  جامعه  روند سکولاریزاسون  در  دینی  نواندیشی 
کوشش می کنیم تا نشان بدهیم که چگونه روشنفکران دینی با سکولار شدن، 
در تقدس زدائی از بسیاری از ارزش ها و اعتقادات دینی نقش مهمی در برداشت 
مدرن از دین، حکومت، قدرت، سیاست بازی نمودند و با گشودن باب چون وچرا 
در باره دین و با تقدس زدائی از بسیاری مفاهیم دینی به  روند سکولاریزاسیون 

کمک کردند.
اگر واژه “ایدئولوژی” امروز ارج و قرب خود را در میان روشنفکران این گرایش 
ایدئولوژی  به  را  خود  مخالف  فردی  و  دسته  و  گروه  هر  و  است  داده  دست  از 
“ایدئولوژی”  نیست که دل در گرو  و دیگر کسی مدعی  اندیشی متهم می کند 
دارد به نظر می رسد که واژه سکولاریزاسیون و لائیسیته مقام وارزش والائی در 
تبدیل  روشنفکران  نزد  در  کلیدی  واژه  به  و  است  یافته  امروز  سیاسی  گفتمان 
شده است. شک نیست که باب بحث و گفتگو در باره سکولاریزاسیون در ارتباط 
با نقد حکومت دینی و سلطه روایت فقهی در ایران آغاز شد و استقرار حکومت 
دینی بار دیگر رابطه دین و سیاست و جایگاه دین در حوزه عمومی و نقش آن در 
مشروعیت به نظام برخاسته از انقلاب را دوباره در ابعاد تازه ای مطرح کرد و حتی 
اگر بپذیریم که بحث در باره سکولاریزاسیون را نظام اسلامی به ما تحمیل کرد]۲۸] 
اما نقد مبانی اعتقادی حکومت دینی را در فضای پس از انقلاب را روشنفکران 
مسلمان در پایان دهه 60 آغاز کردند و با تکیه بر منابع درون و برون دینی به 
نقد بسیاری از باورهای مربوط به حکومت پرداختند. نشریه کیان در آغاز دهه 
70 فضای مناسب برای طرح نظرات نواندیشان دینی بود و نقد نظام اسلامی و به 
پرسش کشیدن پروژه شریعتی در باب ایدئولوژیک کردن دین و نقد دیدگاه های 
چند  در  حجاریان  سعید  شد]۲9].  آغاز  نشریه  این  در  داوری  رضا  ستیزانه  غرب 
و وجود حکومت  دین  ایدئولوژیک کردن  روند  که  نشان دهد  تا  نوشته کوشید 
دینی خود آغاز عرفی شدن فقه شیعه است. به باور او با استقرار حکومت دینی 
و تلاش جهت پاسخگویی به پرسش های بیشمار، حکومت اسلامی ناگزیر دست 
از آرمان خواهی خواهد کشید و روند عرفی شدن فقه شیعه آغاز شده است]۳0].  
از  نیز  نزد سروش  نظریه حکومت دموکراتیک دینی در  در چنین فضایی طرح 

۲۸-محمد رضا نیکفر، سکولاریسم چیست، سایت نیلگون
۲9-گنجی اکبر، تلقی فاشیستی از دین و حکومت، طرح نو، 1۳7۸

سپهر  در  دین  شدن  بازاری)عرفی  شاهد  تا  قدسی  شاهد  از   )1۳۸0( سعید  ۳0-حجاریان 
سیاست(،طرح نو
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نخستین کوشش های نظری در حوزه اندیشه دینی در ایران پس از انقلاب جهت 
سازگار کردن ارزش های حقوق بشری با منظومه دینی بود. او در تحولات فکری 
تازه خود با طرح حکومت فرا فقهی و نقد سکولاریسم فلسفی به دفاع آشکار از 
سکولاریسم سیاسی پرداخت و زیست دینی و رشد ایمان را در حکومت سکولار 
از دین” و  قرائت رسمی  “نقد  با  نیز  ممکن دانست]۳1]. محمد مجتهد شبستری 
طرح “ایمان و آزادی” و “قرائت انسانی از دین” کوشید تا نشان دهد که اسلام و 
قرائت شیعی هیچ شکل حکومتی را برای مسلمانان مقرر نکرده است و ضروری 
است تا مسلمانان با تکیه بر عقل و جدا کردن مرزهای ایمان و سیاست به استقرار 

حکومت بر مبنای عقل بشری و دست آوردهای انسانی اقدام کنند.

۳1-برای داشتن دیدی کلی در باره تحولات فکری شبستری نگاه کنید
محسن متقی، دینداری مومنانه در جهان راز زدائی شده، نشریه آزادی اندیشه، شماره ۲ 
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 بازخوانی مناسبات دین با سیاست: از سکولاریزاسیون تلفیقی 
یا ادغام گرا تا سکولاریزاسیون تفکیکی]۳۲]

رابطه سیاست با دین و امر قدسی از مسائل مشاجره انگیز در میان مسلمانان و 
پژوهشگران است. نبوت پیامبر و نقش مهمی که او در بنا کردن نخستین امت 
اسلامی در مدینه داشت باعث پدید آمدن بحث و گفتگوهای بسیار در باب رابطه 
آن جهان شده  و  این جهان  دنیا،  و  عرفی، دین  با  قدسی  امر  با سیاست،  دین 

است]۳۳] . برای فهم بهتر این رابطه می توان سه الگو را از هم تفکیک کرد:
الگوی سنتی که بیانگر جدایی و افتراق میان امر قدسی و سیاست است. در چنین 
نمونه ای هرچند شاه، خلیفه و سلطان دارای نوعی قدسیت بوده و در مقام ظل الله 

ظاهر می شوند اما رابطه تنگانگ میان این دو وجود ندارد. 
الگوی سکولاریزاسیون کلاسیک که بر مبنای ورود و حضور دین در تاریخ است. 
در اینجا امر دینی و قدسی وارد تاریخ و جامعه شده و نوعی معنی سیاسی به 
خود می گیرد. در چنین دورنمایی فرد با توسل و روی کردن به مذهب و با تقدس 
بخشیدن به فردیت خود می کوشد تا از قید و بند و جبرهای اجتماعی خود را 
رها کند. با ورود امر قدسی در تاریخ روند عرفی شدن آن آغاز شده و ما شاهد دو 

شیوه فهم امر دینی هستیم:

جریان  میان  تمایز  برای  خود  های  نوشته  در  خاور  خسرو  فرهاد  را  بندی  تقسیم  ۳۲-این 
معادل                                                                                را  تلفیقی  سکولاریزاسیون  برد.  کار  به  انقلاب  از  پس  و  پیش  دینی  روشنفکری 
 Sécularisation معادل  را  تفکیکی  سکولاریزاسیون  و   )Sécularisation par fusion  (
par séparation   انتخاب کرده ایم. همین تقسیم بندی را مقصود فراستخواه در نوشته ای در 

مجله مهرنامه استفاده کرده است
۳۳-در جهان تسنن بازاندیشی در باب رابطه خلافت با نبوت همزمان با فروپاشی خلافت عثمانی 
آغاز شد. در میان متفکران مسلمان اهل سنت باید از تلاش نظری علی عبدالرازق یاد کرد که در 
سال 19۲4 با انتشار کتاب اسلام و اصول حکم به نقد خلافت اسلامی و قدسی کردن حکومت 
پرداخت. او در این کتاب کوشید تا نشان دهد که رابطه ای میان پیروی از دین و تبعیت سیاسی 
وجود ندارد و مسلمانان در جهان مدرن می توانند حکومت هایی بر اساس عقلانیت جدید برپا 
کنند و منبع مشروعیت این نظام ها مردم هستند. این نظریه تنگناهای بسیاری برای نویسنده 
پدید آورد و باعث اخراج او از الازهر و محکومیت او شد. اگر عبدالرازق به نقد خلافت پرداخت 
رشید رضا خواستار احیا خلافت در جهان اسلام و انتقال آن به جهان عرب بود.  برای دیدی کلی 

از این مباحث نگاه کنید
عنایت حمید، سیری در اندیشه سیاسی عرب، موسسه انتشارات امیرکبیر، 1۳76 بخش سوم 

تجدد فکر دینی 
حمید عنایت، اندیشه سیاسی در اسلام معاصر، ترجمه بهاء الدین خرمشاهی، انتشارات خوارزی، 

1۳6۲ فصل دوم وسوم در باره بحران خلافت و اندیشه حکومت اسلامی
Ali abderrazig, L’islam et les fondements du pouvoir, Nouvelle tra-
duction et introduction de Abdou filali-ansary, Edition la Découverte/
CEDEJ,1994  
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اعتقادات خود در مقام کنشگر دینی عمل کرده  با حفظ  در شیوه نخست فرد 
و می کوشد تا با تعریف و تفسیر خود زندگی اش را در این جهان سامان دهد.

در شیوه دوم فرد نگاهی ابزاری به دین داشته و کوشش می  کند تا امر قدسی 
را عرفی کرده و در جهت نیازهای خود از آن استفاده کند. سست شدن روابط 
سنتی زمینه ظهور چنین برداشتی از دین را ممکن کرده است. این الگو که در 
گذشته چندان نمایان نبود با گسترش روند سکولاریزاسیون حضور چشمگیر در 
جامعه داشته و برخی از افراد در انقلاب ایران با استفاده ابزاری از دین آن را در 
جهت منافع خود تعریف کرده و دین را نردبانی برای بالا رفتن و رسیدن به سطوح 

مختلف اجتماعی تبدیل کردند. 
در کنار این دو الگوی رابطه سیاست با امر قدسی که نتیجه سکولار شدن جهان 
اسلام است ما شاهد ظهور الگوی دیگری در رابطه میان سیاست با امر قدسی 
الگویی هر چند  انقلاب اسلامی است. چنین  با پدید آمدن  هستیم که مصادف 
تاثیر آن را  برد و   نمادین خاصی داشته و دامنه  اما معنی  اقلیت قرار دارد  در 
تنها با آمار و ارقام نمی توان سنجید. این رابطه همانا تلفیق امر قدسی با سیاست 
و هم ذات پنداری ناب این دو است. تلفیق میان سیاست با امر قدسی از یکسو 
انجام  امر سیاسی  با قدسی کردن  از سوی دیگر  امر قدسی و  با سیاسی کردن 
می پذیرد و در چنین وضعیتی مرز و حد و حدود رابطه دین با سیاست از بین 
می رود. اگر در دو الگوی اول، دین و سیاست در کنار هم قرار داشتند در چنین 

الگوی تمایز میان این دو تقریبا ناممکن می شود.  
نواندیشان دینی در ایران معاصر با کوشش های نظری و عملی خود نقش مهمی 
در سکولارکردن بسیاری از اعتقادات و افکار دینی داشته و با حرکت فکری خود 
نقش مهمی در فروریختن باورهای سنتی و پذیرش جنبه هایی از سکولاریزاسیون 
و  دین  رابطه  تعریف  باز  به  معاصر  ایران  در  دینی  روشنفکری  جریان  کرده اند. 
روند  گسترش  باعث  ناخواسته  یا  خواسته  کوششی  چنین  و  پرداخت  سیاست 
سکولاریزاسیون در ایران گردید. برای فهم بهتر شکل های سکولاریزاسیون در نزد 

روشنفکران دینی می توان به دو مرحله مهم اشاره کرد:
مرحله اول که به دوران پیش از انقلاب بازمی گردد پدیده سکولاریزاسیون نتیجه 
سیاسی شدن دین است. در این روند امر دینی با سیاسی شدن جنبه های سنتی 
خود را از دست داده و در خدمت مبارزه سیاسی قرار می گیرد و امور قدسی با 
ورود به صحنه اجتماع کم کم جنبه قدسی خود را از دست داده و عرفی میشوند. 
با  مبارزه  و  قدرت  نقد  در  که  انقلاب  از  پیش  ایران  در  دینی  نواندیشی  جریان 
استبداد به میدان آمده بود کوشید تا امر الهی و عرفی را در هم ادغام کند. به 
نظر می رسد که “هنوز هم وسوسه این ادغام گرایی، بخش هایی از روشنفکری 

بازخوانی رابطه دین با سکولاریزاسون



نشریه ی آزادی اندیشه

90

با  تلفیق دین  با  بازرگان  اندیشه  ادغام گرایی در   . نکرده است”]۳4]  را رها  دینی 
علم انجام می گیرد. بازرگان در زمانه ای  که علم باوری هوش همه را ربوده بود 
کوشید تا برای دست آوردهای علوم نوین ریشه های الهی و دینی و اسلامی پیدا 
کند و رد پای توصیفات علمی در باره پدیده های طبیعی چون باد و باران را در 
قرآن بیابد. نمونه دیگر این نوع سکولاریزاسیون کوشش های علی شریعتی است 
که با تفسیرهای تازه خود از دین و سیاسی کردن بسیاری از اسطوره های دینی 
با  او  کرد.  اسطوره ها کمک  و  مفاهیم  این  از  بسیاری  عرفی شدن  به  ناخواسته 
تفسیرهای بی پروا و نیز با برداشت های نوآورانه اش از تاریخ اسلام و شخصیت های 
دینی امکان الگو قرار دادن این ها را برای جوانان مسلمان فراهم کرد. شریعتی 
با زمینی جلوه دادن شخصیت های دینی و تقدس زدائی از آنان به نوعی به روند 
سکولاریزاسیون کمک کرد و بسیاری از بزرگان دین را که تاکنون شخصیت هایی 
او  کرد.  تبدیل  جوان  نسل  برای  پذیر  تقلید  نمونه های  به  بودند  نیافتی  دست 
افتادن با  در نوشته های خود کوشید تا نشان دهد که جوهر اسلام و تشیع در 
حکومت های غاصب و جابر است و هدف از بعثت پیامبران را استقرار عدالت و 
شوریدن بر حکومت های غاصب دانست. شریعتی برای رقابت با مارکسیسم حتی 
به تفسیر طبقاتی از داستان هابیل و قابیل پرداخت و جنگ این دو برادر را نوعی 
از زمینی کردن شخصیت های دینی  نمونه دیگر  قلمداد کرد]۳۵].  جنگ طبقاتی 
بازخوانی شریعتی از قیام حسین است. از دید او قیام حسین نه به قدرت رسیدن 
بلکه افشای حکومت یزید با شهادت مظلومانه خود است. او با چنین قرائت هایی 
زمینه ساز نوعی دنیوی کردن افسانه های دینی و تقدس زدائی از شخصیت های 
اسلامی را ممکن کرد. ایدئولوژیک شدن دین در این خوانش انقلابی زمینه دنیوی 

شدن اسلام را هم فراهم کرد]۳6].
مرحله دوم روند سکولاریزاسیون دین نتیجه تلاش آگاهانه و یا ناآگاهانه روشنفکران 
دینی پس از انقلاب است. یک دهه پس از انقلاب و فروریختن توهم آرمان های 
انقلاب در نزد برخی از روشنفکران مسلمان و برباد رفتن بسیاری از آرزوهای نسل 
انقلابی کم کم شک و تردید در امکان تحقق آرمان ها و ارزش های اسلامی در 
حکومتی اینجهانی آغاز شد. بسیاری از روشنفکران و نواندیشان مسلمان با تکیه 
بر این تجربه مهم به نقد اسلام سیاسی و حکومت دینی پرداختند. فراشد این 
بازخوانی نقادانه شکل گرفتن روند جدیدی از سکولاریزاسیون دین بود. بازخوانی 
پسا انقلابی از تجربه ایران بر مبانی تفکیک امر سیاسی از امر دینی قرار داشته و 

۳4-مقصود فراستخواه، ادغام گرایی روشنفکری دینی، مهرنامه شماره ۸ سال 1۳۸9
۳۵-در باب تمایز میان جریان روشنفکری دینی قبل و پس از انقلاب و نقش شریعتی نگاه 
متقی  محسن، تداوم میراث شریعتی در روشنفکری دینی امروز، مجله آفتاب، شماره ۲6

۳6-سروش عبدالکریم،)1۳76( مدارا و مدریت، صراط
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می توان نام الاهیات تفکیک شده بر آن نهاد]۳7]. روشنفکران مدافع این برداشت 
کوشیدند با جدا کردن عرصه ایمان از سیاست نشان دهند که تنها راه جاودانه نگه 
داشتن دین تلاش برای آلوده نکردن آن به سیاست است. هرچند در آغاز انقلاب 
برخی از آنان تلاش خود را قرائتی دموکراتیک از حکومت دینی قرار دادند و حتی 
کوشیدند تا نظریه ولایت فقیه و قانون اساسی را بر مبنای نگاه دموکراتیک تفسیر 
کنند]۳۸] و آیت الله خمینی را فقیه دوران گذار نامیدند]۳9] اما این روشنفکران در 
تحولات فکری خود مدافع حکومت سکولار شدند که در آن منبع مشروعیت نظام 
آراء مردم است و با دفاع از نوعی سکولاریسم سیاسی و حداقلی به کنار گذاشتن 

باور خود جهت ورود دین فقهی و شریعت مدار در سیاست دست زدند.
جریان روشنفکری دینی با نقد تجربه خود و در عین پایبندی به باورهای دینی 
و دفاع از ساحت قدسی دین نه خواهان کنار رفتن دین از صحنه سیاست بلکه 
نقد مشروعیت نظام بر پایه دین است و چنین حرکتی را به نام دفاع از دین و 

ارزشهای دینی انجام می دهد.

اشَکال )مولفه های( سکولاریزاسیون در ایران معاصر

نواندیشان  نقش  و  معاصر  ایران  در  روند سکولاریزاسیون  بهتر  فهم  برای  اکنون 
دینی در چنین روندی به چند محور مهم اشاره خواهیم کرد که به باور ما نقش 
اساسی در روند سکولاریزاسیون و تقدس زدائی از مفاهیم دینی و دنیایی کردن 
دین داشته است.  ژان کلود مونو زمینه های سکولاریزاسیون در غرب را در چند 
حوزه نشان داده است. او معتقد است که این روند باعث سکولاریزاسیون دانش، 
آزادی وجدان، کثرت گرایی و خودمختاری  و  قدرت سیاسی، گسترش تساهل 
به چند  ما می کوشیم  این بخش  در  است]40].  اجتماعی شده  حوزه های مختلف 
مولفه اساسی که زمینه گسترش سکولاریزاسیون در ایران را ممکن کرده است 

بپردازیم.  

ایدئلوژیک کردن دین: از دینی کردن دنیا تا دنیوی شدن دین 

۳7-مقصود فراستخواه، ادغام گرایی روشنفکری دینی، مهر نامه شماره ۸ سال 1۳۸9
۳۸-گنجی اکبر، تلقی فاشیستی از دین و حکومت، طرح نو، ۸7۳1

سپهر  در  دین  شدن  بازاری)عرفی  شاهد  تا  قدسی  شاهد  از   )0۸۳1( سعید  ۳9-حجاریان 
سیاست(،طرح نو

40-Jean-Claude Monod,  Sécularisation et laïcité, pages 31- 54 PUF, 
2007
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از  برخی  سپس  و  روسیه  در  گرفتن  قدرت  با  مارکسیسم  بیستم  قرن  آغاز  در 
کشورهای دیگر تبدیل به ایدئولوژی مسلط این قرن شد و در برخی از کشورهای 
جهان سوم  به آرمان بخش زیادی از جوانان مبارز تبدیل شد و آنان مارکسیسم 
را در روایت های لنینی، استالینی، مائویی و انور خوجه ای چون راه حلی برای برون 
رفت جوامع خود پنداشتند و این روند در سال های دهه چهل و نیمه نخست دهه 
پنجاه در ایران شتاب بسیار گرفت. اگر مارکس ایدئولوژی را آگاهی کاذب و فریب 
دوران خواند اما اندیشه های او در خارج از آلمان تبدیل به یکی از ایدئولوژ ی های 
مسلط دوران ما در قرن بیستم گردید و به تعبیر ریمون آرون تبدیل به نوعی دین 
این جهانی  )secular religions ( شد. روند ایدئولوژیک شدن دین اسلام نیز 
در فضای ایران دهه چهل آغاز شد و با کمی مسامحه می توان گفت که این روند 
نمونه ای از دنیوی کردن دین در ایران معاصر است]41]. داریوش شایگان در کتاب 
کوشش های  گرفتن  نظر  در  با  را  روند  این  چگونگی  چیست]4۲]  مذهبی  انقلاب 
علی شریعتی نشان داده است. اگر از دید شایگان این روند نوعی تقدس زدائی از 
دین و فرسایش سرمایه های معنوی دین است اما می توان روایت دیگری از روند 
ایدئولوژیک کردن دین را همانا سکولار کردن دین و اندیشه دینی دانست. برای 
مثال علی شریعتی با تفسیرهای خاص خود از شهادت و انتظار به عرفی شدن 
این مفاهیم و دست یافتنی بودن آن کمک بسیار کرده است. شهادت که تا پیش 
از دوران مدرن تنها در حرکت حسین و عزاداری بر مظلومیت او و گریستن بر 
ظلمی که بر خانواده او رفته بود خلاصه می شد به دست شریعتی به حربه ای در 
نزد جوانان برای مبارزه با نظام شاه تبدیل شد و مفهوم شهادت و حرکت حسین 

معنی تازه ای در فضای ایران پیش از انقلاب یافت. 

بازاندیشی در باب نقش روحانیت در مقام تنها منبع مشروعیت 
کلام دینی.

از شاخصه های مهم سکولاریزاسیون، کاهش و کنار رفتن نقش روحانیت در سامان 
دادن زندگی مردمان در دنیای مدرن دانسته اند.اگر چه با انقلاب اسلامی دو باره 
41-در پی نقدهایی که سروش در مقاله "فربه تر ایدئولوژی" بر شریعتی وارد کرد سعید حجاریان 
نزد شریعتی  دین  ایدئلوژیک کردن  از  دفاع  به  پور  نام مستعار جهانگیر صالح  با  ای  نوشته  در 
پرداخت و مدعی شد که اسلام چاره ای جز تبدیل شدن به ایدئلوژی ندارد. در مقاله ای دیگر 
حجاریان به بررسی "روند عرفی شدن فقه شیعه " پرداخت. مجموعه این مقالات در کتاب زیر 

است
حجاریان سعید )0۸۳1( از شاهد قدسی تا شاهد بازاری)عرفی شدن دین در سپهر سیاست(،طرح نو

42-Shayegan D, Qu’est-ce qu’une révolution religieuse ? Les presses 
d’aujourd’hui, 1982
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روحانیت وارد عرصه های تازه ای در سیاست و اجتماع شد اما، نقد روحانیت که از 
دوران پیش از انقلاب با شریعتی آغاز شده بود از سوی جریان روشنفکری دینی و 
مخصوصا سروش ادامه یافت. یکی از کوشش های اساسی جریان روشنفکری دینی 
خارج کردن انحصار تفسیر دین از دست روحانیت است. شریعتی بر این باور بود 
که روحانیت قادر به فهم مسائل دنیای مدرن نیست و نباید انتظار زیادی از این 
قشر داشت و چرائی  در این باب کارساز نیست چون “این چراها بیخودی است. 
نگاه  را  روحانی  زندگی یک  اگر وضع  اینکه  بخاطر  است  بیخودی  انتقادات  این 
کنید نمی توانید چنین توقعاتی از او داشته باشید «]4۳] . او حتی تا تحلیل طبقاتی 
روحانیت و وابسته بودن او را به قشر پیش رفت و بر این باور بود که “ تا وقتیکه 
ریش مذهب به پول است این مذهب شانسی ندارد” و “این وضعی که ما الان 
داریم )در نظر بگیرید(: این همه از روحانیت توقع داریم که چرا نیازهای زمان را 
درک نمی کند؟ چرا نیاز طبقات محروم را درک نمی کند؟ چرا تضاد طبقاتی را 
درک نمی کند؟ چرا استثمار را نمی فهمد؟ چرا فقه را از محدوده یک عده پول 
دار بیرون نمی آورد؟ چرا چرا”]44] . او در برخی از نوشته های خود کم کم تز اسلام 
منهای روحانیت را مطرح کرد و گفت “من واقعا از وقتی امیدوار شدم که اسلام به 
جایی رسیده، که از انحصار روحانیت خارج شده است” و رابطه ای میان روحانیت 
و اسلام وجود ندارد و “با مرگ روحانیت رسمی ما، اسلام خوشبختانه نخواهد 
مرد”]4۵] . او خواستار نجات اسلام از دست روحانیت شد چرا که “ بزرگ ترین راه 
از  توده ها نجات دادن خود اسلام است  انسان ها و  و  نجات مسلمان ها و مردم 
زندان یک گروه کاملا مشخصی که آگاه و ناآگاه به قدرت زمان و طبقه حاکم 
و به هرحال پول وابسته است”]46]. به دلیل وجود چنین کلماتی در نوشته های 
شریعتی و تز امت و امامت او ما شاهد دو تفسیر از نوشته های او در دوران پس 
از انقلاب هستیم. نخست جریان روحانی ستیز که در نوشته و حرکت تروریستی 
گروه فرقان تجلی می کند و در شکل های ضعیف تر آن در برخی از گروه هایی که 
در دوران پس از انقلاب سربرآورند و خود را میراث دار حرکت شریعتی دانستند. 
حرکت  با  را  شریعتی  اندیشه های  خاصی  تفسیر  با  تا  کوشید  که  جریانی  دوم 

روحانیت به رهبری آیت الله خمینی پیوند زند.]47]  
عبدالکریم سروش هم در دوران پس از انقلاب به نقد روحانیت در مقام قشری 

4۳-علی شریعتی، مجموعه آثار 01 ص ۳۲1
44-علی شریعتی، مجموعه آثار 01 ص 9۲1
4۵-علی شریعتی، مجموعه آثار 01، ص 0۳1
46-علی شریعتی، مجموعه آثار 01، ص 4۳1

47-برای خوانش های مختلف از شریعتی نگاه کنید
محسن متقی، تداوم میراث شریعتی در روشنفکری دینی امروز، مجله آفتاب شماره 6۲
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که از راه دین نان می خورد پرداخت و بنا کردن سقف معیشت بر ستون شریعت 
نافی آزادگی روحانیون دانست و مزد گرفتن جهت هدایت مردم را راه دین  را 
را باعث ضعیف شدن دین دانست. سروش مدعی شد که اگر شریعتی تز اسلام 
منهای روحانیت را مطرح کرد امروز با قدرت گرفتن روحانیت و سلطه اندیشه 
فقهی بر بسیاری از حوزه های زندگی شاید ما در آینده شاهد حضور روحانیت 

منهای اسلام باشیم]4۸].  

کثرت گرایی و سکولار کردن معرفت دینی 
 

و  گرایی  کثرت  قبول  و  امکان  اساسی سکولاریزاسیون  بنیان های  از  دیگر  یکی 
پذیرش دیدگاه های مختلف و قبول تساهل و تسامح دینی است. هرچند میان 
اما کثرت گرایی  تفاوت وجود دارد  کثرت گرایی دینی و کثرت گرایی سیاسی 
دینی و بازکردن باب چون وچرا در دین و پذیرش این اصل، که سخن نهایی در 
برای همه  قرائت و فهم دین  امکان  یا  و  انحصار هیچ کس نیست  باب دین در 
به شرط رعایت اصول نقد ممکن است، از دست آوردهای روشنفکران دینی در 
دوران معاصر است. کتاب “قبض و بسط تئوریک شریعت”]49] نخستین گام جدی 
در باره تفکیک دین با معرفت دینی و غیر مقدس دانستن آن معرفت است. از 
دید سروش اگر چه قرآن )از دید مسلمانان(  کتابی مقدس و تحریف نشده است 
و این کتاب به محمد وحی و از سوی کاتبان به ما رسیده است و قلب پیامبر محل 
نزول وحی است  اما، همه این ها به حوزه امور قدسی تعلق دارند در صورتیکه 
اندیشه های انسانی و تلاش مسلمانان در طول تاریخ برای فهم ظاهری و باطنی 
فیلسوفی،  متفکری،  مسلمانی،  هیچ  دیگر  عبارت  به  ندارد.  قدسیت  هیچ  قرآن 
فقیهی، نمی تواند فهم خود را از دین مقدس و هر نوع برخورد با آن را مخالفت 
انسان های  بیان دیگر همه معارف دینی  ساخته  به  بداند.  امر قدسی  و  با دین 
خطاپذیر و غیرمعصوم بوده و در نتیجه زمینه و امکان نقد و گذر از آن برای همه 
به شرط رعایت اصول علمی و رشمند امکان پذیر است. یکی از نتایج نظریه قبض 
و بسط، عصری بودن فهم مسلمانان از دین است و این فهم دینی خود کوششی 
4۸-سروش نخست مقاله حریت و روحانیت را نوشت و در برابر انتقادتی که به او شد نوشته 
تازه ای زیر عنوان سقف معیشت بر ستون شریعت را منتشر کرد اما با تذکرآیت الله خامنه ای 
از ادامه بحث چشم پوشید. سپس در انگلستان و در مصاحبه ای در نقد روحانیت تز روحانیت 
منهای اسلام را مطرح کرد.  این دو مقاله که نخست در مجله کیان منتشر شد بعدا در کتاب 

زیر چاپ گردید
سروش مدارا و مدریت، صراط، 1۳76 . 

انتشارات  معرفت،  تکامل  نظریه  شریعت  تئوریک  بسط  و  قبض  سروش،  49-عبدالکریم 
صراط
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انسانی جهت شناخت مقاصد شارع است]۵0]. 

 راه های  تازه سکولاریزاسیون در ایران پس از انقلاب:

اگرتنها به کاربست تعریف های غربی در باب سکولاریزاسیون برای فهم تحولات 
این  ویژگی های  از  یکی  که  می کنیم  گمان  کنیم  بسنده  مسلمان  کشورهای 
زدایی  سکولاریسم  روند  در  ورود  اساساً  یا  و  سکولاریزاسیون  فقدان  کشورها 
چرا  بود  پژوهشگران  انداختن  دام  به  برای  خوبی  نمونه  اسلامی  انقلاب  است. 
اسلام، محور سیاست و عمل نظام تازه بوده و ادعای حکومت به نام  که ظاهراً 
نشان  آن  تحولات  روند  و  ایران  انقلاب  شناختی  جامعه  بررسی  اما  داشت  خدا 
تحولی  ما چنین  و  است  یافته  تحول  پائین عمیقاً  از  ایران  می دهد که  جامعه 
این  اگر  دادیم]۵1].  نشان  دینی  روشنفکران  جنبش  مورد  در  بالا  صفحات  در  را 
جریان در حوزه نظری کوشیده است تا زمینه سکولار کردن اندیشه و عمل را در 
نزد مسلمانان نشان دهد ما با اشکال تازه ای از سکولاریزاسیون در جامعه ایران 
نام سکولاریزاسیون عملی بر آن نهاد.  انقلاب روبرو هستیم که می توان  از  پس 
در چنین دورنمایی افراد بدون توسل به نطریه های فلسفی و یا جامعه شناخی 
تنها با تکیه بر زندگی روزمره و تجربه های عملی خود و در برخورد با تنگناهای 
امیر  و  خاور  خسرو  فرهاد  می بردند.  پیش  به  را  سکولاریزاسیون  نوعی  زندگی، 
نیک پی در پژوهش میدانی که در سال های ۲000 در ایران انجام دادند تلاش 
این پژوهش که  بپردازند]۵۲].  از سکولاریزاسیون  این شکل  بازسازی  به  تا  کردند 
حاصل ساعت ها مصاحبه و گفتگو با جوانان ایرانی در سه شهر تهران، قزوین و قم 
است نویسندگان با توجه به تجربه جوانان در زندگی روزمره نوعی گونه شناسی 
پیشنهاد دادند. آنان برای فهم بهتر شیوه هایی که جوانان برای حل مسائل روزمره 
خود بکار می برند از مفهوم “سرهم بندی دینی”]۵۳] استفاده می کنند. این مفهوم 
برای توصیف ذهنیت  فرانسوی  لوی استروس مردم شناس معروف  بار  اولین  را 

۵0-برای داشتن دید کلی در باره تحولات فکری سروش تا پایان دهه 07 نگاه 
متقی محسن، کارنامه کامیاب سروش، مجله آفتاب، شماره 91

انقلاب پرداخته  از  ایران پس  بررسی تحولات  به  انقلاب دینی"  از  "چگونگی خروج  ۵1-کتاب 
است. 

Khosrokhavar F, Roy O, L’Iran : comment sortir d’une révolution reli-
gieuse ? Seuil, 1999 

۵۲-برای گزارشی از این کتاب نگاه کنید 
سعید پیوندی، بیست ساله بودن در شهر آیت الله ها، رادیو فردا ، 9۸۳1/40/7۲

53-Bricolage religieux  
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مردمان ابتدائی بکار برد و هدف او نشان دادن نوع تلاش انسان های قدیم برای 
یافتن راه حل در مقابل مشکلات روزمره زندگی بود. به باور او مردمان ابتدایی در 
جستجوی استواری منطقی نظرات خود نبوده بلکه هدف آنان پاسخ به پرسش 
های روزمره زندگی است. سال ها بعد جامعه شناس فرانسوی فرانسوا بوریکو در 
کتاب خود زیر عنوان “سرهم بندی کردن ایدئولوژیک” کوشید تا با تکیه برهمین 
مفهوم به توضیح کارکردهای روشنفکران در جوامع مدرن بپردازد. از دیدگاه او، 
اینجا  که  است  نظرایاتی  و  عقاید  روشنفکران، سرهم بندی کردن  کارکرد  و  کار 
مورد  قالبی  در  را  عقاید خود  تا  می کوشند  کار  این  با  و  کرده اند  فراهم  آنجا  و 
از  با برخی  با توجه به صحبت هایی که  به نظر نویسندگان و  ارائه دهند.  پسند 
جوانان شهرهای ایران داشته اند از این مفهوم برای بازسازی رفتار جوانان استفاده 
می کنند. برای مثال چگونه می توان تعریفی از مسلمانی به دست داد؟ آیا تعریف 
مسلمانی با نماز و روزه و اعمال و مناسک دینی تعریف می شود؟ آیا اگر کسی 
نماز می خواند ولی روزه نمی گیرد دیگر مسلمان نیست؟ چه معیاری برای تعرف 
نشان می دهند  نویسندگان  و گوهر دین چیست؟  داریم؟ جوهر  دین در دست 
که جوانان تعریفشان از دین و دین داری با تعاریف رایج که فقها و بسیاری از 
بر نوعی  با تکیه  آنان  از  ندارد. عده ای  با آن موافقند همخوانی  دینداران سنتی 
دریافت عرفانی از دین می کوشند تا در عین دیندار بودن از عمل به بسیاری از 
مناسک دینی سرباز زنند. در میان این جوانان که در ایران اسلامی رشد یافته و 
آموزش دینی دیده اند روند سرهم بندی دینی نیز به شکل های مختلف قابل رویت 
است. این جوانان که در شهرهای بزرگ و یا شهرهای مذهبی زندگی می کنند در 
مقابل با نظام مذهبی و ایدئولوژی حاکم می کوشند تا خود روایتی فردی از دین 
و دینداری به دست دهند که در عین باقی ماندن در منظومه دینی توجیهی برای 
رفتارهای روزانه پیدا کنند. آنان با تفسیر فردی خود به نقد روایت مناسک گرای 
حکومت پرداخته که تعریف دینداری را در پایبندی به مناسک و شعارها و ظواهر 
دینی می داند. این جوانان حتی برای امری چون شراب خواری نیز به توجیهات 
و سرهم بندی های عجیب و غریبی دست می زنند. برای نمونه نویسندگان در قم 
با جوانی روبرو می شوند که در عین تعلق خاطر به دین و عمل به تکلیف واجبات 
و حتی مستحبات دینی به توجیه برخی از اعمال غیر دینی خود می پردازد. او 
جوانی دیندار، نماز خوان و عمیقا ضدروحانی و ناقد جدی دینداری پدر و مادر 
خود است. یکی دیگر از حوزه های ارزشی دین رابطه میان محرم و نامحرم است. 
فقه اسلامی مرزهای خاصی را جهت جدایی محرم از نامحرم ترسیم کرده است 
اما، این مرزها در دنیای واقعیت و در زندگی و روابط روزمره جوانان رنگ باخته و 
یا شکل های تازه ای به خود می گیرند. به پرسش کشیدن مفهوم محرم و نامحرم 
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که در فضای سنتی اهمیت خاص خود را داشت باعث دردسر های بسیاری برای 
حکومت ایران است. جدائی میان محرم و نامحرم، خودی و غیر خودی، درون و 
بیرون نقش اساسی در فقه شیعه دارد اما دختر جوانی در مصاحبه خود می گوید” 
رفتار دینی امروز من با معیارهای پدر و مادرم همخوانی ندارد. به باور آنان زن و 
مرد نا محرم نباید با هم سخن بگویند و یا به بحث و گفتگو بپردازند و یا رابطه ای 
داشته باشند در صورتی که به نظر من دیدگاه آنان هیچ برتری نسبت به دیدگاه 
من که معتقد به رابطه میان محرم و نامحرم است ندارد”. رابطه با دیگری و مسئله 
غیریت و تعریف خود و دیگری نیز تفسیر خاص خود را در میان جوانان یافته 
است. در دیدگاه سنتی جهان به سه بخش تقسیم شده است: دارالاسلام که همانا 
که  دارالصلح  و  است  که سرزمین دشمنان  دارالحرب  است.  مسلمانان  سرزمین 
سرزمینی هایی است که با دارلاسلام سر جنگ ندارد. چنین تعریف هایی سنتی و 
کلاسیک از مفهوم سرزمین اسلامی و مسلمانان به هیچ وجهه مورد قبول جوانانی 

نیست که نویسندگان با آنان گفتگو کرده اند. 
با تکیه بر این مصاحبه ها، نویسندگان نوعی گونه شناسی از روند سکولاریزاسیون 
در ایران پس از انقلاب و مخصوصا پس از اصلاح طلبی به دست می دهند. آنان 

سه گونه سکولاریزاسیون را از هم تفکیک می کنند:
که  است  سکولاریزاسیون  از  شکلی  منظور  بخشی]۵4].  سکولاریزاسیون 
به  نگاه  اینکه  بدون  شده  سکولار  اجتماع  یا  و  سیاست  فرهنگ،  از  بخش هایی 
از  شکل  این  در  نمونه  عنوان  به  شود.  تحول  و  تغییر  دستخوش  دچار  مذهب 

سکولاریزاسیون فرد از نظر اجتماعی مترقی و از نظر دینی محافظه کار است. 
سکولاریزاسیون درون دینی یا گزینشی. منظور از این شکل از سکولاریزاسیون 
این است که در درون دین و در تصور فرد از دین می توان بخش هایی از اعتقادات 
دینی را پذیرفت بدون اینکه آسیبی به دینداری وارد آید. این نوع سکولاریزاسون 

را می توان سکولاریزاسیون افتراقی نیز نام نهاد.   
سکولاریزاسیون متناقض]۵۵]. این شکل از سکولاریزاسیون شاخصه های خاص 
برای دینی  انقلاب  از  ایران پس  را دارد. کوشش رهبران فکری و سیاسی  خود 
کردن جامعه با شکست مواجه شد و مصاحبه های نویسندگان در شهری مانند 
مانند قم، که از سنتی ترین و دینی ترین شهرهای ایران است، نشان از نداهای 
مخالف است. جوانان در زندگی روزمره و در رابطه های اجتماعی خود بسیاری از 
ارزش های دینی یا به اصطلاح دینی را به پرسش کشیده اند. این نگاه انتقادی به 
باورهای دینی تناقضات خاص خود را داشته و پذیرش آن برای بسیاری از مردم 

54-Sécularisation sectorielle
55-Sécularisation contradictoire
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و حتی پژوهشگران کار ساده ای نیست و به همین دلیل ما نام سکولاریزاسون 
متناقض را بر آن نهاده ایم. شاخصه اصلی این شکل از سکولاریزاسیون دوسویه 
بودن آن است. برای نمونه می توان از نقد خداسالاری تا تمنای آن در نزد جوانی 

در شهر قم یاد کرد.
در کنار این اشکال از سکولاریزاسیون، نویسندگان با جوانانی روبرو شده اند که 
هیچ باوری به سکولاریزاسیون نداشته و وضعیت کنونی ایران را بیشتر ناشی از 
عمکرد حاکمان می دانند. سرانجام نوعی سکولاریزاسیون رادیکال در بخشی هایی 
از جوانان می توان دید که پس از سرخوردگی از انقلاب و سپس اصلاحات خواهان 

جدایی کامل میان امر سیاسی با دینی هستند.

به جای نتیجه گیری  

بازخوانی دیدگاه های روشنفکران دینی نشان می دهد که آنها با تلاش های نظری و 
عملی خود دانسته و یا نداسته سهم مهمی در روند سکولاریزاسون در ایران بازی 
کرده اند. نقدهای بیشمار روحانیت به نواندیشان دینی و متهم کردن برخی از آنان 
به ارتداد و خروج از دین و مخالفت های آیت الله مطهری با شریعتی و وضعیت 
کنونی و تنگناهایی که روشنفکران دینی با آن روبرو هستند نشان دهنده نقش 
روشنفکران دینی در گسترش نوعی سکولاریسم است و این جریان با نقد دین 
تاریخی و برخی از قوانین اسلامی و با چون وچرا در باورهای دینی به سهم خود 
در روند سکولاریزاسیون در شرایط ایران پس از انقلاب و استقرار حکومت اسلامی 
مشارکت کرده است. پذیرش سکولاریسم سیاسی، نقد و نپذیرفتن ارتداد ، نفی 
نابرابری های حقوقی میان زن و مرد، نقد قائل شدن رسالت سیاسی برای پیامبر، 
قرآن را تجربه پیامبر در مواجهه با امر متعالی دانستن و حتی نقدپذیر دانستن 
قرآن از دست آوردهای نواندیشی دینی است. می توان تلاش این جنبش فکری 
را مشارکت نظری در فرایند سکولاریزاسیون در عین دفاع از دین و ارزش های 

دینی دانست. 
اگر در حوزه نظری تلاش ها و کوشش های نواندیشان دینی نقش مهم در ریزش 
باورهای سنتی نسبت به دین داشته است باید از روند عملی سکولاریزاسیون و 
نقش جوانان و مخصوصا زنان نیز غافل نشد. پژوهش های میدانی در باره شکل ها 
و روندهای های تازه سکولاریزاسیون در ایران پس از انقلاب بیانگر ظهور روندهای 
تازه ای از رابطه دین و سیاست و برآمدن فردیت جدیدی است که می تواند مورد 

توجه حوزه های پژوهشی در غرب قرار گیرد.  
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*فرهاد خسروخاور، استاد جامعه شناسي و رئیس مطالعات در »مدرسه مطالعات 
عالي علوم اجتماعي«، پاریس است. افزون بر مقالات علميِ فراوان به زبان هاي 
فرهاد  از  انگلیسي  و  فرانسه  زبان هاي  به  کتاب  ده  از  بیش  انگلیسي،  و  فرانسه 

خسروخاور منتشر شده است که از جمله مي توان این کتاب ها را نام برد:
L’Utopie sacrifiée: sociologie de la révolution iranienne//
L’Islamisme et la mort: le martyre révolutionnaire en 
Iran//Anthropologie de la révolution iranienne: le rêve 
impossible//L’Islam des jeunes// Iran: comment sortir d’une 
révolution religieuse// L’Instance du sacré: essai de fonda-
tion des sciences sociales// Les Nouveaux Martyrs d’Allah// 
L’Islam dans les prisons// Quand Al Qaïda parle: témoign-
ages derrière les barreaux// La Radicalisation

**محسن متقی دارای دکتراي جامعه شناسي است. همچنین مدیر آموزشی در 
مرکز اجتماعی در ورسای و مدرس جامعه شناسی در مرکز دخالت اجتماعی در 
پاریس )مدرسه مطالعات عالی علوم اجتماعی ، پاریس( است. محسن متقی افزون 
بر جستارها و مقاله ها در باره ی جریان روشنفکری دینی به زبان های فرانسه و 

فارسی، یک کتاب مشترک به زبان فرانسه منتشر کرده است. 

///////////////////////////////////////////////////////////////
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بارِ خارِ خود کِشته و پرنیانِ خود رشته]1]:
گیتی نگریِ]۲]  فرهنگی از راه ادبیات، آخوندزاده همچون ره نما/

                            
 آرش جودکی

 امروزه نوشتن »ی« روی خط کرسی با نیم فاصله پس از مضاف یا موصوفی که با »ه«
اگر افتاده است.  از هر شیوه دیگری جا  بیشتر  پایان می گیرند،  ناملفوط  یا   خاموش 
 از این شیوه، مگر گاهی در زنجیره »تتابع اضافات«]۳]، نشانی نیست، از آنجاست که

نگارنده، شاید به خطا، آن را خلاف آمد شیوه طبیعی گفتار می یابد]4]

پیش درآمد

از رهگذر  بازنماییِ شالوده های گیتی وندی در فرهنگ هم روزگار  در روند 

1-با نگاهی به این بیت فردوسی : گرش بار خارست خود کشته یی/ وگر پرنیانست خود رشته یی 
)شاهنامه، دفتر یکم، به کوشش جلال خالقی مطلق، تهران، مرکز پژوهش های ایرانی و اسلامی، 

1۳۸6، ص1۵1(.
به  برای »سکولاریسم« پیشنهاد کرده است که  را داریوش آشوری  ۲-گیتی وندی و گیتیانگی 
»عرفی گرایی« برتری دارند. اینجا و آنجا در این جستار، گیتی نگری را به کار می بریم تا تکیه را 

بر »نگریستن به جهان و نگریستنِ جهان« گذاشته باشیم.
نکوهش  نثر  در  اما  می رود  کار  به  زیاد  گفتار  در  که  است  توانایی هایی  از  اضافات«  ۳-»تتابع 
می شود. همانگونه که همینگوی در نامه ای به فاکنر در انتقاد از جان دوس پاسوس می نویسد، 
نویسنده ای که گوش تیزی نداشته باشد همچون مشت زنی است که دستِ چپ کارایی نداشته 
باشد. دستِ به زنگِ زبانِ گوش سپارِ ابراهیم گلستان نمونه گویایی است از نا بجایی آن نکوهش. 
از توانایی های فارسی همیشه آنگونه که باید بهره برداری نمی شود، چون نمایش آوایی شان دشوار 
می نماید. چنین پرهیزی را باید به حساب کاستی های خط ما گذاشت، کاستی هایی که جدانویسیِ 

این روزها بنیادِ نگارش شده هم چندان در بهکردشان کامیاب نبوده است.
: »علت  رازی، می نویسد  العجم قیس  اشعار  معاییر  المعجم فی  پایه  بر  اینباره،  4-تقی زاده در 
منطقی نوشتن یاء تنکیر به صورت یاء این است که این یاء یاء صریحۀ مشبعه است نه مثل یاء 
اضافت و توصیف مثل خانۀ من و خانۀ تاریک که یاء نه مشبعه است و نه صریحه بل همانند همزۀ 
ملیّنه تلفظ می شود و برای عدم التباس یاء صریحۀ مشبعه با یاء غیر صریحۀ غیر مشبعه البته باید 
فرقی مابین این دو نوع در کتابت گذارد چنانکه در تمام نسخ قدیمه این تفاوت منظور بوده است« 
)مقالات فارسی، جلد چهاردهم، زبان فارسی و ادبیات آن، زیر نظر ایرج افشار، تهران، انتشارات 

طوس، 1۳90، ص 11۸(. ایرانیک از ماست.
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ادبیات، نیاز به درآمدی کوتاه پیش آمد تا فرایافت های  کلیدی »سیاست« 
اکنون  که  شد  جستار  این  نخست  بخش  کوتاه،  درآمد  آن  بازبشکافد.  را 
پیش روی شماست. بخش دوم که پیرنگ نخستین را به انجام می رساند 
و در شماره بعد بازتاب خواهد یافت، چرایی رهنما خواندن آخوندزاده را 
نشان خواهد داد. پس نگهداشت نام آخوندزاده در عنوان، هرچند در بخش 
کنونی چندان نشانی از او نباشد، تنها برای این نیست که دنباله داری این 
جستار را به یاد خواننده بیاورد. یادآوری خاستگاه تبار اندیشگان است. و در 
این تبار، رویکرد اندیشگی دو شاعری که خوانش  همیشگی شان راهشگای 
روش نویسش بوده است، بی گمان طبیعت کار و چگونگی پیشرفت آن را 
بهتر بازمی گوید. نیما : »در آنها ]منظره های طبیعت] هم وارد نمی شوم، 
مگر از راه صفحه ی کاغذ و هنگامی که بر قلم خود سوار می شوم.«]۵] رویایی 
: »اندیشه ]...] در زیر چشم های من از روی صفحه برمی خیزد ]...]. پس 
هربار که بخواهم فکر کنم، می نویسم و در این معنا نوشتن یک جور دیگر 
نوشتن و با این جور دیگر نوشتن است که اندیشه ام دیگر می شود.«]6]  اما 
باشد چه  این صفحه کاغذی  را، چه  بر صفحه  اینجا آهنگ پیشرفت کار 

نمایشگر رایانه ای ، نه شکوه شاعرانگی، که شکیب فرایافت می شمرد.

دیباچه

درهم آمیختگی دین و دولت تنها می توانست کنجکاوی  برانگیزد اگر زیانکاری اش 
اکنونِ شهروندان را چنین  فرونمی بست که آینده را هم  فرابسته  ببینند.  پس 
دلنگرانی ها که این زیانکاری می آورد، آنان را از شایستگی این آمیزش در گمان 
می اندازد و گمان مند به پرسش وامی دارد. پرسشی که نخست نه از سَر آنگاه به 
زبان، که از تن و روان آنها برمی خیزد. حتی اگر به سر نرسیده و به زبان نیامده 
در لایه های ناآشنای تن و در پیچ وخم ناشناسِ روان بیفسرد. چون این فسردگی 
این  مُهر   که سراسر  آنهاست   گویای  حسِ  خویشیافت     خاموش،   هرچند  
آمیزش را با خود می برد. این میان ناجداییِ دین و دولت هرگز ناپسندیده و چه 
بسا ناخجسته نمی نمود اگر احساسِ خویشیافتِ همگانی این مُهرزدگی را بدون 
ترُشرویی می پذیرفت و آن را همچون داغ نهادگی نمی زیست. و این زیست هم با 
چنین سوزشی همراه نمی شد اگر با بخشی از ساخت وسازِ چیستی اجتماعی و 

۵-نیما یوشیج، درباره شعر و شاعری،  مجموعه آثار به تدوین سیروس طاهباز، تهران، انتشارات 
دفترهای زمانه، 1۳6۸، ص1۸۵.

6 یداله رویایی، چهره پنهان حرف، تهران، انتشارات نگاه، 1۳91، ص109-10۸.
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کیستی روانی آنها ناسازگار نبود.پس انگارهِ جداییِ دین ودولت در پهنهِ روانی و 
فرهنگی ما  پایگاه و خاستگاهی دارد که به پشتوانه اش پرسشِ شایستگیِ آمیزش 
آن ساخت وساز  در  یعنی  است.  کرده  پیدا  جایگاهی  امروز چنین  دولت  و  دین 
دارد،  نو  نهادهای  تاریخی  تجربهِ  در  ریشه   چون  یکسو  از  که  هست  گوشه ای 
می تواند ناپسندیدگی چنین آمیزشی را حس کند و از سوی دیگر چون گوش به 
داده های فرهنگیِ نوین دارد و از آنها سیراب می شود، می تواند از رهگذر آنها این 
حس را به پیکرِ اندیشه و زبان و کنش دربیاورد و به شهروندینگی]7] سمت وسو 
بدهد. این بخشِ سکولاریسم زا و سکولاراندیش فرهنگِ همروزگار ایرانی را ادبیات 
نوین همزمان که بازمی تاباند، برمی افرازد. جستار پیش رو هم در کوشش اش برای 
بازنمایی و بازشناسی و بازشکافی این ایده که گیتی نگریِ بازتاب یافته در ادبیات 
و به یاریِ آن نهادینه شده درآمد و راهگشایِ شهروندی گیتایی]۸] بوده و هست، از 
همین بازتابِ برافرازنده سرچشمه و نیرو می گیرد تا شاید خراشِ خارِ خودکِشته ی 

این آمیزش را با نازشِ به پرنیانِ خودسرشته ی پرخاشِ ادبیات بیارآماند.
اما نمی توان در این جستار بررسی ریشه های انگارهِ جدایی دین و دولت را پی گرفت 
اما دینِ به دولت گوریده را به نامش، اسلام، نخواند و چراییِ رویارویی چالش انگیز 
با آن را پیش نکشید. پرهیزندگان از چنین چالشی، یا سفارش کنندگان به پرهیز از 
آن، بهانه های بی شماری را دست آویز می سازند که فریب کارانه ترینِ آنها هراساندن 
یادآوری  که  پژواکی  پشتوانهِ  به  تا  می کوشند  چون  است.  »اسلام هراسی«  از 
جان گزای »یهودی ستیزی« می افکند و به پشتیبانی اندریافتی شرمسار از گذشته ِ 
شوم استعماری که »مسلمان« را همیشه »ستمدیده« می بیند، »اسلام هراسی« 
را »مسلمان ستیزی« و »مسلمان آزاری«]9] جا بزنند. اما »هراس« در اسلام هراسی 
اگر همچون »فوبی« یا »فوبیا«، در واژه های دیگری با ساختاری همانند، نشانگرِ 

از »شهروندی« را به جای »سیاست« و  7-اسم »شهروندینگی« و صفت نسبی »شهروندین« 
»سیاسی« به کار می بریم. این واژه ها و همچنین »شهروندینه« ـ با کاربرد دوگانه ی صفت و اسم 
ـ را با نگاه به ساختار واژه ی یونانی πολιτικός, politikos برگزیده ایم. در متن های فلسفی 
به زبان آلمانی و فرانسه، با دگرسانی حرف های تعریف، بار معنایی و کارکرد فرایافت  »پولیتیک« 
 le politique,  در آلمانی؛ و die Politik, das Politische را هم دیگر می کنند. همچون
la politique در فرانسوی. دو واژه »شهروندینگی« و »شهروندینه« دست ما را برای برگرداندن 

آنها بازتر می کنند. همچنین اگر اجازه باشد، برای شناخت بهتر این فرایافت ها رک :
Arash Joudaki, La politique selon l’égalité. Essai sur Rancière, Gau-
chet, Clastres et Lefort, Paris, L’Harmattan, 2016.  

در  می توان  هم  را  گیتایی  و   گیتیک  نسبی  صفت های  است.  گیتی  اوستایی  نگاره  ۸-گیتا، 
دوگانگی با سپنتا و سپنتایی )از سپنت( به کار برد.

9-اسلام شناس مسلمان فرانسوی غالب بن شیخ )Ghaleb Bencheikh( برای پرهیز از چنین 
یونانی   از   mis پایه پسوند  بر  با مسلمانان،  ناپسند  رفتار  نامگذاری درست  و  ترفندی،  و  ملغمه 
)μῖσος )misos به معنی کینه و نفرت، واژه mis-islamie را پیشنهاد می کند که می توان به 

»مسلمان آزاری« برگرداند.  
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ترسی بیمارگونه باشد، اینجا برای نخستین بار ریشه یابی و درمان بیماری جای 
خود را به متهم سازی بیمار داده اند. ترس های بیمارگونه از مار و موش و عنکبوت 
با ویر و خواست نهادی اش  نژاد آدمی ریشه و  در گذشته های بسیار بسیار دور 
پیشینهِ  از  دارند. گذشته  پیوند  تنگنای زیست بومی دشمن خو،  پایندگی، در  به 
تاریخی هراس آور اسلام هنگامِ جهان گشایی ها و پایدارسازی چیرگی هایش، آنچه 
اسلام هراسی را امروز نه تنها فهمیدنی که حتی پذیرفتنی می کند، سیه کاری هایی 
به  واکنش  در  رخ می دهند.  در چارگوشه جهان  اسلام  نام  به  روز  هر  که  است 
پرتگاهی که این تبهکاری ها در برابر همگان و بیش از همه در برابر خود مسلمانان 
و »مسلمان ستیزی«  به همانندی »اسلام گریزی«  پاسخ کسانی که  می گشایند، 
بسنده می کنند، به دامنهِ اسلام هراسی اگر نیفزاید، بی گمان از آن نمی کاهد. چون 
از رهگذرِ این دستان بازی نه تنها در به روی هر گونه نگرش و رویکرد انتقادی 
به اسلام را می بندند، بلکه آنها را از پیش ناپسند وامی نمایانند. و در نبود چنین 
رویکرد و نگرشی، تودهِ سرطانی بدون پادزهری در برابرش همچنان می آماسد و 

اسلام هم هراسناک تر می شود.  
می باید  پذیرفت  را  »مسلمان ستیزی«  و  »اسلام گریزی«  همانندی  هرکه  اما 
بپذیرد.  نیز  از دایره اسلام و مسلمانان  بیرون  را  گسترش چنین مانستگی هایی 
پس اندیشمندانی هم که رهیافتی انتقادی به یهودیت را پی گرفته اند و دو تن 
آنتی سمیتیزم  تهمت  از  یهودی تبار،  فروید، هردو  و  مارکس  آنان،  بزرگ ترین  از 
بازگشت،  در  باید  نتیجه گیری هایی  چنین  رواج  ناستودگیِ  گریخت.  نخواهند 
نارواییِ همانندیِ نخستین را بیاشکارد. چون همان اندازه که نگرش انتقادی به 
یهودیت  را نمی توان به آنتی سمیتیزم فروکاست، رویکرد انتقادی به اسلام و چه 
مسلمان کُشی  پیش درآمدِ  و  مسلمان ستیزی  نمی توان  هم  را  اسلام ستیزی  بسا 
و  اسلام  اسلام،  با  رودررو  چالش  از  پرهیزندگان  بیاندیشیم  آنکه  مگر  دانست. 
مسلمان را یگانه می شمرند آنگونه که نبرد با یکی گزند به دیگری خواهد بود. 
اینسان ناخواسته به بنیان کن ترین انتقاد از نیروی ویرانگر اسلام گواهی می دهند. 
همخواند با این انتقاد، اسلام آنچنان مسلمانان را از خود تهی می کند که کیستیِ 
خویشتن روب شان را ناگزیر تنها می توانند با اسلام بیاگنند. یا مگر باز بیاندیشیم 
که نگرانی این پرهیزندگان از این است که هراس از اسلام، آمادگی هراسندگان 
اما  باشد.  داشته  پی  در  آینده  در  مسلمانان  به  ستمی  هرگونه  پذیرش  برای  را 
کوشش دوگانه برای بازشناخت تکینگی هر مسلمان جدا از تعلقش به اسلام و 
برای کاهش از هراس انگیزی اسلام، نیازمندِ نگرش و رویکردی انتقادی به اسلام 
پرسشِ  که  سکولاریزاسیون،  پرسش  پیرامونِ  از  نمی توان  را  همه  این  می ماند. 

کانونی جامعه کنونی ایران است، راند. 
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چراییِ رویارویی چالشگرانه با اسلام را در بند نخست این جستار )که در این شماره 
می خوانیم(، از دیدگاه پیامدهای ناگوارِ به هم گوریدگی اسلام و سیاست باز خواهیم 
نگریست. »جمهوری اسلامی« با همه سادگی ساختارش و ساده اندیشیِ زیرکانه 
گولِ سرکردگانش، آنچنان جامعه و مردمان را در کلاف پیچ در پیچ فروبسته ای 
این  درست  نامگذاری  آن،  بازشکافی  برای  گام  نخستین  که  است  کرده  گرفتار 
پدیده خواهد بود. در پرتو این نامگذاری و به یاری رهیافتی پدیدارشناسانه به 
هنجارهای زیستی، سازو کارِ این کلافِ فروبسته خود را فرا خواهد نمود. بازنماییِ 
را  )توصیف(  فرانگاشت  این  چرایی اش،  و  ایرانی  جامعهِ  گیتی وندِ  توانش هایِ 
همراهی می کنند. در بخشِ دوم که در شمارهِ بعد خواهیم خواند، به نقشِ ادبیاتِ 
به  می پردازیم.  هم روزگار  فرهنگِ  گرداندنِ  اینجهانی  در  دستاوردهایش  و  نوین 
درباره شعر، »مکتوبات  نیما  نوشته های  بررسی  رهگذرِ  از  که  بندِ سوم  در  ویژه 
کمال الدوله« آخوندزاده و رمان »صحرای محشر« جمالزاده، دستاوردهای سترگ 
آخرت زدایی  و  )آخوندزاده(  سپنتا کاهی  )نیما(،  گیتی نگری   : همچون  را  آنان 
)جمالزاده( باز خواهیم شناساند. بند دوم، به نسبت کوتاه تر از دو بند دیگری که 
به هم می پیونداند، شهروندینگیِ ویژهِ ادبیات را را نشان خواهد داد. در جای جای 
متن، پی نوشت هایی در قلاب و با قلم ایرانیک کارگذاری شده اند که پرتوی دیگر 
یا  حاشیه نویسی  گونه ای  باید  و  می افکنند  می آید  آنها  از  پس  و  پیش  آنچه  به 
افزونه به حساب بیایند )نمونه ای از آن را در پایان همین دیباچه می یابیم(. و از 
آنجاکه هیچ اندیشه ای نیست که، به زبان ناصرخسرو، »از نه چیز« برآمده باشد، 
گفت وگویی پیوسته با هم روزگارانِ دور و نزدیک در بافت این جستار تنیده شده 

است.
نثر  که  گفت  باید  ـ  دوم  و  نخست  بندهای  در  ویژه  به  ـ  آن  زبان  درباره  اما 
هرکس به خود او می ماند و بازتاب دهنده گرایش  و دلبستگی های اوست. و این 
مانستگی شگفت آنکه آشکارتر در زبانی چهره می کند که کمتر خویشتن نما و 
بیشتر گمنام قلمداد می شود، یعنی زبان فلسفی که زبان فنی بندهای نخست، 
کوششی برای آفرینش آن است. دلبستگی به زبان فارسی بازتاب یکی دیگر از 
آن خویشتن نمایی هاست، چون نگارنده بر این باور است که این زبان رایگان به 
بادش  بر  رایگان  بی بندوبار،  گسارشی]10]  در  و  شلختگی  با  که  است  نرسیده  ما 
بدهیم. این زبانِ پیر، در گذرِ دیرندهِ زمان کم آسیب  و رنج ندیده، اما این همه 
را شکیبیده و در زیر گنجینه های فراوانش و نه بر سر آن، انگار اژدهای کهن سال 
خفته ای را پنهان کرده است که در میانهِ کشمکش و کلنجار با آن، ناگهان بیدار 
می شود که همان اندازه برنایی اش شگفت انگیز است که رام و دستاموز کردنش 

10-گسارش در برابر مصرف، پیشنهاد دل انگیز ذبیح بهروز است.
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برای بکارگیری  در گفتارِ فلسفیِ کمتر ـ اگر نگوییم هیچ ـ جاافتاده در این زبان، 
دشوار. اما این زبان با همه جانیفتادگی اش بی پیشنیه نیست. از دانشنامه علائی 
ابن سینا، نوشته های ناصرخسرو و حتی سهروردی در گذشته تا آرامش دوستدار 
در امروز، زبان فلسفی در فارسی نمود داشته است. این میان، آنگونه که بسیاری 
می پندارند، دشواری اندیشه در نبودِ برابرهایی برای فرایافت های فلسفی نیست 
که با ساختن شان شاهراه فلسفیدن در به روی ما بگشاید. رویکردهایی اینچنین 
هنوز دل در گرو »اسم اعظم« دارند و کودکانه یا سالوسانه می پندارند می توان 
پهنهِ اندیشه را در چراغ  جادوی تکواژه ای]11] زندانی و سپس غول های اندیشگی را 

آزاد کرد. و اینگونه »هنر نیندیشیدن«]1۲] را پربارتر و پایاتر ساخت. 
] همان هنری که درباره اش نیما هفتاد سال پیش، سال 1۳۲۵، در نامه به شین 
در  چنانکه  هستند.  مکتبی  هرکدام  که  می بینید  »خودهایی   : می نویسد  پرتو، 
تهران دیدم جوانی را که خودش ماتریالیسم دیالکتیک بود.«]1۳] هنری همچنان 
پابرجا، آن چنان که رویایی می تواند بنویسد : »تو هم امروز در تهران یک نفرهائی 
می بینی، که خودش رولان بارت است، یا دریداست. هم ابوسعید ابوالخیر است 

هم رمبو. و می بینی جوانی را که خودش پسامدرنیسم است.«]14]]
زبانِ فلسفی زبان همگانی نیست و زبانِ همگانی هم نخواهد شد. زبانِ فلسفیِ 
یگانه ای هم نداریم که به کارِ بازنمایی و بازشکافیِ هر پدیده ای بیاید. فلسفیدن 
و زبانش همچون آفرینش پیوسته ای که دکارت در هر دم، پایندگی جهان را در 
بار در هر کوششی به گونه ای دیگر رخ می دهند. دشواریِ  گرو آن می دید، هر 
زبان این جستار همان دشواریِ آموزشِ زبانی نوست، و با هر متنِ فلسفی اینگونه 
باید باشد. پس دشواری اش به حکمی که همه فهمی را سنجهِ ارزیابی نوشته ها 
خوارداشت  گونه ای  فروتنانه،  حکمِ  این  پشتِ  اما  نمی گذارد.  گردن  می خواهد، 
پنهان است : چون آن که هر نوشته ای را همه فهم می خواهد، هر چیز را فراخورِ 
همگان نمی داند، و این دانایی همزمان داناییِ دانایی و داناییِ نادانی است، پس 
نویسنده در خوردِ فهمِ آنان که نمی توانند بفهمند، می نویسد. اما به باورِ نگارنده، 

11-همچون » تفاخیر « برساخته رضا براهنی برای برگرداندن واژهِ کلیدی اندیشهِ ژَک دریدا، 
.la différance

آرامش  تیره،  درخشش های  نخست،  پاره  نام  نیندیشیدن«  هنر  یا  ایرانی  1۲-»روشنفکری 
دوستدار است.

1۳-نیما یوشیج، درباره شعر...، ص ۳0۳.  نیما به سال 1۳۳۲، در تعریف و تبصره، باز می نویسد 
: »خود ما، در این روزهای روشن، در کوچه و بازار به جوانی بسیار گردن کلفت برخورده بودیم که 
می گفت ”من جان ندارم، جز ماده هیچ چیز در دنیا نیست. من مدتی است که فویرباخ! شده ام!“ 
و ما نفهمیدیم چرا مارکس یا انگلس نشده بود. در صورتی که به این آسانی خیلی چیزها ممکن 

بود بشود.« )همان، ص40۲-401(
14-http://royai.malakut.ws/archives/2008/06/post_98.html
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به پاسِ هوشِ برابر، هر چیزِ آدمی بنیاد نهاده ای را آدمِ دیگر اگر بکوشد درمی یابد. 
پس اگر نه برای همگان، برای انجمنِ خیالیِ خوانندگانی، که همه کس می تواند 
به آن بپیوندد، می نویسد. گردشِ آزادانهِ نوشته، آن گونه که هر کس و ناکس به آن 
دسترس داشته باشند، و گشودگیِ این انجمن در زمان، سرشتِ دموکراتیکِ هر 
نوشته ای است و نوشتهِ فلسفی هم در همین چارچوب می باید ببالد. ولی همچون 
اگر  انداخت. پس  در خمره خود  باید  که  است  افشره ای  اندیشه ای خویش رای، 
خواننده در نخستین آشامِ خوانش مزه آن را نمی پسندد، چون یا شراب تا کنون 
نچشیده، یا  شراب برگشته، چه بهتر که به آب گوارا، اگر یافتنی است بسنده کند. 

اما شراب را، اگر ناب باشد، نه سرسری باید نوشید و نه با شتاب]1۵]. 

1( چرایی رویارویی چالش انگیز با اسلام

که  بپذیریم  »اگر  و  باشد،  دینی  فرمانفرمایی  اگر  ایران  امروز  بنُ لادین  بغرنجِ]16] 
مسئله در ایران اساسا سیاسی است«]17]، با جایگاهی که به ادبیاتِ نوین در پرورشِ 
رویکردی گیتی گرا می دهیم، پس باید از چیستی و چونی نقشی که ادبیات در 
این کارزار بازی می کند یا می یارَد کرد، پرسید. و پرسشِ نقشِ »سیاسی« ادبیات 
در پیِ پاسخ، پرسشِ معنای »سیاست« را هم پیش خواهد آورد. اکنون اگر آن 

1۵-  با وامی از پیشگفتار Recoltes et Somailles  از ریاضیدان فرانسوی
.Alexandre Grothendieck 

16-آرامش دوستدار »بغرنج« را، که صفت است، همچون اسم، به جای مشکل یا مسئله، به کار 
برده است، شاید به پیروی از همان کاربرد صفت »مشکل« در نفشِ اسم. »دشواره« که اینجا و 
آنجا دیده ام، می تواند جانشین خوبی باشد. گفتنی است که » استفاده صفت به جای اسم اگرچه 
اولین بار به وسیله نیما شروع نشده است، اما به وسیله او کشف و تثبیت شده و به عنوان یک 
تاسیس مطبوع شاعرانه در شعر امروز جلوه گر افتاد« )یداله رویایی، »اشاره ای بر زبان نیما«، کتاب 
هفته، ویژه نامه سالروز مرگ نیما، شماره 1۸، ۲۲ بهمن1۳40؛ یداله رویایی، هلاک عقل به وقت 

اندیشیدن، تهران، مروارید، 1۳۵7، ص۲۸(. 
17-داریوش همایون، »چالش و فرصت روشنگری ایرانی«، پیشباز هزاره سوم، هامبورگ، نشر 
تلاش، ۲009، ص۲1۸. از میان نوشته های سیاسی و نگَِری دیگری که راه کاری برای برون شد از 
فتادگاه کنونی می جویند، اگر اینجا، برای پیشبرد سخن در گفت وگویی چالشگرانه، این جستارِ 
همایون )۲00۸( را برگزیده ایم، تنها به دلیل ارزش و ویژگی  آن نیست. رهیافتِ همایون به دین 
و کردارگرایی اش در رویارویی با آن، همانندی و همدستی دارند با رهیافتِ کردارگرای آخوندزاده. 
هرچند در نوشته هایش اشاره ای به آخوندزاده نمی یابیم، مگر در یک جا، آن هم همچون اسم عام : 
»سرامدان )الیت( یک ملت در جهاني که هنوز سده نوزدهم را مي گذرانید]...] به راه آخوندزاده ها، 
و رسولزاده ها رفتند و در پایان سده بیستم به کژراهه آل احمد و شریعتي و خمیني افتادند.« 
جمع بستن  برای  جا  آیا  آخوندزاده  یگانگیِ  نمی دانم  ص1۲(.  سال...،   صد  همایون،  )داریوش 
می گذارد یا نه، هرچه هست اما هم سخنی همایون با آخوندزاده چندان جای شگفتی نمی تواند 
داشته باشد. همایون کوشش کنونی برای آزادی و پیشرفت را پویش در همان راهی می دانست که 
جنبش مشروطه گشود. بازگشت  به پیام و سرچشمه های اندیشگی آن، سفارش همیشگی همایون 

به نسل امروز، و از درون مایه های اندیشه او بود. 
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بغرنج و چاره اش را اینگونه صورت بندی کنیم که »مشکل ما سیاست زیر سایه 
اسلام است و راه حل ما نیز از سیاست می گذرد«]1۸] چون » این مهم نیست که 
]...] اسلام چه می گو]ید]، مهم آن است که سیاست)قدرت( با ]آن] چه می کند« 
]19]، پس باید پرسید این قدرتِ همانه]۲0] پنداشته با سیاست که چگونگیِ نمودِ 

دین را ورز می آورد و بازمی نمایاند، چیست؟ آیا هر قدرتی با دین چنین می کند، 
حتی قدرتی که هم زورش را از دین می گیرد و هم شایست نمونِ چیرگی اش را 
به پاس و به نیروی دین فرامی دهد و فراهم می آورد؟ پیگیری این پرسش ها در 
اینجا از دو سو بایایی دارد. از یکسو، نگرشی که سیاست را همچون »بستری ]...] 
که رود زندگی اجتماعی بر آن جریان دارد«]۲1] با قدرت یکی می گیرد، گشادِ کارِ 
بغرنجِ امروز را هم از قدرت می جوید، چون بر این باور است که »دست کم در کوتاه 

مدت تر، این سیاست است که دست بالاتر را دارد«]۲۲].
شایند  بررسیِ   نیز  و  »سیاست«،  چیستی  و  قدرت  چیستی  پرسشِ  به  پاسخ 
و  سَرگی  اندازه گیری  برای  سنجه هایی  قدرت،  به  سیاست  فروکاستِ  نشایندِ  یا 
»ناب ترین  نگرش،  همین  دیگر،  سوی  از  بود.  خواهند  چاره جویی  این  ناسَرگیِ 
اندرکنش  در  ]را]  مذهبی  فرایافت های  آسمانی ترین  و  سیاسی  اندیشه های 
این  در  قدرت  که  آنجا  از  می داند.  سیاسی«]۲۳]  تحولات  و  نیروها  با  همیشگی 
چشم انداز، گذرگاهِ پردازنده و بازنمایانگرِ هر پدیدهِ اجتماعی است، از این دیدگاه 
از  و  دارد  قدرت  گفتمان  در  ریشه  ادبیات،  که  همچنان  اجتماعی،  گفتمان  هر 
آن رنگ می گیرد. پس آیا باید در رویکردی مارکسیستی مشت ادبیات را باز و 
دستان آوری اش را اینگونه آشکار کرد که آفسانه هایش]۲4] چیزی نیست جز پوششِ 
ناآگاهانه ی جامه ای فریبا به تنِ گفتمانِ قدرت و قانون های جامعه؟ پاسخ به این 
پرسش چیستی گفتمانِ قدرت، در بافتارِ نو و در آرایه و سازمندی نوین اش، و 

شناختِ سیاستِ ادبیات را پیش خواهد کشاند. 
 

خاستگاه و ایستارِ این جستار

1۸-همان، ص ۲۳1.
19-همان، ص۲۲۵-۲۲4.

امتناع  دوستدار،  آرامش   : اند. رک  دوستدار  آرامش  از ساخته های  و »همانگی«  ۲0-»همانه« 
تفکر در فرهنگ دینی، چاپ اول، پاریس، خاوران،1۳۸۳، ص۲۵1؛ چاپ دوم، کلن، فروغ،1۳9۲، 

ص۲4۳.
۲1-داریوش همایون، »چالش و فرصت روشنگری ایرانی«، یادشده، ص۲۲4.

۲۲-همان
۲۳-همان

۲4-آفسانه نگاره دیگر افسانه است. آفسانه را به نشانگری fiction برگزیدیم.

بارِ خارِ خودکشته و پرنیان خودرشته
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جامعهِ ایرانی، جامعه ای است خواسته و ناخواسته، بی گمان کژمژ و به گونه ای ویژه، 
»نو«، به معنای مدرن. نمودِ ویژگی اش در دورانِ هم روزگار وابسته بوده و همچنان 
وابسته است به چندوچونِ آن »خواسته و ناخواسته« در واکنش های کژ و راست  
به این »نو«  که صفتی است برای شناساییِ جامعه هایِ سربرآورده از پس آنچه 
از دگرگونی ها  روزگارِ نوین می نامند. »روزگارِ نوین«]۲۵] نمودارِ رشته ی همبافی 
پیوستارِ پرسش وپاسخ ها، در  و جابجایی هاست که در پی صورت بندی دوباره ی 
زدند.  رقم  را  سترگی  فرهنگی  چرخش  کاربندی،  و  نگِری  گوناگون  سپهرهای 
و  راسیونالیسم، سکولاریسم   : دارد  سه گانه  همنه هایی  دوباره،  این صورت بندی 
اومانیسم، که همنمود اند با زایش و بالشِ دانشِ نوین و همبسته با پیشرفت های 
هموارکننده ِ  و  نو  رویکردهای  دستاوردهای  از  بهره برنده  پیشرفت هایی  فناورانه، 
و  زبان ها  به  نوین  کنش های  و  نگرش ها  بازآفرینی ِ  سپس  و  برگردان  آنان.  راه  
است  بوده  آزمونی  و  آورد  زاینده شان،  کانون های  از  فراتر  دیگر،  فرهنگ های 
جهان،  گسترهِ   به  امروز  آوردگاهی  می زنند.  که  جهانروایی  کوسِ  برای سنجشِ 
و آزمونه ای فراگیرنده  ی  همهِ جهانیان. درآمدنِ ما به این گردونه، برمی گردد به 
جنبشِ مشروطه که کوشید بر بستر ناسیونالیسم، آرمانِ آزادی و پیشرفت ایران 
را برآورد. و اینگونه، نوسازندگیِ همبودیِ ما در پیکره ای نوین، جامعهِ ایرانی را ، 
جامعه هایی  با  همسایگی  و  همسویی  آرزوی  در  ناهمگون،  و  ناهمسان  هرچند 
نشاند که نوُی و نوینی خود را وامدارِ دستورکاری بودند پرسنده و ستیزنده و در 
جست وجوی رهایش : چالشگری همزمانِ سنت )تراداد ( و هرگونه شایستگاریِ 

سنتی )تراداده(]۲6].
] نشاندن »شایست« و »شایستگاری« بجای »مشروع« و »مشروعیت« پیگیری 
نگیرد.  شرع  از  شایستگاری  پیشاپیش  »مشروعیت«  تا  است  دستورکار  همان 

کاربرد »تراداد« بجای »سنت« هم.] 
و  می افتد،  ترنگ  از  بی گمان  درازآهنگی اش  در  مدرن،  دستورکارِ   ِ شوروشَنگ 
سنت،  از  دلزدگی  همان  می شود،  تراداد  خودش  سنت،  با  ستیز  که  هنگامی 
شود  گریبانگیرش  می تواند  فرهنگ،  یک  حال وهوای  بر  چیره  رویکردِ  همچون 
تنها سویه ی   اما  بزند. سرخوردگی  تاخت  با سرخوردگی  را  بسا ستیزگی  و چه 
منفی هنجارِ پرسندگی است. چون بایاییِ رویکرد انتقادی به همه چیز و حتی به 
خودش را، فرهنگی که ویژگی اش افسون زدایی از هنجارهای معنا آفرین است، در 
خود می پرورد. هیچ ارزشی، در نبود پذَرُفتاری آنجهانی و آنسری، از تیغ بررسی و 

25- Les Temps modernes.
۲6-از پیشنهادهای میرشمس الدین ادیب سلطانی است.
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بازبینی نمی رهد. سکولاریزاسیون هم، در فرهنگی سکولاریزه، از این روند برکنار 
نیست. به ویژه که در بافتار جهانی، دگردیسیِ یزدان شناختی  ـشهروندیکِ]۲7] کنونی 
پایه های  و  می دهد  نشان  سکولاریزاسیون  برابر  در  خونباری  ایستادگی  اسلام، 
انگاره ای را به لرزه انداخته است که فراگردِ خودفرمانیِ سپهرهای گوناگونِ جامعه 
و رهایی شان از هنجارهای دینی را فراگردی خود به خودی و جهانگیر می پنداشت. 
اینجهانی تر  بختِ  نگَِری،  پژوهش های  پهنه ی   فتادگاهی، دست کم در  در چنین 
گرداندنِ انگارهِ  سکولاریزاسیون]۲۸] افزایش می یابد. چون از کارآمدی و زیبندگیِ 
گزارشی ـ بازماندهِ نگرشی ناسکولار ـ می کاهد که روان و هوشیِ انوشه یا نیرویی 
خودخیز را دست اندرکارِ پویشِ تاریخ به سوی فرجامی ناگزیر می دانست. این بار 
در گیر و دار چنین نمایشِ جهانگیری، ما تنها تماشاگرانِ سبکبارِ برکنار از گود 
نیستیم. چون آن لرزش را نخستین بار »انقلاب اسلامی« درافکند. و اگر نیک 
بنگریم چندان بیراه نخواهد بود اگر بگوییم از »ما«ی ایرانی است که بر »ما«ی 
و  کیست  رویه اش،  دو  هر  در  »ما«،  این  دانست  بتوان  بنُ  از  اگر  است.  جهانی 

چیست.
در چند تکگی  جهانی،  خواه  ایرانی  خواه  امروزه،  که  »ما«  این  برجسته  سویه ی 
و چند گانگی اش نما می یابد، شاید همین ناروشنیِ کیستی و چیستیِ آن باشد. 
به  باور  پس  می سازد.  ما  از  ما  پندارهای  گوناگونیِ  را  ما  کنونی  مایی  یعنی 
همسویی و هم سرنوشتیِ مای ایرانی و مای جهانی، هر دو هم روزگار، همچنان که 
گزینش این باور، بر پنداره ای استوار اند، که هردو ما را، در کشاکشِ میان اسلام 
 )1 : بگوییم   اگر  و سکولاریزاسیون، سکولار می داند و سکولار می خواهد.  پس 
نگرش ها و روش ها و کنش های باختری، در سرریزی و سرازیریِ بیرون از بستر و 
خاستگاه شان، سوار بر سیلِ جهانگیرِ سوداگری و سودجوییِ سرمایه دارانه، به »ما« 
هم رسیدند، و در رویارویی با آنها، رهیافت »ما«، همچون دیگر جامعه های سنتی، 

27-Théologico-Politique.
پرورانده  بلومنبرگ  هانس  آلمانی،  بزرگ  فیلسوف  را  سکولاریزاسیون  به  رهیافتی  ۲۸-چنین 
گسترده ای  فلسفی  چالش  آغازگر   ،196۲ فلسفه،  آلمانیِ  کنگره  هفتین  در  او  سخنرانی  است. 
 در جهان آکادمیک آلمانی زبان شد که گزارنده فرانسوی اش، ژان  ـکلود مونو، آن را »بگومگوی 
سکولاریزاسیون«  La querelle de la sécularisation می نامد )بر پایه نام چالش فلسفی 
 ،Pantheismusstreit همه خداانگاری(،  یا  پانته ایسم)همه خدایگی،  »بگومگوی  دیگری،  مهم 
که از پایان سده هژدهم )17۸۵( تا آغاز سده نوزدهم )1۸1۵( تمام فیلسوفان آلمانی آن روزگار 

را درگیر کرد( :
 Jean-Claude Monod, La querelle de la sécularisation, de Hegel à Blua-
menberg, Paris, Vrin, 2002, p. 203.

 دیدگاه های راهگشای بلومنبرگ در کتاب سترگش، شایستگاری روزگارِ نو، و پرهیز نقادانه اش از 
برداشتی که نمودهای سکولاریزاسیون را هربار فرآورده ی هم ارزِ اینجهانی شده ی فرایافتی مسیحی 

می گیرد، دست گزار ما در نگارش این جستار بوده اند :
Hans Blumenberg, Die Legitimität der Neuzeit, Francfort, Suhrkamp, 
1996.
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درخت«   و  میوه  ]میان]  تجدد،  و  نوسازندگی  میان  پیوند  کردن  »فراموش  به 
گرایش داشت]۲9]، و ۲( در ایران، از پایان سده نوزدهم، با جا افتادنِ پندارِ سازگاری 
اسلام و مدرنیته، کم کم سودای بازگشت به اسلام هم، همچون چاره، پا گرفت 
تا در پایان به بنیادگرایی اسلامی بیانجامد؛ در هر دو شماره با گزاره هایی سروکار 
داریم که آسیب شناسیِ »ناجدایی دین  و دولت« را بر پایه همان پنداره از »ما« 
پی می گیرند. چون ازآنِ گفتمانی  اند که در بازاندیشی کنونگی اش]۳0]، به هدفِ 
دریافت و بازیافت جایگاه و معنای خود از یک سو و روشنکردِ کنشی توانا و کارآ 
هیچ  اینکه  به  خود آگاهی اش  می خواهد  دیگر،  سوی  از  اکنون  همین  بسترِ  در 
چاره  ی هنجمنانه ای]۳1] را همراییِ همگانی پشتیبانی نمی کند، نمودِ آگاهیِ چه 
بسا گنگ و چه بسا پنهانِ همگان بینگارد و سپس بودِ چنین آگاهی ِ نیازمند به 
گویایی و آشکارگی را نشانِ پیوستگی  به فرهنگی اگر نه به یکباره کنونی اما آینده 
بگیرد، فرهنگی که در آن نباید هیچ سنتی را پیشاپیش و بی چون وچرا پذیرفت، 

نپذیرشی که خود از نشانه های گیتی وندی است. 
این گفتمان را، که جستارِ پیش رو در چارچوب آن جا می گیرد، از آغاز تا پایان، 
از  اگر  ما،  تاریخی  بازاندیشی  می انگارد  که  می پیماید  و  می دارد  برپا  ایستاری 
نمی گرفت،  ریشه  آنها  از  و  نداشت  نشان  ما  کنونی  فرهنگ  گیتی وندِ  رگه های 
نمی توانست امروز ناجدایی دین و دولت را هم نشانه بگیرد. پس در چشم انداز 
انگارهِ  از  فراگیرنده تر  دریافتی  با  همخواند  سکولاریزاسیون،  بازاندیشی،  این 
»جدایی دین و دولت«، برابر با فرآیندی است که در آن، جهان، نه فرودست و 
فروکوفته ی جهانی برتر و دیگر، در درون مانایی اش، کرانه و آسمانه ای جز خود 
نمی یابد، و تکیه گاهی در بیرون از خود نمی جوید تا جهانمندی اش را بیاشکارد. 
اینجاست که نکوهش و پرخاش نگره هایی که چنین دریافت و نگرشی را ویژه ی 
فرهنگی باختری  ـمسیحی و در نتیجه بیگانه و ناهمخوان با فرهنگ ما می دانند، 

۲9-داریوش همایون، صد سال کشاکش با تجدد، هامبورگ، نشر تلاش 1۳۸۵، ص 167.
۳0-برساخته از پیوند قید »کنونه«، به معنی اکنون، و یای مصدری.

اوستایي  از  برگرفته   ،hanjaman پهلوی  در  »هنجمن«.   از  صفت  ۳1-»هنجمنانه« 
hanjamana، به معنای با هم آمدن، گرد آمدن و همچنین جای این گرد آمدن، از آمیزش 
han )هم( و gam )آمدن( به دست آمده است. انگیزهِ گرد همایی می تواند هنبازی در هدفی از 
 communauté  پیش، یا رسیدن به هدفی در پیش باشد. از همین رو »هنجمن« می تواند برای
به  بیشتر  امروز  است،  دیگر همان هنجمن  نگارهِ  که  »انجمن«،  بیاید.  کار  به   communityو
معنای نهاد یا مکانی است که در آنجا کسانی به آهنگِ رایزنی گرد می آیند. در فارسی »هنباز« 
نگارهِ دیگر »انباز« و هم معنای آن است، اما جداسازی »هنجمن« از »انجمن«، با نگاهی به شکل 
کهن آن، برای آفرینش معنایی تازه است که کاربردِ امروزِ انجمن آن را نمی رساند. داریوش آشوری 
»باهمستان« را پیشنهاد کرده است، و محمد حیدری ملایری »همدارگان« را. سوای ساختگی 
نبودنش، برتری دیگر »هنجمن« شاید این باشد، که می توان بر پایه اش واژه های دیگری ساخت : 

هنجمنی، هنجمنانه، هنجمن گرا، هنجمن جو، هنجمن ستیز، هنجمن گریز...
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تا  را  ما  دیدِ  و  حس  که  است  دیری  جهان  از  گیتیانه  دریافت  اما  برمی خیزد. 
اندازه ای پالوده، دگرگونی های بزرگی در روش و رفتارهای اینجهانی ما و چگونگی 
آرایش و پرورشِ آنها پدید آورده است. از این رهگذر، ملاکِ سنجشِ انگیزه ها و 
روال هایی که فرمان روایی و کاروکیایی]۳۲] را می شایند دگرگون شده است. پس 
و  ناخویشتن شناس  را  برداشت  این  یا  که  نی گویانی  پیشِ سپربرافرازی]۳۳]  نباید 
نانژاده می دانند، یا امید برآهنجیدنِ نوزادگان اندیشه از زهدان نداشته ی مردان 
دین را در سر می پرورند، سپر  افکند. چون ایستاری که این بازاندیشی بر آن بنیاد 
گرفته است، گیتی بینی را دیگر بخشی از این فرهنگ می داند، بخشی بالیده و 
بالنده بر بسترِ ادبیاتِ نوین ایرانی که آخوندزاده، اگر »پیشرو فن نمایشنامه نویسی 
و داستان پردازی اروپایی ]...] در خطه ی آسیا«]۳4] هم نباشد، بنیان گذار آن در 

گسترهِ فرهنگ ایرانی است، گستره ای فراتر از مرزهای دیروز و امروز ایران.

»زور« و »قانون«

در گزاره هایی همچون »مهم آن است که سیاست با اسلام چه می کند« و »در 
کشاکش با دین، این سیاست است که دست بالاتر را دارد« سیاست به معنایِ، 
اگر نه دانش، هنر کشورداری و حکمرانی است : هنرِ گردش و پیشبردِ برنامه مندِ 
نگرانه و  آینده  به گونه ای  نیازهای جامعه  برآوردن  کارهای همگانی در راستای 
هم زمان با اینها، کوشش در راه نگاه داشت کشور در کناکنش]۳۵] با جهان. از این 
دیدگاه، هنر کشورداری، دیر یا زود، ستبرایِ فرمودمان های دین و پهنا و درازایِ 
خواست ها و درخواست هایش را در چنبره ی خود خواهد  فشرد و آنها را پایبند 
از بایستگی های این هنر اند، خواهد  ابزارانگاری، که  و کرانمند به کردارگرایی و 
ساخت : »اگر یک رهبر سیاسی  ـمذهبی که امروز در حکومت اسلامی او را بالاتر 
از بزرگترین شخصیت های مذهبی اسلام می گذارند فتوی می دهد که حکومت 
تردید  از کسی در نمی آید جای  نیز تعطیل کند و صدا  را  می تواند اصول دین 
نمی ماند که در واقع دیانت است که عین سیاست می شود؛ و منع شرعی وجود 

و  فرمانده  و  سرور  معنای  به  کارکیا  از  اند  کهن  حاصل مصدرهای  کاروکیایی  و  ۳۲-کارکیایی 
پادشاه.

la levée de boucliers. در روزگار   : زبانزدی فرانسوی است  برگردانِ  ۳۳-»سپربرافرازی« 
خواست  و  فرمان  به  است  بوده  رومی  سربازان  اعتراض آمیز  واکنش  برافراشتن  سپر  باستان، 

سرکردگان شان و نمایش ایستادگی شان در برابر آنان.  
 ،1۳49 خوارزمی،  تهران،  آخوندزاده،  فتحعلی  میرزا  اندیشه های  آدمیت،  ۳4-فریدون 

ص۳۲.
۳۵-کناکنش، بجای تعامل، را در مقاله ای از محمدرفیع محمودیان دیده ام.
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ندارد و بسته به مصلحت دولت است«]۳6]. اما »سیاست کردن«، در کاربرد کهن 
هست.  هم  پادافراه،  چه  و  پاداش  چه  دادن،  کیفر  و  گوشمالی  معنای  به  آن، 
و  همیشگی  فروش  هوده ی)حق(]۳7]  که  است  کالایی  کیفر داد،  یا  سیاست کنی 
واگذاری هرازگاهی اش تنها و تنها از آن حکومت است. و حکومت یکه داری این 

هوده را به نام قانون پذیرفتنی می کند.
چگونگی  از  گزارشی  فروغی  محمدعلی  که  »حقوق«  و  »حق«  واژه های   [
گزینش شان در سخنرانی سال 1۳1۵ »دانشکده حقوق دانشگاه تهران« به دست 
می دهد]۳۸]، نمونه های خوبی اند از دگرگونی های معنایی فرایافت های قدیمی در 
پیوندهای  و  زیست  شیوه های  دگرگشتِ  با  نو.  نهادهای  پیدایشِ  با  پیوستگی 
اجتماعی، نه تنها رفتارها و کردارهای همگانی، که احساس ها و پندارها هم دیگر 
با فرایافت های آشنا و  می شوند]۳9]. به پاس و در پی این دگرگونی، شاید بتوان 
قدیمی، از رهگذرِ کاهش و افزایشِ بار معنایی شان، به گونه ای دیگر، و چه بسا 
ناآشنا، اندیشید. چنین شایندی در گرو بازاندیشیِ شالوده هایی می ماند که این 
فرایافت ها بر آن استوار اند، و گرنه همان می رود که با »حق« و »حقوق« رفت. 

۳6-داریوش همایون، »چالش و فرصت روشنگری ایرانی«، یادشده، ص۲1۲-۲11.
۳7-هوده و هُده را، به معنی حق و راست و درست، در بیشتر فرهنگ های کهن می یابیم، همچون 
لغت فُرس اسدی طوسی )سده پنجم ه.ق( ، مجموعه الفرس جاروتی )سده هشتم ه.ق(، و نیز 
فرهنگ های سده یازدهم که پارسی گویان هند و سند فراهم آورده اند : مجمع الفرس سروری، 

برهان قاطع برهان خلف تبریزی، فرهنگ رشیدی تتوی و فرهنگ جهانگیری عضدالدوله.
۳۸-»حقوق از اصطلاحاتی است که در زبان ما تازه است و شاید بتوان گفت که تقریبا از همان 
زمان که مدرسه علوم سیاسی تاسیس شده است این اصطلاح هم رایج گردیده و آن به تقلید و 
اقتباس از فرانسویان درست شده است، و در همه ممالک اروپا برای این معنی این قسم اصطلاح 
است  مردم حاکم  اجتماعی  روابط  بر  که  را  الزامی  مقررات  و  قوانین  فرانسویان مجموع  ندارند. 
droit می گویند، و ما چون این کلمه را »حق« ترجمه کرده بودیم، لفظ جمع آن را گرفته برای 
الزامی وقتی که میان  آن معنی اصطلاح کردیم، مناسبتش هم این است که قوانین و مقررات 
باید رعایت نمایند. حاصل  باشد مردم نسبت به یکدیگر حقوقی پیدا می کنند که  برقرار  قومی 
این که »حقوق« که می گوییم مقصود قوانین کشور است، و علم حقوق علم به قوانین و دانشکده 
حقوق مدرسه ای است که در آن جا قوانین تدریس می شود. تاسیس مدرسه علوم سیاسی هم 
برای همین بود که وزارت امور خارجه مامورینی تربیت کند که به اندازه لزوم از قوانین اطلاع 
داشته باشند تا بهتر بتوانند در مقابل خارجیان حقوق کشور خود << را حفظ کنند.«  )مقالات 

فروغی، جلد اول، تهران، توس، 1۳۸4، ص ۳۳1(.
۳9-ابراهیم گلستان در داستان »از روزگار رفته حکایت« تابلو چشم گیری از گسترهِ دگرگونی 
بافتار اجتماعی دوران رضاشاه می نگارد. موج دگرگونی که پیوستگی های اجتماعی را درمی نوشت 
به شیوه های آرایش و پوشش هم رسید و خوکردگی ها و منش های فردی را فراگرفت : »آن روزها 
به زور کلاه نقابدار باب میکردند، و این نشانه لامذهبی قلم میرفت. در روز اولی که مدرسه رفتم 
از این کلاه تازه سرم بود. ]...] دیگر درست یادم نیست آن روز بود یا یک دو ماه بعد که شال 
و عبا هم رفت. زلف بلند تابدار که با این کلاه نمیآمد ـ قیچی شد. بابا عزا گرفته بود که عادت 
داشت دستش را میان شال فرو میکرد. بی شال دست تکیه گاه گم میکرد. جایی برای گیر چپق 
هم نمانده بود، ناچار از درازی چپق کم شد.« )ابراهیم گلستان، مد و مه، تهران، روزن، 1۳4۸، 

ص14-1۳(
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پیش زمینه ی قرآنی]40] »حق« در بزنگاهی کارساز، بخت آن را یافت تا از نهانگاهِ 
دست نخورده اش خود را برکشد و هوده ی حق نامیده را دوباره به حق بازبندد و 

گیتی وندی آن را، اگر نه بیهوده، ناکار کند]41].]
و حکومت یکه داری این هوده را به نام قانون پذیرفتنی می کند. پنداشتِ همانگیِ 
توانایی  با  از یکسو  این هوده  برَزشِ]4۲]  اینجاست. چون  از  و قدرت هم  سیاست 
بازشناختِ سود و  با فرمانبری. کیفررسانی در کنار  از سوی دیگر  پیوند دارد و 
زیانِ همگانی، دسترس به ابزارهایِ واداشت و از همه بالاتر فرمان دهی، نمایه های 
برتری و امتیازهای قدرت اند. پس شاید بهتر باشد آن را »زور« بنامیم. چون زور 
بهتر همبستگی قدرت و فرمانبری را، همچون دو روی یک سکه، آشکار می کند. 
اما این سکه روی سومی هم دارد]4۳] که اگر نباشد یا این سکه از گردش می افتد، 
و یا جامعه ای که می باید به گردش  بیندازدش از ریخت : قانون. چون از یکسو 
کاربستِ  زور پذیرفتنی نمی شود مگر به نام قانون، و از سوی دیگر، فرمان پذیری 

از گونه ای باور نگزیرد : باور به قانون.
و  هدف  بنیان،  شناسایی  در  که  اسلامی  جمهوری  اساسی  قانون  دوم  اصل 
راهبردهای این نظام است، باور به قانون را با ایمان، و پذیرش قانون را با اعتقاد 
یکی می کند. چرا که سوای بند ششم )ایمان به کرامت و ارزش والای انسان و 
آزادی توأم با مسئولیت او در برابر خدا(، ـ که اگر پیرایه و تعارف نباشد، هیچ 
پیوندی با فرایافت های نوینِ آزادی و »هودگانِ آدمی« و بغرنجِ چندینیِ مردمان 
ندارد، و چیزی نیست مگر بازگویی برتری  و پاسخگویی آدمی، برتری ای که قرآن 
بر پایه ی گواهی به »الست بربکم« به او بازمی بندد و پاسخگویی ای که همخواند 

و  و درست  راست  معنای خدا،  به  بیشتر  دیگر،  معناهای  از  قرآن کلمه حق، گذشته  40-»در 
حقیقت )در برابر باطل( آمده. قرآن خود کلام حق است به هر دو معنا، هم سخن خداست و 
هم سخنِ راست. همچنین اسلام به هر دو معنا دین حق است. ]...] ]و] خدا حق است به هر 
سه معنای کلمه؛ یعنی خداست، راستی و درستی است، دارنده و دارای تسلط و تصرف در همه 
چیز است.« )م.کوهیار]شاهرخ مسکوب](، بررسی عقلانی حق، قانون و عدالت در اسلام، پاریس، 

خاوران، 1۳74، ص۲۵(.   
41-بر پایه اصل چهارم قانون اساسی جمهوری اسلامی : کلیه قوانین و مقررات مدنی، جزایی، 
مالی، اقتصادی، اداری، فرهنگی، نظامی، سیاسی و غیر اینها باید بر اساس موازین اسلامی باشد. 
و  است  حاکم  دیگر  مقررات  و  قوانین  و  اساسی  قانون  اصول  همه  عموم  یا  اطلاق  بر  اصل  این 

تشخیص این امر بر عهده فقهاء شورای نگهبان است.
4۲-اسم مصدر از برزیدن، نگارهِ دیگر ورزیدن است به معنای انجام دادن و پایداری در انجام آن و 

نیز نگهداشت آن است.  برزیدن چیزی را، به کار بستن آن چیز و عمل کردن به آن است. 
4۳-»روی سوم سکه » را از یداله رویایی وام گرفته ام : »و این هر سه ]زندگی، مرگ و زبان] 
در حقیقت سه روی یک سکه اند. تعجب نکنید که این سکه سه روی دارد. روی سوم همیشه 
پنهان بوده است. ضلع پنهانی بوده است. ضلع سوم همیشه پنهان است.« )یداله رویایی، عبارت 
از چیست؟، تهران، چاپ نخست، انتشارات آهنگ دیگر، 1۳۸6، ص 400؛ چاپ دوم، انتشارات 

نگاه، 1۳9۳، ص۳6۲.
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 ـ پنج بند نخست بازنوشتِ پنج  با آموزه های شیعی در آزادکامی اش ریشه دارد 
اصلِ مذهب تشیع هستند، همراه با پیوستی در بندِ پنجم که ایمان به رهبری را 

به پنجمین اصلِ تشیع، ایمان به امامت، می افزاید.
و اینهمه برای رسیدن به هدفی اینجهانی : »قسط و عدل و استقلال سیاسی و 
اقتصادی و اجتماعی و فرهنگی و همبستگی ملی«، به نیروی سه راهبردِ دینی، 
علمی و سیاسی : »اجتهاد مستمر فقهای جامع الشرایط بر اساس کتاب و سنت 
معصومین سلام الله علیهم اجمعین؛ استفاده از علوم و فنون و تجارب پیشرفته 
بشری و تلاش در پیشبرد آنها؛ نفی هر گونه ستمگری و ستم کشی و سلطه گری 
و سلطه پذیری«. پس درهم شدگیِ دیانت و سیاست فرایندی دو سویه است. اصل 
چهارم قانون اساسی به روشنی می گوید که در همه سپهرهای جامعه، »موازین 
قانون  اصول  »همه  بر  چون  داشت،  خواهند  را  بالا  دست  که  هستند  اسلامی« 
آمیزش  بغرنجِ  نمی توان  پس  دارند.  سروری  دیگر«  مقررات  و  قوانین  و  اساسی 
دین و دولت را تنها به »سیاست« یا »قدرت« واگذارد، چون در فتادگاهِ کنونی، 
سَرِ چاره جویی  اگر  به هم گوریده اند که هیچ چاره ای،  »دولت« و »دین« چنان 
داشته باشد، نمی تواند از رویارویی با دین بگریزد. چنین رویارویی ای ناچاره  ی هر 

چاره ای و پرداختِ چگونگی اش هزینه ی ناگزرانِ هر گزیری است. 

  »شهروندینه«

زندگی  رود  که  است  بستری  »سیاست   : را  عبارت  این  استعاری  معنای  اگر 
تعریفی  به  بتوانیم  شاید  بگسترانیم  و  بشکافیم  دارد«،  جریان  آن  بر  اجتماعی 
 ،Politeia فراگیر از سیاست برسیم که از این پس، همخواند با فرایافت یونانی
فَرّهای]44]  مجموعه ی  شهروندینه  می نامیم.  اسم،  نقشِ  در  شهروندینه،  را  آن 

44-فرّ، نگارهِ دیگر فره، را اینجا، در کنار معناهای دیگرش برابر arkhè یونانی به معنای پرنسیپ 
و  آغازنده  به معنی  راندن(  فرمان  و  )آغازیدن   arkheïn از مصدر   Arkhè آغازه می گیریم.  و 
فرمان دهنده است. در فرهنگ بزرگ سخن درباره واژه »فر« پس از معنی هایی همچون : شکوه 
و جلال، مایه ی جلال و شکوه، یمن و مبارکی، می خوانیم : »در نظر ایرانیان قدیم، نیرویی فوق 
طبیعی و رازآمیز که پیروزی شاهان از اوست و آنان با داشتن آن به کارهای بزرگ دست می زنند. 
آن را فروغی می دانسته اند که بر دل می تابد.« همچنین در دانشنامه ی مزدیسنا در شناسهِ این 
ه یا خُوره. در آیین ایران باستان فر دارای اهمیت ویژه بوده و آن عبارت  واژه آمده است : » فَرّ و فَرِّ
از فروغ، شکوه، بزرگی و اقتدار مخصوصی است که از سوی اهورامزدا به پیامبر یا رهبر بخشیده 
می شود. خلاصه و جوهر آتش در اوستا موسوم است به خَرنگَْهه که در فارسی خُرهْ یا فر گوییم. 
]...] مشتقات فر در زبان فارسی به صورت فر، فرهی، فراهت، فرمند، فرهمند، فروهیده و فَرهومند 
معمول است. و در ادبیات به کلماتی مانند فرّ کیانی و فَرّه ایزدی، کیان خُره، خُره پادشاهی نیز 
برمی خوریم. از همین ماده است کلمه ی فرخ به معنای مبارک و نیکبخت، و مشتقات آن، فرخنده 
مزدیسنا  دانشنامه ی  اوشیدری،  )جهانگیر  است.«  سعادت  و  سعید  معنای  به  که  فرخندگی  و 
<<ـ واژه نامه ی توضیحی آیین زرتشت، تهران، نشر مرکز، چاپ اول 1۳71، چاپ سوم، 1۳۸۳، 
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با  دیگر  سوی  از  و  خود  میان  یکسو  از  آدمیان  که  است  پیوند هایی  زاینده ی 
  régime به  بیشتر  را   politeia اروپایی  زبان های  در  می دارند]4۵].  برپا  جهان 
برمی گردانند. لئو اشتراوس، با توجه به معنای امروزی رژیم، این کاربرد را آنگاه 
بجا می داند که همزمان دو دریافت از رژیم را پیشِ چشم داشته باشیم : رژیم 
شگردِ  و  سبک  همچون  رژیم  و  حکومت،  کُنایش]46]  و  بنیاد  چگونگی  همچون 
است  زاینده ی  فَرّهای  دربردارنده ی مجموعه   اجتماعی. پس شهروندینه  زندگی 
که چندوچونِ فرمان فرمایی و چگونگیِ زیست همگانی را روا و روان می دارند. در 
چشم اندازِ فرمانروایی، ساختارِ کشورداری که بازنمونِ شهروندینه است، دو سویه 
دارد : برَزشِ زور در کارکردهای انجامی)اجرایی( و قانون گذارانهِ   آن، و ساز وکارِ 
بازنمونِ  اجتماعی.  امتیازهای  از  برخورداری  شایست نموداریِ  و  راست نمایی 
شهروندینه در چشم اندازِ زندگی اجتماعی، شیوهِ باشِش و روالِ همزیستی است. 
به  که  می سازند  نهفته ای  بسا  چه  هنجارهایِ  مجموعه  را  روال  و  شیوه  این  و 
پشتوانه ی آنها هموندانِ یک جامعه، داد را از بیداد، خوبی را از بدی، راست را از 
دروغ و شایست را از ناشایست بازمی شناسند. پس شهروندینه بیانگرِ سازماندهیِ 
در  فرمان گذاری/فرمان گزاری  جفتِ  سازماندهیِ  است.  رفتار  و  فرمان  هم زمانِ 
ساختاری دوگانه : زورساختار]47] و شایش ساختار، و سازماندهیِ رفتارِ اجتماعی 
در کالبدِ زیست هنجار. اینگونه شهروندینه پیوندی ناگسستنی با زور و قانون از 

یک سو و دریافت و پذیرش این قانون و زور از سوی دیگر دارد. 

ص۳69( همچنین پورداود در تفسیر »یشت نوزدهم که معمولا زامیاد نامیده می شود« می نویسد 
: »]...] پس از قرأت زامیاد یشت که در واقع تاریخچه ی فر است میتوان دانست که فر چیست و 
میتوان آن را چنین تعریف کرد : فر فروغی است ایزدی به دل هرکه بتابد از همگنان برتری یابد].] 
از پرتو این فروغ است که کسی به پادشاهی رسد، برازنده ی تاج و تخت گردد و آسایش گستر 
و دادگر شود و همواره کامیاب و پیروزمند باشد].] همچنین از نیروی این نور است که کسی 
در کمالات نفسانی و روحانی آراسته شود و از سوی خداوند از برای رهنمایی مردمان برانگیخته 
گردد و به مقام پیغمبری رسد و شایسته ی الهام ایزدی شود].] به عبارت دیگر آنکه موید به تایید 
ازلی است خواه پادشاه و خواه پارسا و خواه نیرومند و هنرپیشه دارای فر ایزدی است چون فر 
پرتو خدایی است ناگزیر باید آن را فقط از آن شهریاری یزدان پرست و پرهیزگار و دادگر و مهربان 
باشد« )یشت ها ۲، گزارش ابراهیم پورداوود، به کوشش بهرام فره وشی، تهران، انتشارات دانشگاه 
تهران، چاپ سوم، 1۳۵6، ص۳14-۳1۵( ناگفته پیداست که کاربرد »فرّ« در اینجا می کوشد در 

پیوند اما فراتر از این معنی ها، معنایی فلسفی و گیتایی به آن بیفزاید. 
45-Cf. : Claude Lefort, Essais sur le politique, Paris, Seuil, coll. Esprit, 
1986, p. 8.

اسم  پسوند  و  »کنا«  صفت  درآمیختگی  از  برآورده  است،  دوستدار  آرامش  ساخته های  46-از 
مصدر ساز »اش«، همانند ساختار »پیدایش« و »رهایش«.

47-زورساختار، شایش ساختار و زیست هنجار، بجای »ساختارِ زور«، »ساختارِ شایش« و »هنجارِ 
زیست« بر پایه آنچه »اضافه ی مقلوب« می نامند ساخته شده اند. »اضافه مقلوب« از توانایی های 
مهم زبان فارسی است برای ساختن اسم مرکب. نمونه هایش : گلبرگ، شبنم، کاروان سالار، داروک 

و جاودان خرد.
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رهنمایی(،  و  )رهبری   rego, regere فعل لاتین  از  برگرفته  واژه ی »رژیم«   [
امیل  بازمی گردند.  )شهریار(   rex واژه  به  که  است  واژگانی  گروه  با  هم خانواده 
در  تنها  که  می دهد  نشان  هندواروپایی]4۸]،  نهادهای  واژگان  کتاب  در  بنونیست 
کرانه های پایانی جهان هندواروپایی، یعنی در گروه های هندوایرانی و ایتالوسلتیک 
است که واژگانی همتا و همریشه با rex در معنای شهریار می یابیم )در سانسکریت 
rāj، در زبان گُلی rix و در ایرلندی ri(. به گمان بنونیست اگر چنین واژگانی 
بازماندگانِ فرایافت های دینی و هودگیِ زبان نیای هندواروپایی هستند،  را، که 
تنها در این دو گروه زبانی می بینیم و نه در دیگر گروه های زبانی هندواروپایی، 
و  آیینی  پیشوایان  با  ایتالوسلتیک،  و  هندوایرانی  جهان های  در  که  آنجاست  از 
کاهنان نیرومندی روبه روییم، همچون مغان و برهمنان در ایران و هند و برادران 
آروال]49] و دروییدها]۵0] میان رومیان و سلت ها. برپایه ی بررسی های زبانشناسانه ی 
در  که  باستانی،  هندواروپایی  دیگر  زبان های  در  همریشه هایشان  و  واژه ها  این 
معنای شهریار هم اگر نیستند کاربرد بسیار دارند و  راست و استوار پی افکندن، 
راه راست کشیدن )rāsta در پارسی باستان( و راستی نمودن معنی می دهند، 
بنوینیست نتیجه می گیرد که خویشکاری رکسِ هندواروپایی بیشتر آیینی و دینی 
است تا شهروندین : فرادادِ راه راست و فراداشت آن]۵1]. پس رکس کسی است 
نشایست ها  و  شایست ها  چند وچونی  و  می دارد  برپا  را  سرمش ها  و  آیین ها  که 
بررسی  در  بنونیست  اما  می گمارد.  آنان  از  پیروی  به  را  دیگران  و  می گذارد  را 
به  خْشَتْرَ   xšaθra )از   »شاهنشاه«]۵۲]  و  »شاه«  ریشه شناسی  و  ایرانی  جهان 
48-Emil Benveniste, Le vocabulaire des institutions indo-européennes, 
2. Pouvoir, droit, religion, Paris, Minuit, 1969, pp. 9-22.
49-Les Frères Arvales (Fratres Arvales).
50-Les Druides.

۵1-فراداد را به معنی بیان و شرح و فراداشت را به معنای نگهداری گرفتیم چون فرادادن یکی 
از معنی هایش شرح دادن و بیان کردن است، و فراداشتن سوای گماشتن، معنی نگه داشتن و 

نگهداری کردن دارد.
 rādhēnītan در جهان ایرانی ریشه »شاه« نبوده است، اما در پهلوی مصدر rāz* ۵۲-هرچند
»راذنیتین« را داریم به معنای 1( آراستن، سامان و نظم دادن، منظم کردن، ۲( بخش کردن 
۳( حرکت دادن و راهی کردن، و نیز برگرفته هایی همچون : راذناک=  آراسته، منظم؛ راذناکیه= 
آراستگی؛  نظم،  راذنیشنیه=  توسعه؛  آراستگی،  نظم، رهبری،  راذنیشن=  آراستگی؛  ترتیب،  نظم، 
راذنیشنیک= آراسته، رهبری شده؛ راذنیشنیکیه= منظم بودگی، آراستگی؛ راذنیتار= نظم دهنده، 
رهبری کننده، به حرکت آورنده؛ راذنیتاریه= رهبری )رک: بهرام فره وشی، فرهنگ پهلوی، تهران، 
انتشارات دانشگاه تهران، 1۳۵۲، ص۳7۸(. از نگاره دیگر این فعل، »راینیتن«rāyēnītan ، بر 
پایه »رایاندن« که تنها در فرهنگ ناظم الاطباء در معنای هدایت نمودن به بیرون و هدایت کردن 
آمده است، امروزه مصدر رایانیدن را ساخته و واژه »رایانه« را از آن به معنی کامپیوتر برگرفته اند. 
شاید واژه »رج« و نگاره دیگرش »رژ« به معنای هر چیز مرتب و پشت سر هم، از بازمانده های 
راژنتین باشد و نخستین فرهنگستان، برای ساختِ واژه ی خوش پرداخت و خوش آوای »رژه«، از 
آن بهره گرفته باشد. واژه رژیم در زبان امروزی چنان جا افتاده است و با دستگاه آوایی فارسی 
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معنای شهریاری(  نشان می دهد با برآمدن امپراتوری هخامنشی دریافت دیگری 
و  ایزدی  سرشتی  با  فرهومند  شهریاری  همچون  شاه   : می گیرد  پا  فرمانروا  از 

توانمندیِ تکوا]۵۳].]

»شهریر«]۵4]  و »شهروندینگی« 

شایش ساختار: چگونگی  و  زورساختار  )دربردارنده  فرمان ساختار  و  زیست هنجار 
ولی  نیستند  همانه  فرّمند،  هردو  آنها(،  شایستگاری  و  فرمانبری  و  فرمان دهی 
میان شان، از همپوشیِ فرّهاشان، همپوشانی هست. همخوانی میان ساخت وسازِ 
رژیم  در  که  بود  دریافته  افلاطون  همه  از  پیش  را  فرمانروایی  سازوکارِ  و  روان 
همانه  و  می خواست  همانه  فرّهاشان،  گرفتنِ  یکی  با  را،  دو  هر  این  آرزوانه اش 
به جای  است  بهتر  کژفهمی  از  پرهیز  برای  که  رژیمی،  چنین  می ساخت. 
این  است.  فرمان ساختار  و  زیست هنجار  یگانگیِ  بنامیم،  شهریر  »جمهوری« 
را  هنجمن  یک  خویشینگی  که  می نهاد  بنیان  چیزی  بر  افلاطون  را  یگانگی 
می سازد و آن را منشمند می دارد. منشِ یک تن یا یک هنجمن که خویشمندی 
آنها را می سازد بر ساخت وسازِ پذیرندگی]۵۵]  آنها بنیاد گرفته است و هوش وَرزی 
و دست وَرزی های یک تنه یا هنجمنانه که در کردارها و پندارهای فردی و گروهی 
نمود می یابد، آن را می سِرشَند. دیرمانیِ این سرشگری و پیوستگی اش در گذر 
سرشتِ  بر  شهروندینه  بنیان گذاری  شهریر،  می کند.  سرشت  را  منش  زمان، 
هنجمن است آن چنان که نمود و نمایش هایِ هام]۵6]، همگی و یکبارگی، از فرّی 

بخواهیم  اگر  اما  باشد.  بیهوده  آن  برای  برساختن همتایی  شاید  که  دارد  سازگاری  آنچنان  هم 
چگونگی  که  دهیم  نشان  را  رژیم  دیگر  معنایی  سویه ِ  غذایی،  برنامه  یا  و  حکومت  گونهِ   سوای 
سامان مندی و پیوستگی سازه هایی است که به دست یاری شان فرایندهایی ویژه پدید می آیند، 

»سامانه« می تواند گویا باشد.
۵۳-تکوا به معنی »مطلق« را شین پرتو ساخته است. 

گوییم. جزء  یا شهریر  فارسی شهریور  در  و  پهلوی خشتریور  در  خْشَتْرَوَییریهَ،  اوستا  ۵4-»در 
اول این واژه به معنی شهریاری و مملکت آمده است. کلمه شهر از خشتر آمده. در قدیم نیز از 
خود کلمه شهر، مملکت اراده می شد. مثل ایرانشهر، که به معنی کشور ایران بوده. جزء دوم این 
کلمه صفت است به معنی آرزو شده که از وَر مشتق شده. شهریور را به کشور آرزو شده یا سلطنت 
مطلوب می توان ترجمه کرد« )جهانگیر اوشیدری، دانشنامه ی مزدیسنا، یادشده، ص۳49(. رک: 
ابراهیم پورداود، فرهنگ ایران باستان، بخش نخست، چاپ دوم، تهران، انتشارات دانشگاه تهران، 
1۳۵۵، ص60-6۲. همچنین نگ: محمد محیط طباطبایی، »مرداد است نه امرداد«، ارمغان، دوره 

سی و پنجم، شماره4، تیرماه1۳4۵، ص1۵0.
55-La constitution affective.

۵6-پیشوند »هام«، نگارهِ دیگر و کهن »هم« است و همانند این آخری بر سرِ اسم می آید به 
نشانگریِ هنبازی و همراهی در چیزی، همچون هام آهنگ، هام دل، هام دین، هام گفتار. این نگاره ِ 
کهن را که امروزه، مگر در گویش های کردی، بی کاربرد است، به تنهایی و سوای <<نقش << 

بارِ خارِ خودکشته و پرنیان خودرشته
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یگانه برخیزند. اینگونه هر کنش و کنایشی، در هر بخشی از جامعه، تنها فرّ و 
فرجامْ آهنگ]۵7] فرّ را، که فرمان دهی و فرمانبری است، بازمی گوید. فراآمدِ یگانگی 
است]۵9].  آیین گان]۵۸]  و  قانون  همانه سازیِ  فرمان ساختار،  و  زیست هنجار  فرّهای 
آیین گان دربردارنده »آیین کرد«]60] )کرده ها و کردارهای آیینی( و  »خویگان«]61] 
)خوکردها و منش های فردی که ریشه در همان آیین کرد دارند(، مجموعه رفتارها 
باورها و راه وروش هایی است که سوای درستی و نادرستی شان هموندانِ یک  و 
قانون  اما  می برَزند]6۲]؛  روزگاران  گذرِ  در  یا  روزگاری  در  را  آنها  هنجمن همواره 
باشد«  باید  »آنچه  با  را همخواند  »آنچه هست«  که  است  مجموعه هنجارهایی 

می خواهد.
با همانگیِ قانون و آیین گان، هرکس در فرمانبری از فرّ، آنچنان می باید باشد که 
از پیش هست، و آنچه می باید بکند که پیشاپیش می کند، چون بهرش از هام را 
فرّ می فرماید، همان فرّی که بی گسستگی هر جای و هر گاهِ هنجمن را می آکند. 
نیست  فرمان دهنده ای  و  آغازنده  هیچ  را  کنش  که  است  چنان  آکندگی  این  و 
مگر سرشتِ هنجمن، و هیچ پایانه ای نیست مگر فرجامْ آهنگِ فرّ. پس چون در 
این بافتارِ فرّتافته، کنش بر پایه و پیرو فرمانِ فرّ پدیدار می شود، فرّداد است و 
فرّوند. پس فرّدادگی و فرّوندی از چگونگی  پیدایش و بالشِ کنش نشان می دهند 
و فرّداده و فرّوندینه از صفتِ آن. افلاطون کنشگریِ ویژه ِ شهریر را فرّوندینگی 
می خواست تا شهریریان را شایدبودِ]6۳] شهروندی و شهروندینگی نباشد. چرا که 
همخواند با تعریف ارسطو : »در رژیم های شهروندانه، هر شهروندی پیاپی فرمانده 
و فرمانبر است، چرا که فرمانروایان و فرمانبرداران در نهاد خویش با هم برابرند و 
هیچگونه دگرسانی با هم ندارند«]64]، شهروند، نگِر به پیوندش با شهر)کشور(، از 

پیشوندی اش، همچون اسم، به معنای آنچه همگانی و عام است، به کار می گیریم.
τέλος )télos(پیشنهاد ادیب سلطانی است برای )۵7-فرجامْ آهنگ )هدف غایی

۵۸-آیین گان را با نگاهی به »مهرگان« و »فروردگان« و همچنین »مادرگان« و »پدرگان« به 
معنای مرده ریگی که مادر و پدر برای بازماندگان به جای می گذارند)رک : خسرو کشانی، اشتقاق 
پسوندی در زبان فارسی امروز، تهران، مرکز نشر دانشگاهی، 1۳71، ص4۵-46( برابر با اتوس

ethos(  ἤθος( یونانی گرفتیم.
59-Cf. Jacques Rancière, La mésentente, Paris, Galilée, 1995, p. 102.

60-آیین کرد برپایه دینکرد.
61-پیشنهاد داریوش آشوری است برای اتوس.

به  سکولاریزاسیون  برگردانِ  نارسایی  است.  عرف  همان  آیین گان  اجتماعی اش،  دیدگاه  6۲-از 
عرفیگرایی از اینجاست که دین و دینکرد هم بخشی از آیین گان اند.

6۳-از ساخته های ابن سینا به معنی امکان.
64-ارسطو، سیاست، ترجمه حمید عنایت، )چاپ نخست، انتشارات نیل، 1۳۳7(، تهران، چاپ 
دوم، انتشارات شرکت سهامی کتاب های جیبی، 1۳49،کتاب نخست 1۲۵9ب،  <<ص60)ترجمه 

<< با دگرگونی(.
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یکسو فرمان گزار است و نگِر به هموندی اش با شهریاری )خْشَتْرَ= شهر(، از سوی 
دیگر فرمان گذار.

پس شهروندی چیزی نیست مگر بهره مندیِ هم هنگام از فرمان دهی و فرمانبری. 
این  بر  می شکند.  را  فرّ  بخش ناپذیریِ  و  یکپارچگی  بهره مندی،   این  همزمانی 
پایه، شهروندینگی کنشگریِ فرّگُسل است، چون در فرّبافتِ فشرده ی پیوندهای 
هدفسوی هنجمنانه شکاف می اندازد، شکافی تهی از فرّ، آفرینشِ هیچِ گشاینده 
پیشاپیش  بی فرّگی  از  آنچه  تا  فر،ّ  سرشاریِ  یکنواختِ  شارشِ  در  شهرآشوب  و 
نابودنی و نادیدنی و ناگفتنی می نمود، از این پس بباشد و بنماید و به زبان آید. 
شهروندینگی همچون پیوستگیِ دو ایستار دوگانه و ناسازگار، چیزی نیست جز 
کشمکش بر سرِ پرسشِ چگونگی فرمانروایی میان شهروندانِ برابر که برابری شان 
در بهره مندی برابر از فرمان است. این کشمکش ناگشادنی می ماند و دموکراسی 
همچون کاروکیایی مردم یا مردم شهر )شهر در معنای شاهیدن( نمایش آن است. 
است،  »هیچ«  همان  دیگر  نام  که  »مردم«،  پدیداری  پایه ِ  بر  مردم شهری  نمودِ 
بی فرّگیِ حکمرانی را آشکار می کند و اینکه هیچکس فرنامِ]6۵] همایونی از پیش با 

خود ندارد تا سزاوارِ سروری اش کند.
] فرماندهی )حکمرانی( بر پایه قرعه کشی و پشک اندازی به شیوه آتن باستان]66]  
و  )حاکمان(  فرنشینان  نافرنامیِ  که  است  تاریخی  نمونه  گویاترین  و  بهترین 
را  )حاکمیت(  فرمانروایی  هیچ بنیادیِ  و  )حکومت(  فرمان گذاری  بخت آوردگیِ 
ادبیات  اما در  نباشد،  تاریخ ما نشانه ای  این شگرد در  از  می نمایاند، که هرچند 
پادشاهی  مرگ  از  پس   : می یابیم  را  آن  عامیانه  قصه های  و  کهن  داستانی 
بی جانشین، مردمان را در میدانی گرد می آورند و همایی را رها می کنند تا بر سر 
و شانه هرکس  که نشست فرنام همایونی بیابد و پادشاه  شود]67]. همای قصه ها 
ریشه در باورهای کهن سال ایرانِ پیشِ  از اسلام دارد. در زامیادیشت می خوانیم 
که فرّ از جمشید، »پس از آنکه او به سخن نادرست و دروغ پرداخت«، بگسست و 

6۵-فرنام را بجای عنوان گرفتیم، به معنی »لقب و نامی که بر شخصیت یا اهمیت کسی دلالت 
پورداود  گفت.  هم  نیز  ورنام  می توان  »عنوان«(.  سرواژه  سخن،  بزرگ  فرهنگ   : می کند«)نگ 
درباره بخش دوم »واژه شهریور که وئیریه Vairya  باشد« می گوید که »صفت است به معنی 
برگزیده شده، از مصدر ور Var که به معنی برگزیدن و گرویدن است ]...] در اوستا چنانکه در 

فرس هخامنشی« )ابراهیم پورداود، فرهنگ ایران باستان، یادشده، ص6۲-61(.
آثار، جلد چهارم، قوانین، ترجمه محمد حسن لطفی و رضا  افلاطون، دوره ی کامل   : 66-نگ 

کاویانی، تهران، خوارزمی، چاپ دوم،1۳67، کتاب سوم، بند690، ص۲11۵.
67-نمونه های »هما« با همین دریافت در شعر فارسی فراوان است، ولی تنها به این بیت حافظ 
بسنده می کنیم چرا که پیشینه ای است برای بهره گیری از نزدیکی »همای« و »همایون«، آنچنان 
که در متن به کار برده ایم :دولت از مرغ همایون طلب و سایه او/ زانکه <<با زاغ و زغن شهپر 

دولت نبود.
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»به پیکر مرغ وارِغَن]6۸] بیرون شتافت«]69]. اما پیوندِ نمادین میان مرغ و بی فرّگی 
بنیادینِ فرمانروایی، که سایهِ هما تنها نشانگر بخت آوردگی آن است، با مرغ آمینِ 
نیماست که همه توانشِِ مردم شهریک خود را نمایش می دهد. هرچند همچون 
دیگر مرغ های نیما، این مرغ هم خودِ او باشد )و این همانگی اینجا حتی در واژه 
»آمین« اگر که وارونه اش بخوانیم خود را آشکارا به رخ می کشد(، مرغ آمین اما 
در فهرستِ همان پیوند جا می گیرد و به فرجامش می رساند. از وارغن و همای 
از آن  نه عرفانی  و  بتوان گزارشی شهروندین  اگر  الطیر،  و حتی سیمرغِ منطق 
به  را  فرّ  که گسست  داریم  سروکار  نمادینی  زنجیره  با  آمین،  مرغ  تا  پرداخت، 
گسستِ از فرّ می کشاند، تا آنجا که مرغ آمین، نماد بهرِ بی بهرگان )هرکه را ـ ای 
آشنا پرور ـ ببخشا بهره از روزی که می جوید( چون نه بر شانه کسی می نشیند 
و نه سایه بر سر کسی می افکند، دیگر نه برآورنده ی فرنامِ برگزیدگی، که یادآور 
بام مردم  بر فراز  بنیانِ شهریاری است : »می دهد پوشیده خود را  پا در هوایی 

آشنایی«.]     
 

شهریر اسلامی و سازوکارش

پذیرشِ قانونیِ بنیادیافتگی حکومت بر مردم را، در پی انقلابِ کبیر فرانسه، در 
مرمر قانون اساسی همه رژیم های مدرن به نام »هوده ی کاروکیایی کشوریان]70]« 
اساسی  قانون  سی و پنجم  اصل  ایرانی اش  سست پرتو  نمودگارِ  و  تراشیده اند 
به  ملت  طرف  از  الهی  موهبت  به  که  ایست  ودیعه  »سلطنت   : است  مشروطه 
شخص پادشاه مفوض شده«. اما در هیچ جای قانون اساسی جمهوری اسلامی آن 
را نمی یابیم، مگر در عنوان فصل پنجم : حق حاکمیت ملت و قوای ناشی از آن. 

وارِغَن  مرغ  این  گردید.  جدا  از جمشید  مرغی  پیکر  به  فرّ  که  آمده  زامیادیشت   [...[ 6۸-»در 
بهرام یشت  فقرات ۲1-19  در  پرنده  این  از  که  تعریفی  به  بنا  است.  نامیده شده   Vāreghan
گردیده شکی نمی ماند که وارغَنْ یک مرغ شکاری است از جنس شاهین و باز یا عقاب ]...] و در 
ایران قدیم عقاب علمَ پادشاهی بود ]...] گزنوفون Xénophon در کتاب کوروش در جزو هفتم 
از فصل اول در فقره 4 در وقایع لشکرکشی کوروش به ضد آشوری ها می نویسد”علم پادشاهی 
ایران یک عقاب زرین بود که بر روی یک نیزه نصب کرده بودند ]...] امروزه نیز علم پادشاهی ایران 
این است“ ]...] از این اخبار به خوبی می توان دانست که شاهین در ایران قدیم مورد توجه بوده و 
مرغی خوش یمن و نیرومند شمرده می شده و به همین ملاحظه در اوستا فرّ در پیکر مرغ وارغن 

جلوه گر شده است« )ابراهیم پورداود، یشت ها ۲، یادشده، ص۳19-۳17(.
69-زامیادیشت، کرده 6 در : ابراهیم پورداود، یشت ها ۲، یادشده، ص ۳۳6.

70-کشوری را نه در برابر لشکری، که همچون کسی که در کشور می زیید برگزیدیم. کشوریان 
یا بوم مردمان را به معنای همه کسانی که در یک سرزمین می زییند، شاید بتوان گاهی، هم ارز » 

افراد ملت« بکار برد.
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بر پایه بند نخست اصل دوم : »جمهوری اسلامی، نظامی است بر پایه ایمان به 
خدای یکتا )لا اله الا الله( و اختصاص حاکمیت و تشریع به او و لزوم تسلیم در 
برابر امر او«. بر پایه این بند، در جمهوری اسلامی، خدای یکتا بنیاد کاروکیایی 
)اختصاص حاکمیت( و قانون گذاری )اختصاص تشریع( و فرمانبری )لزوم تسلیم( 
است. »اختصاص تشریع به او«، یعنی گذاردنِ قانون شرعی همچنان که بازبستنِ 
فرمانی ناشرعی به نام خدا به شرع، همخواند با »موازین اسلامی« انجام می گیرد 
هر  در  مقررات«  و  قوانین  »کلیه  بنیاد  تنها  نه  را  موازین  این  چهارم  اصل  که 
سپهری از جامعه، که با »تشخیص فقهای شورای نگهبان« بر هر قانون دیگری 
به  وابسته  پنجم  اصل  هم  را  خدا  از  فرمانبرداری  بایستگیِ  می داند.  حاکم شان 
فرمانبری از سرآمدِ فقیهان می کند، خواه این سرآمدی بربسته )ساختگی(  باشد 
جمهوری  در  عصر  ولی  حضرت  غیبت  زمان  »در  چون  )واقعی(،  بررُسته  خواه 
اسلامی ایران ولایت امر و امامت امت« )اصل پنجم( با ولی فقیه است تا »بر اساس 
ولایت امر و امامت مستمر، ]...] ضامن عدم انحراف سازمانهای مختلف از وظایف 

اصیل اسلامی خود باشد«)مقدمه قانون اساسی(.
پنجاه وششم]7۲]،  و  ششم]71]  اصل های  دست آویز  به  اگر  است  دستان آوری  پس 
نخست »قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران ]را] حاوی اصول مترقی فراوانی 
]...] که در رأس آنها اسلامیت و جمهوریت قرار دارند« بشناسانیم و سپس به 
از اصل پنجاه وششم، »حق حاکمیت ملت ]را]  پشتوانه ی خوانشی شگفت انگیز 
الهی،  اصل »حاکمیت  این  نیروی  به  بنماییم، چون  به رسمیت شناخته« شده 
از آستین ملت مسلمان  الهی  اراده  یافته و دست  نفاذ  از مجرای حاکمیت ملی 
بیرون می آید ]،] و این ملت از طرقی که قانون مشخص کرده است حق تعیین 
سرنوشت را اعمال می نماید«]7۳]. استعاره بیرون آمدن »دست الهی« از »آستین 
ملت«، به جای آنکه گواهِ پایه داریِ »حق حاکمیت ملت« را دستگیر باشد، بیشتر 
آن را دست می اندازد. چون این »حق« هرگاه و از هر راه که بخواهد آستین برزَند 
و دست بنماید دستش را آنان که دستکشِ شریعت به دست دارند با همدستیِ 
71-  در جمهوری اسلامی ایران امور کشور باید به اتکاء آراء عمومی اداره شود، از راه انتخابات: 
انتخاب رییس جمهور، نمایندگان مجلس شورای اسلامی، اعضای شوراها و نظایر اینها، یا از راه 

همه پرسی در مواردی که در اصول دیگر این قانون معین می گردد.
7۲-  حاکمیت مطلق بر جهان و انسان از آن خداست و هم او، انسان را بر سرنوشت اجتماعی 
خویش حاکم ساخته است هیچ کس نمی تواند این حق الهی را از انسان سلب کند یا در خدمت 
منافع فرد یا گروهی خاص قرار دهد و ملت این حق خداداد را از طرقی که در اصول بعد می آید 

اعمال می کند.
7۳-  حاکمیت مطلق بر جهان و انسان از آن خداست و هم او، انسان را بر سرنوشت <<اجتماعی 
خویش حاکم ساخته است هیچ کس نمی تواند این حق الهی را از انسان سلب کند یا در خدمت 
منافع فرد یا گروهی خاص قرار دهد و ملت این حق خداداد را از طرقی که در اصول بعد می آید 

اعمال می کند.
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دست الهی برمی پیچند و آستین بر سرش می زنند]74]. به هم گوریدگی »سیاست« 
و »دیانت« بار دیگر ناچاریِ پرداختن به اسلام را چون چاره ناجدایی دین و دولت 
آشکار می کند. چرا که »حق حاکمیت ملت« دست نمایی و دست آزمایی نمی کند 
مگر در شهروندینگی که پندارهِ دیگری از هنجمن را، به نیروی نمود »مردم«، در 
برابر امت سازیِ پنداری از ملت می نهد، و آن پنداره را با این پنداشت می آمیغد. 

دستان تراش جمهوریت خیالی از خاره ی حکومت اسلامی اما تنها از راه کژرایی 
 ـمردم  ـسالاری)تئو  ـدموکراسی »خدا را  اسلامی  جمهوری  که  نیست  کژنمایی  و 

]7۵](«  می خواند. از آنجا که جمهوری اسلامی را، در خوانشِ نزدیک به متن اش 

از قانون اساسی ، »تبلور آرمان سیاسی ملتی هم کیش که به خود سازمان داده 
است«]76] می داند، اگر راستنماییِ همچندیِ پیشنهادی اش و نزدیک سازیِ آن به 
رژیم آرزوانه اش را می جوید، باید در دستان پردازی اش »امت« را بجای »مردم« 
که  است، شهریری  از شهریر  دیگری  گونه  هم  اسلامی  بنشاند. چون جمهوری 
اسلام را سرشت هنجمن می انگارد تا با امت ساختن از مردم، قانون و آیین گان 
را همانه سازد. دموکراسی نامیدن این شهریرِ ویژه تنها هنگامی پذیرفتنی است 
رژیمی  هر  خاستگاه  و  بنگاه  بی فرّگی)آنارشی(]77]  همچون  را  مردم شهری  که 
بدانیم، همانچه افلاطون چون نیک می دانست می کوشید با برآوردنِ فرّ از سرشتِ 

هنجمنی برساخته، ناکارآمدش کند.
اما در »شهریر اسلامی« فرّ به آفریدگار برمی گردد، آن هم نه به هر آفریدگار و 
پروردگاری، به الله که آفرینش را بهانه و دستمایهِ بندگیِ آفریدگان اش می خواهد. 
آیین گان  و سپس  آفریده بندگان  از  آکندنِ شهریر   : کار می ماند  دو  آن  از  پس 
اینان را با قانون همانه  ساختن. دشوارهِ شهریر اسلامی در انجام این دو کار است 
زندگان  از جهانِ  گفتا رش  مرگبارگیِ  درماندگی  دوسویه اش. چون  که  همچنان 
فرمان ساختار،  و  زیست هنجار  همپوشانیِ  در  ناکارآیی اش  و  می گذارد  بیرونش 
پوششِ زور می گیرد. زبانی که باید آراینده جهان اش باشد »زبانی است گناه بنیاد 
گفتارش  نااینجهانی نمایی ِ  شکستِ  نه اینجهانی.  ظاهر  به  و  اندیش«]7۸]  آخرت  و 

جمهوری  اساسی  قانون  »روح«  به  یزدی  مصباح  چون  کسانی  برداشت  دلیل،  همین  به   -74
با به کارگیری  اسلامی و خواستِ بنیانگذار آن نزدیکتر است تا برداشتِ دیگرانی که می پندارند 
را  تمامیت خواهانه  گرایش های  و  اساسی« می توانند جلو خودسری  قانون  مانده  مغفول  »اصول 

بگیرند.  
7۵-  سعید حجاریان، جمهوریت...، ص 1۸۸.

76-  همان، ص۲7.
  arkhèو  an سازنده ی  منفی  پیشوند  درآمیزی  از  یونانی اش،  ریشه   به  نگاه  با  آنارشی،    -77

ساخته شده است.
7۸-  کاظم کردوانی، »بسترهای فکری، فرهنگی، اجتماعیِ پیدایش جنبش سبز«، نشریه آزادی 

اندیشه، شماره1، خرداد 1۳94، ص41۵.
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همچون سرمشق،  می باید  که  می شود  هویدا  آرمانی  انسان  نمونه ی  پرورش  در 
برآورنده و بجای آورندهِ این گفتار باشد. و از این کار برنمی آید مگر در فتادگاه های 
فروبسته ی هنگامه های ناپایدارِ رانده و رمیده از زندگی و روزانگی، و زیستگاهی 
نیستیِ  تا  زمانی مرگ آمود  آمادگاهی سپنجی، سرشته در  نمی آورد مگر  فراهم 
گذراییِ  که  تواب.  و  بسیجی   : باشد  گذرگاه  را  آرمانی اش  الگوی  دو  شتابان 
زیست شان نشانگرِ ناپیوستگی شان به این جهان است و اینکه در آن خانه نیارند 
بهشتِ  به  نویدِ درآمدِ  یکی، در پی آخرت اندیشی،  برای  آنچنان که مرگ  کرد، 
دوزخِ  از  برونشد  امید  گناه بنیادی،  پس  از  دیگری،  برای  و  می باشد  آینده اش 

کنونی اش. 
اما  نمی دهند،  دست  همیشه  اند  هنگامین  آفریده هایی  چون  تواب   و  بسیجی  
یازشِ]79] آفرینش آنها دو کرانِ فرجامین، دو قطب ربایش، دو دوریازِ]۸0] همیشگی 
در افقِ »شهریر اسلامی« می گشاید که مردمان  را به سوی خود پیوسته گرونده 
و یازنده و ربوده می دارند. افزون بر شایش آفرینی و شایستگاری نمایی شان، جنگ 
و زندان نقش سیاه چاله را در سپهرِ »شهریر اسلامی« بازی می کنند : مغاک هایی 
نتواند  اوبارَنده شان هیچ برون  از گدازشِ میدانِ گرانشیِ  مردم رُبا و آدم خوار که 
شد مگر پیکر های پاره پاره و روان های گسیخته. در جهان هرروزه اش اما »شهریر 
اسلامی« مردمان را امت اسلامی می خواهد و فرمان الله را یگانه فرِّ سامان دهنده ی 
را  رویه اش  هر  نیستم.  روبه رو  رویه  دو  خواسته ای  با  اینجا  شهریری.  پیوندهای 
پایه بگیریم، رویهِ دیگر را هرآینه در بردارد. هنگامی که فرِّ زاینده ی بستگی های 
هنجمنی، که پیوندهای دو سویه ی فرمایندگی و نیوشندگی را هم در برمی گیرد، 
فرمایش الله باشد، نیوشندگان هم ناگزیر بندگان او خواهند بود. و هنگامی که 
مردمان به باشندگانی تک بعدی فروکاسته می شوند که زندگانی شان را بیرون از 
ساحتِ بندگی نه بنیادی هست و نه معنایی، هرآنچه بکنند و بگویند و بنمایند 
در شنوش از سخن حق است که می نمایند و می گویند و می کنند، پس »حقوق« 
و قانون را ناچار شالوده ای جز این سخن نمی تواند باشد. این میان، دستورِ بندگی 
و  فرمان ساختار  بنیادِ  همزمان  می خواهد  است،  اسلامی  شهریر  گفتار  که  الله، 
پردازندهِ زیست هنجار باشد تا از این راه چنین وانمود سازد که چگونگی برَزش و 
شایشِ زور همخواند با بنیان هایی هستند که هست و نیست مردمان را هنجارمند 
را  اسلامی«  »شهریر  دستور گفتارِ  خواسته،  این  برآوردن  روندِ  در  اما  می کنند. 
دوگانگیِ میان کارکردش و وانمودش از درون می کاود. درون کافتگیِ دستور گفتار، 

79-  قصد، اراده.
۸0-  بر پایه دیریاز )دیرپا و دیرنده( و دو واژه پیشنهادی نخستین فرهنگستان : فرایاز)متصاعد( 

و فرایازی )تصاعد(، دوریاز را برابر مجانب، asymptote، می گیریم. 
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فرمان ساختار  باشد،  بنیاد  را  فرمان روایی  می کوشد  دستور  این  که  هنگامی 
)ترکیب  زورِ  گفتمانِ  که  آن،  گفتمان ِ  در  که  می کند  گسیختگی  دچار  هم  را 
اضافی( فروکاسته به دستورگویی است، چهره می کند. بازتابِ این چهره  در آیینه ِ 
با  زیست هنجار، رفتارپریشیدگی خواهد بود. چون زیست هنجار و فرمان ساختار 
همه ناهمانگی شان، از همارگیِ کناکنش میان شان، همیشه در گونه ای همخوانی 

به سر می برند. 

آخرت یازندگی به جای شهروندینگی

دوگانگیِ دستورگفتار که گسیختگی گفتمان و پریشانی هنجار را با خود می آورد، 
هنجمن  »آفریدگی« سرشت  اینجا   : دارد  اسلامی  شهریر  ویژگی های  در  ریشه 
آفریدگی  آن  که  بازمی گردد  ویژه  آفریدگاری  فرمانِ  به  فرّ  و  می شود  پنداشته 
را همچندِ بندگی می خواهد تا فرجامْ آهنگِ فرمانِ آفرینش اش را، که شمارگی 
می توان  را چه  اسلامی  شهریر  ویژه  فرّوندینگیِ  برآورد.  است،  رستاخیز  روز  در 
باشندگانِ  کند؟  ناکارآ  پیشاپیش  را  شهروندینگی  می کوشد  چگونه  و  نامید 
جهان،  این  در  آنها  نخستین  استش]۸1]  و  اند  بنده فرمانان   اسلامی«،  »شهریر 
گوش به فرمان داشتگی و فرمان نیوشندگی است. اما چون کنشِ فرمان برآورندگی  
پس  ست،  آخرت جو  کنشی  وامی دارد  پویش  به  آنجهانی  رستگاری  نویدِ  را 
می توان فرّوندینگیِ »شهریر اسلامی« را آخرت یازندگی نامید، که باید جانشینِ 

شهروندینگی شود تا شهرآشوبی آن را پیشاپیش ناشاینده و ناکارا سازد.
شهرآشوبی چگونگی نمودِ شهروندینگی است و نسبت اش به مردم شهری همانند 
نسبتی است که نمایش یافتگیِ شهروندینه، شهرآرایی، با شهریاری دارد. شهرآرایی 
پخشش جایگاه و بهره به نام فرّ و هماهنگ سازی هنجارهای گوناگون همخواند با 
این جایگاه و بهره است : از یکسو به هر تن جایگاه و بهره ای می رسد که می باید 
از سوی دیگر کردار و  باشند، و  از هام و هنجمن  او و بهرش  نما و نمود  جایِ 
گفتار و استارش چنان باید باشند که از هنجارهایی فراخورِ این جایگاه و بهره 
پیروی کنند. شهروندینگی شهرآشوب است چون این پخشش و هماهنگی را بر 
هم می زند و بر پایه و به نام برابری همگان، سپهری نو می آفریند که هنگامه ای 
است تا هر کس و ناکسی توانایی شهروندین خود را بیآشکارد و انگاره دیگری از 

۸1-  اسم مصدر از مصدر فرضی استیدن را به معنای حالت و کیفیت گرفیتیم. بر همین پایه، 
استایی و استایش را به معنای واقعیت می گیریم و استا، صفت فاعلی یا دایمی، را به جای واقع. 
کاربرد استیدن یا استن در کنار هستن و اسم مصدرهای شینی، یایی، آری و هایی شان)استش، 
استایی، استار، استه، هستش، هستی، هستار، هسته(، واژگان فلسفی و هستی شناختیک را پربارتر 

می کند.
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چگونگیِ پخشش هام و آرایشِ هنجمن را بازگوید. 
افلاطون در شهریر اش، پیشه وران و دست کاران را بی بهره از این توانایی می دانست 
سوی  به  پیوسته   یازش ِ  و  بی درنگ  بکِاریِ  می پنداشت  که  چرا  می خواست،  و 
را  دست کاران  گوهر شان]۸۲]،  فلز  از  ناچار  به  پیرویِ  در  کارآزمودگی،  و  کاردانی 
یک زمان نمی گذارد تا به کار دیگری بپردازند مگر بهشدِ پیشه و فراورده شان در 
راستای خویشکاریِ ناگزیرشان. و این نابی کارگی یا درنیاسودگی چنان است که 
اگر به هر کار دیگری، مگر کارآیی شان بیاهنگند و اگر در هرجای دیگری، مگر 
اما هنگامی  و کارشکنی.  )مزاحمت( کرده اند  کارافزایی  بدرنگند،  در کارگاه شان 
جایگاه شان،  از  بیرون  و  درآسودگی  و  بی کاری  زمانِ  از  بی بهره  تنابندگانی  که 
در فشردگیِ سرشار این زمان درنگ می اندازند و زمانی افزوده از آن برمی گیرند 
اندرخوردِ درنگ در سپهرِ همگانی تا توانشِ شهروندین شان را نمایش دهند، به 
نیروی این درنگِ زمان افزا، یا زمانِ درنگ آور، کلانْ کلافِ پیچ درپیچ و فروبسته ای 
را که شهرآرایی از رشته های زمان و مکان می بافد و هر تن را همخواند با جایگاه 
که  شهرآشوب  شکافِ  این  در  می شکافند.  می دوزد،  آن  تاروپود  در  بهره اش  و 
می شکند.  شهریاری  شکوه  و  می شکوفد  مردم شهری  می گشاید،  شهروندینگی 
چون این شکوفایی، شکنندگی شالوده هایی را می آشکارد که شهرآرایی به نام شان 
شارندگیِ زمان را پیوسته و بی گسست، چیدمانِ پایگان را پایسته و بی شکست، 
از  شهروندان  تا  وامی نمایاند  بایست  و  همیشه  را  پایستاری  و  پیوستاری  این  و 

بایستگی همواره اش بیاندیشند و شهریاری را بشکوهند.

پیامدهای دوگانگیِ دستورگفتار

بی کاره  را  آنها  چون  می پیراست  شهروندی  ویژگیِ  از  را  پیشه وران  افلاطون 
نمی خواست و بیکار نمی گذاشت. شهریربانان اسلامی می کوشند با ابزار فقه و به 
بهانه شریعت نشناسی تا آنجا که می توانند از شهروندانگی شهروندان بکاهند، چون 
از آن شریعت پناهان  تنها  را  به کارهای همگانی  امتیاز رسیدگی  از  برخورداری 
باد  می پندارند. دیگرْ مردمان چون پیشتر وقت خود را در یادگیری شریعت به 
نداده اند، امروزه نمی توانند به گاه بیکاری، شهروندانه در کارهای هام و همگانی 
به چاره جویی بپردازند و در کار شهرآرایی اسلامی نابسامانی بیآفرینند. پس برای 
جلوگیری از این کارافزایی، شریعت بانانِ شهریر اسلامی شهروندان را یک آن بیکار 
نمی گذارند و راه و بی راه و پیوسته به کارِ آنان کار دارند تا زمان شان را بفرسایند. 
۸۲-  همخواند با اسطوره سه فلز که سقراط در دروغ بودنش شکی نداشت اما برای قبولاندن 
دوم،  جلد  آثار،  کامل  دوره ی  افلاطون،  رک:  می دانست  ناگزیر  را  آن  شهروندان،  به  نابرابری 

یادشده،ص994-99۳.
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هنگامی که آخرت یازندگی می باید شهروندینگی را بتاراند، زمان سایی به سوهان 
اسلام هم ابزارِ فرسایش توانِ شهروندینِ شهروندان می شود. این میان، پذَرُفتگارِ 
برآمدِ کار، دستورگفتار است که راه بینی اش می باید آخرت یازندگیِ بنده فرمانان را 
به نیک فرجامی و رستگاری برساند. بهروزی آنجهانی را اما دستورگفتار می کوشد 
مدرن  دولت مندانگی  گوهر  از  چون  که  راهبری  کند  دولت ورزی هایی  راه  از 
برمی خیزند در چارچوب فرمان الله نمی گنجند. اما کیشبانانِ »شهریر اسلامی«، 
وانمود  چنین  دستور،  تک معنایِ  سرراستیِ  سود  به  و  زور  نمادینِ  بعدِ  زیان  به 
می کنند که می توانند فلزِ خاکی این دولت ورزی ها را از اکسیرِ فقه به زر یک دستِ 
سخنِ آسمانی بگردانند. از دوگانگی میان کارکرد دستورگفتار و وانمودش، دروغی 
فروکاستنی  دستور  به  زور  چون  می کند،  لانه  زور  گفتمانِ  دل  در  که  می زاید 
نیست مگر به بهای واتابیدگی و  پیچشِ کژتابِ گفتمان اش. اینگونه دستورگفتار 
در کوشش اش برای فروکاستِ زور به دستور، گفتمان آن را به زورگویی می آلاید 

و دچار گسیختگی  درونی می کند.
زور  به  را  هست«  »آنچه  سپس  و  گرفتن  هست«  »آنچه  همه  بجای  را  پندار 
جامعه ای  در  می دهد.  رخ  هم  زیست هنجار  با  رفتار  در  درآوردن،  پندار  مانند 
مدرن، پیچیدگی و لایه لایگی سپهرهای گوناگون اجتماعی از هر هموندِ جامعه، 
چندین کاره  و  چندین سویه  هستاری]۸۳]  سپهر،  هر  کارآیی  و  هدف  با  هماهنگ 
می سازد. و این چند سویگی و چندکارگی در همارگی اش ازسرگیرنده و نوُشونده 
هم هست، چون هرکدام از این سپهرها که منطق و بخردانگی ویژه خود را دارند 
می توانند همزمان یا در زمان با سپهرهای دیگر بیآمیزند و اینگونه توانمندی ها 
و  گروش  هنجارِ  بطلبند.  هم  را  هنگامینی  یا  همیشگی  گوناگونِ  کارآیی های  و 
ستایش و ایستار بندگی که پرستندگی ویژه الله است تنها می توانند یکی از این 
باشند، شایدبودی در کنار شایدبودهای دیگر. دستورگفتار  ایستارها  و  هنجارها 
از  بخشی  گرویدگی،  تکین هنجارِ  به  بی شمار  هنجارهای  فروکاستِ  تکاپوی  در 
استایی  راستی  به  آنچه  تمامی  تا  می کوشد  سپس  و  برمی چیند  را  استایش]۸4] 
دارد را به زور به پیکر و به ریخت این بخش درآورد. از همین رو می توان آن را 

زورگویی نامید.
امت  پراکندگیِ هسته  آیا  و  برمی آید؟  کار  این  انجام  از  اندازه  و چه  اما چگونه 
میان مردمان، دستور گفتار را در آرزوی برآمدِ کارش فریاد رس و یاور بوده است؟ 
چنین کمکی ناشدنی است، چون خودِ گردآوری همین هسته و سامان دهی اش 

۸۳-  هستار بجای موجود.
۸4-  استا، صفت فاعلی یا دایمی، از مصدر بی قاعده و فرضی »استیدن«، بجای صفت »واقع« 
می گیریم. چون استن یا استیدن تنها به حال صرف می شود. بر این پایه، استایی و استایش، از 

آمیختگی صفت با پسوند »اشِ«، به معنای واقعیت بکار می بریم.
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به پشتوانه فرآیند دیگری انجام می گیرد که بدون یاری  آن، زورِ دستور گفتار به 
هیچ کجا نمی رسید. اگر دستور گفتار اینجا و آنجا و هرازگاهی کامیابی می یابد تا 
استایشِ هزاررنگ و بیشمارْآهنگِ زیست هنجار را به تکرنگی و یک آهنگیِ هنجارِ 
پیوندِش  با  دستورگفتار  که  می آید  زور  گفتمانِ  کارآیی  از  فروکاهد،  گرویدگی 
انگل سانی، خود را بر آن سوار کرده است. چرا که گفتمانِ زور، نقش بنیادینی در 

فرآیند جامعگی پذیری یا جامعه پذیرندگی]۸۵] هموندان یک جامعه دارد.

در  جامعه پذیرندگی  فرآیند  بدفرجامیِ  و  نابسامانی 
اسلامی« »شهریر 

در نوَرد و روند این فرآیند، ارزش ها و هنجارهای جامعه و همچنین بازدارش های]۸6]  
آن درونی می شوند و این گونه جامعه پذیرندگان همچون هستارهایی اجتماعی راه 
و چاه زیستن در جامعه از گذرِ کناکنش با دیگران و به میانجی نهادهای اجتماعی 
فرآیند،  این  زمانی  پیوستگیِ  می سازند.  را  روانی شان  کیستی  و  می آموزند  را 
سازوکارِ باززایی فرهنگی را فراهم می آورد و پذرُفتار پایستگی جامعه و پایداری 
پیوندهای پشتاپشتی]۸7] می شود. از رهگذر فرآیندِ جامعگی پذیری، فرمان ساختار 
را  آنان  روانی  چیستیِ  و  جامعه  هموندان  اجتماعیِ  کیستیِ  پردازشِ  شَوَندِ 
همراهی می کند و در آن هنباز می شود. همخوانیِ ناهمانه میان فرمان ساختار و 
زیست هنجار، برآمدِ همین همراهی و هنبازی است. در بافتارِ »شهریر اسلامی« 
پریشیدگی  در  یکی  کژتافتگیِ  چون  می ماند،  پایدار  همچنان  همخوانی  این 
دیگری بازتاب می یابد. رخنه گری دستورگفتار در گفتمانِ فرمان ساختار، فرآیند 
زیست هنجار  پریشیدگیِ  به  تباهی  این  و  می دارد،  تباه  هم  را  جامعه پذیرندگی 
می انجامد. پریشانیِ رفتاری هموندان »شهریر اسلامی« را باید از دیدگاه دو گونه 
ناسازگاری و دوگانگیِ به هم وابسته و بحران زا بررسید : دوگانگی میان شهروندان 
جامعه هم روزگار ایران آنچنان که هستند و بنده فرمانان آن چنان که دستور گفتار 
گردنش  بر  که  هدفی  با  جامعه پذیرندگی  فرآیند  ناسازگاریِ  باشند؛  می خواهد 

می گذارند. 
 دستورگفتار همخواند با انگاره آرمانی اش، شهریریان اسلامی را بنده فرمان می داند 
که همه هنجارهایشان می باید از هنجارِ بنیادین ِ گرویدگی برخیزند و از آن پیروی 

اسم.  همچون   social برای  اند  آشوری  داریوش  پیش نهادهای  جامعه گانی  و  ۸۵-جامعگی 
جامعگی پذیری یا جامعه پذیرندگی را برای فرایند socialisation بکار می بریم.

86- Les interdits
87-Intergénérationnel
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کنند. پس برای انجام این کار به زورگویی دست می زند که رویه ای آشکار دارد 
و رویه ای پوشیده : خود را چون ستم می آشکارد و همچون گفتمان، خود را در 
پوستِ جامعه پذیرندگی می پوشاند. اما چندین سویگیِ شهروندان جامعه ای مدرن، 
قالبِ  نه می تواند در  از آن است،  با همه کژبافگی اش گونه ای  ایرانی  که جامعه 
تنگ این هنجار بگنجد و نه آن را در همه سویه ها الگو بگیرد. تخته بند کردن 
که  ندارد،  جز شکسته بستگی اش  فرجامی  قالب،  این  تنگی  در  زورگویی  به  آن 
نمودش آشفتگی رفتاری  است. از سوی دیگر، جامعگی پذیری به میانجی نهادهای 
اند  تراداده  یا همچون خانواده  نهادها  این  انجام می گیرد و  شهروندی  ـاجتماعی 
و یا همچون دولت، دادگستری، مدرسه و دانشگاه، برآمده از برنامه نوسازندگی 
کشور در دوران رضاشاه و محمدرضاشاه، نوین اند. دستورگفتار، بهره مند از همه 
برای  که  نهادهاست  این  با  چالش  و  رویارویی  در  و سرکوب،  واداشت  ابزارهای 
کار  دستورِ  در  چون  می شود.  بیش تر  زورگویی  به  نیازمند  خواسته اش  پیشبردِ 
اوست که هنجارهای آنها را، که با گروندگی ناسازگار اند، به این هنجار باز بگرداند 

و هدف های جهان پوی آنها را در راستای آخرت یازندگی، آخرت جو جا بزند.
انجام  فرایند  این  که  نهادی  هر  از  زورگویی،  به  جامعه پذیرندگی  آلایشِ  اما   
گیرد آن را به بدفرجامی می کشاند. هنجارِ برگزیده ی دستورگفتار با هنجارهای 
بن  از  یا  می گیرد،  انجام  جامعگی پذیری  فرآیندِ  میانجی شان  به  که  نهادهایی 
ناسازگار است و یا از درایش )تاثیر( نهادهای نو در تراداده ها با آنها ناسازگاری 
بافتِ جامعه تراویده است و  از نهادهای نو، به تمام  یافته است. چرا که نوینی، 
چیستی کنونی نهادهای تراداده را هم با تاریخچه نوسازندگی گره زده است. و 
این تراویدگی و گره خوردگی آن اندازه شایان هستند که از آمیزش زورگویی با 
فرآیند جامعه پذیرندگی جز بدفرجامی نزاید. فشاری که امروز »شهریر اسلامی« 
از راه فرآیندِ جامعگی پذیری بر نهادهای اجتماعی   ـشهروندیک می آورد تا هدفی 
و  می آشوبد  سخت  هم  را  آنها  کارکردهای  برآورند،  را  چیستی شان  با  ناسازگار 
بحرانی نو بر پیوستار بحران های پیشین که ریشه در نوسازندگی دارند، می افزاید. 
دست به دست دادن همه اینها، تباهی و ناکارآیی سامانه بازدارش ها را در پی دارد و 
پریشیدگی زیست هنجار نمود این تباهی است. چون سامانهِ  بازدارش ها با کیستی 
شهروندان و چیستی نهادهای شهروندی آنچنان ناسازگار است که هر بازدارشی 
درست زمانی که میان بایست و نبایست، شایست و نشایست مرزبندی می کند 

درگذرندگی از آن را هم در خود می پرورد و با خود دارد.
و  ناکارآمدی  این  در  را  اسلامی«  »شهریر  هموندان  رفتارپریشیِ  ریشه های 
تناقض آلودیِ سامانه ی بازدارش های آن باید جست. چون، نگِر به نقش بنیادی 
بازدارش ها در شکل گیری چیستی روانی و کیستی اجتماعی  هموندان، نمی توانند 
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سامانهِ  با  بازدارش ها  این  هنجار  و  هدف  ناسازگاری  به  نگِر  اما  بگذرند،  آنها  از 
زیست هنجارشان، از آنجا که برآوردن شان را نمی یارند، نمی توانند از آنها درنگذرند. 
است  تناقض آمیزی  سازوکار  آنها،  از  درگذشتن  با  همزمان  بازدارش ها  درونیدنِ 
که فرایند جامعگی پذیری را بیمار می کند، آنچنان که روان گسیختگی جامعه و 
از نمونه های آشکار  به دنبال می آورد.  را  دوسوگرایی]۸۸]  احساسی هموندان آن 
بی گمان  بررسی اش  در  که  است  خرافه گرایی  روزافزونِ  رواج  پیامدی  چنین 
می توان از این گزارش آغازید که »بیشتر ایرانیان هرچند هم مذهبی، به معنی 
تاریخ  درازای  در  که  دین هستند  بر  بسته  خرافات  پایبند  نباشند  بجای آورنده، 
از سوی توده های مردم پذیرفته و از سوی پایگان مذهبی و حکومت ها تشویق 
شده است«]۸9]، اما نمی توان بررسی را با این سخن به پایان برد که »در جمهوری 
اسلامی کشاندن دین به سیاست ]...] این ویژگی جامعه ایرانی را پررنگ تر کرده 
است«.]90] چون این  بار با ویژگیِ تازه ای سروکار داریم که درمان آن نیازمند شناخت 
باریک بینانه ترِ پیامدهای شومی است که جامعه پذیرندگی بر بستر به هم گوریدگی 

»سیاست دینی« و »دین سیاسی« در روان و رفتار جامعه می آفریند.
و  دین های ساختگی  نیز  و  به خرافه ها  گرایش  به گردآوری  نمی توان  همچنین 
عرفان جویی از همه رنگ، به ویژه هنگامی که در واکنش به اسلامِ حکومتی و 
همچون جایگزین آن نمود می یابد، در زیر فرایافتِ دین خویی بسنده کرد. چون 
ویژگیِ دین خویی را باید از یکسو در بافتار تازه اش و از سوی دیگر در پیونداش 
با دوپارگی و دوسوگرایی احساس ها و رفتارها، که از سازوکارِ تناقض آمیزِ سامانهِ 
فرآیند پس زنشِ  بتوان  اگر هم  بررسی،  این  در  بررسید.  برمی خیزد،  بازدارش ها 
اسلامِ حکومتی و گزینشِ فردیِ دین و آیینی دیگر را همچون فرانمودِ گونه ای 
خودگری و خودباوری بازشناخت ـ که همان اندازه نشانگر درونیدگی دین داری 
همان  چارچوب  در  را  پدیده  این  باید  همچنان  ـ،  آن  از  درگذرش  که  است 
پریشیدگیِ زیست هنجار سنجید و سویهِ دیگرش، خودخواهی و خودشیفتگی، را 
هم دید. چنین رهیافتی که به این پدیده در بافتار پریشان اش می نگرد، بی آنکه 
این پریشانی بهانه کم ارج کردن آن پدیده باشد، در همان بافتار آن را در وابستگی 
به نهادی ارزیابی می کند که بدون پشتیبانی  اش کمتر بختِ خودنمایی می یافت، 
نهادی که بیگمان نه تنها پناهگاه فرد در برابر یورش امت سازانه بوده، بلکه به 
گونه ای نابیوسان تا کنون بیش ترین ایستادگی را در برابر »شهریر اسلامی« داشته 

88-Ambivalence
۸9-  داریوش همایون، »چالش و فرصت روشنگری ایرانی«، یادشده، ص۲07.

90-همان
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است : خانواده]91].

نهادِ خانواده و »شهریر اسلامی«

جامعه ای نبوده و نیست که در آن دستگاه خویشاوندی و نهاد خانواده را نیابیم. 
و کارکردی. گردهم آییِ هموندانی همبالین و همخون  دارد  نهاد ساختاری  این 
بر پایهِ پیوندهای خویشاوندی )زناشویی و فرزندی( در سپهر خصوصیِ خانمان، 
نیک داشت  و  و گسترش  پرورش  و  آنان  نگاهداشت  پذرُفتِ  و  است  آن  ساختار 
آمادگی ها و توانایی های فردی و اجتماعی شان بر پایهِ همبستگی، کاردکرد آن. در 
هر جامعه، نهاد خانواده از دیرمان ترین و استوارترین نهادهای سازنده آن است. 
استواری  این  اما  و دیرتر دگرگون می شود،  نهادِ دیگری دشوارتر  از هر  هرچند 
نشانگر سنگوارگی آن نیست. نقش کلیدی اش چنان است که خانواده و جامعه، 
میان شان  زودتر  هرچه  که  است  این  در  هم سودی شان  نباشند،  هم  هم سودا 
نرمساری  به  )انجماد(،  بربستگی   همه  با  خانواده  نهادِ  برپا شود. پس  ترازمندی 
دگرگونی ها را با هزینه آشفتگی هایش اندرمی کشد و سپس این آشفتگی ها را به 
بافت جامعه پس می دهد. و در روند این اندرکشش و تراوشِ دوسویه، ترازمندی 
کم کم جا می افتد. در تاریخ دیرسال نهادِ خانواده، خانمان سوزترین آشفتگی ها به 
همراه مدرنیته پدید آمدند، و با سوزشی ویرانگرتر در جامعه هایی که دستاوردهای 
مدرنیته از راه نهادهای نوین، آنها را فراگرفتند بی آنکه آن چرخش سترگ بر بستر 

فرهنگی شان بالیده باشد. 
با  که  دارند  نوسازندگی  انگاره  در  ریشه  ایران،  در  نوین  نهادهای  پیدایش   [
جنبش مشروطه پا گرفته بود، اما تا دوران رضاشاه انجام نگرفت. رضاشاه که با 
پشتکار پایورش، کوشندگان شایسته ای را به گرد خود بسیجید، برنامهِ هیچگاه 
نیاغازیده ی نوسازندگیِ مشروطه  را به گردش انداخت. برسنجشِ انقلاب مشروطه 
با سرنمونِ همه انقلاب ها، انقلاب مِهین فرانسه، چرایی نافرجامیِ نوسازندگی را 
بهتر می نمایاند. انقلاب مشروطه می بایستی تازه زمینه هایی را فراهم بیاورد که 
در  خانواده  و  تجددگرایی  »جهانی شدن،  بیگی،  شکر  وعالیه  تنهایی  ابولحسن   : رک    -91
آزاد آشتیان، شماره 10،  به دانشگاه  وابسته  یا فروپاشی«، فصلنامه جامعه شناسی،  : گذر  ایران 
فروردین1۳۸7؛ رضا معینی و عالیه شکر بیگی، »بررسی نوگرایی خانواده های ایرانی ـ تحقیقی 
در شهر تهران«، مطالعات توسعه اجتماعی در ایران، سال اول، شماره ۲، بهار 1۳۸۸. همچنین 
نگاه کنید به مقاله ها و جستارهایی که رضا کاظم زاده در شبکه مجازی، به ویژه در رادیو فردا و 
رادیو زمانه، انتشارات داده است و در آنها از دیدگاه روان شناسانه به بررسی دگرگونی های خانواده 
ایرانی پس از انقلاب و در مهاجرت می پردازد: »انقلاب اسلامی و خانواده ایرانی«، رادیو فردا، 11 

بهمن 1۳۸9:
http://www.radiofarda.com/a/f3_iran_family_revolution/2293003.html
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پس زمینه های انقلاب فرانسه بودند : کاهشِ درایشِ دستگاه مذهبی، کاهشِ توانِ 
شهروندینِ گرانمایگان و نژادگان )اشراف(، بالش و گسترش رسته سوم]9۲] در سایهِ 
قانون و افزایش نقش و بهره اش   در راهبردِ کارهای همگانی به پاسِ همکاری  با 
دستگاه حکومتِ مرکزیِ از پیش بر سرِ کار و کارآمد]9۳]. نبود ساختار دیوانسالاری 
در ایران نگذاشت  که اینهمه آنچنان که باید پا بگیرد، وانگهی سستیِ حکومتِ 
مرکزی بر توانایی گرانمایگان و خان های محلی افزود و از وزن دستگاه مذهبی به 
بهانه نقشی که در آن انقلاب داشت، نکاست. پیدایشِ دولت نوین در زمان رضاشاه 
با دستورکارِ انقلاب مشروطه پیوند ناگسستنی دارد. ایران را از خاک برکشیدن و 
برانگیختن اش بر پایه های نو، برای رضاشاه هوس نبود که همچون ناصرالدین شاه 
هرازگاهی هوای آن کند، شورمندی بود که آن را به فراخورِ دیدش از نهادهای 
اجتماعی و دریافتش از فرایندِ شهروندی، که نوین بودند و برکِشَنده، پیش می برد. 
اما آن دید و دریافت بر سرشتی بنیاد داشت که کهنه بود، به کهنگیِ خودکامگیِ 

دیرینه و دیرپا در این دیار. 
بر  بود،  مشروطه گریز  پادشاهی  خودش  هرچند  رضاشاه،  دوران  در  نوسازندگی 
را  آرمان هایشان  از  بخشی  داشت،  بنیاد  مشروطه  انقلاب  و  جنبش  دستورکار 
برآورد، همسو با سویه ی افت وخیز های همان انقلاب پیش رفت، از کاستی هاي 
بجای مانده هم کاست هم بر آنها افزود، پاره ای از نیمه کاره مانده ها را به پایان 
برد و پاره ای دیگر را ناکار کرد و در همان چشم انداز آنچه هرگز برپا نشده بود 
دو  از  کمتر  در  حکومتی  دستگاه  بهکردِ  و  رضاشاهی  نوسازندگیِ  افکند.  پی  را 
تا پذرُفتگار  بالید  انگاره ها زندگی دادند و در سایه آنها یکپارچگی ملی  به  دهه 
یکپارچگی دولتی باشد آنچنان که همراه »با رسیدن و به کار بردن ابزار فنی نو 
از آن سر دنیا، به هر صورت می شد، و شد، محرک درآمدن دوره تاریخ تازه در 
ایران، پیدا شدن چهره اجتماع تازه، به راه افتادن رشد هویت تازه«]94]. با برپایی 
دانشگاه ها و پایه گذاری صنعت نوین، آرمانِ پیشرفت جنبش مشروطه زی اش]9۵] 
یافت، دستگاهِ سروریِ خان های محلی برچیده شد و دادگستری و آموزش و پروش 
از دست  آخوندها درآمد، نیاز دیوان سالاریِ نو و دولتِ نوین به نخبگانِ تازه، طبقه 
میانه را برکشید و زمینهِ پرورش اش را فراهم آورد. محمدرضاشاه هم میراث دار 
92- Le tiers état
93- Cf. Alexis de Tocqueville, L’Ancien Régime et la Révolution, 
Œuvres complètes, sous la direction de J.-P. Mayer, tome deuxième, 
Paris, Gallimard, 1952, vol. I

94-  ابراهیم گلستان، »با محمد بهمن بیگی و لحظه های شرافت نورانی«،  فصلنامه نگاه نو، 
شماره 6۸، بهمن 1۳۸4، ص ۵7.

9۵- شاید نگاره زی اش به این شیوه، بجای زیش، خوانش اسم مصدر شینی زیستن را آسانتر 
کند.
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مشروطه ستیزی پدر بود، با تنومندی کمتر، و هم پی گیرنده راه او در نوسازندگی 
و گسترش  زنان  بیشتر  آزادی  و  ارضی«  »اصلاحات  بیشتر.  زبردستی  با  کشور، 
فتادگاهِ  با  فتادگاهی همسان  تنها  او  پادشاهی  زمان  در  آموزش همگانی  بیشتر 
رسته  و  دانش آموخته  مردانِ  و  زنان  نیاوردند،  پدید  فرانسه   انقلاب  زمینه ساز 
میدان  به  هم  را  سنت زده  جامعه ای  پیشینیِ  گرفتارکننده ی  بندهای  بسیار  از 
کشاندند »که خود را از هیچ کس کمتر نمی دیدند و به حق در درستی بسیاری 
از سیاست ها و استراتژی ها تردید داشتند، خواهان مشارکت در فرایند سیاسی 
می بودند و این استدلال ـ بهانه را که فرماندهی پادشاه برای توسعه کشور ضرورت 

دارد، برنمی تافتند«]96].]
چارچوب شان  در  که  ایرانی،  جامعه  بحران زای  ناسازگاری های  کنونی  پوسته ِ 
بحران نهاد خانواده هم جا می گیرد، با گوشتهِ  تاریخی آنها پیوستگی دارد : موج 
بحران هایی که از آجیدن بافت سنتی جامعه به نهادهای نوین پدید می آمدند، در 
بازگشت، همان نهادها را هم فرومی گرفت و به کارکردشان آسیب می رساند. ولی 
این آسیب در بافتار کنونی به ریخت دیگری درآمده است. در آغازِ پیدایش شان، 
نهادهای نو ساختار اجتماعی را برآشفتند. همپای بالش شان، ساختار اجتماعی، 
که از درهم تراوی نهادهای نوپایِ سازندهِ  کیستی اش و شالوده های کهنِ پایندانِ 
پایایی چیستی اش، دگردیسی می یافت، آشفتگی ها را هم در خود فرومی کشید 
پذیرای  می ساخت  موم واره ای  او  از  جوشان اش  و  متلاطم  هسته  ِ  که  آنچنان 
دگرگونی هایی که هرچند سمت و سو از همان نهادهایِ دیگر جاگرفته و ماندگار 
می گرفتند اما گرانش شالوده ها و فشارِ آشفتگی ها چنان بودند که بر سمت و سویِ 
بیوسانِ جوشش ها سنگینی کنند و به سوی ماتخانه ای نابیوسیده  بگردانندشان 
افقِ  ناگزیر باشد شایندی بود در  انقلاب بی آنکه  نیارند.  که از شه ماتی اش گریز 

شایدبودها و »شهریر اسلامی« سویه ی نابیوسانِ سمت وسوی دگرگونگی ها. 
انگارکردِ چنین پایانی برای دگرگشت هایی که در زمان رضاشاه و سپس در پی 
انقلاب سفیدِ شاه فرازآمدند و انقلابِ شه مات گرِ مردم می بایستی ژرفای بیشتر 
و بنیادی تری به آنها ببخشد و در راستای همخوانی و همسویی بیشتر با انگیزه 
و هدف های نهادهای نوین بر بارِ توانشِ مردم شهری شان بیافزاید، در آغازِ وزشِ 
تندبادِ دگرگونی ها  دشوار می نمود. آبکوهه های سهمگینِ سونامیِ انقلاب اسلامی 
را زمین لرزه ی  انقلاب سفید، که ژرفای جامعه را شورانده بود، برانگیخت. تکانِ 
انقلاب اسلامی، جدا از صفتش، اگر توانست چنان دامنه نوسانی به ساختار جامعه 
نوینی  نهادهای  نوسان سازِ  نیروی  با  از هم بسامدی اش  بدهد که درهم بشکند، 
همسو  را  همگانی  پندارِ  و  منش   که  نهادهایی  درمی نوردید.  را  جامعه  که  بود 

96-  داریوش همایون، پیشباز...، ص 114.
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نامید. روندِ  با فراروندی می گرداندند که می توان »برابرسازیِ ورج)مرتبه(ها«]97] 
همسنگی و همپایگی اسِتادگاه ها]9۸] همان روندی است که آلکسی دو توکویل]99]  
آن را رویداده  ای]100] بی همتا می دانست که همه  رویداده های دیگر را فرومی گیرد و 
ویژگی سده های دموکراسی را می سازد، چون مُهر خود را بر هنجارِ قانون گذاری، 
برابرسازی همچون  و  برابری  اما  فرمانبری می گذارد.  فرمان روایی و خوی  روشِ 
شاهراه دموکراسی، برخلاف آنچه توکویل می پنداشت و بر پایه اش انقلاب فرانسه 
را نابایسته می دانست، خواست و فردید]101] ایزدی نیست که ناگزیر باشد، پویش 

شهروندینگی است.
] ساختار رژیم پهلوی چنان بود که از روندِ همپایه سازی ورج ها، همچون شالوده 
پیدایش و گسترشِ طبقه میانه، پشتیبانی می کرد، اما آن را، همچون پیش درآمدِ 
دموکراسی، برنمی تافت، آنچنان که این روند در بسترِ راه گشاینده و رواننده اش 
هرچه پیشتر مي رفت میدان را بر خود تنگ تر می دید. و این دوگانگی، سرگردانیِ 
با  را  خود  تا  می پریشید  را  اندریافت اش  و  برمی انگیخت  را  میانه  نوپای  طبقهِ 
حکومتی که نه تنها پشتوانه اش، وانگهی حاکمیت خودش بود، بیگانه بیابد. خود 

رژیم هم در آغالشِ )تحریک( این احساسِ بیگانگی کم فرونگذاشت.]   
از دیدگاهِ توکویل، جامعهِ دموکراتیک، که ساختارِ حکومتش می تواند در آغاز یا 
در پایان دموکراسی باشد، بنُی دارد و پویه ای. برابری بنُ  آن و پویه اش برابرسازی 
به دست  از دموکراسی  برداشت فشرده تری  دریافت، می توان  این  پایه  بر  است. 
داد : همه چیز ازآنِ همگان است. نه اینکه همگان از هم اکنون یا در آینده دارای 
که  است  همگانی  است، همچون  همگان  ازآنِ  که  همه چیزی  باشند.  چیز  همه 
همه چیز را می داند. آنچه به زبانزدِ »همه چیز را همگان دانند« راستی می دهد 
یکان  یکان  را  آیندگان  و  زندگان  و  درگذشتگان  که  است  زمان  گشوده ی  افق 
چنان در خود گردمی آورد که همگان باشند و داننده ی همه چیزِ گردآمده از هر 
چیز که می دانستند و می دانند و خواهند دانست. »همه چیز ازآنِ همگان است« 
را نیز اینگونه باید دریافت : چیزها ـ دربردارنده نه چیزها هم ـ در افق همگانی 
چنان می باید باشند که بتوان همپای گذر زمان به هر چیز دست یاخت و شاید 
دست یافت. اما آنچه همگان هیچگاه ندارند همان چیزی است که همواره دارند. 

97- L’égalisation des conditions.
9۸-  می توان از اسِتادن، گونه کهن ایستادن،  اسِتادگاه یا اسِتگاه و حتی اسِته را ساخت و به 
معنای »وضعیت« و »موقعیت« به کار برد. پیشتر از گونه دیگر ایستادن، ستادن، ستاد را ساخته 

اند.
99- Alexis de Tocqueville

. the fact / le fait 100-  »رویداده« واژه پیشنهادی داریوش آشوری است برای
101-  فردید، پسوند فر به معنای پیش + دید، را بجای Providence بکار بردیم.
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چون همین »هیچ که هیچگاه ندارند« را همانا همیشه دارند. یا به زبانی دیگر : آنچه 
همیشه دارند »هیچ ندارندگیِ همیشگی« است. این هیچِ هرگز نداشته ای که چون 
هیچگاه ندارند همیشه دارند، هیچِ بی بنیادیِ فرمان روایی است، چرا که هیچکس 
با خود و در خود، فرنامِ حکمرانی ندارد تا پیشاپیش شایسته فرمان  دهی اش کند. 
تندی و کندی، روشنی و تیرگیِ دانستِ این بی بنیادی، وابسته است به چگونگی 
شهروندینه. چون آن دانست، به پشتیِ اندریافت استواری می گیرد و فرمان ساختار 

و زیست هنجار در ساخت وسازِ حسّی هموندانِ یک جامعه نقش بنُلادی دارند.
پویشِ برابرسازی که جامعه ِ ایرانی پیش از انقلاب را درمی نوشت، دانستِ بی بنیادیِ 
چون  می پراکند،  جامعه  بافت  در  رفتار  و  پندار  و  حس  همچون  را  کاروکیایی 
برابرسازی ورج ها هنگامی که پویانندهِ چرخش جامعه و بنُمایه پویایی اش می شود، 
فرمان گذاران  به  ویژه،  قوانین شگردی  به  برجسته،  »به منش همگانی سویه ای 
بربست هایی]10۲] تازه و به فرمانبران خوکردهایی خاص می بخشد«]10۳]. و این دانست 
که نمی توانست در پیکرِ شهروندینِ جامعه نمودی آشکار بیابد، از آن پویگی به 
نهاد خانواده می ترواید و بنیان های تراداده ی دست وری]104] را می لرزاند. در طبقهِ 
به  کاسته می شد  بیشتر  پدران  به  فرزندان  مادی   وابستگی  از  نوپا، هرچه  میانهِ 
خودفرمانی شان افزوده می شد، چون در برسنجش با آنان، از سطح آموزشی بالاتر 
و به پاسِ گشودگی بازارِ کاری نو و رنگارنگ در برابرشان، گاه از درآمد بیشتری 
شرمساری  و  گناه  احساس  یکسو  از  را  خودفرمانی  این  اما  می شدند.  برخوردار 
در برابر پدران، که فروز دستوَری شان بیشتر و بیشتر به تاریکی می گرایید، و از 
نمی گذاشت  فزاینده شاه  زورمندی  اینکه  از  و سرخوردگی  دُژکامی  دیگر  سوی 
خودفرمانی در ساختار اجتماعی همچون »مشارکت در فرایند سیاسی«]10۵]  به 
کنش شهروندین ترجمه شود، از درون می خورد، خوره ای که در بیزاری از دستگاه 
حکومتی و کینه از شاه نمود می یافت. دگرشدِ خودفرمانیِ شرمناک به نافرمانیِ 
گستاخ، با انقلاب سفید شتاب بیشتری  گرفت، چون چگونگی برپایی و پیگیری 
و  بیندازد  فاصله  شاه  و  مردم  میان  می بایستی  که  میانجی،  هرگونه  انقلاب  آن 

102- Maximes.
103- : A. Tocqueville, De la démocratie en Amérique I, Paris, Galli-
mard, coll. Folio Histoire, 1986, p. 37.

و  »مقتدر«  برابر  گنجور،  همچون  دارنگی(،  و  اتصاف  )پسوند  از دست+وَر  را،  دست وَر    -104
دست وَری را برابر »اقتدار« گرفتیم. از معناها و کاربردهای بیشمار »دست« در اسم ها و فعل های 
مرکب، یکی هم، به گونه ای استعاری، »قدرت« است، همچون »دست نمودن« به معنی »قدرت 
معنایی شان،  دایره های  و  اند  داشته  کاربرد  پهلوی  در  »دستوَریه«  و  »دستوَر«  اینکه  نمایی«. 
تا سازگاری  آوایی و  آنهاست  بهانه پذیرش  »مقتدر« و »اقتدار« را هم می پوشانده است، کمتر 

اشتقاقی شان با دستگاه آوایی و اشتقاقی فارسی نوین.
10۵-  داریوش همایون، پیشباز...، ص 114.
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خواسته های اجتماعی را در پیکرهِ جامعه به گردش درآورد، از میان برداشت و 
شاه را با مردمان رودررو گذاشت. این رودرروییِ بی فاصله و  میانجی که شاه را 
»آماج ناخرسندی های بر حق و ناحق مردمان می کرد«]106] او را از پدر تاجداری 

که می خواست باشد به ناپدری فرودآورد.
اما هر پدری انگار می تواند پدر دیگری را پشت خود پنهان کند. اگر گستاخیِ 
نافرمانی از بارِ شرمناکیِ خودفرمانی می کاست تا ترازمندی میان نهاد خانواده و 
جامعه را دوباره برپا کند، اما چنین رویکردی ناخواسته یا ناخودآگاه، چاره  گری 
شهروندانه ی بحرانِ شایستگاریِ رژیم پهلوی را پذیرای چاره ای خانوادگی می کرد. 
چون منشِ همگانی، دروا میان گرایش های تراداده و نو، به جای آنکه به زنهار این 
بر هیچ خانه دارد، خانه خدای دیگری می جست  انگاره درآید]107] که دست وُری 
که جای ناپدری خودکامه را بگیرد. چون سویهِ ایزدی انگاره ی ایرانی »شاه« در 
همچنان  می کشید،  آن  بر  ناخواسته  محمدرضاشاه  که  گیتی وندی،  پوستهِ  زیر 
زنده بود. کشش و گیرایی خمینی شاید در بازیافت همین سویهِ آسمانی »شاه« 
به پشتوانه اسلام بود، که از محمدرضاشاه برنمی آمد. چون خمینی هم با همه 
بیگانگی اش از هرآنچه رنگ ایرانِ پیش از اسلام داشت نمودگارِ زنده  آن انگاره 
قانون  با  بود که  آن  آیین  نگهداشت  برای  و  اسلام  به سود  برپایی اش  و جویای 
همانه اش می خواست. دشمنی اش با محمدرضاشاه از نگرانی اش برای آیندهِ اسلام 
سرچشمه می گرفت و نه از دشمنی با نهاد پادشاهی که می خواست بر اسلام بنیاد 
کند. در سال 1۳۲۳هم که رساله »کشف الاسرار« را می نوشت بر همین باور بود 
و اگر می گفت »ما نمی گوییم و نگفتیم که شاه باید فقیه باشد«]10۸] از آنجا بود 
که می دانست »اکنون ]...] آن را از آنها ]فقها] نمی پذیرند«]109]. اما بیست وپنج 
سال پس از آن، این سخن را که »امروز و همیشه وجود ولی امر، یعنی حاکمی 
که قیم و برپا نگهدارنده نظم و قانون اسلام باشد، ضرورت دارد«]110]، شاید بحران 
پذیرفتنی کرد، چون  به جامعه می تراوید،  نهاد خانواده  از  پدران که  دست وَری 
ولی فقیه همچون »قیّم ملت با قیّم صغار از لحاظ وظیفه و موقعیت هیچ فرقی 

ندارد«]111].

106-  داریوش همایون، صد سال...، ص ۵9.
107-  به زنهار آمدن یا درآمدن به معنی تسلیم شدن است.

10۸-  خمینی، کشف الاسرار، تهران، کتابفروشی علمیه اسلامیه، 1۳۲7، ص ۲۳۳.
109-  همان، ص1۸6.

110-  روح الله خمینی، حکومت اسلامی، مجموعه درسهای رهبر شیعیان جهان تحت عنوان 
ص  قمری)1971میلادی(،   1۳91 سوم،  ناشر؟،چاپ  بیروت،  اشرف،  نجف  در  فقیه"  "ولایت 

.49
111-  روح الله خمینی، حکومت اسلامی...، ص 6۵.
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اما  را می پرورد.  بازگشت  نوید  واژگرد]11۲]،  دلِ  در  انقلاب،  اسلام همچون صفت 
برخلافِ آنچه می شد چشم داشت، خانواده بیشترین و ژرفترین ایستادگی را در 
برابر »شهریر اسلامی« نشان داده است. افلاطون پیش از همه، پیچیدگیِ بغرنجِ 
خانواده در بافتارِ شهریر را دریافته است : شهریر را نمی توان همخواند با الگوی 
خانوادگی همچون ابَرخانمان ساخت، اما ساختمان آن، با همه ناسازواری خانواده، 
به این الگو  نیازمند است. شهریرسازیِ یکسره بر پایهِ الگوی خانوادگی، نابودی آن 
را در پی خواهد داشت. اگر هم شهریری ساخته شود، خانواده همچون جان پناه 
و گریزگاه همیشه سنگِ پیش پای شهریرآرایی اش خواهد ماند، چون خاستگاهِ 
احساس های خودناسپاری و خودبسندگی است که با آرمان شهریر ناسازوار اند. 
است،  همبستگی  احساس  ژرفترین  کانونِ  و  برانگیزنده   خانواده  که  آنجا  از  اما 
چاره کار  افلاطون  داشت.  نیاز خواهد  خانوادگی  الگوی  به  شهریرآرایی همچنان 
را از یکسو در نابودی نهاد خانواده و از سوی دیگر در بازسازی اش میان طبقه 
پیگیری  در  را  آنان  همبستگی  نگهبانان،  خانوادگیِ  پیوندِ  می جست.  نگهبانان 
ژرف تر  و  ناگسستنی تر  است،  هنجمن  آیین گان  نگهداشت  که  خویشکاری شان، 

می کند.
گرایشِ تمامیت خواهانهِ »شهریر اسلامی« از آغاز با به کارگیری واژگانی همچون 
وابستگی های  همچون  را  شهریری  پیوندهای  است  کوشیده  خواهر،  و  برادر 
برپایی اش  ابَرخانواده ای می خواهد که  را  اسلامی  امت  بزند، چون  خانوادگی جا 
را هرچند یکسر نمی یارد، دست کم نقش اش را می بازد. اما این نقش بازیِ رایگان 
سویهِ گرانباری هم دارد. »امت اسلامی« همچون ابَرخانواده هنگامی که می خواهد 
را هربار کشتار همراهی می کند،  این خواسته  و  بپالاید،  یا  بگستراند  یا  را  خود 
تاروپودِ  دلِ  از  دندان  و  چنگ  با  را  پالایش  و  گسترش  این  نامزدهای  می باید 
پیوستگی های خانوادگی درگسلاند و سپرداریِ جان پناهِ خانمان را به زور و به نامِ 
اسلام پناهی درهم شکند. نهادِ خانواده خیلی زود در برابر مکندگیِ خانه کاوِ ماشینِ 
کشتار که فرآورده اش، چه اعدامی چه شهید، برون آمده از آوردگاه های زندان و 
جبهه]11۳]، بازاری جز گورستان نداشته است، ایستاد. و در واکنش به این ماشین 

11۲-  واژگرد برای »انقلاب« را پرویز سپیتمان )اذکائی( پیشنهاد کرده است. 
11۳-  کشتار زندانیان سیاسی در سال های 60  را زندانیان پیشین در نوشته هایشان گزارش 
کرده اند و بازتاب آن را در رمان ارزشمند هوشنگ گلشیری، شاه سیاه پوشان، می یابیم. اما آنچه 
این میان  بوده است.  ایدئولوژیک رژیم  در جنگ گذشت بیشتر دستمایه پروپاگاند و شعارهای 
رمان  ـگزارش زکریا هاشمی، چشم باز و گوش باز، کاری بی همتاست : »بدون حرف همراه سرباز راه 
افتادم و داخل انبار شماره یک شدیم. ]...] انبار خیلی بزرگ بود. دورتادورش قفسه بندی فلزی 
بود و همچنین در وسط انبار با قفسه های فلزی کوچه باز کرده بودند که هر طرف قفسه ها پر از 
کیسه های نایلونی کلفت بود که روی هریک از قفسه ها اسم شهرستان های مختلف نوشته شده 
بود، ردیف شهرستان نجف آباد اصفهان پرتر از شهرستان های دیگر بود. توی هر ردیف از قفسه های 
فلزی حدود سیصد، چهارصد شهید از هم پاشیده را جور کرده یک جسد کامل درست کرده و 
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که نیروی سرکوب را از یکسو و جاراندازی )پروپاگاند( و فرآیندِ جامعگی سازی را 
از سوی دیگر به کار می گرفت تا تواب و بسیجی بسازد، همه توان اش را که جز 
همبستگی نبود گردآورد. اعدامی و شهید، هردو جان باخته، تواب و بسیجی، هردو 
فتادگاه های  اند که »شهریر اسلامی« در  روان گداخته، دو سوی سکه ی  شومی 
بحرانی و بحران زا از خون می زند. ایستادگیِ خانواده و سخت پذیرگی اش  در برابر 
رواج این »شهریروا«ی]114] اسلامی، با گذشت زمان، در کنار داده های دیگر، ضربِ 
بی دریغ اش را بر »شهریر اسلامی« دشوار کرده و هزینهِ دست آلودگی به آن را 

برای او بالا برده است.
پناه و زنهارداری تنها یکی از فرمودمان های کارکردِ نهاد خانواده است. ناکاراییِ 
برآوردنِ  راستای  در  همگانی  کارهای  برنامه مندِ  پیشبردِ  در  اسلامی«  »شهریر 
را  آن  دیگر  فرمودمان های  همه پسند،  و  نگر  آینده  گونه ای  به  جامعه  نیازهای 
توانایی های  و  آمادگی ها  نیک داشتِ  و  گسترش  و  پرورش  پذرُفتگاری  که  هم، 
به  واکنش  در  می کند.  پویا  و  برجسته  است،  هم خانوادگان  اجتماعی   و  فردی 
پشتیبانی اش  چتر  که  اسلامی«  »شهریر  خویشاوندسالاریِ  و  آشناپروری 
دست گزینانه تنها سرسپردگانش را پوشش و زنهار می دهد، و در پاسخ به افزایشِ 
از  ناگزیر  نهادِ خانواده  را می سازند،  ایرانی  گروه جوانان که بخش بزرگ جامعه 
بسیج توانایی هایش شد تا بتواند از یکسو نیازمندی ها کنونی جوانان را برآورد و از 
سوی دیگر پیش زمینه های برکِشَندگی و پیشرفت آینده شان را فراهم سازد. و این 
برآورده سازی و فراهم آوری آنچنان که باید نمی فرجامند اگر دگرگونی های ژرفی 

<< در کیسه های نایلونی کلفت به اضافه پلاک و ورقه شناسایی شان جای داده و روی هم کود 
کرده بودند. ]...] بی توجه به امدادگرها وارد انباری شدیم که اجساد تخلیه شده را می آوردند آنجا. 
انبار خیلی شلوغ بود. اجساد شهدا روی هم تل شده بود که اکثراً بی دست و پا بودند و بعضی ها 
هم بدون کله، وسط انبار یک جوی سرتاسری بود و لوله های آب هم در کنارش. این طرف جوی 
روبه روی اجساد کود شده، دست و پاهای بدون تنه شسته شده روی هم ریخته بودند. امدادگرها 
داشتند بدن هایی را که دست و پاهایشان از بین رفته یا سوخته و یا گم شده بود، از دست و پاهای 
اضافی برایشان دست وپا و کله هایی که بدن نداشتند بدن، و بدن هایی که کله نداشتند، کله جور 
و  کلفت جای می دادند  نایلون  در کیسه  با جسد  را همراه  و مشخصات شان  و پلاک  می کردند 
می انداختند توی قفسه طبقه بندی شده شهرستان ها. ]...] از آن سلاخ خانه آمدیم بیرون و از کنار 
تریلی های یخچالدار مخصوص حمل گوشت گذشتیم.]...] ”مشهد؟ مشهد کدومه“ یکی دیگر داد 
زد ”نجف آباد؟ نجف آباد اصفهون؟“ راننده یک تریلی حمل گوشت داد زد و با دست راستش اشاره 
کرد و گفت ”آهای؟ نجف آباد اینجاست. هی نجف آبادی بیا اینجا“ یکی دیگر داد زد ”تبریز، تبریز 
کدومه؟“ راننده ای جواب داد ”اینجاست، رد کن بیاد اینجا“ ]...] هر تریلی که پر می شد درش 
را قفل می کردند و راننده با سرعت به سوی شهرستانی که مادر و پدرها در انتظار فرزند شهید 
مرتضوی،  کلن، چاپ  و گوش باز،  هاشمی، چشم باز  )زکریا  می کردند.«  بودند، حرکت  شده شان 

1۳۸۳، ص 10۸-106(
114-  شهریروا را بر پایه »شهرروا« و »شهروا« ساختیم که به معنی سکه ای است که تنها در 
شهر ضربش ارزش دارد : بزرگ زاده نادان به شهروا ماند / که در دیار غریبش به هیچ نستانند 

)سعدی(.
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و ساخت  آفرینش  این دگرگونی ها  کانونِ  درنگیرند.  استار خانواده  و  استش  در 
فضایی در چارچوب خانه و در پناه خانمان است تا هر آنچه در بیرون، در سپهر 
همگانی، گفتنی و نمودنی انجامیدنی است، چون در »شهریر اسلامی« گفتن و 
نمودن و انجامیدن نمی یارند، بتوان در پناه خانمان گفت و نمود و انجامید. هر 
خانواده ای در »شهریر اسلامی« کم و بیش و با رنگ آمیزی های گونه گون این فضا 
را در خود می سازد، فضایی که می توان سپهرِ همگانی ِ خانگی نامید. این سپهرِ 
ویژه جایگزینه ای است برای آن سپهرِ همگانی که نیست و می توانست باشد. چون 
در برابر و واکنش به خصوصی سازیِ سپهرِ همگانی در »شهریر اسلامی« به نام 
اسلام، در جان پناه خانه سپهری می آفریند تا در آن هرکس و ناکسی، بتواند خود 
توانایی های شهروندین  و  را همچون هموندِ سپهرِ همگانی بشناسد و بشناساند 
خود را بیآموزد و بیآزماید. و سپهرِ همگانیِ خانگی این آموزش و آزمایش را با 
اجتماعی  پیوندهای  اسلام بافتِ  در  و  می گذراند  خانگی  پوشش  زیر  از  تراوایی 

»شهریر اسلامی« می پراکند و برمی افشاند.
اما آیا هم آیی دو صفت ناسازوارِ همگانی و خانگی، چنین سپهری را پیشاپیش 
دیگری  نمونه  هم  ناسازوارگی  این  که  پنداشت  می توان  نمی کند؟  ناشدنی 
پریشیدگی  چراییِ  چارچوبِ  در  پیشتر  که  است  دوسوگرایی  و  دوگانگی  از 
زیست هنجار بررسیدیم، یا حتی می توان پاسخ داد که دو چیز ناسازگار اگر هم 
نتوانند در یک زمان گرد بیایند، در یک مکان می توانند. اما باید دانست که سپهرِ 
همگانیِ خانگی، تنها همگانی سپهرِ خانگی است، و نه خانگی سپهرِ همگانی که 
بی معناست، چون سپهرِ خانگیِ هر خانمانی نمی تواند ازآنِ همگان باشد. خانگی 
همچون صفتِ این سپهرِ همگانی ویژه، نشانگر فضایی است دربسته. اما با همه 
دربستگی، فضایی نیست که بتواند در به روی خود ببندد. چون همگانی بودنش، 
گشاینده  همواره  را  آن  خانمان،  پناه  در  هرچند  سپهر،  این  سرشتِ  همچون 
می دارد. گشایندگی اش در این است که هرآنچه آنجا می رود به گفت و نمود و 
انجامِ همگانی، به هام، برمی گردد. پس درِ هر کدام از این سپهرهای دربسته، به 
روی سپهرهای دیگر گشاده است. آنچنان که این درگشادگی آنها را که دربسته 

می نمایند به هم درمی بنند.
بمانند  گسسته ای  پاره های  همچنان  به هم بسته،  هرچند  می توانستند  اما 
به هم گشوده و چه بسا در هم فرورفته، بی آنکه سپهری یگانه  وپیوسته باشند. این 
ویژه، ریشه در  این سپهر همگانیِ  آنها، هستی  از  فراتر  و  یگانگی،  و  پیوستاری 
هنجارِ زمانی آن سپهری دارد که بایستگیِ جایگزینی اش پیدایی و پایایی چنین 
است. همگانی سپهر ِ خانگی، جایگزینه ی سپهرِ همگانی ای  فراآورده  را  فضاهایی 
است که نیست و می توانست باشد و اگر هستی داشت چنان می بود که در آن 
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شهروندان بتوانند شهروندانه از راه نهادهای شهروندین بر سر چگونگی پردازشِ 
از نیستیِ چنین سپهری  هام چالش کنند. همگانی سپهر ِ خانگی که هستی اش 
بودنش  خانگی  همین  بنگریم،  نیک  اگر  چون  »هست نما«ست،  سپهری  است، 
نشانگر نیستیِ آن است. اما آن سپهرِ همگانی که نیست، »نیست نما«ست. چون 
که  است  خانواده  نهاد  گرو  در  هستی  این  و  هست.  نمی شود،  پدیدار  هرچند 
هموندانش را چنان می پرورد تا چنین سپهری را بخواهند. همین درخواست است 

که به این سپهر، هرچند انگاری، هستی می بخشد.
اما خانواده توانایی چنین پرورشی را از کجا به دست آورده است؟ نهاد خانواده 
گذرانیده،  ]آن]  با  زمین  توفان  که  را  گذشته  »ادوار  تنها  که  نیست  سنگواره 
ایرانِ  دگرگونی های  که  است  بنیادینی  یاختهِ  باشد.  داشته  نوشته  تن«]11۵]   به 
هم روزگار را، با همه آشفتگی ها و دستاورد هایش، همچون بخشی از مایهِ زایندگی 
و آفرینگی اش در خود دارد. اینگونه انگارهِ گیتی وندی که همپای آن دگرگونی ها 
پا گرفت به دلِ نهاد خانواده رخنه و در هسته آن خانه کرده است. درخواستِ 
از همین  و گیتی نگر است چون  همگانی سپهرِ خانگی هم درخواستی گیتی جو 
به  و  بردارد  در  را  خانواده  نهاد  سازنده ی   زایه های  که  هسته ا  ی  می زاید،  هسته 
چگونگی پرورش هموندانش که بر آن بنیاد یافته سمت وسو می دهد. هست نمایی 
دارند.  ریشه  هسته  همین  نیست نماییِ  در  خانگی  همگانی سپهرِ  درخواستِ  و 
نوین  نهادهای  از  سمت وسو  که  گذشته  دگرگونی های  چون  نیست نماست 
می گرفتند در اکنونِ نهاد خانواده آینده  ای انگاری یافته اند، آینده ای دیگرگونه 
و دوگانه در برسنجش با اکنون ما که خود آینده ی نابیوسان دگرگونی هایی شد 
که جامعه ایرانی را به نیروی نهادهای نوین بر آشفتند و در گذشته به »شهریر 

اسلامی« انجامیدند.
کنونگی این آینده ی انگاری اما در نمودِ نیستی اش، در دلِ اکنونی که هست، به 
اکنونِ دیگری نما می بخشد که نمودِ آنچه هست را از نما می اندازد. نمایشی که 
در همگانی سپهرِ خانگی رخ می دهد. سپهرِ همگانی، حتی خانگی شده، پهنه ای 
است.  آن  گنجایش  بر  افزون  و  دارد  دیگر  کارکردی  و  خانواده  پهنهِ  از  فراختر 
فشردگی آن در این چارچوب تنش زاست و دگردیسی پیوندهای خانوادگی هم 
از همینجاست. نهاد خانواده این تنش ها را از زیر پوسته اش در بافتِ جامعه که 
از فشارش، ناگزیر به افزایش گنجایی خود شد، می دواند تا شاید از این آمدوشد، 
از هسته ی همگانی سپهر  برخاسته  با خواست های  ترازمندی دوباره ای همخواند 
از  ویژه  سپهرِ  این  پرهیب گون  و  شبح آسا  هستیِ    شود.  استوار  دوباره  خانگی 
به »مانیفست«  با گوشه چشمی  اما می توان  برمی خیزد.  نیست نماییِ هسته اش 

11۵-  نیما یوشیج، درباره شعر...،ص۲۵.
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مارکس و انگلس گفت : همگانی سپهر خانگی شبحی است که در پهنه ِ »شهریر 
اسلامی« در رفت و آمد است و آن را پیوسته می هراساند و بیم ناک می دارد.

 
اما نیسته]116]  را هست کردن از خویشکاری های بنیادین نهاد ادبیات است که 
»نبودی را بود داده یا بودی را که در جای دیگر بوده است، به جای دیگر«]117]  
می آورد. این بودش دهی و جابجایی که نیما می گوید، آرایشِ چیزهای حسی را 
برهم می زند و شهروندینگی  ادبیات را هم، که در توانایی آدمی به سخن آفرینی 
ریشه دارد، در همین کنایش باید جست. بازشناسایی سازوکار این شهروندینگی 
ویژه و بازنمایی دستاوردهای ادبیات در گسترش رویکردی گیتی وند را در بخش 

دوم این جستار دنبال خواهیم کرد.   

///////////////////////////////////////////////////////////////

116-  نیسته به معنای نابود همچنان که در این بیت کسایی مروزی : آس شدم زیر آسیای زمانه 
/ نیسته خواهم شدن همی به کرانه.

117-  نیما یوشیج، درباره شعر...، ص۲7۳-۲7۲.
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سینمای  پنجره ی  از  ایرانی  جامعه ی  تحول  به  نگاهی 
هنری اش/

فرهاد خسروخاور
 سعید سنجابی*       

 ایرج سبحانی**

چکیده: 

در جامعه هایی که دین در نهادهای قدرت سیاسی دخالت مستقیم دارد 
فردیت و سکولاریزاسیون در رابطه ی تنگاتنگ با یکدیگر قرار می گیرند. در 
این مقاله نویسندگان بر آنند تا تحولات سینمای ایران را، به ویژه پس از 
انقلاب 1۳۵7را، در ارتباط با مسئله ی فردیت و عرفی شدن جامعه مورد 
این سینما هم در طول سی سال اخیر  مطالعه قرار دهند. تحولات خود 
نشان دهنده تغییرات بنیادی در فرهنگ جامعه است. در بطن این سینما 
به  پدرسالار  ازخانواده ی  گذر   آن،  تحولات  و  خانواده  نقش  به  می توان 
خانواده ی مدرن، پی برد و دریچه ی سینما می تواند نقشی اساسی در تجزیه 
و تحلیل مسایل اجتماعی، فرهنگی، سیاسی، اقتصادی ایفا کند. همچنین 
در این زمینه نقش کنشگران اجتماعی به خصوص زنان ، نقش خانواده و 
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روابط عاطفی و تحولات آن و چالش دین رسمی و سکولاریزاسیون جامعه 
و دید جامعه از غربِ تخیلی، که محلی رویایی برای شکوفایی فرد است، 

بررسی و کندوکاو می شود. 

سینمای ایران: صحنه ی ظهور فردیت

سینمای هنری ایران بیش از سد سال عمر دارد. برخی بر این باورند که سینمای 
ایران استقبال جهانی خودرا مدیون حرکت اجتماعی و دگرگونی هایی در جامعه 
است که به انقلاب ۵7 و پی آمدهای آن منجرشد.]1] این سینما جهش فنی و 
گونه  دو  که  زمانی  کرد،  تجربه   1۳۵0 تا   1۳۳0 سال های  در  خودرا  گسترش 
سینما در کنار یکدیگر حضور داشتند: سینمای عامه پسند با ستارگانی منطبق 
لفظ  با  )که  موفق  بسیار  تجارتی  نظر  از  آن ها  از  بعضی  و  عوام،  با خواسته های 
تحقیرآمیز »فیلمفارسی« شناخته می شدند.(، و گونه دیگر سینمای هنری. این 
دومی، سینمایی بود که دولت هم بخشی از بار مالی اش را به  عهده می گرفت وهم 

آنرا سانسور می کرد. 
این نهضت سینمایی که دارای جنبه های اعتراضی فراوانی نیز بود، پس از انقلاب 
بدون حمایت دولت، و با تحمل گاهی بیشتر و گاهی کمتر از جانب آن، به زندگی 
خود ادامه داد. اما فرارسیدن انقلاب همراه بود با پایان »فیلمفارسی«   که عموما 
از سال های  دیگری  ژانر  اما  نظر جنسی گستاخانه.  از  با صحنه هایی  بود  همراه 
1۳70 به بعد جایگزین آن ها شد: شمار بسیاری فیلم در باره جنگ ایران و عراق 
که با کمک هزینه دولت ساخته شد و جز مواردی نادر موفقیت تجاری کسب 

نکرد. 
اما در این میانه سینمای هنری به مقاومت ادامه داد و کمابیش موفق بود. و در 
این  برای  ما  است که گزینش  یا سینمای هنری  این گونه دوم  فیلم های  میان 
فرد  ظهور  و  خانواده  موضوع  به  که  فیلم هایی  به ویژه  است،  گرفته  انجام  مقاله 
سینمایی  مقررات   نخستین   – اعلام شده ی حکومتی  اراده  به رغم  پرداخته اند. 
پس از انقلاب در سال 1۳61 وضع شد و موضوع آن ها محدود کردن نمایش زنان 
در صحنه های فیلم بود و تعیین شکل های مجاز نشان دادن محبت و روابط میان 
دو جنس  – بر رسالت سینما در ساختن هویت »ایرانی« و »اسلامی«، سینمای 
هنری توانسته است به گونه ای کمابیش منتقدانه پرسش های اجتماعی را مطرح 
جنبه ی  در  یا  )کیارستمی(  گرایانه]۲]  هستی  وجه  در  یا  را  پرسش ها  این  کند. 

1- حمید نفیسی، »تاریخ اجتماعی سینمای ایران« ترجمه فارسی توسط محمد شهبا
2- Existential
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اعتماد(   بنی  از رخشان  از سیمین فرهادی، قصه ها  نادر  قانونی )جدایی  عرفی- 
آن ها مطرح می کنند و پاسخ های پیش ساخته رسمی را زیر سؤال می برند. 

سینمای ایران به ویژه نشان دهنده این تحول اجتماعی]۳] است که در آن رابطه 
سنتی مرد و زن، فرزندان و والدین، و زن و شوهر زیر سؤال رفته است. در این 
رویکرد  نوعی  به  آرمان گرایی  از  فرد  به رغم ممیزی موجود، شاهد گذار  سینما، 

عمل گرایانه هستیم که رویارویی فرد با مشکلات روزمره ایجاب می کند. 
است.  کرده  ابداع  تازه  زبان  نوعی  ایران  سینمای  که  گفت  درستی  به  می توان 
استفاده از بازیگران اکثرا غیر حرفه ای، فیلم نامه های حداقلی، و هزینه ناچیز است. 
علاوه بر این ها باید استفاده از شیوه ی مستند )برای دور زدن سانسور( و زاویه دید 
غالبا بدیع را نام برد. این مجموعه مشخصه ی]4] سینمایی را تشکیل می دهد که 
در آن مخدوش سازی مرز میان مستند و داستان، تمرکز به روی شخصیت های 
کودکان و زنان و یا حتی شخصیت های های حاشیه ای، هویت فرهنگی و سنتی 

را زیر سوال می برد.
با  سینما  این  است.  مؤلف«]۵]  »سینمای  نوع  از  ایران  سینمای  از  بزرگی  بخش 
دیدگاهی هنرمندانه پویاییِ جامعه ایرانی را طی سه دهه گذشته ارائه می دهد. 
آن ها  در  که  است  مضمون هایی  دربرگیرنده  سینما  این  از  توجهی  قابل  بخش 
خانواده، به ویژه خانواده هسته ای، و روابط بینابینی افراد تشکیل دهنده ی آن به 
نمایش گذاشته می شود. برخوردها، همزیستی ها، مسائل عاطفی، و رابطه ی زن و 

مرد، در قلب این تولیدات سینمایی قرار دارند. 
مؤلفه های  هنری،  فیلم های  از  گزیده ای  مبنای  بر  است،  صدد  در  مقاله  این 
مردم شناختی ظهور فرد – مرد یا زن – را نیز در چارچوبی که این سینماگران 
بدان پرداخته اند، بررسی کند. در این نوشته تکیه ویژه ای بر زایش این پدیده در 

سی سال گذشته قرارگرفته است.

3- Richard Tapper (under the direction of) The New Iranian Cinema: 
Politics, Representation, and Identity. London: I.B. Tauris, 2004; Ha-
mid Dabashi, Close Up: Iranian Cinema, Past, Present, and Future, 
London: Verso, 2001.
4- José de Esteban, Louise Johnston, Anastasia Kerameos, Iranian Cin-
ema, bfi National Library, London W1TLN, 2002

Cinema d’auteur  -۵ مقصود از آن مجموعه فیلم هایی است که شخصیت هنری سازنده 
مرتبط  او  ویژه  کار  شیوه  و  علاقه  مورد  مضمون های  به  را  سینماگر  اثر  و  می کند  بیان  را  آن  

می کند.
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»گونه ای« که به نمایش گذاشته می شود

یکی از پارادکس های ایران این است که سی و پنج سال پس از برقراری جمهوری 
 homo« یا  اسلامی«  »انسان  به  را  ایرانی  فرد  می بایست  قاعدتاً  که  اسلامی 
islamicus« تبدیل کند، وی خود را با هویتی نوین در این سینما به نمایش 
می گذارد. این فرد – چه مونث و چه مذکر -  دارای دو ویژگی عمده است: اول 
اینکه بعد مذهبی در زندگی او نقش چندانی بازی نمی کند، و آنجا که مذهب 
نقشی دارد، مذهبی است فردی شده و به معنویت تمایل یافته، و به هر حال بدون 
هیچ ارتباطی با مذهب حکومتی. و اغلب اشاره ای به مذهب صورت نمی گیرد. در 
واقع می توان گفت که سکولاریزاسیون وجهی غالب و دائمی در این سینماست، 
به شکل بی اعتنائی به امر مذهب یا بیان آن به صورت امری مربوط به فرد. دوم 
اینکه در این صحنه نابرابری زن و مرد پیوسته انکار می شود. و این انکار در طرز 
رفتار و روابط میان افراد به نمایش گذاشته می شود، و نه از طریق شعار و یا مثلًا 

اصرار بر یک ایدئولوژی مساوات طلبانه احیانا ضد اسلام سنتی. 
بی تردید زن و مرد در جایگاهی نابرابر در نظام ایران اسلامی قرار دارند. به ویژه 
در قوانین خانواده. مرد دو برابر زن ارث می برد، در ازدواج و طلاق دست بالا را 
برعهده اوست، شهادت زن  دارد و در صورت جدایی نگهداری فرزندان ترجیحاً 
در مواردی برابر شهادت مرد به حساب نمی آید]6]، و زن برای سفر کردن هنوز 
نیازمند کسب اجازه از اوست. اما در این فیلم ها اثری از این نابرابری ها نیست. 
دخالت  از  اگر  خواند،  برابری  فرهنگ  بشود  شاید  را  فیلم ها  این  جاری  فرهنگ 
دادگاه در کار طلاق و نظایر آن صرفنظر کنیم. زن ولو اینکه در دیدگاه قانون 
فرودست باشد، در این تولیدات سینمایی از نظر مردم شناختی در جایگاهی برابر 
مرد قرار دارد. مضمون های گوناگونی او را در مقابل همسر، برادر، پدر، یا پسر قرار 
می دهد، و در اکثر آن ها نشانی از نابرابری دیده نمی شود. صحنه های گفتگو بین 
زن و مرد بر پایه هم ارزی آنها نهاده شده است و از تصور دیدگاه سلسله مراتبی که 
مرد را در موقعیت برتر قرار دهد، به دور است. اگر در صحنه ای برتری مرد دیده 
شود، به دلیل سنت یا هنجارهای قانونی است و نه به دلیل فرودستی مردم شناختی 
زن نسبت به مرد. و هم زمان در بعضی فیلم ها انباشت قدرت نزد زن را مشاهده 
می کنیم، مثل حق شیر، )میراثی از سنت( و حق رأی، تدریس، وکالت دعاوی و 
نظایر آن )حقوق اکتسابی(. و گاهی همراه با کمرنگ کردن حقوق رسمی مرد 

ایران در حال تعدیل است. این  نابرابری اخیرا به دنبال مصوبه مجلس شورای اسلامی  6- این 
بوده  نهادینه شدن روند عرفی شدن جامعه است که سینما پیشتاز نشان دادن آن  خود مؤید 

است.
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آوری،  )فرزند  توانایی های ذاتی زن  بردن  زیر سوال  بدون  و  برای سفر(،  )اجازه 
سقط جنین، عشق ورزی، نفرت...(

این خصوصیات به ویژه در دو فیلم جدایی نادر از سیمین )اصغر فرهادی، 1۳90( 
خواهان  سیمین  اولی  در  است.  مشهود   )1۳۸7 کیا،  حاتمی  )ابراهیم  دعوت  و 
طلاق است زیرا همسرش، نادر، نمی خواهد همراه او و دخترش، ترمه 1۲ ساله، 
به خارج از کشور مهاجرت کند. نادر نمی تواند به تنهایی از پدر سالمندش که به 
الزهایمر مبتلاست نگهداری کند و زن خدمتکاری، راضیه، برای کمک  بیماری 
استخدام می کند. این زن جوان حامله است، اما این واقعیت زیر چادر پنهان است. 
او با دختر کوچکش، سمیه، در کنارش، مشغول کار می شود. روزی که راضیه به 
دلایلی پیرمرد را بدون سرپرست رها کرده، نادر تصادفاً زودتر باز می گردد و با 
عصبانیت اورا اخراج می کند. راضیه مزدش را مطالبه می کند و نادر با خشونت اورا 
به سر پله ها هل می دهد. زن حامله از پله ها می افتد و ظاهرا سقط جنین می کند. 
نادر را به دادگاه می کشاند. سیمین که برای حمایت از همسرش بازگشته است 
افتادن به زندان نجات می دهد...  از  اورا  نادر را پرداخت می کند و  وجه الضمان 
مراجعه  شاهد  تماشاگر  دوم،  فیلم  در  بود...  نگفته  را  حقیقت  تمام  راضیه  ولی 
چندین زن به مطب یک بانوی پزشک است برای اقدام به سقط جنین )کورتاژ(. 
به رغم الزام قانونیِ موافقت پدر، که واکنش ها و رفتارهای گوناگونی از خود بروز 
می دهند، مسلط بودن جایگاه زن به خوبی به نمایش گذاشته می شود. در مقابل 
نقش مردها که گاهی به صورت کاریکاتور به امضاء ورقه موافقت محدود می شود، 
زنان مسئولیت اخلاقی و بار عاطفی و طبیعتاً جسمی موضوع را یک تنه به عهده 
می گیرند. این فیلم تابوهای مربوط به سقط جنین را، که در معیارهای اخلاقی 
اسلامی منع می شود، به کلی زیر و رو می کند. این فیلم عواقب روحی و جسمی 
یا حضور  به نمایش می گذارد، بدون موعظه اخلاقی  را بروی زنان  سقط جنین 
مذهب و حکومت. جای حکومت  محدود به جنبه قانونی در ضرورت ورقه موافقت 
رژیم جمهوری  به  نزدیک  را، که سینماگری  فیلم  این  محدود می شود. سازنده 
است، نمی توان به تبلیغ مضمون یا موضع مخالف دین متهم کرد. این فیلم فضایی 
عاطفی را نشان می دهد که به »انسان سلسله مراتبی«]7] متکی نیست. یا انسانی 
با ویژگی برتری مرد بر زن، در قالب مادر، همسر یا دختر. بلکه به مفهوم »انسان 
برابر«]۸] مبتنی است، که موافق آن،  اجزاء تشکیل دهنده زوج  به مثابه انسان، در 

داوری ها، تصمیم ها، و کنش های شان از برابری برخوردارند.
محوریت نقش زن به عنوان یک فرد یا کنشگر اجتماعی، یکی دیگر از ویژگی های 

7- Homo hierachicus
8- Homo aequalis
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این فیلم هاست. این محوریت نقش زن به عنوان زن و نه به عنوان همسر، دختر، 
یا مادر است. گاهی اوقات بازیگر اصلی اوست و این حضور مرکزی، حاشیه نشینی 
او در پهنه ی اجتماعی، منطبق با هنجارهای اسلامی را زیر سؤال می برد. خانواده 
صحنه  و  خصوصی  خلوت  بین  که  فضایی  در  خودرا  نقش  زن  که  است  جایی 
آنچه در داستان  قالب  نه تنها در  به کرسی می نشاند.  نوسان است  اجتماعی در 
زوج  زندگی  خانواده.  عضو  یا  زوج  از  بخشی  به مثابه  بلکه  می افتد،  اتفاق  فیلم 
می گیرد.  پدرسالاری  نظام  از  انتقام خودرا  ایرانی  زن  که  است  جاهایی  از  یکی 
در این مقام روابط سلسله مراتبی زیرورو میشود ومعنای تازه ای به زندگی زوج 
بخشیده می شود؛ جایی که زن زیرِ بار زور شوهر یا برادر یا پدر نمی رود، حتی در 
چارچوب قانون. فیلم های جدایی نادر از سیمین یا خیلی دور خیلی نزدیک )رضا 

میرکریمی، 1۳۸۳( این پدیده را نشان می دهند.
تاکید بر فردیت مرد یا زن تنها در متن خانواده صورت نمی گیرد، بلکه ماوراء آن 
یا کارهای جمعی و گروهی به نمایش می آید.  ارتباطات اجتماعی، حرفه ای  در 
خانواده  زمان  است.  صحنه  روی  بر  اصلی  کمابیش  هنجار  هسته]9]،  خانواده 
گسترده]10]  پدرسالار، که درآن چندین نسل در کنار هم و زیر یک سقف و تحت 
فرمان بی چون وچرای یک شخص زندگی می کنند، پایان یافته است، و اگر هنوز 
اثری از آن باشد، برای نشان دادن فرسودگی آن ساختار و ضرورت گذشتن از 
آن است. افزون بر پدر و مادر یک یا دو بچه حضور دارند. خانواده با اعضای زیاد 
در ایران امروز کمیاب تر شده است و دیگر نمونه ی مرجع در صحنه این فیلم ها 

نیست.
به چند مثال برای توضیح این مشاهدات نگاه کنیم. می توان این فیلم ها را در یک 

طیف به شکلی که می آید گروه بندی کرد.
در یک طرف این طیف، نمایش فضای زندگی، در نوعی آرمان شهر زنان]11]، قرار 
می گیرد. فضای این فیلم ها جامعه ای است که زنان درآن عاملان  و کارگزاران 

اصلی هستند. 
فیلم خواب زمستانی )سیامک شایقی 1۳۸6( نمونه ای از آن هاست. قصه سه خواهر 
کمابیش از سه نسل که با مشکل اقتصادیِ گذران زندگی طبقه متوسط دست به 
گریبان اند. اما، هر سه فعال در پهنه زندگی و عنان دار سرنوشت خویش اند. حتی 
خواهر ارشد که دچار نقص عضو است، دارای موقعیت اجتماعی شناخته شده و 
ظرفیت فعال کردن آن است. آنجا که خطری برخاسته از سنت رخ می نماید، در 
9- Nuclear family
10- Extended family

11-نگاه کنید به مقاله خواندنی مریم حسینی :
http://www.sid.ir/fa/VEWSSID/J_pdf/61713851506.pdf

نگاهی به تحول جامعه ی ایرانی از پنجره ی سینمای هنری اش

http://www.sid.ir/fa/VEWSSID/J_pdf/61713851506.pdf


نشریه ی آزادی اندیشه

148

قالب مردی که خواستگار خواهر دومی )نان آور خانه( است اما، شرط وصلت او، 
جدایی این خواهر از منظومه است. در اینجا با جواب رد روبه رو می شود. برای 
رابطه ی زوج، بدیلی تازه  در چارچوبی آزاد از نقش های سنتی پیش نهاد می شود.

زن  دنیای  است.  معادی، 1۳90(  )پیمان  کاج ها  روی  برف  فیلم  دیگر  نمونه  یا 
با  رابطه  و  می بخشند.  توانمندی  یکدیگر  به  متقابل  کمک  با  زنان  که  محوری 
مرد در گرو طرحی نو و خارج از سنت است. داستان زنی که شوهرش اورا برای 
هوسی رها کرده و او باید از نظر مادی و عاطفی روی پای خود بایستد. با یاری 
زنان دیگر و با بهره گیری از توانایی اش در تدریس موسیقی، برای گذران زندگی 
موفق می شود، و آنگاه که رابطه عاطفی با مرد دیگری پیش می آید، ابتکار عمل 
را در دست خود نگه می دارد. فیلم دیگری در این گروه بیتابی بیتا )مهرداد فرید، 
1۳97(  است که زن جوان فعال و سکاندار زندگی خود، عملگرایی نسل خویش 

در برخورد با مشکلات را نشان می دهد.
در جای دیگر این طیف، فیلم هایی قرار دارند که عرضه کننده ی بازمانده ای از 
مدل سنتی خانواده و روابط آن است اما با تجدید نظر در نقش زن. در این فیلم ها 
سنت به صورت رویکردی اجتماعی – فرهنگی  نشان داده می شود که در آن تنها 
به زنان ستم  نمی شود بلکه مردان و زندگی زوج نیز به نسبتی قابل توجه قربانی 
باید مدل سنتی را رها کرد.  تا جایی که برای نجات زندگی زوج  آن می شوند. 
فیلم لیلا )داریوش مهرجویی، 1۳7۵( یک نمونه است. این فیلم نشان دهنده ی 
نابرابری در رابطه ی میان زن و مرد در دیدگاه رسمی و قانونی جمهوری اسلامی 
داستان   جامعه.  عرف  با  دیدگاه  این  تضاد  کننده ی  بیان  حال  درعین  و  است. 
زوجی که کاملا خوشبختند و مشکلی جز نازایی زن ندارند. با فشار مادر شوهر به 
عروس، به رغم مقاومت او در ابتدا، و مخالفت شوهر و پدرشوهر، ازدواج با همسر 
دومی سر می گیرد. و این پایان خوشبختی هاست برای زوج اول و تبدیل شدن 
زن دوم به ابزاری برای به  دنیا آوردن یک بچه. تنها با طلاق زن دوم و برگشت به 
وضعیت قبل از آن ازدواج، پس از گذشتن چند سال، امکان جستجوی خوشبختی 
از دست رفته در صحنه پیدا می شود. و البته زن دوم در آستان معبد خوشبختی 

این زوج قربانی می شود.
نمونه دیگر یک سطر واقعیت )علی وزیریان، 1۳۸0( است. در میان مضمون های 
به ماجرایی  به زور  دیگر، مرد اصلی داستان می کوشد همسر و شریک خودرا  
مبهم و مشکوک و غیر اخلاقی  برای فرار از وضعیت بد مالی بکشاند و زن محتاط 
و عاقل مقاومت می کند. اما وقتی زورش نمی چربد، و به اعتماد بی چون و چرای 
سنتی به همسرش تن می دهد، سرشان کلاه می رود و داروندارشان را از دست 

می دهند 
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میتوان از فیلم های دیگری مثل من مادر هستم )فریدون جیرانی، 1۳۸9( به خاطر 
پونه )هاتف علیمردانی، 1۳90( و قرمز ) فریدون جیرانی، 1۳77( را نیز در این 

زمینه نام برد.
بین دو گروه بالا، تصویر سوم فضایی است که در آن مردان حضور دارند ولی کار 
را به بن بست کشانده اند یا می کشانند و یا محدود کننده  فضای زنان هستند. و 

این زنان هستند که باید پا جلو بگذارند و مشکل را حل کنند. 
نمونه ی آشنا جدایی نادر از سیمین )اصغر فرهادی 1۳90( است. آنجا که مردان، 
راه حل صلح  نمی توانند  لجبازی  و  با خودرأیی  کارگر،  و همسر  شوهر سیمین 
آمیزی پیدا کنند، سیمین وزن کارگر راه مصالحه را پیدا می کنند. ابتکار عمل 

دست زنان است، چه زن نماینده سنت و چه زن متجدّد عملگرا.
پاکروان 1۳9۲( است.  سه پرده در سه نقطه  )تینا  نمونه روشن تر فیلم خانوم 
شهر و از سه طبقه اجتماعی، که با نخ  داستانی ظریفی به یکدیگر متصلند. سه 
مرد هر کدام به نوع خود ورشکسته: یکی ورشکسته مالی )مرد مرفه بالای شهر( 
دومی ورشکسته روحی و معتاد )روشنفکر متوسط( و سومی ورشکسته جسمی 
)کارگر علیل شده در تصادف پایین شهر(. هر سه در حال فرار. اولی می خواهد از 
کشور بگریزد، دومی با مصرف مواد مخدره از خویشتن، و سومی با خود کشی از 
این جهان. و در هر سه مورد این زنان هستند که در درون زندگی زوج، ماده بقا 

و زندگی را تامین می کنند.
گروه نهایی در این طیف، فضایی است که در آن زنان، کنشگرانی با ظرفیت عمل 
این  نمونه های  مردان.  پیشتاز  یا  مساوی   ، یافته  تعادل  مجموعه ای  در  هستند 
گروه: از جمله در شهر زیبا )اصغر فرهادی، 1۳۸۲( زنی که خودرا از مرد معتاد 
زورگویش خلاص کرده و  پابه پای دوست برادرش به دنبال راه نجات او از طناب 
دار است، یا ندارها )محمد رضا عرب، 1۳۸۸( که زنی همراه مردان بزهکار دیگر 

به سیاق رابین هود دست به دزدی می زند.

زن در استقلال و ابتکار برای احقاق حق خویش

مضمون دیگری که سینمای ایران در کنار گروه بندی فوق نشان دهنده تحول در 
آن است تغییر نقش زن در احقاق حقوق خویش است. از جمله تم تجاوز به عنف 
آینه ای از تحول جامعه ایران است که سینما در پنجاه سال اخیر به آن پرداخته 
)مسعود  قیصر  فیلم  در  معصوم  زن  فاطی،  به  تجاوز  شده  اکران  تصویر  است. 
کیمیایی، 1۳4۸( تصویری منفعل از زن را نشان می داد که مردهای خانواده باید 
مدافع حق پایمال شده او بودند. در فیلم قرمز )فریدون جبرانی، 1۳77(  زنی بیوه 
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که از همسر قبلی خود دختری دارد، همسر مردی می شود که به شدت دچار سوء 
ظن و حسادت است. خشونت مرد کار را به دادگاه می کشاند و به توصیه قاضی 
زن از کار مورد علاقه اش )پرستاری( دست می کشد. اما باز مشکل حل نمی شود و 
کار بالا می گیرد. دنباله فیلم روایت سیر افزایش خشونت توسط مرد است تا کار 
به قتل خواهر او و فراری شدنش از چنگ قانون می کشد. ولی زن هرگز تسلیم 
تا  نمی پذیرد  او می گذارد  پای  قاضی جلوی  که  را  راه طلاقی  و حتی  نمی شود 
بتواند ابتکار عمل را در دست خود نگه دارد و به دست خود خویشتن را از ستم 

مرد رها کند. 
در فیلم مستانه )محمد حسین فرح بخش، 1۳9۳( که پانزده سال بعد ساخته شده 
است همین مضمون خشونت و برخورد زن قربانی با آن را می بینیم. مستانه، که 
یکی از برجسته ترین ستارگان سینما و محبوب مردم است، مورد تجاوز شخصیت 
به دلیل   ، به جز وکیل همه مرد هستند  قرار می گیرد. در دادگاهی که  دیگری 
عدم ارائه ادله کافی، دعوی را می بازد. و به دنبال آن عملًا از کار محروم می شود. 
مستانه به رغم اینکه همه چیز را در این ماجرا از دست داده است، کوتاه نمی آید و 
نهایتاً به کمک دوستش و وکلیلش موفق به گرفتن انتقام می شود. آنچه در اینجا 
به کرسی می نشیند، نپذیرفتن سرنوشت قربانی و انفعال در برابر ستم است. در 
این فیلم که به یکی از جنجالی ترین فیلم های دو سال اخیر تبدیل شد، روندی 
مستمر در به دست گرفتن ابتکار عمل زن برای احقاق حقوقش به اوج می رسد، 

چیزی که این سینما در سه چهره  از فاطی تا هستی و مستانه نشان می دهد.
روابط عاطفی با بچه ها

به روی صحنه آوردن فرزندان در رابطه با والدین از دو ویژگی نو و مهم برخوردار 
با آن ها  نزدیک تر  با پدر و مادر و درعین حال  برابر  رابطه ای  فرزندان در  است. 
سنتی،  مراتبی  سلسله  و  پدرسالار  رابطه  برخلاف  می شوند.  گذاشته  نمایش  به 
در این سینمای مدرن فرزندان با پدر یا مادر و یا هردو نزدیکی خاصی دارند. و 
این نزدیکی تا جایی می رود که مقوله ریاست و رهبری کمرنگ تر شده است و 
وجود پدر به خودی خود به معنای مظهر ریاست خانواده نیست. بچه ها فرمانبردار 
بی قیدوشرط اقتدار والدین نیستند بلکه نظر خود را ابراز داشته و کمتر تحکم را 

تحمل می کنند. در یک کلام، دیگر در هژمونی والدین نیستند. 
وسیعی  سطح  در  که  هستند  تم هایی  دیگر  از  زندگی  ناملایمات  و  رنج  و  درد 
است  فرزند  یا  و  مادر  پدر،  ویژه  بیشتر شخصیت  می شوند.  گذاشته  نمایش  به 
که موضوع کندوکاو می شود و میدان عمومی احساسات جای خود را به روابط 
خصوصی و شخصی عواطف می دهد. دیگر ساختار پدرسالار سنتی حرف آخر را 
بلکه ماهیت شخصیت تک تک اعضای خانواده است که تعیین کننده  نمی زند 
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می شود. در این راستا تعداد محدودتر فرزندان در هر خانوار این امکان را بیشتر 
در  عاطفی  روابط  مجموعه  در  شخصیت ها  ابراز  است  طبیعی  می کند.  مهیا 
خانواده های تک فرزندی یا حداکثر دو تا سه فرزندی فرصت بیان برای فردیت 

مادر، پدر و هر کدام از فرزندان فراهم می کند. 

سکولاریزاسیون و چالش دین رسمی

روند  شاهد  می آیند،  در  نمایش  صحنه  به  فیلم ها  در  که  تم هایی  و  موضوع ها 
سکولاریزاسیون دین رسمی است. قابل ذکر است که فیلم هایی که صرفاً بر تم 
مذهبی متکی باشند و یا محور اصلی شان مذهب باشد، بسیار نادرند. و در مواردی 
که در داستان ها و فیلم نامه ها گزینه مذهبی به صحنه می آید کمتر به بعد مذهبی 
رسمی ارجاع دارد و یا آن  را به شکل بسیار کمرنگی منعکس می کند. تم های 
بیان می شوند.  فیلم هایی  مذهبی به شکلی مدرن شده، مردم پسند و سکولار 
مثل پابرهنه در بهشت، آدم برفی، شب تنهایی و ...، نمونه هایی از این تحول را 

به اکران می کشند.
شخصیت ها صرفاً مذهبی فردی شده  را به نمایش می گذارند.   تقدس جویی و 
اشاره به اعتقادات مذهبی، اگر در متن فیلم اهمیتی پیداکنند، در حاشیه بوده و 
دیگر محور اصلی و واحد نیستند و در بهترین شکل،  گزینه ای در کنار گزینه های 
دیگر به شمار می آیند. مذهب در بعدی خصوصی نماد پیدا می کند و دیگر خدا 
از  شاید  نیستند.  واکنش ها  و  کنش ها  توجیه  برای  گزینه ها  تنها  معصومین  و 
فیلم های ذکر شده تنها پابرهنه در بهشت تا اندازه ای از این جمع بندی مستثنی 
یا روابط اجتماعی ملاحظات مذهبی در سطحی عرفی و  باشد. در جو خانواده 
رایج و یا کنایه ای نه عمقی و عقیدتی ترسیم می شوند. به عبارت دیگر، مذهب در 
بهترین  حالت به حاشیه رانده شده و در بسیاری موارد در رفتار قهرمانان داستان 

فیلم ها و در رفتار  بازیگران نقش تعیین کننده ای ندارد. 
یکی از مهم ترین زمینه های بروز این پدیده در خصوص رابطه میان دو جنس و 
یا برابری زن و مرد است که در آن ها مذهب به اکران کشیده شده نقشی بسیار 
مردمی  فضای  آن.  حل  راه  نه  و  است  مسئله  صورت  نه  مذهب  دارد:  کمرنگ 
در  خیانت  به  بسیاری،  موارد  در  مثلا  می کند.  پر  سکولار  کنش های  را  فیلم ها 
رابطه زناشویی ، رابطه نامشروع مرد با زنی و در مواردی نادرتر رابطه نامشروع 
زنی خارج از فضای خانواده اش، دیگر با دیدگاه اعتقادات مذهبی سنتی پرداخته 
نمی شود. از طریق مؤلفه هایی مانند فروکش کردن عشق، نیاز به تنوع همسر و 
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جامعه  که خاص  و..  تفاهم  فردی،  استقلال  نیاز  نیاز جنسی،  افزایش  همبستر، 
متجدد هستند، ابزار بررسی پیدا می کنند. در فیلم ارغوان  )امید بنکدار و کیوان 
علیمحمدی، 1۳9۳(  ابراز علاقه و کشش آقای منفرد، همسر هنرمندی که در 
شرف مرگ است، به استاد موسیقی دخترش ارغوان و نیز اطلاع تصادفی آقای 
ارزیابی اخلاقی  به  به هیچ وجه  ازاین ماجرا  بعد  ارغوان، سی سال  یگانه، همسر 
مذهبی در نمی آید.  در مجموع نه بازیگران و نه محتوای فیلم در بیننده حسی 
منفی نسبت به رفتارها ایجاد میکنند و نه اصول اخلاقی مذهبی یا دست کم سنتی 
در این روابط موضوع می شوند. بیننده به درک عقلانی روابط دعوت می شود. در 
از ترس از مذهب خبری نیست  مواردی که زن به شوهر خود خیانت می کند، 
بلکه در نوعی برابری با مرد بر “زنانگی” او تاکید می شود و بیشتر به ماهیت روابط 
و درک ناهنجاری ها به قضاوت و ارزش گذاری پرداخته می شود. به عبارت دیگر نه 
خیانت و نه به طورکلی عدول از خطوط قرمز ممنوعیت ها با تعبیرهای همیشگی 
مذهبی مانند گناه، حرام، جهنم ...به قضاوت کشیده نمی شوند بلکه در رابطه با 

تلاطم های زندگی مدرن با آن ها برخورد می شود.
استقلال و برداشت شخصی نسبت به مذهب در رفتار اجتماعی نیز خودرا نشان 
می دهد به طوری که رفتار و تفسیر عمومی مذهبی نقشی حداقلی به خود می گیرد 
و در روند عمومی جای خود را به مدرنیته و رفتار سکولار می دهد. مسائل زناشویی، 
معضل فرزندان، بحران ها و تشنج ها و ناهنجاری های برآمده از اعتیاد و یا مشکلات 
کاری روزمره اعم از اقتصادی و فردی است که موضوعیت پیدا می کنند. در حل 
آن ها هیچ جایی برای دین منظور نشده و انتظار هیچ راه حل معقولی از دریچه 

مذهب  کشیده نمی شود.
از مذهب رسمی در  را مستقل  و خانواده  زوج  این سینما در یک کلام معضل 
روندی سکولار به نحوی ترسیم می کند که خود گویایِ تحول جامعه ایران است. و 
در معدود مواردی که مذهب به نمایش گذاشته می شود به ابعاد شخصی، عرفانی 
و یا  اخلاقی و نه در بیان رسمی به ان پرداخته می شود. چند مورد زیر مؤید این 

مدعا هستند. 
پرده  از  سه  از  یکی  عبدالوهاب، 1۳۸۸(  )محسن  نشوید  مزاحم  لطفاً  فیلم   در 
باز کرده است.  مختص آخوندی است که از شهرستان به تهران آمده و محضر 
این  هارا خطر می کند.  آوردن روحانی  تصویر  به  فیلمسازی  نادری که  موارد  از 
روحانی قربانی دزدی می شود که کیف اورا می زند و برای بازگرداندن آن از آخوند 
بخواند، چون  ابوالفضل  دعای حضرت  تلفن  پای  مریضش  مادر  برای  می خواهد 
نمی خواهد با پول دزدی این کار را برای او انجام دهد و بار گناهان اورا سنگین 
کند. آخوند هم می پذیرد این کار را  بدلایل “انسانی” انجام دهد. و این امر بین 



153

دزد و قربانی اش تفاهمی ایجاد می کند که به بازگرداندن اموال او می انجامد. این 
عملگرایی پذیرفته شده از دو طرف روندی کاربردی و سکولار است.

نمونه دیگر از نقش فردی مذهب در فیلم جدایی نادر از سیمین )اصغر فرهادی 
1۳۸9( است. داستان پرستاری که از پیرمردی دچار آلزایمر نگهداری می کند. 
مذهب به عنوان راهنمای همه مجازها و غیرمجازها برای این زن پرستار حضور 
دارد، به صورت شماره تلفنی که چندین بار با آن برای کسب تکلیف و مجوز شرعی 
اعمالش تماس می گیرد. از جمله برای تروخشک کردن بدن پیرمرد نامحرم... در 
یک مورد اساسی دیگر در این فیلم، نهایتا پس از تلاش بسیار و ماجرای طولانی 
ادای  از  اعتقاد مذهبی  دلیل  به  کارگر  دیه جنین سقط شده، زن  برای گرفتن 
سوگندی به قرآن  که ممکن است دروغ باشد پرهیز می کند. این عمل شخصی 
ملهم از اعتقادات مذهبی  باعث پریشانی همسر و خواهر شوهرش از طرفی و تمام 
... بنابراین  شهودی می شود که برای فیصله دادن به نزاع به خانه آنها آمده اند. 
اعتقاد مذهبی فردی اوست که حرف آخر را برای این زن می زند نه فشار خانواده 

و رفتار عصبی و تهدید آمیز شوهرش.
اما برای مورد مذهب در کادر اجتماعی، فیلم مارمولک )کمال تبریزی 1۳۸۲( 
زندان  از  لباس آخوندی  به  با درآمدن   نمونه هاست. داستان دزدی که  از  یکی 
آن  به  که  می بیند  »باهمستانی«  به  متعلق  خودرا  ماجرا  ادامه  در  و  می گریزد 
»تعلق« دارد]1۲] ، به جای آنکه تبهکاری باشد که هنجارهای جمعی و اخلاقی آنرا 
زیر پا می گذارد. یعنی پیش نماز مسجدی می شود که نمازگزاران، به درست یا 
غلط در رفتار او انسانیت و معنویتی خاص سراغ می گیرند که باعث رونق مسجد 
می شود. اینجا نقش دین به عنوان عاملی برای باهم بودن به نمایش می آید، آنگاه 
که دین حامل ارزش های انسانی همیاری و دستگیری و کمک به نیازمندان است. 

و پیشنماز دارای معنویت و تقوی، درآن نقشی محوری دارد.
و نمونه دیگر در فیلم من و زیبا )فریدون حسن پور 1۳90( است. زندگی پیرمردی 
که کابوس زنده به گور شدن دارد، به نشانه نمادین مردن پیش از آنکه بار گناهانی 
برداشته شود:  مشروب خواری، سواری دادن  که در جوانی مرتکب شده است 
با اسب سفیدش به زنان نیمه برهنه شهری کنار ساحل و احساس کوتاهی در 
مراقبت کافی از زنش که پس از زایمان درگذشت. رستگاری و رهایی خود از این 
گناهان را در این می بیند که در مراسم عاشورایی که هر سال با شکوه تمام در 
روستایش انجام می گیرد و مردم از همه دهات اطراف برای حضور درآن می آیند، 
با اسب سفیدش به نام »زیبا« در نقش ذوالجناح اسب امام حسین شرکت کند...

1۲-نگاه کنید به مقاله جالب داریوش آشوری : 
http://ashouri.malakut.org/?p=20#more-20
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اما به دلیل سابقه اش چنین اجازه ای هرگز به او داده نمی شود تا دست تصادف 
آن را ممکن می سازد. صحنه نهایی مقارن با ظهر عاشورا با شکوه تمام به نمایش 

آمده است. 
خطوطی موازی با مسیحیت برای نمایش جهانروایی ارزش های معنوی و انسانی 
ترسیم شده است. ماریا، دخترک مسیحی همسایه به پیرمرد پیشنهاد کرده بود 
برای فراغت یافتن از بار گناه نزد کشیش مسیحی اعتراف کند... ولی برعکس،  
این پیرمرد است که با حضور سر بزنگاهی خود در لحظه حساس و نهایی مراسم 
ظهر عاشورا، و فداکردن مسیحا وار جان خود شکوه و عظمت و معنویت مراسم 
را حفظ می کند. پیرمرد لحظاتی پیش از مرگ وصیت می کند پول های به دست 
آمده از خیرات شب عاشورا برای معالجه ماریا دختر مسیحی استفاده شود. به 
تصویر کشیدن توبه قبل از مرگ کاملا شخصی است و همگونی با گفتمان رسمی 
حاکم بر کشور ندارد. اعتقادات مذهبی جامعه بر رابطه ای صادقانه و اخلاقی فردی  
استوار است و نه دستورالعمل رسمی نظام.  در فیلم های مشابه ای، مذهب به مثابه 

چارچوب شخصی و نه یک سیستم هنجاری یا مرجع واحد بیان می شود.

غرب، محلی برای رؤیای شکوفاییِ  فرد 

در فیلم ها اراده شخصی حتی در سطح کمرنگ ترش خودرا از حصارهای هنجاری 
)نرماتیو( نظام حاکم آزاد می کند تا شاید ناملایمات اجتماعی و اقتصادی با هزینه 
کمتری مهار شوند. امید ساختن یک زندگی علیرغم نامرادی ها در جامعه ای که 
به خارج  مهاجرت  رویای  به  است، جای خودرا  فزاینده  بیگانگی  احساس  درآن 
که  فردی  کامیابی  آنجا  در  تا  می دهد  کانادا(  و  امریکا  )اروپا،  غرب  به  خصوصا 
امکان بروزش در ایران نیست تحقق یابد. غرب در وهله اول فضای جدیدی است 
که در آن احقاق فردیت و  شکوفایی آن فراهم است . سپس غرب فضای آفرینش 
فرصت ها برای فرزندان ایشان می شود. جایی که با وجود از سر گرفتن زندگی از 
صفر، امید آینده ای بهتر و دور از مشکلات روزمره فراهم می گردد. اما این رویا 
قبول  و  مهاجرت  از  ناشی  سرخوردگی های  و  مشکلات  با  باشد  همراه  می تواند 
منزلت اجتماعی نازل تر برای پزشکان، مهندسین و دانشگاهیانی که در ایران از 

امکانات بیشتری برخوردار بودند.
در فیلم از کرخه تا راین )حاتمی کیا ، 1۳71(، سرباز ایرانی  به دنبال اثرات بمب 
نابینا شده به همراه گروهی از  ایران و عراق   شیمیایی استفاده شده در جنگ 
همرزمانش برای معالجه به آلمان اعزام می شود. لیلا خواهر سعید که سال هاست 
آسایشگاه  در  را  سعید  می کند،  زندگی  پسرشان  و  آلمانی  شوهر  با  آلمان  در 



155

می بیند. بین سعید و خواهرزاده اش یونس رابطه عاطفی عمیقی برقرار می شود. 
بپذیرد  را  دیگری  کشور  پناهندگی  دارد  قصد  سعید  بسیجی  هم رزمان  از  یکی 
کوشش های  با  هستند.  معترض  او  عمل  به  نسبت  دیگرش  دوستان  و  سعید  و 
پزشکان متخصص یکی از چشم های سعید معالجه می شود، اما آزمایش هایی که 
بر روی او انجام می شود روشن می کند که او بر اثر گازهای شیمیایی مبتلا به 
نوعی سرطان خون شده است. همسر او در ایران زایمان می کند و سعید پس از 

معالجه ای نافرجام می میرد و پس از مرگ او، خواهرش لیلا عازم ایران می شود.
در  ایرانی  مهاجرین  که  واقعه ای  میرباقری، 1۳7۳(  )داوود  برفی   آدم  فیلم  در 
ترکیه ، مسیر گذر به امریکا، با آن دست به گریبان اند وضعیتی را پیش می آورد 
به عنوان  تا  درآورده  زنی  به شکل  را  خود  می کند  قبول  جوان حتی  عباس  که 
همسر یک امریکایی ویزای ورود بگیرد. فضای امیدهای او و ذهنیتش با تجربه 
فردیت زنانه دست خوش چالش های نویی می شود و به دنبال آن احساس فریب 

از این سفر صرفنظر می کند.
در فیلم های بسیاری احقاق این فردیت از مرد یا زنی می آید که همسرش اجباراً 
به آن تن نداده و لذا منجر به جدایی می شود. فردیت حتی در کانون خانواده با 
خودمحوری بی سابقه ای از جانب زن و یا مرد خانواده تا سطح مقابله با دیگران 
پیش می رود. با وجود اینکه  خودمحوری به طور سنتی غالباً امری مردانه است 
اما در بعضی فیلم ها زنان نیز از این خصلت بی بهره نیستند. البته سینمای ایران 
با روشن بینی نظریه »غرب حلال تمام مشکلات« را نیز به طور جدی به چالش 
به  را  ...مدل های غرب  و  زندگی، مرگ، هجرت  مقوله هایی چون  در  و  می کشد 

پرسش می کشد.

بیان سینمایی و کنار آمدن با گفتمان رسمی

سینما به عنوان یک بیان هنری مواجه با دستگاهی است که خودرا متولی اخلاق 
نظام حاکم دخالت  دیدگاه  موافق  رو  این   از  و  روانی  جامعه می داند،  امنیت  و 
انعکاس تحولاتی  به  یا پررنگ می شود. موفق شدن  در محتوای هنری کمرنگ 
است،  داده  روی  آن  رفتارهای  و  ارزش ها  و  جامعه  روان  و  فرد  زمینه  در  که 
است،  پذیرفته  این تحولات در جهت مخالف گفتمان رسمی صورت  زمانی که 
هنری کمتر از هنر هفتم طلب نمی کند.  بنابراین همان طور که در زمینه شعر و 
ادبیات با توسل به شیوه هایی چون طنز و کنایه و رمز و اشاره و استعاره یا حتی 
هنر   اعصار، صاحبان  و  قرون  آن ها طی  پرداخته کردن  و  و ساخته  ثنا،  و  مدح 
توانسته اند خلاقیت خودرا لباس واقعیت بپوشاند، هنرمندان سینما نیز نیازمند 
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اتخاذ تدبیرهایی بوده اند. 
در دستچین فیلم هایی که ما مد نظر قرار داده ایم، استفاده از یک یا ترکیبی از 

روش های زیر برای برخورد با گفتمان رسمی قابل مشاهده است: 
تا حدودی در مورد  امر  این  به کل اجتماع:  الف( قبول هنجارهای دیکته شده 
بعضی هنجارها گریز ناپذیر است. ازجمله رعایت حجاب زنان ، عدم تماس بدنی 

بین زنان و مردان و یا صحنه های خشونت.   
ب( معامله )بده و بستان(: ایجاد اعتدال. همراه کردن نقد از چیزی با تعریف از 

چیز دیگر. همراه کردن حمله به »دشمن« با نقد از »خودی«...
پ( پنهان سازی و استفاده از پیچیدگی داستان، در لفافه نهادن موضوعی به امید 

رساندن مطلب بدون گذر از ممنوعیت ها.
ت( تست کردن مرزهای تحمل: انتقاد آشکار یا حرکت در مرزها و آستانه های 

تحمل به امید عقب تر راندن دیوارهای محدودیت.
با حجاب در آن ها  از طرح )مثل حذف صحنه هایی که حضور زن  اجتناب  ث( 
غیر طبیعی است(، یا پرهیز از ربط مستقیم مضمون به دستگاه رسمی و نظام 

ارزشی اش.
در تمام فیلم ها بدون استثنا آنچه در )الف( آمد رعایت می شود. نمونه های )ث( 

هم بسیارند. اکنون برای موارد دیگر نمونه هایی ذکر می کنیم. 

معامله: 

فیلم مارمولک )کمال تبریزی 1۳۸۲( یکی از نمونه هایی است که شیوه »بده – 
بستان«  با اقتدار همراه با تست کردن مرزهای تحمل درآن به کار گرفته شده 
است. پوشاندن لباس روحانی به تن یک دزد، خالی از ریسک نیست. اما تعادل در 
اینجا جستجو می شود که همین لباس حداقل در دو نوبت جلوی خلاف کاری اورا 
می گیرد: یک بار در قطار و بار دیگر پشت وانت: درست زمانی که قهرمان داستان 
قصد سوء استفاده از موقعیت خود و نشستن کنار دختر نامحرم را دارد لباس یا به 
جایی گیر می کند یا به دست و پای او می پیچد. به این ترتیب تو گویی این لباس 
به تصویر  معجزه وار حافظ عفت کسی است که آن را پوشیده است. مورد دیگر 
آوردن آخوند و نشان دادن جایگاه از دست رفته او در اجتماع است. از جمله از 
زبان راننده ای که به دزد ملبس به کسوت روحانی سواری می دهد. ولی این  هم 
با نشان دادن سوء استفاده راننده از او برای استفاده از خط ویژه و لذا مظلوم قرار 
دادن او به تعادل می رسد. و مهم تر از این ها به تصویر کشیدن آخوند در شرایطی 
نه چندان مساعد برای او، با نشان دادن نقش او در ایجاد معنویت در یک جامعه 
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مومنان به تعادل می رسد.
فرهادی  )اصغر  زیبا  شهر  فیلم  در  بستان«ها   - »بده  دست  این  از  دیگر  مثال 
1۳۸۲( دیده می شود. تم بسیار حساس قصاص ، آن هم برای مجرمی که هنگام 
ارتکاب جرم سن قانونی نداشته است، در اینجا مطرح می شود. برای آنکه فیلمساز 
بتواند درباره آن حرف بزند، تصویری بسیار رئوف و دلسوز از رییس زندان ارائه 
می شود )در حالیکه ضرورت داستانی آنرا ایجاب نمی کند(. به نشانه اینکه نظام 
تمام تلاش را برای پرهیز از قصاص به عمل می آورد. در فیلم دهلیز )شعیبی – 
علی اصغری 1۳9۲( هم همین چهره را از زندانبان می بینیم با تمی مشابه در 

مورد قصاص.
به  تمایلش  و  قضایی  دستگاه  خطای   )1۳77 جبرانی  )فریدون  قرمز  فیلم  در 
نهاد  برای حفظ  دادن تلاش  نشان  با  مقابل شوهر  در  به حقوق زن  بی اعتنایی 
خانواده توجیه و جبران می شود، و نهایتا با تصحیح قضاوت. نظیر همین رفتار 
هم  خانی، 1۳9۲(  آقا  )سعید  فیلم لامپ 100  معتاد  مورد شوهر  در  را  قاضی 
می بینیم، دوباره با نشان دادن همان توجیه  در مقابل. یعنی در یک کفه ترازو، 
در  و  دارد،  قرار  قربانی   زنان  از  در حمایت  قضایی  کِرِخی دستگاه  دادن  نشان 
کفه دیگر اهتمام این دستگاه به حفظ نهاد خانواده. با این تعادل هر دو را نشان 

می دهد.
که قبلا   – مزاحم نشوید )محسن عبدالوهاب 1۳۸۸( یک آخوند  در فیلم لطفاً 
در زیر نور ماه )رضا میرکریمی، 1۳79( و  مارمولک  دیده شده بود – دوباره در 
نقشی غیر حکومتی ظاهر می شود ، به عنوان محضردار. ولی ترک اولایی از او سر 

نمی زند و مدافع مظلوم است. 
از جمله یک  در فیلم ندارها )محمدرضا عرب( زندگی سه دزد رابین هودی – 
خلافِ خوابِ هنجارهای اخلاقی جمهوری اسلامی می رود، ولی تعادل با  زن – 
این برقرار می شود که بزهکار به سزای عملش می رسد و امکان ندارد موفق باشد 
ولو اینکه هدفش انسانی باشد.  نظیر همین را در فیلم من مادر هستم )جیرانی – 
دیگران 1۳۸9( مشاهده می کنیم. شخصیت هایی که خلاف هنجارهای جمهوری 
اسلامی عمل می کنند: روابط نا مشروع، نوشیدن مشروبات الکلی ... عاقبت به خیر 

نیستند و سزای »اعمال نا شایست « را در همین جهان می بینند.
پنهان سازی  در پیچیدگی داستان:

 )1۳۸6 شایقی  )سیامک  زمستانی  خواب  یا   )1۳9۲ پاکروان  )تینا  خانوم  فیلم 
نمایش  به  مایل  اسلامی  جمهوری  ممیزی  که  هستند  ارزش هایی  خلاف  بر 
و  خور  توسری  سربزیر،  کارپذیر،  چهره  فیلم ها  این  زنان  است.  گذاشتن شان 
پیچیدگی  در  اصلی  پیام  ولی  ندارند.  را  پدرسالارانه  نگرش  مطلوب  خانه نشین 
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داستانی پوشیده شده است و ممیزی قادر نیست انگشت روی نکته خاصی بگذارد. 
هیچ »سیاه نمایی« یا »توهین به ارزش های دینی« در آن ها صورت نمی گیرد. 

تنها توانایی زن در استفاده از ظرفیت خود برای زندگی به نمایش آمده است.
در فیلم قرمز )فریدون جیرانی 1۳77( شوهر ستمکار برای جلوگیری از اینکه زنش 
بتواند در گرفتن طلاق موفق باشد، صحنه ای برای به دام انداختن زن و گرفتن 
اعتراف به زور از او تدارک می بیند. این صحنه همان است که تماشاگر سینما 
بارها نظیرش را بر روی صفحه تلویزیون رسمی حکومتی در غالب »اعتراف«های 
مجرمان سیاسی دیده است. اما گنجاندن این صحنه طوری صورت گرفته است 

که آن را از حذف شدن نجات می دهد.
در  مرد  و  زن  میان  نابرابر  رابطه  نقد  مهرجویی 1۳7۵(  )داریوش  لیلا  فیلم  در 
ضوابط  همه  رعایت  با  می دهد،  را  دوم  همسر  داشتن  امکان  مرد  به  که  ازدواج 
امکان حذف  شرعی صورت گرفته است و آنچنان در داستان پیچیده است که 

متصور نیست.
در فیلم من مادر هستم )فریدون جیرانی 1۳۸9( ضعف دستگاه قضایی در حفظ 
حقوق متهم که آشکارا مظلوم واقع شده است و قاضی به راحتی می تواند بفهمد 
که دختر قاتل راست میگوید و قربانی تجاوز بوده است، نشان داده می شود. در بی 
تابی بیتا )مهرداد فرید 1۳90( نیز ناتوانی  پلیس در حفاظت از حقوق دختری 
که به ناحق مورد اتهام گرفته است به نمایش گذاشته می شود. در هردو مورد، این 

نقایص نهادینه دستگاه ها در پیچیدگی داستانی گره خورده اند.
در فیلم طبقه حساس )کمال تبریزی 1۳9۲( مرد همسر مرده که به خود اجازه 
همه کار می دهد، قصد رشوه دادن »از دم در تا رییس اداره« را دارد و صحبت 
در  این ها  همه  داد.  رشوه  پیش نهاد  او  به  می شود  که  می کند  آقایی«  »حاج  از 

پیچیدگی داستانی از چشم ممیزی دور افتاده اند.

 تست کردن مرزها یا آستانه تحمل: 

که  است  جسورانه ای  فیلم های  از  یکی   )1۳۸۲ تبریزی  )کمال  مارمولک  فیلم 
آخوند را به تصویر می کشد. همین طور در انتقادی که از سیاست رئیس زندان 
مبنی بر »با زور فرستادن آدم ها به بهشت« مطرح می کند.  این ها آستانه ی تحمل 

ممیزی را می سنجند.
کار  به  شیوه  این  آن  طرح  در  که  است  مضمون هایی  از  یکی  قصاص  موضوع 
انتهای خیابان هشتم )علیرضا امینی 1۳۸9( که تم اصلی آن  رفته است. فیلم 
جمع کردن دیه برای نجات زندانی منتظر قصاص است، تنها فیلمی نیست که 
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دنباله های نامطلوب قصاص را به نمایش می گذارد: شهر زیبا )فرهادی، 1۳۸۲(  و 
من مادر هستم )فریدون جیرانی – دیگران، 1۳۸9( نیز با دید نقد به این امر مهم 

قانون جزای اسلامی می پردازند و ظاهراً نظام آن را می پذیرد.

نتیجه گیری 

سینمای ایران امروز پنجره ای است به روی جامعه که به یمن خلاقیت فیلمسازان 
و تحمل مسئولین ـ که درجه آن بنا به  میزان تمایلات اقتدارگرایانه آن ها متغیر 
است ـ  باز شده است. صحنه غالب در این سینما خانواده است. در این میدان 
احقاق حقوق فردی دور از ارزش های سنتی چون فداکاری یا ایثار، فرصت بیان 
یافته و دغدغه اعضای خانواده شده است. اگر در صد جدایی  و طلاق در دو دهه 
با فاصله گرفتن  اخیر روبه رشد بوده، طبیعی است که اکران کردن این پدیده 
بگذارد که مرد  نمایش  به  را  نوعی مدرنیته  و  بگیرد،  از مذهب و سنت صورت 
طلاق  یا  ازدواج  از  اعم  قراردادها  برده اند.  بهره  هم طراز  فردیتی  از  هردو  زن  و 
دیگر از هنجار مذهب تاثیر نمی پذیرند  بلکه از نوعی زیست مایه می گیرند که 
دربرگیرنده شکاکیت است و مستقل از قدرت حاکم ، و متکی بر حقوق فردی. 
فردیت شخص و جلوه های مختلف تحول او که در بسیاری موارد نه آگاهی و نه 
توجهی به ملاحظات مذهبی دارد به طور نمادین کالبدشکافی می شود. و در این 
فراگرد، اصل توانایی روندِ ابرازِ فردیت سکولار به حل مسائل اگزیستانسیالیستی، 
با روشن بینی به نقد کشیده می شود. معضل های اگزیستانسیل مهم ترین موضوع 

بحث و کندوکاو در این سینماست. 
تمرکز بر فرد تا آنجا پیش می رود که حتی مذهب به مثابه حقی فردی مطرح 
می شود.  مذهب مقوله ای است شخصی است که خود را از هنجارهای تحمیلی 
نهادهای حاکم آزاد کرده است .و در مواردی مانند برابری زن و مرد عرف فرهنگی 

بیش از اصول مذهبی مرجعیت پیدا می کند. 
**********                                    

گر  مشاهده  حاضر  حال  در  و  انفرماتیک  فناوری  کاربرد  در  بازنشسته  *مشاور 
صحنه اجتماعی و فرهنگی ایران. 

ریئس  و  دومرن  وال  کرتی  پزشکی  دانشکده  در  گوارش  علوم  **پرفسوراستاد 
دپارتمان کبد و گوارش در بیمارستان هانری موندور از شبکه  بیمارستان های 

دانشگاهی پاریس

///////////////////////////////////////////////////////////////
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دین و سیاست در اندیشه ادموند برک/

 امیریحیی آیت اللهی*

چکیده

دین  انگلیسی،  فیلسوف  و  سیاستمدار   ،)1797-17۲9( برک  ادموند 
مسیحیت را میراث کهن و گرانبهای سنت اروپا می داند. دلبستگی او به 
او  بلکه  تنها کم نشد،  نه  انقلاب فرانسه  با رخداد  اروپا  نظم و نظام کهن 
را بیش از پیش به حقانیت دوران گذشته باورمند ساخت. برک پیوندی 
که  جایی  تا  می کند  برقرار  سیاست  و  دین  میان  دوسویه  و  تنگاتنگ 
مدعی می شود که در ذهن مردمان بریتانیا کلیسا و دولت بدون یکدیگر 
اقتدار  از  و  دولت  برابر  در  کلیسا  استقلال  از  او  اینهمه  با  ندارند.  معنایی 
برک  کلیسا پشتیبانی می کند. دیدگاه های  برابر  در  تعیین کننده ی دولت 
در این زمینه هر چند دارای دوگانگی و ناسازگاری باشد، اما نشانگر بینش 
گسترده ی او در شناخت هر یک از نهاد دین و نهاد دولت و پیوند آنها با 
یکدیگر است. این نوشتار کوشش دارد تا ربط و نسبت دین را با جامعه ی 
در آستانه ی دگرگونی اروپا و سیاست بحران زده ی آن دوران سرنوشت ساز 

در آموزه های برک بررسی کند.
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کلیدواژه ها:اخلاق مسیحی، روشنگری، دولت مقدس، استقلال کلیسائی،  وحدت 
دینی، پادشاهی کیهانی، نهادهای رهبانی

 
1. دین و جامعه

1.1 تاثیر اجتماعی اخلاق مسیحی
دین به عنوان پاره ی مهمی از سنت، همواره در کانون تاملات برک قرار دارد. او 
در تحلیل نظام اخلاقی مسیحیت کوشش دارد تا رهبانیت دین را با عمل گرایی 
فرااجتماعی اخلاق مسیحی  الوهی و  باور دارد که سرشت  هماغوش کند. برک 
همهنگام بهبودبخشی به جامعه را از راه آسان سازی عمل اجتماعی برای افراد در 
پی داشته است. او برتری مسیحیت بر کافرکیشی را از جمله بر ارزش آموزه های 
آن در جامعه مبتنی می کند. در واقع، برای یک اندیشمند عمل گرا همچون برک 
طبیعی است که به جای بررسی ویژگی های بحث برانگیز پیام مسیح )میان مذاهب 
گوناگون مسیحی(، به کارایی اخلاقی]1] آن بپردازد. او بن مایه های این سخنرانی 
را در تقابل با نقد کسانی می دانست که اخلاق و دین را توامان هدف قرار داده 
بودند. نزد برک، کسانی که اخلاق را روا می شمردند اما ارزش عملی دین را رد 

می کردند، نسبت به هر دو کافر بودند.]۲] 
به وسیله ی  مسیحی  اخلاق  نظام  چقدر  اینکه  ملاحظه ی  برای  خواستم  فرصتی 
پالایش شوریدگی های]۳] ما، نه تنها در مورد اعمال مان بلکه سرچشمه های آنها، 
یعنی قلب، از بهترین کافرکیشان گوی سبقت را ربوده است. درمانگران الاهی ما 
خاستگاه فاسدشده]4] را شفا بخشیدند، اما دیگر جراحان تنها با زخم های ظاهری 
ما در دو نسبت اصلی  اینجا، هنگامی است که  نارسا در  بسیار  رفتند. مورد  وَر 
وعظ عیسی  برابر آفریدگار مان –  برابر جامعه و دیگری در  قرار داریم؛ یکی در 
از  بهتر  برای جامعه  اینکه هیچ چیز  تعلیم می دهد.  را  اولی  تنها  بر کوه  مسیح 
این نبود و اینکه ]پرداختن یگانه به اخلاق اجتماعی] سیاست عالی]۵] آن است 
به جای آنکه ایرادی به آن باشد، و یکی از بزرگ ترین دلایل الوهیّتش است؛ اینکه 
1- moral efficiency
2- Bruke, Edmund. “An Extempore Commonplace on The Sermon of 
Our Saviour on the Mount”, in Pre-Revolutionary Writings. Ian Harris, 
ed. New York: Cambridge University Press, 1996, p. 2.
3-passions
4- corrupted source
5- excellent policy
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حتی فرزانه ترین و بهترین کافرکیشان زمان درازی را در جستجوی آنچه خیر 
یا فضیلت است صرف کردند و در نتیجه بس فراوان از عمل بازماندند – اینکه 
آموخته ترین مورد در پژوهش های شان بیش ترین حیرانی]6] را به همراه داشت و 
اینکه انسان نادان نمی تواند هیچ چیز را ابداً بداند ]همگی نشان دهنده ی برتری 
اخلاق مسیحی است]. اما انجیل با جایگزین کردن ایمانی که جاهل ترین فرد هم 
می تواند آن  را دارا باشد، به ما آموزگار ارزانی می دارد و ما را بی درنگ به سوی عمل 
رها می کند. اینکه نظام اخلاقی القا شده در این وعظ عالی به طرز ستایش آمیزی 
به بهبود جامعه ای می انجامد که قواعد خودش این حقیقت را ملاحظه کرده است 
که ما بایست آسمانی بر فراز زمین داشته باشیم ]همه و همه نشانگر الوهیت نظام 
اخلاقی مسیحیت است]. اما از آن رو که آدمیان بسی شرور هستند، این حقیقت 
به صلیب کشاندن  ]از  بهتری  نماید که در جای  نمی تواند در میان کسانی رخ 
وعظ  درباره ی  معمول  بداهه گویی  ]یک  یابند.  اطمینان  آن  دریافتن  از  مسیح] 

مسیحای نجات بخش ما بر کوه]7]]]۸]

1.2 نقش معنادهنده ی دین به زندگی
کارکرد معنوی مسیحیت نزد برک از جمله در اهمیت حیاتی دین در گسترش 
نوع دوستی و گرما بخشیدن به زیست انسانی در اجتماع نمود می یابد. دین به 
خوشی های گذرا و سطحی زندگی، ژرفای معنایی می بخشد و هدفی متعالی از 
زیستن را پیش روی آدمیان قرار می دهد. بدینگونه، نقش دین در آرام بخشی به 

جامعه از ارزشمندترین کارکردهای آن است.
مردم انگلیس خرسندند که نزد بزرگان آرام بخشیدن های]9] دین همان قدر بایسته 
آنان  هستند.  ناخرسندان  زمره ی  در  همچنین  آنان  آموزش هایش]10].  که  است 
گرفتاری شخصی و بدبختی خانوادگی را درک می کنند. آنان در این موارد امتیازی 
ندارند، ... آنان این آرام بخش بسیار موثر را زیر بار پریشانی و دل نگرانی جانکاه شان 

6-puzzled
7- »وعظ بر کوه« در کانون پرستش و اخلاق مسیحی قرار دارد. چرا که هم نیایش عیسی مسیح 
و هم فرمان او مبنی بر عشق ورزیدن نه تنها به همسایگان بلکه همچنین به دشمنان را در بر 
می گیرد. بدینگونه، یک بیان جداگانه و بی همتا درباره ی دو جدول فرامین خداوند ارائه می دهد 
)یعنی فرامین مرتبط با پرستش خدا و فرامین مرتبط با وظایف نسبت به انسان ها که روی هم به 
ده فرمان معروف است و در عبارت »عشق به خداوند، همسایه و خویشتن« خلاصه می شود(. در 
هر حال، »وعظ بر کوه« کمتر به وحی مسیحی می پردازد و بیش تر به جایگاه اخلاقی مسیحیت 

که دلنگرانی دوران برک بود، بها می دهد.
8- Ibid, p. 3.
9- consolations
10- instructions
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نیاز داشتند ... برخی از برادران اغلب بسیار ناخرسند ما به این آرام بخش ها نیاز 
دارند تا خلاء تاریکی ای را پرُ کنند که بر اذهانی حکم فرماست که در این جهان 
هیچ چیز برای بیم یا امید ندارند؛ یعنی چیزی برای از بین بردن خستگی کُشنده 
و سُستی بیش از حد جان سوز در کسانی که هیچ چیز برای انجام دادن ندارند؛ 
چیزی برای برانگیختن شوقی به زندگی در سیری ملال آوری که همراه همه ی 
خوشی های به دست آمده برای ما است، یعنی آنجا که طبیعت به فرآیند خودش 

واگذار نمی شود و حتی از هوس پیشی گرفته می شود...]11]. 

1.3 نقش آموزش دینی در جامعه و حکومت
کلیسا  توده گرایی  به  نباید  مقدس  کتاب  آموزه های  در  توده  درخور  ارزش 
و طبقات  آدمیان  دربرگیرنده ی همه ی  نیکوکاری مسیحی  که  منجر شود. چرا 
اجتماعی]1۲] است.  برک بر این حقیقت پافشاری دارد که صاحب منصبان کلیسایی 
و دولتی برای آنکه بتوانند اصول اخلاقی دین را به دیگران توصیه کنند، باید خود 
بیش از هر کس به آن اصول وفادار باشند. از این رو، اهمیت بنیادی آموزشگری 
دین در مردم داری، مهار نفس و پرورش میانه روی و فضیلت در ملت و حاکمان 

بروز و ظهور می یابد.
اهالی انگلستان، ... یعنی آدم های سرشناس و پیشرو انگلیس، که آموزه های شان 
... صادقانه و صریح است، شرمسار می شوند از اینکه به ظاهر پیرو ... دینی باشند 
که به وسیله ی کارهای شان در جهت خوار شمردن آن دین گام بر می دارند؛ 
این شرمساری درست به مانند شرم از کاربسَت نیرنگی احمقانه و فریبکارانه 
است. اگر آنان به وسیله ی کردارشان )تنها زبانی که به ندرت دروغ می گوید( 
به منزله ی  را  و طبیعی  اخلاقی  بر جهان  بزرگ حاکم  اصل  که  بیاید  به نظر 
اختراعی صرف جهت نگه داشتن امر عوامانه در قلمرو اقتدار کلیسا]1۳] به شمار 
می آورند، درمی یابند که با چنین کرداری هدف خردمندانه ای را که در نظر 
اندیشناک نسبت  از حس دلسوزی شایسته و  آنان   ... تباه کرده اند.  داشتند 
به تنگدستی های بسیار رقّت انگیز بی بهره نیستند. ... آنان آگاهند که آموزش 
شدت  به خاطر  دیگران؛  برای  تا  دارد  بیش تری  نتیجه ی  برای شان  دینی 
پراهمیتی  پیامدهای  به خاطر  عریان می کنند؛  آنچه که  برای  وسوسه شدگی 
بیماری شان؛  نمونه ی  واگیری  به خاطر  است؛  خطاهای شان  با  ملازم  که 
به  جاه طلبی شان  و  غرور  سرکش  گردن  آوردن  فرود  سر  بایستگی  به خاطر 
11- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, pp. 86, 87.
12- Ibid, p. 86.
13- obedience
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یوغ میانه روی و فضیلت؛ به خاطر درنگریستن به حماقت فربه و جهل آشکار 
درباره ی آنچه اشخاص مهم باید بدانند، آنچه در دادگاه ها، ذهن لشکریان و 
مجالس سنا به همان اندازه رواج دارد که در دستگاه ریسندگی و کشتزار.]14] 

1.4 اهمیت پیوند کلیسا و نخبگان
پیوند  بزرگ زادگان،  در  دینی  التزام  ایجاد  و  کشیشان  ساختن  آزادمنش  برای 
از اهمیت فراوانی برخوردار است. برک در  نهادهای علمی  نهادهای کلیسایی و 
ارتباط  سازنده ی  و  دوستانه  عاطفی،  ویژگی  بر  پیوند،  این  چون  و  چند  تبیین 

کشیشان با پژوهشگران پافشاری می کند.
تربیت ما چنان شکل گرفته است که بر درستی این برداشت]1۵] گواهی دهد 
و آن  را پا برجا گرداند.]16] تربیت ما به شیوه ای است که در همه ی مراحل از 
اختیار کشیشان است. حتی هنگامی که  تا سن مَردی، یکسره در  نوباوگی 
پراهمیت ترین دوران  به  را ترک می کنند،  جوانان ما مدرسه ها و دانشگاه ها 
زندگی وارد می شوند که به هم پیوند دادن آزمون و پژوهش را آغاز می کند، 
و هنگامی که با آن نظرگاه به کشورهای دیگر می روند، به جای خدمتکاران 
سالخورده ... سه چهارم از کسانی که همراه با والاتباران و بزرگ زادگان جوان 
نه به عنوان آموزگاران زاهدمَنش، نه  ما به خارج می روند کشیشان هستند؛ 
بلکه به عنوان دوستان و هم نشینانِ دارای یک  همچون دنباله روهای صرف؛ 
جوانان  اصیل زادگی خودشان.  به  کسانی  نادر  همچون  نه  و  منش جدی تر، 
رابطه ای نزدیک را با آنان، همچون خویشاوندان، به پیوسته ترین نحو تا پایان 
زندگی حفظ می کنند. به وسیله ی این رابطه ما درمی یابیم که بزرگ زادگان مان 
با  نشست وبرخاست  به وسیله ی  را  کلیسا  و  ساخته ایم  پایبند  کلیسا  به  را 

چهره های پیشگام کشور از بند تعصب رهانده ایم.]17]

1.5 جایگاه دین در طبیعت بشری و ساختار جامعه
ستیز دوران نو با مسیحیت نهادینه ی کلیسایی برای برک نشانه ی نگران کننده ای 
از سقوط تمدن اروپایی بود. از این رو، او به نقد مصادره ی دارایی کلیسایی توسط 
انقلابیان پرداخت و آن را به عنوان گناهی ستمگرانه و آشوب انگیز ضد ثبات اقتصادی 
دین ستیزانه ی  فلسفه ی  رویاروی  برک  این،  بر  افزون  کرد.  محکوم  اجتماعی  و 
14- Ibid, p. 86.
15-impression

16- یعنی باور به اینکه کلیسا، پاره ای بنیادی از قانون اساسی، حکومت و جامعه ی بریتانیا است 
و با کل پیکره و تنواره ی سیاسی انگلستان، وحدتی ناگسستنی دارد.

17- Ibid, pp. 84, 85.



165

پیشوایان انقلاب فرانسه ایستاد؛ کسانی که نه تنها با کلیسای کاتولیک بلکه با هر 
دینی راه دشمنی را هموار کردند. او به دفاع از دین به مثابه ی بن مایه ی سازنده ی 
طبیعت و جامعه در برابر فیلسوفان روشنگری همت گماشت]1۸].  برک به روشنی 
دین را شالوده ی جامعه ی مدنی و خاستگاه سعادت اجتماع می داند. او آگاهانه در 
بیان خود گونه ای غیرت ورزی دینی را برای هماوردی با دین ستیزیِ روشنگری 
به نمایش می گذارد. هر کاستی و کمبودی که در دین باشد، هیچگاه نباید برای 
رفع آنها دست به دامن الحاد شد. راز دوست را نباید پیش دشمن برُد و مرزهای 

خودی را نباید دربرگیرنده ی غیرخودی ها دانست.
ما می دانیم، و نیکوتر آنکه، در دل احساس می کنیم که دین بنیان جامعه ی 
مدنی و سرچشمه ی همه ی نیکی ها و آسایش ها است.]19] ما در انگلستان تا 
به این اندازه اطمینان داریم که هیچ زنگار خرافه ای با پوچیِ انباشته در ذهن 
بشری که چه بسا بر روی آن در گذر سالیان پوست بسته است وجود ندارد، 
که نود و نه درصد از مردم انگلستان بی دینی را برتری نمی دهند. ما هرگز 
نباید چنان احمق باشیم که یک دشمن را به جوهر هیچ نظامی برای زدودن 
آشفتگی هایش، برآوردن کاستی هایش یا کامل کردن ساختارش، فرا بخوانیم. 
اگر اصول اعتقاد دینی]۲0] ما هرگز می بایست نیازمند شرح بیش تری باشد، ما 
نباید از الحاد درخواست کنیم تا آنها را تبیین کند. ما نباید پرستشگاه مان را 
از آن آتش نامقدس روشنی بخشیم. چرا که آن پرستشگاه از روشنایی های 
تا  با عُودهای دیگری خوشبو می شود  دیگری فروغ می گیرد. آن پرستشگاه 
با ماده ی آلوده کننده ای که توسط قاچاقچیان متافیزیک تقلبّی به انگلستان 
وارد می شود. اگر دستگاه کلیسایی ما می بایست به یک بازنگری]۲1] نیاز داشته 
باشد، ما نمی بایست برای حسابرسی، وصول یا مصرف درآمدهای متبرک آن 
به طمع و آز، همگانی یا شخصی، روی آوریم. ما بدون آنکه نظام دینی یونانی، 
ارمنی یا ... نظام دینی رومی را به تندی مطرود بدانیم، مذهب پروتستان را 
18- Louis I. Bredvold and Ralph G. Ross, ed. THE PHILOSOPHY OF 
EDMUND BURKE, a Selection from His Speeches and Writings. The 
University of Michigan Press, 1967, p. 104

19- * »بدین سان شهروندان می بایست نخست این حقیقت را بفهمند که خدایان همانا سروران 
و اربابان همه چیز هستند؛ که آنچه انجام می گیرد به وسیله ی عزم و اقتدار آنان انجام می گیرد؛ 
که آنان، افزون بر این، ولی نعمتان بزرگ بشریت اند و می بینند که هر فرد چگونه آدمی است – 
کردارها و خلافکاری های اش، رویکرد و سرسپردگی اش نسبت به وظایف دینی را می بینند – و 
نسبت به دیندار و بی دین آگاه هستند. ذهن هایی که از این واقعیات سرشارند به یقین از اندیشه های 
راستین و درست دور نخواهند افتاد.« سیسرو، قوانین، ۲: 16-1۵، در سیسرو، جمهوری و قوانین، 

نایل رُد، مترجم. )آکسفورد، انتشارات دانشگاه آکسفورد، 199۸(، 1۲7.
20- religious tenets
21-revision
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بیش تر پسندیدیم؛ نه از آن رو که گمان کنیم این مذهب از آموزه های دین 
مسیحی کمتر درون خود دارد، بلکه چون، در داوری ما، بیش تر دارد. ما نه 

به خاطر بی اعتنایی، بلکه از روی شور و غیرت پروتستان هستیم.]۲۲]
برک به انسان به منزله ی حیوان دینی می نگرد و این نگرش را پایه ی نقد الحاد 
قرار می دهد؛ سرشت دینی بشر نشان می دهد که الحاد هم خلاف عقل است و 
هم ضد غریزه ی انسانی. ملت فرانسه در ضدیت با مسیحیت، بزرگ ترین مایه ی 
او  که  چرا  انداختند.  دور  را  اروپا  تمدن  و سرچشمه ی  خود  آسایش  و  مباهات 
باور دارد که آداب و تمدن اروپایی دیرزمانی مبتنی بر دو اصل اشرافیت و دین 
بوده است. برک هشدار می دهد که چندان نخواهد گذشت تا خرافاتی شرم آور 
جایگزین آموزه های مسیحی شود چرا که ذهن بشر نمی تواند این تهی بودگی و 
از هر چیز به حفظ  بریتانیا نخست و پیش  برابر، مردم  بیاورد. در  خلاء را تاب 

نهادهای دیرین خود از راه اصلاح و بهبود آنها ایمان دارند.]۲۳]
و  طبیعی  برآورد  وسیله های  دستگاه مان  از  ما  آنکه  از  پیش  دلیل،  بدان   ...
بشری را بگیریم و آنرا تسلیم خواری کنیم، چنانکه شما کرده اید، و در انجام 
چنان کاری کیفرهایی را که شما سزاوار تحمل آن هستید برای خود بخریم، 
ما  زان پس  شود.  عرضه  ما  بر  دیگری  راه  آن  به جای  چه بسا  که  آرزومندیم 
به جای مخالفت  اندیشه ها،  این  اساس  بر  داد.  را شکل خواهیم  داوری خود 
کردن با دستگاه ها، چنانکه برخی کردند، یعنی کسانی که یک فلسفه و یک 
دین را از روی ستیزه جویی در برابر چنان نهادهایی علم کردند]۲4]، ما سخت به 
آنها پایبند ماندیم. ما مصمم هستیم به حفظ کردن کلیسای پابرجا، پادشاهی 
که  مرتبه ای  در  یک  هر  پابرجا،  مردم سالاری  و  پابرجا]۲۵]  اشرافیت  پابرجا، 

هست و نه بیش تر.]۲6]

2. دین و سیاست

2.1 ضرورت جدایی جایگاه دینی از جایگاه سیاسی
برک همانند روسو باور دارد که اقتدار مذهبی وسیله ی افزایش و تحکیم اقتدار 
22- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, p. 77.
23- Ibid, pp. 77, 78.

۲4- چه بسا اشاره ی برک به فلسفه ی روشنگری باشد که )از دید او( همچون گونه ای ایمان به 
عقل، در برابر همه ی نهادهای دیرین ایستاد.

25- established aristocracy
26- Ibid, p. 78.
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حکومتی است. روسو تصریح می کند که سیاست و مذهب هدف مشترکی ندارند 
بلکه در پیدایش ملت ها، مذهب به عنوان ابزار سیاست عمل می کند.]۲7] اما نگرش 
برک به دین همچون روسو یکسره ابزارانگارانه نیست. او بر حفظ شأن و استقلال 
که  هنگامه ای  در  برک  می کند.  پافشاری  به روشنی  حکومت  از  دینی  نهادهای 
کشیش های انگلیسی در خطابه های پرُ شور خود به پشتیبانی از انقلاب فرانسه 
می پرداختند، نسبت به زیان های درهم آمیزی وظایف کلیسا و دولت در ناکامی 

اهداف هر دو هشدار می دهد. 
... کمتر خطابه ی آتشینی از منبر، مگر در روزگار مجمع شما در فرانسه یا در 
روزگار عهد و اتحاد مذهبی ما در انگلستان]۲۸]، تا کنون با روح اعتدالی کمتر 
از این خطابه ی اولد جوری ]ایراد شده توسط ریچارد پرایس] منتشر شده 
است. به هر روی، با فرض اینکه چیزی شبیه به میانه روی در این موعظه ی 
که  هستند  واژگانی  منبر  و  سیاست  هم  هنوز  باشد؛  دیدن  قابل  سیاسی 
همنوایی]۲9] ناچیزی دارند. هیچ آوایی نمی بایست از کلیسا شنیده شود مگر 
سخن شفابخش نیکوکاری مسیحی. هدف آزادی های مدنی و حکومت میهنی 
)غیرنظامی( با چنین درهم ریختگی وظایف، همان قدر اندک برآورده می شود 
که هدف دین. کسانی که منش شایسته ی خود را رها کنند تا به چیزی تظاهر 
کنند که تعلقی به آنان ندارد، عمدتاً، هم درباره ی منشی که رها کردند و هم 
درباره ی منشی که وانمود کردند ناآگاه هستند. یکسره بیگانه با جهانی که 
شیفته ی دخالت بی جا در آن هستند و ناآزموده در همه ی امور آن، که با یک 
دنیا اعتماد به نفس درباره ی آن داوری می کنند، آنان از سیاست هیچ ندارند 
مگر عواطفی که بر می انگیزند. بی گمان کلیسا جایی است که در آن بایست 

روزی آتش بس برای بگومگوها و دشمنی ها پذیرفته شود.]۳0] 

۲7- ژان-ژاک روسو، قرارداد اجتماعی )متن و در زمینه ی متن(، ترجمه ی مرتضی کلانتریان، 
تهران، نشر آگه، چاپ اول 1۳79، صفحه ی ۲10.

۲۸- عهد و اتحاد مذهبی توافقی بین هواداران میثاق گران اسکاتلندی )مخالفان کلیسای اسقفی 
و در  بود که در سال 164۳  اول(  )مخالفان چارلز  انگلیسی  پارلمان  و رهبران هوادار  انگلیس( 
جریان نخستین جنگ داخلی انگلستان پذیرفته شد. سند سال 164۳ در حالی که اصلاح کردن 
انگلیس را به سوی یک جماعت بیش تر پروتستان تعهد می کرد، به عنوان  از بیخ و بن کلیسای 
بهای به  دست آوردن پشتیبانی اسکاتلندی علیه چارلز اول به وسیله ی پارلمان مورد پذیرش قرار 

گرفت.
29- agreement
30- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, p. 10.
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2.2 نقش فراگیر و همه جانبه ی دین
می ورزد.  تاکید  تهیدست نوازی  عین  در  دین  اشرافی  شأن  حفظ  لزوم  بر  برک 
امکان همنشینی را  نمایان شوند که  اگر »آموزگاران دین« به گونه ای  او  از نظر 
و  کهنه کار  قدرتمندان  برابرِ  در  باشند،  نداشته  سیاست ورزان  و  قانون گذاران  با 
نیک بختانِ]۳1] نوکیسه نمی توانند هیچ نفوذی داشته باشند. پس اثرگذاری مردان 
از دیدگاه  با مردان سیاست است.  آنان  تنگاتنگ  پیوند  دین در جامعه مستلزم 
او، »گرچه نمونه های قوی از نفس شکنی]۳۲] بر ذهن ما با قدرت اثر می گذارد«، 
با  تنها  والامنشی«  حتی  و  متانت  و  »آزادی  و  نیست]۳۳]  خودخواسته   فقر  اما 
بی نیازی به دست می آید. پس از این جهت، آن بی حُرمتی ملازم با همه ی فقرهای 
به کلیسا در  باید  این رو،  از  نیز در برمی گیرد.]۳4]  را  غیرکشیشی، فقر کلیسایی 
حفظ مالکیت و چگونگی هزینه ی درآمدهای آن آزادی داد، حتی اگر بخشی از 
این درآمدهای کلیسایی در راه نیکوکاری مسیحی هزینه نشود. درست به همین 
دلیل است که مردم بریتانیا به نیکویی مالکیت کلیسایی و درآمدهای کشیشان 
خوش بین هستند و از هم آمیزی اشرافیت و دین نه تنها دل زده نمی شوند که آن 

را با آغوش باز می پذیرند.
... به این دلایل، در حالی که ما ، با یک دل نگرانی پدرانه، نخست زندگی فقیر 
از نشان دادنش  تامین می کنیم، شأن دین را )همچون چیزی که گویی  را 
شرمسار بوده باشیم( به حد شهرهای ناشناخته و دهکده های روستایی پایین 
نیاورده ایم. نه! ما دین را می خواهیم تا چهره ی کلاه اسقفی اش را در دادگاه ها 
و پارلمان ها بزرگی بخشیم. ما دین را آمیخته با سراسر کل توده ی زندگی و 
درهم آمیخته با همه ی طبقات جامعه می خواهیم. مردم انگلستان به حاکمان 
متکبر جهان و سفسطه گران سخنگوی شان نشان می دهند که یک ملت آزاد، 
بلندنظر و آگاه، سروران]۳۵] عالی رتبه ی کلیسایش را ارج می نهد؛ که کلیسا از 
گستاخی ثروت و القاب آسیب نمی بیند، یا از هر گونه ی دیگری از خودنمایی 
پرنخوت تاثیر نمی پذیرد، تا به کسانی که همراه با تعظیم او را می نگرند با 
تحقیر نگاه کند؛ و به خود اجازه نمی دهد تا اشرافیت شخصی کسب شده]۳6] 
را نادیده بگیرد، اشرافیتی که آنان همیشه خیال داشتند مصداق آن باشند، 

31- fortunate
32- self-denial
33- voluntary
34- Ibid, p. 87.
35- magistrates
36- acquired personal nobility
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و اغلب دستاورد ... دانش]۳7]، زهد و فضیلت است. آنان، بدون ناراحتی یا ... 
قرار  دوک  یک  بر  مقدّم  سراسُقف]۳۸]  یک  که  ببینند  می توانند  ناخشنودی، 
گیرد. ... این درست است که کل درآمد کلیسا همیشه به کار گرفته نمی شود، 
می بایست  چه بسا  نه  و  نمی شود؛  هزینه  نیکوکاری  در  شلینگ  هر  برای  و 
چنین باشد. اما در کل، مبلغ قابل توجهی در راه نیکوکاری مسیحی به کار 
جان  به  با  حتی  را،  انسانیت  و  فضیلت  که  است  آن  بهتر  می شود.  گرفته 
خریدن مقداری زیان نسبت به هدف، به وسیله ی بیش تر واگذار کردن امور 
به اراده ی آزاد، گرامی بداریم تا اینکه کوشش کنیم برای ساختن انسان هایی 
که ماشین و ابزار صرف برای یک نیکخواهی سیاسی]۳9] باشند. جهان در کل 
توسط آزادی بهبود می یابد. حتی فضیلت بدون آزادی نمی تواند وجود داشته 

باشد.]40]
او  سیاست،  و  جامعه  در  دین  گسترده ی  و  همه جانبه  نقش  به  باور  راستای  در 
پشتیبانی حکومت از دین رسمی را ضروری می بیند. چرا که برک دین را امری 
و  موروثی  دارایی های  زمره ی  در  و  می داند  آزادی ها  و  حقوق  قوانین،  هم شأن 

دیرین به شُمار می آورد.]41]

2.3 نقش دین در اصلاح و اقتدار حکومت
برک در روشنگری نسبت به اصول اصلاح سنت به اهمیت نقش دین و باورهای 
دینی در فلسفه ی روسو می پردازد. روسو فهمیده بود که برای جذب و برانگیختن 
عموم باید از اسطوره های دینی بهره برُد. چرا که ظرفیت اندیشه های دین ستیزانه 
برای هر نوع اثرگذاری به پایان رسیده است. از اینجا می توان نتیجه گرفت که 
در اندیشه ی برک، هر تغییری می بایست بر شالوده ی دلبستگی های دینی جامعه 
ایمان  به خاطر  را  روسو]4۲]  انقلابی  پیروان  راستا،  همین  در  او  شود.  پایه گذاری 

الحادی شان به سخره می گیرد.
آقای هیوم]4۳] به من گفت که از خود روسو راز اصول ترکیب ش را به دست 
قرار دادن و علاقمند  تاثیر  برای تحت  ... فهمیده است که  آورد. آن زیرک 
کافرکیشان  اساطیر  که  آید؛  پدید  شگفت آور  امر  می بایست  عموم،  کردن 
37-learning
38- archbishop
39- political benevolence
40- Ibid, pp. 87, 88.
41- Ibid, p. 28.

4۲- روسو در 177۸، یعنی ده سال پیش از آغاز انقلاب فرانسه چشم از جهان فرو بست.
4۳- دیوید هیوم )1776-1711(، فیلسوف تجربه باور اسکاتلندی
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دیرزمانی است که اثرگذاری های خود را دیگر از دست داده است؛ آن غول ها، 
افسونگران، پریان و قهرمانان داستانی که به سرانجام رسید، سهم زودباوریِ 
وابسته به روزگار خویش را به ته رسانده اند؛ تا اینکه اکنون هیچ چیز برای 
نویسنده باقی نمانده است مگر آن نوع از امر شگفت آور که همانا امر شگفت آور 
در زندگی، شیوه ها، منش ها و در موقعیت های استثنایی است که چه بسا هنوز 
بتواند پدید آورده شود و با یک چنان تاثیر بزرگی که هرگز بتوان یافت، گرچه 
افزایش یافتن تکانه های نو و ناخواسته در سیاست و  در راه دیگری، موجب 
اصول اخلاقی می شود. من باور دارم، که چنانچه روسو زنده می بود، و در یکی 
از میان پرده های درخشان ش حضور داشت، از دیوانگی عملی دانشورانش یکه 
می خورد؛ یعنی کسانی که در پارادکس های شان تقلیدگران برده وار هستند و 

حتی در ناباوری شان ایمانی مطلق را می توان یافت.]44] 
قانون  دولت؛  به  مختص  و  مربوط  است  پدیده ای  و  واقعیت  »قانون«  برک  نزد 
چیزی  دینی  دستورهای  او  برای  است.  قانون بنیاد  دولت  و  است  دولت  ویژگی 
نیستند که بتوان آنها را »قانون« نامید بلکه با وجود اهمیت بنیادی شان بیش تر 
»پند« و »حکمت« به شمار می آیند و درست از همین جهت برای پالودن سیاست 
و ملتزم ساختن حاکمان و ملت به »قانون« می توانند تاثیرگذار باشند و این یگانه 
او به نقش تعیین کننده ی نهادهای  کارکرد مهم دین است.]4۵] در همین راستا، 

رهبانی در قدرت بخشیدن به فضیلت سیاسی اشاره می کند.
... در نهادهای رهبانی]46]، از دید من، قدرت بزرگی برای مکانیسم نیک خواهی 
سیاستمدارانه یافت می شد. آنجا درآمدهایی با یک جهت عمومی وجود داشت؛ 
آنجا انسان هایی بودند بدون هیچ چیز مگر پیوندها و اصول همگانی که یکسره 
برای اهداف مردمی در نظر گرفته شده بودند و خود را وقف آن کرده بودند؛ 
ثروت شخصی؛  به  دارایی جماعت]47]  کردن  تبدیل  امکان  بدون  انسان هایی 
انسان هایی که منافع شخصی را رد کردند، کسانی که طمع کاری شان نه برای 
خودشان بلکه به خاطر یک جماعت بود؛ انسان هایی که نزدشان فرمان برداری 
بی چون وچرا در جایگاه آزادی می نشیند. بیهوده خواهد بود که فردی به دنبال 
بادها  است.  آنها  انجام  به  مایل  که  باشد  کارهایی  چنان  دادن  انجام  امکان 

44- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France (and on 
the proceedings in certain societies in London relative to that event). 
England: Penguin Books, 1969. p. 145.
45- Ibid, p. 85.
46- monastic institutions
47- community
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آن سان که بخواهند می وزند. نهادهای رهبانی فرآورده ی شور و شوق دینی]4۸] 
بخت  یا  طبیعت  بخشش های  سازمایه ها]49]  اما  هستند.  حکمت  ابزارهای  و 
به هر روی چنان حکمتی]۵0]  آورد؛  پدید  را  آنها  نمی تواند  و حکمت  هستند 

سربلند است.]۵1]
در همین زمینه، انحلال نهادهای رهبانی توسط انقلابیان فرانسه، مصادره ی اموال 
بردن  بین  از  جهت  در  می تواند  نو  قدرت  به  کشیشان  کردن  وابسته  و  کلیسا 
ارزیابی  برای اصلاح و سنجش قدرت  بیرونی  آگاهانه و عامدانه ی مکانیسم های 
دولتی«  کلیسای جدید  از  دفاع  »در  تا  مقهور ساختند  را  روحانیون  آنان  شود. 
اعتراض می کند که  آنان  به  باشند.]۵۲] برک  یاد کنند و سرسپرده ی آن  سوگند 
در راه به کارگیری شهروندان جامعه برای تحقق اهداف رژیم انقلابی، راهبان را 
انقلابیان خرده  بی دینی  و  ولنگاری  به  او  است.]۵۳]  کرده   تبدیل  به جیره خواران 
می گیرد و باور دارد در حالی که دیگر ملت ها »بنای یک حکومت نو یا اصلاح 
یک حکومت کهنه« را به گونه ای خردمندانه با بنیاد نهادن آن بر دین یا از راه 
به اجرا در آوردن برخی شعائر آغاز کردند، فرانسوی ها در جریان انقلاب رفتاری 
نابود  برک،  نگرش  در  تباهی کشاندند.  به  را  و فضیلت های خود  داشتند  وارونه 
کردن نهادهای دینی و از بین بردن اقتدار پادشاهی، فرجامی جز انحراف و الحاد 

ندارد. ]۵4]

2.4 نقش نهاد کلیسا در پیشرفت دنیای نو
برک باور دارد که دیرینگی و اصلاح پذیری کلیسا، پایه ریزی استوار اما گشوده ی 
نهادهای کلیسایی و به فرجام نگهداشت دانش نیاکان، نقش انکارناپذیر و موثری 

در پیشرفت تمدن اروپا و بالیدن جهان مدرن داشته است.
ما چنان درباره ی سبک ها و رسم های نهاد کهن کلیسایی سرسخت هستیم، 

48-enthusiasm
49- materials

با  را  طبیعی  سازمایه های  دینی،  خودبنیاد  دستگاه های  به وسیله ی  که  حکمتی  یعنی   -۵0
غایت نگری شکل می دهد و سامان می بخشد.

51- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, pp. 133, 
134.

۵۲- چارلز تیلی، انقلاب های اروپایی )بررسی تحلیلی پانصد سال تاریخ سیاسی اروپا(، ترجمه 
بهاء الدین بازرگانی گیلانی، انتشارات کویر، صفحه ی ۳00.

53- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, p. 134.
54- Ibid, p. 32.
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که از سده ی چهاردهم و پانزدهم تا کنون دگرگشت]۵۵] بسیار اندکی در آنها 
پدید آمده است: در این مورد مشخص و در همه ی دیگر موارد، با وفادار بودن 
بی درنگ جدا  و  به کلی  باستان]۵6]  از جهان  ماندگارمان هرگز  اندرز کهن  به 
نشدیم. ما این نهادهای دیرینه را، در کل، برای اخلاقیات و انضباط مطلوب 
یافتیم و فهمیدیم که آنها بدون دگرگون کردن پایه، پذیرای اصلاح بودند. 
ما درک کردیم که آن نهادهای کهن برای دریافتن و بهبود پیدا کردن توانا 
بودند و فراتر از همه ی نگاهداشتن ها، آنچه می بایست آن نهادها را به مثابه ی 
ادبیات است.  و  نظام مشیّت الاهی پدید آورَد همانا دست یابی ها به علم و 
... ما می توانیم، همچون هر ملت  با این تربیت گوتیک و راهبانه  با اینهمه، 
دیگری در اروپا، به ادعای مان در مورد همه ی پیشرفت ها در علم، هنرها و 
است، سهمی  آراسته  را  آن  و  بخشیده  روشنی  را  مدرن  دنیای  که  ادبیات، 
فراوان]۵7] و آغازین]۵۸] بیفزاییم: ما چنین می اندیشیم که یک سبب اصلی این 
پیشرفت آن بود که میراث دانشی را که نیاکان مان برای  ما به جا گذاشتند، 

خوار نشمردیم. ]۵9]
برک در این فراز به یک معنا از »علم مقدس کلیسایی« و اهمیت آن در بالندگی 
اروپا طی سده های میانه، رنسانس و سپس دوران نو سخن به میان می آورد. در 
همین زمینه، جُستار در مفهوم »علم مقدس« میان سنت گرایان و محافظه کاران 
می تواند به عنوان یکی از زمینه های بایسته ی پژوهشی مورد توجه قرار گیرد.]60] 

55- alternation
56- antiquity
57-ample
58-early
59- Ibid, p. 85.

محافظه کاران  و  نسبت سنت گرایان  و  ربط  بررسی  پژوهشی  بایسته ی  زمینه های  از  یکی   -60
و  گنون(  رنه  )مانند  جاویدان  فلسفه ی  به  قائلان  میان  جدایی ها  و  پیوندها  یافتن  یعنی  است؛ 
باورمندان به دولت جاویدان )مانند ادموند برک(؛ سنجش دوری و نزدیکی میان جاویدان اندیشی 
فلسفی و جاویدان اندیشی سیاسی. در همین زمینه برک اشارات معنادار و مهمی دارد به »قانون 
جاویدان« ، »جامعه ی جاویدان«  و »پادشاهی کیهانی« . او آشکارا به یک سرچشمه ی یکسان 
برای سنت بشری و طبیعت کیهانی باور دارد.  با اینهمه می توان پرسید که مابعدالطبیعه گریزی 
برک در زمینه ی تفسیر آزادی و حقوق انسانی چگونه با تفسیر مابعدالطبیعی اش از سرشت دولت 

و جامعه سازگار می افتد.
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2.5 کلیسا و دولت

2.5.1 هماغوشی بنیادی دولت و کلیسا
در اندیشه ی برک یک »دستگاه دینی ملی« نه تنها قانونی است بلکه پشتوانه ی 
قانونیت دیگر دستگاه های حکومت است. اصول حکمرانی بدون نهاد کلیسا قانونی 
نیست. برک کلیسا را به مثابه ی بنیان کل قانون اساسی و در پیوند ناگسستنی 
با اجزاء آن می انگارد، آن سان که در ذهن مردمان بریتانیا تصور هر یک از دولت 
یا کلیسا به ضرورت همراه با تصور دیگری است. این اتحاد، میراث نظم اجتماعی 
سنتی سده های میانه در اروپا است و برک به نحوی مؤمنانه کوشش دارد تا در 

برابر روند جدایی سازی دولت از کلیسا در عصر روشنگری ایستادگی کند.
من به شما اطمینان می دهم که گفتن چیزی عجیب]61] را قصد نکرده ام. من 
باورهایی را به شما ارزانی داشتم که از روزگاران بسیار کهن تا این زمان، با 
پایه ی یک  بر   ... است  پذیرفته شده  ما  میان  در  فراگیر،  و  پیوسته  تاییدی 
چنین اصولی است که بیشینگان مردم انگلستان، دور از آنکه بپندارند یک 
دستگاه دینی ملی غیرقانونی است، به دشواری گمان می کنند که آن اصول 
بدون یک چنین دستگاهی به هیچ رو قانونی باشد. شما در فرانسه یکسره بر 
خطا هستید، اگر ... ما را باور نکنید؛ هنگامی که این مردم به نحو احمقانه و 
توجیه ناپذیری به سود آن دستگاه رفتار کرده اند، )چنانکه در برخی نمونه ها 
به یقین چنین کرده اند( تو در خطاهای فراوان شان دست کم شور و غیرت شان 
را نسبت به آن دستگاه در می یابی. این اصل، همه ی نظام حکومتی شان را فرا 
می گیرد. آنان دستگاه کلیسای شان را نه به عنوان امری درخور دولتِ شان که 
ذاتی آن می انگارند؛ نه همچون چیزی ناهمگون و جدایی پذیر؛ چیزی که برای 
اندیشه ی  بر طبق  آنان،  آنچه که  یعنی  است؛  افزوده شده  همسازگردانی]6۲] 
ناپایدارشان از مصلحت، نگه می دارند یا رها می کنند. بلکه آنان دستگاه کلیسا 
را به عنوان شالوده ی کل قانون اساسی شان به شمار می آورند که با آن ، و با 
هر بخش از آن، اتحادی ناگسستنی دارد. کلیسا و دولت در باور آنان مفاهیم 
جدایی ناپذیرند و به دشواری می توان بدون اشاره کردن به دیگری هرگز یکی 

از آنان را مورد اشاره قرار داد.]6۳] 
است.  سرنوشت ساز  اهمیتی  دارای  کلیسا  و  دولت  میان  ملی  پیوند  رو،  این  از 
جایگاه هر یک از این دو باید مشخص باشد و هر کدام باید در محدوده ی خود 

61-singularity
62- accommodation
63- Ibid, p. 84.
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خدمت کند. سلطه ی هر یک بر دیگری فرجامی جز فروپاشی هر دو ندارد و این 
ویرانیِ دوچندان پیامدهای بس ناگواری برای ملت به دنبال خواهد داشت. برک 
بر انقلابیان انگلستان خرده می گیرد که با خاطری آسوده حاضرند این بلاها را بر 

سر مردمان خود آوار کنند.
اینان ]نمایندگان تندروی مجلس عوام] یا چیزی را می بایست ویران کنند، یا 
وجودشان از دید خودشان بدون هدف به نظر می رسد. یک گروه موافق نابود 
کردن قدرت دولتی توسط قدرت کلیسایی است؛ گروه دیگر موافق با ویران 
کردن قدرت کلیسایی توسط قدرت دولتی. آنان آگاهند که به انجام رساندن 
فروپاشی دوچندانِ کلیسا و دولت، ممکن است بدترین عواقب را برای ملت 
نمی توانند  اند، که هرگز  نظریه ها ی شان هیجان زده  با  اما چنان  آورد؛  پیش 
با  فروپاشی،  این  که  دهند  تحویل  این  بر  مبنی  کنایه هایی  از  بیش  چیزی 
همه ی آسیب هایی که بی تردید ... به همراه دارد و از دید آنان یکسره محقق 
می نمایاند، برای آنان ناپذیرفتنی یا از آرزوهای شان چندان دور نخواهد بود. 
در  عالی،  استعداد  دارای  بی تردید  و  فراوان،  اقتدار  با  آنان  میان  از  شخصی 
حالی که از هم پیمانی فرضی میان کلیسا و دولت سخن می گوید، چنین بر 
زبان می آورد، »چه بسا ما باید چشم به راه سرنگون شدن قدرت های دولتی 
باشیم پیش از آنکه این ساختگی ترین هم پیمانی شکسته شود. بی تردید آن 
زمان مصیبت بار خواهد بود. اما کدامین آشوب در دنیای سیاست می بایست 
مایه ی سوگ باشد اگر با چنان اثر هوس انگیزی همراه بوده باشد؟«]64] شما 
بزرگ ترین  کردن  تماشا  آماده ی  آقایان  این  که  می بینید  با چشمانی خیره 

مصیبت هایی هستند که می تواند به سر کشورشان بیاید.]6۵] 

2.5.2 ضرورت ناوابستگی مالی کلیسا
عمومی هراس آور  آرامش  و  آزادی  برای  به حکومت  وابسته  زیان های کشیشان 
از دولت هم ضرورت دینی دارد و هم  از نظر برک استقلال مالی کلیسا  است. 
ضرورت قانونی. انگیزه های مسیحی و مشروطه خواه مردمان بریتانیا مانع می شود 

که کشیشانِ کلیسایی به کارمندان دولتی بدل شوند.
انگلیس  ملت  که  است  کلیسایی  دستگاه  به  ما  دلبستگی  به خاطر  این 
نمی پندارند که خردمندانه است واگذار کردن آن منفعت کل، بزرگ و بنیادی 
از  بخش  هیچ  به  آنان  که  خدماتی  لشکری؛  و  کشوری  عمومی  خدمات  به 

64- جوزف پریستلی، تاریخ تباهی های مسیحیت )بیرمنگهام، 17۸۲(، ۲: 4۸4.
65- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, pp. 48, 49.
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اعتماد ندارند و در واقع سپردن آن منفعت به مایه گذاری]66] بی ثبات و  آن 
ناپایدار افراد است. آنان فراتر می روند. آنان بی تردید آسیب ندیده اند و آسیب 
نخواهند دید، از اینکه دارایی ثابت کلیسا به مقرّری تبدیل شود، تا به خزانه 
وابسته شود و به سبب تنگناهای مالی به تعویق بیفتد، دریغ داشته شود یا 
چه بسا نابود گردد؛ تنگناهایی که گاهی دستاویز برای اهداف سیاستمداران 
آزمندی  و  بی مُبالاتی  گزافکاری،  به وسیله ی  اغلب  واقع  در  و  می گیرد  قرار 
سیاستمداران به بار آورده می شود. با اینهمه، مردم انگلستان درمی یابند که 
برای رویارویی با هر طرحی که کشیشان مستقل را به جیره خواران کلیسایی 
دولت بدل کند، همانند انگیزه های دینی، انگیزه های قانون بنیاد]67] دارند. آنان 
بر سر آزادی خویش از رخنه گری]6۸] یک کشیش وابسته به سلطنت، می لرزند؛ 
آنان بر سر آرامش عمومی از آشوب های یک کشیش جُدایی انداز]69]، اگر آن 
آشوب برای وابسته شدن به هر چیزی جز سلطنت پدید آورده شده باشد، 
بزرگ زادگان،  و  پادشاه  همچون  را،  خود  کلیسای  آنان  بنابراین،  می لرزند. 

ناوابسته آفریدند.]70] 
پشتیبانی  پادشاه  نظارت  عین  در  کلیسایی  مستقل  مالکیت  از  برک  کل،  در 
می کند. او تاکید می کند که از زمانی که نظام پادشاهی بریتانیا، دارایی های کلیسا 
را به مثابه ی مالکیت پایه ریزی کرد، همواره از بیش و کم آن و خیانت هایی که 
ضد این مالکیت انجام می گرفت، آگاه بوده است. او اطمینان می دهد در حالی که 
برترین قدرت در نظام سیاسی بر مالکیت کلیسایی و همه ی دیگر انواع مالکیت ها، 
هیچ  دارد،  بی چون وچرا  و  کامل  نظارت]71]  استفاده،  سوء  از  جلوگیری  به منظور 
شرارتی نمی تواند از مقدار چه بسا فراوان دارایی و تملک کلیسا یا هر نهاد و شخص 
دیگری برخیزد. پس »هرگاه مالکیت کلیسایی به نحو چشمگیری منحرف شود«، 
قدرت عالیه »راهی موافق با مقتضیات نهاد آن پیش پای ش می گذارد.«]7۲] از این 
از  و  انگاشته شود  تا دارایی کلیسا همچون مالکیت خصوصی  رو، ضرورت دارد 

چنگ اندازی دولت در امان باشد.
در نتیجه ی نگرش یکپارچه درباره ی دین و سیاست مشروطه، در نتیجه ی 
برای  زمینه  فراهم آوری  از  یافتن  اطمینان  وظیفه ی  درباره ی  آنان  عقیده ی 
66-contribution
67- constitutional motives
68- influence
69-factious
70- Ibid, pp. 85, 86.
71- superintendence
72- Ibid, p. 88.
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آرام بخشیدن به ناتوان و آگاهاندن نادان، آنان دارایی کلیسا را یکپارچه کردند 
آنچه که  بیشینه ی  یعنی  برابر گرفتند،  دارایی خصوصی  بیشینه ی  با  آنرا  و 
دولت، چه به لحاظ حق کاربرُد و چه به لحاظ حق مالکیت، صاحب آن نیست 
این  فراهم آوری  تا  مقرّر کردند  آنان  است.  و سامان بخش  نگهبان  تنها  بلکه 
ایستاده  آنچه روی آن  برای  باشد که زمین  پایدار  دستگاه کلیسا همان قدر 

است. ]7۳]

2.6 جنبش های دینی و حکومت
برک به جنبش های دینی مخالف بسیار بدبین بود. او که آرزومند گونه ای وحدت 
را  جامعه  در  دینی  گرایش های  فراوانی  و  بود، چندگونگی  ملی  و  رسمی  دینی 
نشانه ی واگرایی اجتماعی و مروّجان این اندیشه ها را تهدیدی جدی برای جامعه و 
حکومت می دانست. جنبش های دینی رقیب برای کلیسای رسمی، به عنوان یکی 

از پایه های پشتیبان قدرت، زمینه ساز بی ثباتی سیاسی خواهند بود.
این سبک منبر، که پس از وقفه ای طولانی از نو زنده شد، از نظر من ژست 
تازگی داشت و تازگی ای نه کاملًا بدون خطر. من این خطر را به طور مساوی 
برای  برجسته  پویندگان]74]  اگر   ... نمی کنم.  بار  گفتار  بخش های  همه ی  به 
برآورده کردن پندارهای زهدفروشانه ی شان در کالای اصلی دیرین کلیسای 
ملی ... هیچ نیابند، دکتر پرایس به آنان اندرز می دهد تا بر اساس مخالفت با 
کلیسای انگلستان پیشرفت کنند و هر یک از آنان نیایشگاه جداگانه ای بنابر 
اصول مختص به خودشان برپا کنند.]7۵] این امر تا اندازه ای چشمگیر است که 
این روحانی محترم برای برافراشتن کلیساهای نو می بایست این چنین کوشا 
و صمیمی باشد اما همهنگام در مورد آموزه هایی که ممکن است در آنها یاد 
از شخصیتی  او برخاسته  باشد. اشتیاق  این چنین کاملًا بی تفاوت  داده شود 
کنجکاو است. این امر نه به خاطر ترویج نظرات خودش بلکه برای ترویج هر 
نظریه ای است. این امر نه به خاطر اشاعه ی حقیقت بلکه برای گسترش تناقض 

است.]76] 

73- Ibid, p. 86.
Seekers -74: فرقه ی تندروی پروتستان در میانه ی سده ی هفدهم که خواستار دوباره بنیان 

نهادن کلیسای مسیحی راستین بودند.
7۵- * »آنان که آن شیوه ی پرستشی را که به وسیله ی مرجعیت عمومی توصیه شده است خوش 
ندارند، اگر نمی توانند هیچ پرستشی بیرون از کلیسا که ]آن را] بپذیرند بیابند، می بایست پرستش 
جداگانه ای برای خودشان بنیاد نهند؛ و با انجام چنین کاری و ارائه ی نمونه ای از پرستش دلیرانه 
و عقلانی، انسان های با ارزش به واسطه ی مرتبه و آثار ادبی چه بسا بزرگترین خدمت را به جامعه 

و جهان کنند.« – صفحه ی 1۸ از خطابه ی دکتر پرایس
76- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
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گران سازی  نقد  به  رسمی  و  تاریخی  دین  از  سیاسی  پشتیبانی  راستای  در  او 
گرده ی دین و عقلانی سازی آن در گرایش های دینی مخالف می پردازد. برک این 
اندیشه ها را چیزی بیش از یک سرگرمی تازه برای جامعه ی خسته از خوشی های 

روزمره نمی داند و این چنین آنها را خوار می شُمارد.
بگذار آموزگاران برجسته تنها مخالف باشند، دیگر مهم نیست از سوی چه 
به خاطر  شد،  پابرجا  که  وقتی  مهم  موضوع  این  چیزی.  چه  برای  یا  کسی 
پذیرفته شدن اینکه دین شان عقلانی و دلیرانه خواهد بود، اختیار می شود. 
من تردید دارم که دین ]توانایی داشته باشد تا] همه ی مزایایی را که روحانی 
حسابگر از این »گروه بزرگ واعظ های برجسته« شمارش می کند، برداشت 
در  مشخصه ای  هرگونه  فاقد  آدم های  از  ارزشمندی  دنباله ی  بی تردید  کند. 
خواهد  وجود  شده  شناخته  جنس های  و  نوع ها  طبقه ها،  وسیع  مجموعه ی 
داشت که در زمان کنونی مجموعه ی گیاه های خشک گیاه دان مخالفت]77] را 
زیبا می کند. بی تردید خطابه ای از یک دوک برجسته، مارکی]7۸] نامور، ارل]79] 
با  روزه  هر   ... که  را  این شهر  بی پروا، سرگرمی های  بارون  یک  یا  والامنش 
گردش یکنواخت خوشگذرانی های ملال آورش می آغازد، خواهد افزود و تنوع 

خواهد بخشید.]۸0]
مردم سالار  و  هم ترازگر  اصول  رواج دهنده ی  کشیشانِ  عملکرد  برک  به فرجام، 
برآوردن  برای  را  راستین  شایستگی  آنان  که  دارد  باور  و  می داند  ویرانگر  را 
آموزه های  رواج دهنده ی  آنان  منبرهای  ندارند.  خود  از  جامعه  چشمداشت های 
ساختارشکن است. او شیوع یافتن گرایش های دینی مخالف را از منظر امنیت و 

ثبات ملی زیان بار و نادرست می داند.
و  رداها  با  نوین  معمولیِ]۸1]  این کشیش های  که  کنم  تصریح  باید  فقط  من 
سربندها می بایست نوعی از چارچوب ها را در اصول هم ترازگر و دموکراتیک 
به جرات  من  کنند.  حفظ  می رود،  انتظار  آنان  رسم دار  و  اسم  منبر  از  که 
می توانم بگویم که انجیل پراکَنان امروزی، انتظاراتی را که از آنان تصور می شد 
نه  استعاری،  به صورت  هم  و  کلمه  حقیقی  معنای  در  هم  آنان،  برنیاوردند. 
>>York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, p. 11.

hortus siccus -77: گیاهان خشک یا باغی از گیاهان خشک. دیوید بروم پیشنهاد داده است 
که برک با این عبارت چه بسا بخواهد اشاره کند که مخالفان کلیسای انگلستان )همانند پرایس( 

به فروزینه های خشکی که ممکن بود در آتش طغیان کنند، شباهت داشتند. ]پانوشت]
marquis -7۸: در برخی کشورهای اروپایی - لقب و مقام اشرافی بالاتر از کنت و پایین تر از 

دوک
earl -79: عنوان اشرافی در انگلیس که از ویسکنت بالاتر و از مارکُس پایینتر است .

80- Ibid, p. 11.
Mess-Johns -۸1: واژه ای از ریشه ی اسکاتلندی برای اشاره به کشیش های معمولی
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کشیش های مجادله گر خواهند شد و نه علاقمند تا که جماعت های خودشان 
را آموزش دهند که آنان چه بسا روزی، همان گونه که در ایام مقدس پیشین 
چنین  کنند.  تبلیغ   ... سواره نظام  هنگ  برای  را  آموزه های شان  بود،  چنین 
تمهیداتی، هرچند همسو با آرمان آزادیِ قهری، مدنی و دینی باشد، اما چه بسا 
این محدودیت های  امیدوارم  نشود. من  ملی  آرامش  به  اندازه منجر  به یک 
اندک، دوره های طولانیِ نارواداری و کاربرد خشونتِ بسیار از راه خودکامگی 

نباشد.]۸۲]

2.7 ضرورت تقدس بخشیدن به حکومت

2.7.1 انسان سازی و تعالی حاکمان
برک دستگاه کلیسا را اساس باورهای مردم انگلستان می داند که سبب می شود 
که  فهمی  باشد؛  هم آهنگ  انسانی  پیوسته ی  و  دیرین  فهم  با  افراد  کردار  تا 
را  مرتبه های حکمرانی  تقدس آن و همه ی  و  پدید می آورد  را  ساخت سلطنت 
حفظ می کند. چرا که ساحت حکومت همچون »پرستشگاه مقدس« باید از هر 
و  نشسته اند  جایگاه خداوند  در  که حاکمان  دارد  باور  برک  باشد.  پاک  آلودگی 
قدسیت بخشیدن به آنان سبب می شود تا بینش ژرف و امید جاودانه پیدا کنند 
را  موروثی  و شکوه  پایدار  بی ارزش، طبیعت  و  گذرا  امور  به  به جای شیفتگی  و 

سرمشق خود قرار دهند.
نخستین  که  بگویم،  سخن  کلیسای مان  دستگاه  از  که  می خواهم  اجازه   ...
پیش داوری های ما است، نه یک پیش داوری تهی از خرد، بلکه دربرگیرنده ی 
باورهای ما  اول، آخر و میانه در  ... دستگاه کلیسا  حکمت ژرف و گسترده. 
است. زیرا، با بنیاد نهادن باورها بر آن نظام دینی، که ما اکنون چنین نظامی 
را دارا هستیم، عمل کردن بر اساس فهم کهن پذیرفته شده و به نحو یکپارچه 
استمراریافته ی نوع بشر]۸۳] را دنبال می کنیم. آن فهم نه تنها، همچون یک 
بلکه همچون یک  است،  آورده  پدید  را  بافت شاهانه ی حکومت  دانا،  معمار 
مالک آینده نگر، ساختار را از تقدس شکنی و تباهی حفظ می کند، همان گونه 
که پرستشگاهی مقدس از همه ی ناپاکی های فریبکاری، خشونت و بیداد و 
و  نظام حکومتی  همیشه  برای  و  عمیقاً  نیز  آن  می شود،  پالوده  خودکامگی 
همه ی آن مقاماتِ به عهده گرفته شده در آنرا تقدس می بخشد. این تقدیس 
انجام می گیرد، تا همه ی آنانکه در حکومت بشر فرمان می رانند، حکومتی که 
82- Ibid, pp. 11, 12.
83- sense of mankind
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در آن در جایگاه خود شخص خدا می ایستند، می بایست برداشت های عالی و 
شایسته ای از کارکرد و هدف خودشان داشته باشند؛ که امیدشان می بایست 
زمان  بی ارزش  جیفه ی  به  نمی بایست  آنان  که  باشد؛  جاودانگی  از  سرشار 
بنگرند، و نه به ستایش زودگذر و ناپایدار از امر شرم آور، بلکه می بایست به 
وجودی استوار و پایدار، در پاره ی پایدار طبیعت شان، و به آوازه و شکوهی 
پایدار، در الگوهایی که به عنوان میراثی گران بها برای جهان به جا گذاشتند، 

بنگرند.]۸4] 
پس فرهیختن و متعالی ساختن حاکمان یگانه کارکرد دین و نهادهای کلیسایی 
است. نزد برک، هر نهاد اجتماعی و سیاسی برای ساختن و پرورش دادن انسان 
پدید آمده است. او به دنبال انسان کامل است. از این رو، اگر یک فرد بخواهد بر 

دیگر آدمیان حکومت کند، می بایست فرزانه ترین و کامل ترین باشد.
افرادی دارای جایگاه های عالی دمیده  چنین اصول والایی می بایست درون 
شود؛ و دستگاه های دینی فراهم آمده است تا پیوسته آنان را نیرو و جان تازه 
بخشد. هر نوع نهاد اخلاقی، هر نوع نهاد مدنی، هر نوع نهاد سیاسی، با یاری 
رساندن به پیوندهای عقلی و طبیعی ای که فهم و عواطف انسانی را به امر 
قدسی مرتبط می کند، چیزی بیش از امر ضروری به منظور بر پا کردن آن 
ساخت شگفت انگیز نیست، یعنی انسان؛ که امتیاز ویژه ی او آن است که به 
میزان چشمگیری آفریده ای خاص خود باشد و کسی که، هنگامی که آفریده 
شد چنانکه می بایست آفریده شود، مقدر شد که جایگاه ش در خلقت هیچ 
افراد قرار داده می شود،  بر فراز دیگر  انسانی  اما هرگاه  نیاید.  ناچیز به شمار 
به عنوان سرشت عالی تری که می بایست ریاست کند ... باید تا جای ممکن به 

همان اندازه به کمال خودش نزدیک باشد.]۸۵] 
انسان  تکامل  و  مدنی  جامعه ی  تعالی  در  الاهی  اراده ی  تجلی  به مثابه ی  دولت 
نقش مهمی دارد. شهروندان قلمرو پادشاهی هرگز یک قدرت قانونی را زیر سؤال 
نمی برند چرا که می دانند »تقدیر الاهی شان حکم کرده است« تا به نحوی بایسته 
وجه شرمسار  به هیچ  اعتمادورزی  این  به خاطر  و  باشند  داشته  اعتماد  دولت  به 
نیستند. آنان با ایمان به دولت، در هم آهنگی با »نظم جهان« حرکت می کنند. 
باور به دولت به مثابه ی »خواست خداوندی« ریشه در طبیعت بشری دارد. بدون 
اتحاد الاهی آدمیان در قالب دولت، هیچ انسانی نمی تواند به کمال طبیعی خود 
دست یابد، چرا که تکامل فرد انسانی تنها در جامعه ی مدنی تحقق پذیر است که 

خود هم پیوند با دولت است.

84- Ibid, pp. 78, 79.
85- Ibid, p. 79.
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این پندارها ، آقای عزیز،]۸6] ذهنیت های کم ترین دانشوران و بخش ژرف اندیش 
این پادشاهی نیستند، نبودند، من گمان می کنم، دیرگاهی نخواهند بود. ... 
آنان همگی این حقیقت بزرگ دیرینه را می دانند یا درک می کنند: »نزد آن 
هیچ  )یا دست کم  هیچ چیز  می کند  فرمان روایی  را  کیهان  که  برَین  خدای 
از  و جماعت هایی  گروه ها  آن  از  خوشایندتر  دهد(  رخ  زمین  در  که  چیزی 
همدیگر  با  می شود،  نامیده  دولت  که  عدالتی  اساس  بر  که  نیست  مردمان 
پیوند یافته اند.«]۸7] آنان این باور بنیادی عقل و قلب را، نه از نام بزرگ سیسرو 
که بی درنگ با خود دارد، نه از نام بزرگ تر رُم که از آنجا آمده است، بلکه از 
جایی که به تنهایی می تواند اعتبار راستین و تایید برای هر عقیده ی دانشورانه 
آنان  گرفته اند.  انسان ها  مشترک  بستگی  و  همگانی  سرشت  از  یعنی  باشد، 
باورانده شدند که همه ی کارها می بایست همراه با رهنمون]۸۸] و ارجاع دادن 
آنان  انجام گیرد.  برگردانده شود  به آن  باید  نقطه ی رهنمون که  به  همگی 
گمان کردند که نه تنها به عنوان افراد در امَانگاه]۸9] قلب، یا همچون گرد هم 
آمده ها در توانمندی شخصی، بلکه همچنین در منش جمعی شان]90] به منظور 
نگهبان  و  تاسیس گر  بنیان گذار،  برای  ملی شان  بزرگداشت های  آوردن  به جا 
جامعه ی مدنی، خودشان ملزم هستند تا خاطره ی وضع و تبار والای شان را 

زنده کنند...]91] 
در اندیشه ی برک، خدا نیک نهادی را یاریگر سرشت انسانی قرار داده است و از 
همین رو، دولت را اراده کرده است و پیوند دولت را با الوهیت پسندیده است. 
در این معنا، دولت یکی از مظاهر آفرینش الاهی و شایسته ی پرستش و ستایش 

است.
تا  داشت  ارزانی  چنین  ما  طبیعت  به  که  کسی  یعنی  او  که  دریافتند  آنان 
را  انسانی  به وسیله ی فضیلت مان کامل شود، وسایل ضروری کمال طبیعت 
نیز برای ما اراده کرد. پس او دولت را خواست. او پیوند دولت را با سرچشمه 

۸6- مقصود اندیشه های عقل گراست که دولت را در حد شراکت های تجاری میان دو طرف که بر 
اساس تمایل و سودِ هر کدام می تواند فسخ شود، پایین می آورد. حال آنکه دولت برآمده از قرداد 
جاویدان است و شأن آنتولوژیک دارد. دولت، در این معنا، از یک جامعیت تاریخی برخوردار است 

که همه ی نسل های گذشته، اکنون و آینده را در بر می گیرد.
۸7- سیسرو، جمهوری، بخش شش، سیزده در سیسرو، جمهوری و قوانین، صفحه ی ۸۸.

88- reference
89- sanctuary
90- corporate character
91- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, p. 83.



181

قوانین  قانون  که  اراده ای   ... کرد.  اراده  کمالات  همه ی  اصیل  سَرنمون]9۲]  و 
است، و پادشاه پادشاهان است، ... این وفاداری و بزرگداشت جمعی، ... این 
به رسمیت شناختن ملک اربابی بزرگ توسط ما، ... این قربانی خود دولت 
می بایست  جهانی،  پرستش  رفیع  قربانگاه  برای  ارزشمند  پیشکش  به عنوان 
به مثابه ی امری سراسر همگانی به جا آورده شود، کُنش های مذهبی در بناها، 
موسیقی، آذین بندی، گفتار، در والامَنشی افراد، بر طبق رسوم نوع بشر، که از 
راه طبیعت شان آموخته شده است انجام می شود؛ چنین است ]این وفاداری 
و بزرگداشت جمعی] همراه با شکوه فروتنانه و دولت بی تظاهر، با پادشاهی 

مهربان و حشمت خردمندانه. ...]9۳] 
یک  و  عمومی«  »زینت  یک  الاهی،  عطیه ای  به مثابه ی  دولت  به فرجام، 
»آرام یافتگی]94]  همگانی« است که »امید مردمی« را زنده نگه می دارد. در چنین 
شرایطی توانگران جامعه در هر لحظه »انسان دون پایه و نگون بخت« را نسبت به 
فرودستی خودش آگاه می کنند. هزینه ی ثروت عمومی در راه تشکیل دولت و 
قدسیت یافتن آن همگی به سود تهیدستان است. چرا که هدف آن، تعالی همه ی 
افراد جامعه و از جمله برَکشیدن طبیعت »انسان دارای زندگی محقر« است. اما 
پس از آنکه تهیدست بر اساس طبیعت خود برابر نشانده شود و بر اساس فضیلت 
وضعیتی  به  نسبت  را  او  همچنین  تقدس یافته  دولت  یابد،  برتری  چه بسا  خود 
اندیشناک و دل نگران نگه می دارد که »موهبت های توانگری« را پایان می بخشد. 
بدین سان، ثروتمند و بی نوا به یکسان »ارزش و بزرگی« خود را در دولت مقدس 
می یابند.]9۵]                                                                                                          

2.7.2 وفاداری همگانی به حاکم
دفاع برک از تقدس بخشیدن به حکومت در واقع جز این نبود که قوانین مدنی 
به درستی می گوید که سرسپاری  روسو  قرار دهد.  قوانین طبیعی  را هم سرشت 
توسط  به حکومت  تقدس بخشیدن  از  یگانه هدف  همانا  قوانین  به  کهن  جوامع 
پیشینیان بود. پس قانون گذاران تصمیم های خود را از زبان »فناناپذیران« اعلام 
می کردند تا از قدرت آسمان ها برای تدبیر جامعه بهره گیرند.]96] به همین ترتیب، 
برک می خواست بنیان وضعیت اجتماعی را همچون وضعیت طبیعی بر تقدس 
92- archetype
93- Ibid, pp. 83, 84.
94-consolation
95- Ibid, p. 84.

96- ژان-ژاک روسو، قرارداد اجتماعی )متن و در زمینه ی متن(، ترجمه ی مرتضی کلانتریان، 
تهران، نشر آگه، چاپ اول 1۳79، صفحه ی ۲09.
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آسمانی قرار دهد و خالق طبیعت را همان خالق رژیم مشروطه بشناساند. پافشاری 
پیوسته ی برک بر گوهر یکسان طبیعت و حکومت به همین امر باز می گردد. به 
زبان روسو، او اقتدار آسمانی را سرمنشاء اقتدار زمینی قرار می دهد و دومی را بر 
شالوده ی اولی بنیاد می نهد. در چرایی در پیش گرفتن چنین رهیافتی نیز دلیل 
روسو و برک یکسان است؛ لزوم وفادار ساختن آدمیان به قانون بشری با یاری 
توجیه  بنیادین قدسیت یافتن حکومت در  اهمیت  رو،  این  از  از آسمان.  جُستن 
وفاداری همگان به حاکمان است. چرا که پادشاهان همواره در معرض جنایت از 
سوی نزدیکان، معتمدان یا شورشیان هستند؛ چنانکه به پادشاه فرانسه توسط 

سربازان خودش با وعده ی افزایش دستمزد خیانت شد.
دینی  دستگاه  یک  به وسیله ی  حکومت،  به  بخشیدن  تقدس  همچنین 
حکومتی، برای آنکه با هیبتی گوارا بر شهروندان آزاد اثرگذار باشد ضروری 
از  مشخصی  سهم  از  باید  آزادی های شان  تضمین  برای  آنان  که  چرا  است؛ 
با  و  دولت  با  همپیوند  دین  یک  آنان  نزد  بنابراین،  شوند.  برخوردار  قدرت 
وظیفه ی آنان در برابر دولت، حتی ضروری تر از چنان جوامعی می شود که 
ساماندهی  و  شخصی  ذهنیت های  به  فرمان برداری شان  چارچوب  در  مردم 
امور خانواده ی خودشان محدود می شوند. همه ی افرادی که سهمی از قدرت 
داشته  قرار  اندیشه ای  تاثیر  تحت  و شدت  به قوت  دارا هستند می بایست  را 
به خاطر  آنان  اینکه  و  می کنند:  عمل  آن  اساس  بر  اطمینان  با  که  باشند 
کردارهای شان با چنان اطمینانی به یک سرور، آفریننده یا بنیان گذار بزرگ 
جامعه پاسخگو باشند. این اصل می بایست حتی با قوت بیش تری بر اذهان 
اذهان  بر  تا  باشد  تاثیرگذار  دادند  تشکیل  اشتراکی]97]  حاکمیت  که  کسانی 

آنانکه شهریاران تنها دارند.]9۸] 
در حاکمیت اشتراکی، اقتدار نه از آن شاه که برای توده است. اما جایی که »اقتدار 
همگانی]99] نامحدود و عنان گسیخته است« مردم بی اندازه قوی تر هستند. »آنان 
این، توده ی  بر  افزون  اند«.  نزدیک تر  اهداف خود  به  وسایل خودشان هستند و 
مردم در قیاس با پادشاه هیچیک از مهارگرهای درونی همچون »حس شهرت 
و اعتبار« را ندارند و بنابراین، بی پرواتر و عنان گسیخته تر رفتار می کنند. در این 

فرازها سبب اصلی بیزاری و هراس برک از دموکراسی آشکار می شود.
... سهم بدنامی، که محتمل است تا به گردن کسان بسیاری از هر یک از افراد 
در کُنش های عمومی بیفتد، البته اندک است: عملکردِ باور با شمار کسانی که از 
97- collective sovereignty
98- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, p. 79.
99- popular authority



183

قدرت سوء استفاده می کنند نسبت وارونه دارد. تایید خودشان از کارهای شان 
نزد آنان نمود داوری عمومی به سود آنها است. بنابراین، یک دموکراسیِ تمام 
بی شرمانه ترین چیز در جهان است. همان گونه که بی شرمانه ترین چیز است، 
همچنین بی پرواترین است. هیچ کس شخصاً بیم ندارد از اینکه ممکن است 
در معرض مجازات قرار گیرد. بی تردید مردم عموماً هرگز نمی بایست چنین 
برای  نمونه  به عنوان  مجازات ها  همه ی  همچنانکه  زیرا  باشند:  داشته  بیمی 
حفاظت از مردم به نحو عموم است: مردم عموماً هرگز ممکن نیست که توسط 

هیچ قدرت بشری]100] در معرض مجازات]101] قرار گیرند.]10۲] 
آگاهی  همانا  است  برخوردار  بی نهایت  ارزش  از  میان  این  در  که  واقعیتی  پس 
مردم از رتبه ی فروتر خودشان نسبت به پادشاه است. آنان هرگز نباید بپندارند 
که »اراده ی شان بیش از اراده ی پادشاه، سنجه ی درست و نادرست است«. مردم 
اندک سزاوارند و بسیار کم تر صلاحیت  برای حکومت بسی  قانع شوند که  باید 
دارند که هرگونه قدرت خودکامه ای را به کار ببرند تا بر اساس »نمایش دروغینی 
برک  یازند.  دست  باژگونه«  و  ساختگی  فرمان روایی  »یک  ایجاد  به  آزادی«  از 
خواهان  بلکه  نمی طلبند  تام«  »سرسپردگی  مردم سالار  رژیم های  که  دارد  باور 
»فرمانبَری شرم آور« هستند و از این رو، خادمان نظام های دموکراتیک نسبت به 

خواست گاه و بی گاه توده ها مجبور به اطاعت می شوند. 
اصول  همه ی  کردند،  خدمت  آنان  به  که  کسانی  تمامی  در  بدین سان،   ...«
همه ی  و  داوری،  ]قوه ی]  کاربرُد  همه ی  والامنشی،  حس  همه ی  اخلاقی، 
توده وار]  آنان ]حاکمان  نابود کردند؛ در حالی که  را  سازواری]10۳] شخصیت 
طعمه  های  پست ترین  همچون  را  خودشان  فرآیند  همان  خود  به وسیله ی 
درخور و مناسب برای جاه طلبی برده وار چاپلوس های محبوب و زبان بازهای 

آراسته تسلیم کردند.«]104] 
از دیدگاه برک، همه ی این دلایل نشان می دهد که دست برقضا، نظام های اشتراکی 
یا مردم سالار بسیار بیش تر به اصل قدسیت یافتن حکومت برای وفاداری توده ها 

نیازمندند تا رژیم های مبتنی بر پادشاهی فردی.

100- human hand
101- * گناه هزاران نفر همیشه مجازات ناشده می ماند. لوکان ]شاعر رومی]، ]درباره ی] جنگ 

داخلی ]بین جولیوس سزار و پامپی]، ۵: ۲60.
102- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, pp. 79, 80.
103- consistency
104- Ibid, p. 80.
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2.7.3 دوری از اصلاحگری براندازانه
قدسیت یافتن حکومت از بسیاری بی ثباتی ها و نابسامانی های دامنگیر رژیم های 
سیاسی جلوگیری می کند. برک به فهرستی از این پیامدهای ناگوار اشاره می کند 
که جمهوری انقلابی فرانسه امروز به برخی از آنها دچار شده است و به زودی به 

ورطه ی برخی دیگر در خواهد افتاد. 
و پیش از همه، دانش حقوق، فخر خرد بشری، که ... عقلِ گردآوری شده ی 
اعصار است، در حالی که اصول عدالت اصیل را با گوناگونی بی شمار علائق 
دیگر  باطل شده،  خطاهای  از  توده ای  همچون  می زند،  پیوند  هم  به  بشری 
در  قطعی  )همراهان  خودبینی  و  شخصی  خودبسندگی  نمی شود.  مطالعه 
همه ی کسانی که هرگز حکمتی را فراتر از داشته ی خودشان تجربه نکرده اند( 
دادگاه ها و مسند قضا را تصاحب خواهد کرد. بی گمان هیچ قانون معینی، با 
آدمیان  کردارهای  نمی تواند  امید،  و  بیم  تغییرناپذیر  موجبات  نهادن  بنیاد 
 ... باشد.  راهنما  معینی  فرجام  به  را  آنان  یا  کند،  سد  معینی  جهت  در  را 
هیچ اصلی زودهنگام در عادات اثر نمی کند. ... تواناترین آموزشگر]10۵] ... در 
را  ... همه چیز  اعتبار،  و  ارج  راستین  اسباب  از  ناآگاه  اجتماعی اش،  جایگاه 
دگرگون شده می یابد. چه کسی تضمین می کند که حس نازک و باریکی از 
شرافت با نخستین ضربان قلب به تپش بیفتد، هنگامی که هیچ کس نمی تواند 
بداند که آزمون شرافت در یک ملت چیست، آزمونی که همواره عیار سکه اش 
تفاوت پیدا می کند؟ بدین قرار، هیچ پاره ای از زندگی دست یافت های خود 
را نگه نمی دارد. بی فرهنگی نسبت به علم و ادبیات، بی مهارتی در خصوص 
هنرها و صنایع، به نحو خطاناپذیری بر اراده ی تربیتِ پی گیر و اصول ماندگار 
چیره می شود؛ و بدین ترتیب خود جمهور]106]، در طی چند نسل، تکه تکه 
می شود، در گرد و غبار فردیت از هم گسسته می شود و سرانجام در بادهای 

آسمان پراکنده می گردد.]107] 
زدودن  در  دوراندیشی  و  حزم  پرواگری،  که  می گیرد  نتیجه  چنین  سپس  او 
است.  حکومت  به  تقدس بخشیدن  از  ناشی  همگی  سیاسی  پیکره ی  نقص های 
اصلاحگری بدون پارسایی به براندازی منجر خواهد شد و اصلاح زاهدانه زمانی 
پدر  یک  همچون  را  آن  زندگی  حکومت،  قدسی  ابهت  که  می شود  امکان پذیر 

مقدس برای توده ها ارزشمند و گران بها سازد. 
از این رو، برای پرهیز از شرور بی ثباتی و همه فن حریفی، که ده ها هزار بار بدتر 

105- instructor
106- commonwealth
107- Ibid, pp. 81, 82.



185

از شرور خودسری و نسنجیده ترین پیش داوری ها است، ما به دولت تقدس 
می بخشیم تا هیچ کس به بررسی کاستی ها و تباهی های آن بدون احتیاط 
را  اصلاحگری اش  آغازیدن  نمی بایست خیال  او هرگز  که  نبرد؛  راه  شایسته 
دولت  خطاهای  به  او  رهیافت  که  بپروراند؛  سر  در  براندازی اش  به وسیله ی 
می بایست همچون زخم های یک پدر باشد، با خوف پرهیزکارانه و دلنگرانی 
آن  به  ترس  با  تا  آموختیم  ما  خردمندانه  پیش داوری  این  راه  از  لرزه آور. 
بنگریم، یعنی کسانی که شتابزده موجب تکه تکه شدن  فرزندان کشورشان 
آن پدر سالخورده شدند و او را در دیگ جادوگران انداختند، به این امید که 
به وسیله ی علف های زهرآگین شان و افسون های احمقانه ی شان چه بسا بتوانند 
قانون اساسی پدری را جان دوباره ببخشند و زندگی پدر را از نو بسازند.]10۸] 

2.7.4 گرامیداشت میراث نیاکان
نه یک کلیت مستقل  را  تا حاکمان خود  قدسیت یافتن حکومت سبب می شود 
بلکه تنها حلقه ای از زنجیره ی سنت سیاسی موروثی بدانند و بدان جهت، نهایت 
از هر  و  ببرند  به کار  تنواره ی سیاسی  و  برای حفظ میراث  را  دل نگرانی و دقت 
آنان حق  به اندازه ی  نیز  آیندگان  که  بنایی  به  نسبت  تخریب  و  ویرانگری  گونه 
تدابیر  به  احترام  گزینند.  دوری  بیشینه  پرواگری  با  دارند،  را  آن  از  بهره مندی 
سیاسی نیاکان سبب خواهد شد تا آیندگان نیز به طراحی های حکومتی ما حرمت 
بگذارند و این چنین پیوستگی سنت سیاسی در طی نسل ها حفظ می شود و یک 
ملت تاریخی به ژرف ترین معنا تحقق می یابد. در غیر اینصورت، گسست نسل ها و 

نابودی کالبد سیاسی، کم ترین پیامد بی حرمتی به میراث گذشتگان است.
و  حکومتی  نظام  آن  پایه ی  بر  که  اصولی  مهم ترین  و  نخستین  از  یکی  اما 
قوانین تقدس می یابد، آن است که مبادا مالکان موقتی و مستاجران مدت دار 
به  آنچه  یا  گرفته اند،  گذشتگان شان  از  آنان  آنچه  به  بی اعتنا  حکومت،  در 
آیندگان شان می دهند، می بایست چنان رفتار کنند که گویی اربابان مطلق 
بوده اند؛ که نمی بایست بپندارند در زمره ی حقوق شان است تا ]پیوستگی] مال 
وقفی را قطع کنند، یا میراث را تلف کنند، به وسیله ی نابود کردن تمام بافت 
اصیل جامعه شان به دلخواه خود؛ با خطر کردن در به ارث گذاشتن ویرانه ای 
با آموزاندن به  و  از ایشان می آیند –  به جای یک زیستگاه برای آنانکه پس 
بگذارند، همان گونه  ناچیزی  احترام  برای طرح ریزی های شان  وارثان که  این 
که آنان خودشان برای نهادهای نیاکان شان احترام اندکی قائل بوده اند. با این 
توانایی بی اصول در دگرگون سازی حکومت ... همان گونه که پندارها و مُدهای 

108- Ibid, p. 82.
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شناور چنین هستند، کل زنجیره ی تنواره ی سیاسی و پیوستگی آن از هم فرو 
می پاشد. هیچ نسلی نمی تواند با نسل دیگر ارتباط برقرار کند. انسان ها اندکی 

بهتر از پشه های تابستان خواهند شد.]109] 

2.7.5 مراقبت در سپردن قدرت
برک باور دارد که قدرت قدسی سبب می شود تا انسان ها در واگذاری آن بیش ترین 
احتیاط و باریک بینی را به کار ببرند. چرا که به آن نه مانند پیشه ای حقیر بلکه 
همچون مسئولیتی والا و مقدس می نگرند. در اینجا دلبستگی او به سنت قانون 
طبیعی نمایان است]110]. قدرت سیاسی مشروعیت دارد اگر و تنها اگر مطابق با 
حاکمان  دینی  پرهیزکاری  اهمیت  بر  او  باشد.  عدالت  و  اخلاق  جاویدان  قانون 
در حزم سیاسی و دوری از استبداد پافشاری می کند. قدرت تقدس یافته دارای 
حکمت و فضیلت توامان است و از هر گونه خودکامگی و قانون شکنی پرهیز دارد.

هنگامی که آدمیان خودشان را از همه ی شهوت خواست خودخواهانه خالی 
کنند،  چنین  بتوانند  هرگز  است  ناممکن  به کلی  دین  بدون  که  کرده اند، 
هنگامی که آنان آگاه هستند که قدرت را به کار می برند، و چه بسا به کار 

109- Ibid, p. 81.
110- برک از اصول حاکم بر جهان اخلاقی و طبیعی سخن می راند و به گونه ای نظام اخلاقی 
به  باورمند  و  قانون طبیعی«  به »سنت  وفاداران  از  او  نظام طبیعت یکی می گیرد.   با  را  جهان 
سلطه ی قانون اخلاقی بر قانون عرفی است. بر اساس اصول این سنت که از فلسفه ی رواقی تا 
حقوق رومی را در بر می گیرد، قانون تنها یک دستور نیست که توسط یک قدرت حکومتی و 
از ماهیت آن، مشروعیت  فارغ  قانون،  به  برتر«  قدرتمند وضع شود. صرف یک »قدرت  اجرایی 
نمی دهد. پس مفهوم عدالت و حق، حاکم بر مفهوم فرمان روایی است. قانون برَین اخلاقی بنیان 
بازشناختن قانون خوب از قانون بد است. »اصول جاویدان عدالت و اخلاق« بر هر اصل دیگری 
دارد  قرار  طبیعی  قانون  سنت  به  معتقدان  گسترده ی  طیف  در  نیز  روسو  گرچه  دارد.  برتری 
و  است  نسخ پذیر  اجتماعی  قرارداد  نفس  حتی  و  اساسی  قانون  که  داشت  باور  همچنین  او  اما 
هیچ پشتوانه ای جز »توافق مشترک جمع« ندارد.  به همانگونه که قانون اساسی با اراده ی ملت 
از نظر روسو، بیش تر افکار عمومی جامعه است تا سنن  می تواند نسخ شود، پشتوانه ی آن نیز، 
انسانی  اعتقاد دارد که قانون اساسی چیزی جز قانون طبیعت برای جامعه ی  اما برک  دیرین.  
نیست و سرچشمه ی هر دو یک هم آهنگی کیهانی جاویدان است. نزد برک قانون اساسی صرفاً 
مشتی نوشته بر یک برگ یا حتی صرف یک سند نیست بلکه حامل و دربرگیرنده ی سنت دیرین 
تاریخی و میراث سترگ نیاکان هر ملتی است؛ نسخ آن به زبان روسو یعنی حکم به نسخ ملت 
به مثابه ی تنواره ی سیاسی. در مورد اهمیت بخشیدن به آداب و رسوم و به ویژه جایگزینی »عادت« 
به جای »نیروی صاحبان قدرت« برک با روسو کمابیش هماواز است اما در ادامه روشن می شود 
را  »افکار عمومی«  به ویژه  آنجا که روسو  است؛  متفاوت  تا چه حد  این دو  نگرش  که خاستگاه 
اعتبار می بخشد و این درست همان چیزی است که در نظریه ی حکمرانی برک دارای کم ترین 
اعتبارِ هنجارگذار است؛ روح قانون اساسی همانا برآمده از آداب و رسوم کهن است نه برخاسته 
از افکار عمومی. برک پاره ای از قوانین مدنی مبتنی بر دلایل حقوقی را برآمده از انصاف جهانی و 
دارای قابلیت إعمال همگانی می داند. از دیدگاه او ضرورت دارد تا قانون طبیعی را همچون یگانه 

سرچشمه ی حقانیتِ رفتار سیاسی بدانیم.
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بودن  برحق  برای  قدرتی که  نمایندگی،  مرتبه ی  با  عالی  پیوندی  در  بستن 
می بایست مطابق با آن قانون جاویدان و دگرگونی ناپذیر باشد، قانونی که در 
آن اراده و عقل یگانه می شوند، ]در این وضع آگاهی از کاربرُد قدرت] آنان 
ناتوان  بیش تر مراقب خواهند بود که چگونه قدرت را در دستان فرومایه و 
جای می دهند. در پیش نهادشان برای منصب، آنان کسی را برای به کار بستن 
قدرت قانونی نمی گمارند، آنچنانکه برای شغلی ترحم انگیز چنین می کنند، 
نفع  اساس  بر  نه  برگزینند؛  را  کسی  مقدس  پیشه ای  برای  آنچنانکه  بلکه 
کوته بینانه و خودخواهانه شان، هوس نانجیبانه شان، یا اراده ی خودسرانه  شان؛ 
بلکه آن قدرت را )که هر انسانی از دادن یا گرفتن آن به حق به لرزه می افتد( 
و  نیک نهادی]111]  برجسته ی  تناسب  آن   ... که  می کنند؛  اعطا  کسان  آن  به 
فرزانگیِ]11۲] اثربخش را در سرپرستی آن افراد می یابند ... چنانکه در توده ی 
آمیخته ی بزرگ و ناگزیر کمبودها]11۳] و ناتوانی های]114] انسانی، می تواند یافت 
گردیده شود. هنگامی که آنان بنا به عادت باورانده شوند که هیچ گونه پلیدی 
نمی تواند، برای کسی که گوهرش نیک است، پذیرفتنی باشد، چه در کُنش 
یا در روا شمردن، آن گاه بهتر توانا خواهند بود تا ورای اذهان همه ی قاضی ها، 
کشوری، کلیسایی یا نظامی، هر چیزی را که در خود دارای کمترین همانندی 

به یک فرمان روایی خودپسند و بی قانون است، ریشه کن کنند.]11۵] 
ورای همه ی برتری ها و سودمندی هایی که برک برای قدسیت بخشیدن به قدرت 
اخلاق  بنیادین  ویژگی  بر  او  پیوسته ی  تاکید  که  پرسید  می توان  می کند،  بیان 
در سیاست]116] چگونه با تقدیس قدرت جور در می آید؟ از خلال سخنان او در 
تضمین  »دین همچون  مرسوم  باور  دو  میان  ناسازگاری  یک  می توان  باب،  این 
اخلاق« و »دین در خدمت قدرت« را سراغ گرفت. او باور داشت که قدسیت یافتن 
قدرت و التزام دینی به پیکره ی سیاسی، پشتوانه ی ماندگاری قدرت و نیز رعایت 
فضیلت های اخلاقی در حاکمان، سیاستمداران و عامه ی مردم است. با اینهمه، 
در اندیشه ی برک، قدرتِ قدسی هرگز سرپوشی بر خودکامگی پادشاه نیست اما 

سبب خواهد شد تا به کل ساخت سیاسی حرمت گذاشته شود.

111- virtue
112-wisdom
113-imperfections
114-infirmities
115- Burke, Edmund. Reflections on the Revolution in France. New 
York: Yale University Press, New Haven and London: 2003, pp. 80, 81.
116- Ibid, p. 52.
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نتیجه گیری

را  فردی  عقل  گرچه  و  است  ویژه  تبار  دارای  و  تاریخ مند  برک  شناخت شناسی 
نابسنده و رهزن می داند اما به عقلِ نوعی باور راستین دارد. تجربه نیز در دیدگاه 
تجربی  بر سرشت  او  تاکیدات  انبوه  به سبب  گرچه  دارد.  تاریخی  سویه ای  برک 
وادی  در  دست ِکم  که  گفت  چنین  می توان  پس آیند حکمرانی  علم  و  حکومت 
فلسفه ی سیاسی، یکسره تجربه باور است. در اندیشه ی برک، عقلِ نوعی معنایی 
جز سنت گذشتگان ندارد و پاره ی بنیادینی از این سنت همانا دین است. رویکرد 
برک به دین جزئی از نگرش یکپارچه محافظه کارانه ی او به جامعه و سیاست است. 
او کلیسای پابرجای انگلستان را )همراه با اشرافیت نهادینه( حاملان راستین سنت 
او به مسیحیت جزم ناباورانه، روادارانه، فراگیر و جامع است. در  می داند. نگرش 
اندیشه ی او نبرد اساسی میان دینداری و الحاد بود و برای همین همه ی فرقه ها 
به یگانگی رویاروی ستیزگران روشنگری فرا می خواند.  و سنت های مسیحی را 
او به راستی باور داشت که دین به ژرفای فهم اجتماعی یاری می رساند و حکمت 

سیاسی را بارور می کند.

*امیریحیی آیت اللهی دانش آموخته حوزه علمیه قم و فارغ التحصیل کارشناسی 
ارشد فلسفه غرب از دانشگاه شهید بهشتی تهران است. او اکنون پژوهشگر دوره ی 
ایرانی و اصلاح گری دینی  دکترا در آلمان است و درباره ی پیوند محافظه کاری 

تحقیق می کند.    
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 اقتراح
به دبیریِ حسن یوسفی اشکوری 

 
دین، حکومت، سکولاریسم؛ اقتراح با نواندیشان دینی

دیباچه

آنچه در این مجموعه گرد آمده است، پاسخ هایی است که جمعی از صاحب 
نظران موسوم به نواندیشان مسلمان به پرسش کلی نشریه آزادی اندیشه 
داده اند. پرسش این بود که »جایگاه دین در حکومت: چه رابطه ای میان 
حکومت )state( و دولت و دین )به طور اخص اسلام( می بایست برقرار 

باشد؟«. 
این پرسش برای سیزده تن از گویندگان و نویسندگان به صورت اقتراح 
کنند.  عرضه  را  خود  پاسخ های  مقرر  زمان  در  شد  تقاضا  و  شد  فرستاده 
این سیزده تن عبارت بودند از: عبدالعلی بازرگان، رضا بهشتی معز، علی 
پایا، سروش دباغ، تقی رحمانی، عبدالکریم سروش، رضا علیجانی، حسن 
فرشتیان، محسن کدیور، عطاء الله مهاجرانی، یاسر میردامادی، آرش نراقی 
و صدیقه وسمقی. در این میان آقای عبدالکریم سروش از همان آغاز اعلام 
کرد که پاسخی نخواهد نوشت و چند تن نیز پس از مدت ها از تعیین زمان 
مقرر اولیه )البته هر یک به دلیلی خاص( پاسخ منفی دادند )محسن کدیور، 
عطاء الله مهاجرانی و یاسر میردامادی( و دو تن نیز به هیچ یک از نامه های 
سه گانه من پاسخ ندادند )آرش نراقی و تقی رحمانی(. البته در این میان 
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هفت تن با مهر پاسخ مثبت داده و طی یادداشتی نظر و نظریه مختار خود 
را با ما در میان نهادند )بازرگان، بهشتی معز، پایا، دباغ، علیجانی، فرشتیان، 

وسمقی( که بدین وسیله از این دوستان سپاسگزاریم.
در این میان نکته قابل ذکر این است که درخواست اولیه ما نوشته ای بین 
پانصد تا ششصد کلمه بود اما، در عمل مقالات عموماً از این حد گذشت و 
البته برخی نوشته ها به مراتب بیش از میزان مقرر بود و در نهایت به وسیله 
بیشتری  نوشته ها حجم  از  بااین همه، یکی  تلخیص شد.  یا من  و  نویسند 
یافت و در هرحال امیدوارم این مجموعه در کنار هم در حد کفایت مفید 

فایده باشد. 
پی  نویسنده  نام  الفبایی  ترتیب  به  رسیده  پاسخ های  مجموعه ی  اکنون 
نهاده  من  عهده  بر  مجموعه  این  تنظیم  و  تهیه  آنجاکه  از  و،  می آید  هم 
ارائه خواهم داد؛  این اظهارنظرها،  از  شده است، در قسمت دوم، تحلیلی 

تحلیلی ای که به نوعی حاوی نظر من نیز خواهد بود. 
ضمنا عناوین انتخابی نویسندگان مقالات حفظ شده است.

 حسن یوسفی اشکوری   

الف. مقالات نویسندگان

نکاتی کلی در ارتباط با دین و حکومت

 عبدالعلی بازرگان

دین دار بودن، دلیل ترک دنیا و واگذاری سرنوشت جامعه به دنیامداران نیست، 
دین داران به دلایل اخلاقی، بیش از دیگران وظیفه و مسئولیت دارند برای اصلاح 
به  و  آن مشارکت  در سرنوشت  انحرافات حاکمان،  و  مفاسد  با  مبارزه  و  جامعه 
هموطنان خدمت نمایند. توصیه های موکد اسلام به “امر بمعروف و نهی از منکر” 
برای نظارت برعملکرد حاکمان و نقد قدرت و تغییر آن، درصورت لزوم، می باشد.

دین دار بودن هیچ حق ویژه ای برای دین داران در رهبری و مدیریت جامعه به 
اما  ندارد.  “دولتی”  مقامات  دراحراز  امتیازی  هیچ  دین  نهاد  و  نمی آورد  وجود 
یا حزبی، درمبارزات  فردی  به صورت  بقیه مردم، می توانند  دین داران، همچون 

اقتراح
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برای  آراء،  اکثریت  احراز  در صورت  و  کنند  فعالیت  قدرت  برای کسب  سیاسی 
خدمت به قدرت برسند. دین از سیاست جدا نیست، اما دولت مستقل از دین 

است.
انسان )آخرت(  ابدی  اخلاقیات و سرنوشت  توحیدی،  بینی  به جهان  ناظر  دین 
است و تنظیم امور دنیایی همچون سیاست، اقتصاد، اداره جوامع و آبادانی را به 
عقل و خرد آدمیان سپرده است. دخالت دولت در امر دین، خلاف اصل بنیادین 

آزادی و اختیار، مغایر اخلاق، مولد نفاق و مخرب دین و دنیا می باشد. 
قرآن جز اصولی کلی، هیچ شکل و سازمان ویژه ای برای حکومت تعیین نکرده 
است. مهم ترین این اصول، عدالت است و سپردن پست و مقام های دولتی )که 
امانت ملت محسوب می شود( به کسانی که اهلیت و شایستگی آن را دارند)نساء 

.)۵۸
اصل دیگر حاکمیت ملت است. نظام شورایی بر اساس رأی اکثریت مردم در امور 
اجتماعی، تصویری است که قرآن از یک نظام پیشرفته ایمانی عرضه نموده  و 
سوره ای را به این نام اختصاص داده است ) شوری۳۸ (. چنین توصیه ای را نیز 
پیامبری، در  به رغم  نیز  او  و   ) آل عمران 1۵9   ( تکلیف کرده  اسلام  پیامبر  به 
تصمیم هایی که به سرنوشت جامعه مربوط می شد، به شیوه شورایی عمل می کرد.

و  آزادی  و  ثروت  و  قدرت  عادلانه   توزیع  با  مردم  رضایت  عدالت، کسب  شرط 
امنیت است. اما رضایت و رأی مردم به اشکال مختلف ظهور و بروز می کند؛ آنچه 
سازمان  و  شکلی  نظر  از  می شود،  نامیده  “دموکراسی”  یا  سالاری”  امروز”مردم 
یافتگی، محصول مدرنیته، توسعه نهادهای مردمی و به طور خلاصه، تابع آگاهی 
از واقعیت می باشد،  انتظار زودرس آن دور  مردم و رشد فرهنگ جوامع بوده و 
متحده  امارات  مثل  امروزی،  شیخ سالار  یا  قبیله ای  جوامع  در  که  طور  همان 
عربستان، کویت و... امکان حاکمیت پارلمان و دموکراسی به شکل و شیوه مدرن 
وجود ندارد. قرآن رعایت ر ی و نظر مردم در حکومت را حداقل با ذکر دو نمونه 
درهزاره های قبل، به تناسب شرایط و مقتضیات زمانی و مکانی ، ذکر کرده است:

-1 درخواست مردمانی دین دار از پیامبر خود برای تعیین یک مَلکِ )پادشاه و 
سردار( برای مقابله با متجاوزان )بقره ۲46(.

فضیلت های  دلیل  به  داود(  از  پدر)سلیمان پس  به جای  فرزندی  -۲ جانشینی 
ممتاز، با اعلام  و جلب نظرمردم )نمل 16(.

زمامداری یک زن مهرپرست و یک پیامبر دانشمند حکیم.
سکولاریسم سیاسی موفق را قرآن در خلال ماجرایی تاریخی مربوط به صده های 
پیش از میلاد مسیح )دوران سلیمان نبی( در قالب قابل فهم معاصران 14 قرن 
قبل، و از جهاتی شبیه داستان “قلعه حیوانات”ژرژ ارول ) با نقش هدهد، مورچه، 
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عفریت و...(  به زیبایی بیان کرده است. این قصه برای تبیین اصول زمامداری 
و  ملکه سبا  یاد می کند؛  مقتدر  رهبرسیاسی  دو  یا  نظام  دو  رویارویی  از  موفق، 
سلیمان. دو نظامی که به لحاظ اعتقادی از زمین تا آسمان )از خدا تا خورشید( 
با هم فرق داشتند، اما به لحاظ کشورداری هر دو بسیارموفق بودند. هرکدام را 

جداگانه باید دید و سنجید:

الف- ملکه سبا
باقی  کفر  با  “حکومت  که؛  است  شده  نقل  اسلام  پیامبر  از  معروف  سخن  این 
می ماند ولی با ظلم )حتی اگرحکومت دینی باشد( نمی ماند”. شاید روشن ترین 
مصداق آن، حکومت ملکه “سبا” باشد که قرآن )در آیات ۲۳ تا 44 سوره نمل( 
از  با زبانی مثبت و حاکی  باورهای مهرپرستانه آن قوم،  در عین محکوم کردن 
یا  نکته   7 آیات  دراین  است.  کرده  رابیان  زن  آن  حکومت داری  شیوه  تصدیق، 
نتیجه مهم در حکومت داری نیکو را، که مستقل از دین هم می توان به آن رسید، 

شرح داده است:
-1 رسیدن به اقتدار و امکانات بی نظیر حکومتی )آیه ۲۳(.

۲- احتراز از استبداد رأی و اقبال به شورای صاحب نظران )۲9(.
۳- میدان دادن به کارگزاران برای اظهار نظر و طرح فکر جدید )۲9(.

4- مآل اندیشی و پرهیز ازعواقب خانمان سوز جنگ با همسایگان )۳4(.
۵- هدیه بازدارنده به دشمن و مذاکره برای پیشگیری از جنگ )۳۵(.

6- هوشمندی و ذکاوت و اهمیت دادن به علم و دانش )4۲(.
7- ترک لجبازی متکبرانه و فروتنی در تسلیم به حقیقت )44(.

ب، سلیمان )پادشاه پیامبر، دانشمند، صنعتگر و سیاستمدار(.
تجربه حکومت داری دو تن از پیامبران بزرگ؛ داود و سلیمان را قرآن بر شمرده 
بسیار  آموخت  پسر  و  پدر  این  زمامداری  شیوه  از  می توان  که  مختصاتی  است. 
است، اما  در نحوه احراز عادلانه قدرت و استفاده از آن در خدمت، صنعت، امنیت 
و آبادانی و فراوانی، از متن آیات همین سوره نمل)آیات 16 تا 44(، 1۲ اصل را 
از سوء استفاده و سلطه و سرکوب می توان  از قدرت و پرهیز  بهینه  دراستفاده 

استخراج کرد:
و  علم  مدد  به  حکومتی  العاده  فوق  امکانات  و  شوکت  و  قدرت  به  رسیدن   1-

فضیلت )آیات 16 و 17(.
-۲ تحت مراقبت و کنترل قرار دادن نیروهای نظامی )در بازداری ازسوء استفاده 

از قدرت(، آیه 17.

اقتراح
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-۳ مراقبت از جان و مال ضعیفان )مورچه هم زیر چکمه قدرت نباید له شود(.
آیه 1۸.

-4 استفاده از قدرت برای خدمت و جلب رضایت خدا و خلق )آیات40 و 19(.
-۵ بازرسی، مراقبت و نظارت دائمی بر عملکرد کارگزاران )آیه۲0(.

-6 برخورد قاطع با تخلفات نظامیان در ارتباط با امنیت کشور )آیه ۲1(.
-7 امکان شناخت بهتر زیردستان نسبت به مافوق )آیه۲۲(.

-۸ بررسی گزارشات امنیتی و تحقیق در صحت و سقم آن )آیه ۲7(.
-9 ضرورت مکاتبه یا مذاکره با دشمن پیش از اقدام به مقابله )آیه ۲۸(.

-10 اصول گرایی و هشیاری و مراقبت از لغزش در تطمیع )۳6(.
-11 علم و دانش، برترین سلاح برتری بر دشمنان )۳7 تا۳9(.

-1۲ آزمون برای شناخت نقاط  قوت و ضعف دشمن ) 41 و 4۲(.

مفهوم میانجی “سعادت” 
در جدال دین و سیاست

رضا بهشتی  معز

بدبینانه  می شود  شنیده  و  خوانده  حکومت  و  دین  نسبت  از  ما  زمانه  در  آنچه 
زیسته و جای  تجربه ای  است:  است. علت روشن  استوار  داوری های سلبی  بر  و 
است.  داده  از دست  را  آسمان، دست هایش  در سودای  که  بشریتی  کهنه  زخم 
پس از تجربه پیشامدرن و پرماجرای همزیستی دین و حکومت، قرن بیستم را 
باید به تعبیر “ماکس وبر” دوره جهان راز زدایی شده نام داد که به نام دفاع از 
سکولاریسم جهد وافی برای دوری دو قطب دین و حکومت در آن صورت گرفته 
است.  دوره ی پس از آن، این دو دهه اخیر است که نسبت دین و حکومت گرفتار 
افسون تازه ای است. در دوره جدید که دوره رازورزی تازه جهان ماست، نسبت 
دین و حکومت با نوعی بازنگری در تاریخ فصل و وصل این دو مفهوم روبه روست 
و رویدادهای کم سابقه معطوف به دین، اقتدار سیاست و مشروعیت حکومت ها 
را به بازی گرفته است. این دوره، دوره افسون سیاست و دین و بازخوانی نسبت 
این دو است، دوره ای که برخلاف گذشته روایت ها تنها سلبی و مبتنی بر داوری 
پیشینی نیست بلکه انبوهی از پرسش و تأمل تازه و البته اغلب مبتنی بر بدبینی 

و رُخداد، در پی تفسیر تازه ای از نسبت این دو است. 
 اما در میان همه روایت های سلبی از این قهروآشتی و با این فرض که بشر بی نیاز 
از معنویت هم نیست، “دین اخلاقی” هنوز می تواند در برابر “دین شریعت پناه” 
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روایتی از امکان نوعی همزیستی سیاست و دین پیشاروی ما نهد. ابزار و فصل 
مشترک این چشم انداز در این نوشتار مفهوم “سعادت” است، فضیلتی که هردو 
سامانه سیاست و دین در پیشانی رسالت خویش دارند تا آدم ها را بدان برسانند. 
همه نظام های سیاسی درکی از “سعادت” دارند، آن را برای شهروندان خود به 
زیبایی تصویر می کنند و در آرمان حکومتی خود وعده می دهند. ادیان نیز بیش 
و پیش از هر خیری بر مفهوم “سعادت” تاکید دارند و رسیدن به سعادت دینی 

را رسیدن به خیراعظم می دانند. 
اما “سعادت” که شاید در این مقام مهم ترین قرارگاه مشترک دین و حکومت و در 

فرض ما پل آشتی دین و سیاست است، چیست ؟  
آیا دین و حکومت هردو تصویر واحدی از “سعادت” دارند ؟ 
آیا راه های رسیدن به سعادت در این دو حوزه یکی است ؟ 

اتفاق  مورد  و  مشترک  دغدغه ای  باستان  یونان  در  مفهوم  این  که  همچنان  آیا 
مورد  دو حوزه  در  می تواند جامعیتی  امروز هم  است  بوده  اطرافِ حکمتِ عملی 

اشاره ما داشته باشد ؟ 
حقیقت آنست که مفهوم “سعادت” در زمانه ما از آن روی که مشترک ِلفظی است 
نقطه  می تواند همچنان  که  گیرد، هرچند  قرار  هم  اتفاقِ معنوی  مورد  نمی تواند 

دیدار دین و حکومت باشد.
و  رضایت  سرشاری،  شادابی،  از  حالتی  سعادت  چیست:  سعادت  از  ما  مراد  اما 
نقطه اعلای اعتدال و هماهنگی پایدار میان روح و جسم است که در آن رنج و 
اساسا یک  این مفهوم گرچه  به کمترین میزان ممکن می رسد.  اضطراب آدمی 
مفهوم روانشناختی و فلسفی است اما یک مفهوم انتزاعی نیست و می تواند به نحو 
انضمامی در اجتماع و دین و سیاست هم مطمح نظر قرار گیرد. پایداری شرط 

اصلی تحقق سعادت )در هردو ساحت فردی و اجتماعی( است.  
و اما اینجا، آنچه در دین به نحو اکثری از  سعادت مراد می شود “سعادت فردی” 
است و آنچه در حکومت مقصود است اغلب “سعادت مدنی” است.  جای انکار 
از  اما هریک  نیست که بی سعادت فردی هم نمی توان به سعادت مدنی رسید 
این دو حوزه شیوه های خاص خود را برای رسیدن به سعادت پیشنهاد کرده و 

پی می گیرد. 
است  اخلاقی  یا  معنوی  سعادتی  معمولا  می شود  مراد  دینی”  “سعادت  از  آنچه 
به ذهن متبادر می کند. هردو  را  یا مدنی  و “سعادت سیاسی” سعادتی فلسفی 
اما بر سر “عقلانیت” اشتراک موضع دارند هرچند که تعریف واحدی از  مفهوم 
عقلانیت ندارند. اگر ما خرد را نقطه اوج اعتدال آدمی بدانیم “سعادت معنوی” 
جز در انسانی خردمند ظهور نمی کند. در آن سوی دیگر، سعادت مدنی هم جز در 

اقتراح



نشریه ی آزادی اندیشه

196

جامعه ای مرکب از آدمیان خردمند محقق نمی شود. 
با هر برداشتی از خرد، همه می دانند که برای رسیدن به سعادتی فردی باید به 
دنبال خیری جمعی بود و خیر جمعی جز از راه برقراری “عدالت” میسر نمی شود. 
بیرون  و  تعادل درون  از  برخوردار  و  به معنای عرفی کلمه  انسان خردمند  تنها 
وسیله اجرای عدالت است. “عدالت” به عنوان امری اخلاقی که باید بر فراز اصول 
سیاست  مقتضای  همان  این  و  بایستد،  دیگر  ایدئولوژیک  آموزه  هر  یا  شریعت 

مدرن، جامعه مدنی و دمکراتیک است. 
هر  آرمان  “عدالت”  برسیم.  اشاره  مورد  دو حوزه  در  مفهوم  این  نسبت  به  حال 
پی  در  غیراخلاقی  انسان  هیچ  و  دارد  اخلاق  تشویش  که  است  سیاسی  انسان 
آرمان عدالت نیست. اگر کسی در این مقام بکوشد مسلم رویاروی آرمان دینی 
هم نایستاده است، آرمانی که انسان دین دار را انسان عادل می داند. اما چنانکه 
اسپینوزا هم در رساله اخلاق اشاره کرده تفاوتی که )ازجمله( میان دو دیدگاه 
هست نوع نگاه به عدالت است. در آرمان دینی عدالت یک تکلیف مؤمنانه است اما 
در نگاه سیاسی عدالت از هرگونه تکلیف قدسی خالی است چرا که از این منظر، 
امر اخلاقی امر استعلایی نیست. مفهوم عدالت چون از جوهر قدسی خالی شد و 
به اخلاق استعلایی ارجاع نداشت، امر عقلانی و منفک از اقتدار خارجی تلقی شده 

و بر ارزش های فردی ابتنا می شود که انسانی و جهان شمول است.  
چنین تعریفی از عدالت مبتنی بر اخلاق جهان شمول انسانی با هیچ باور دینی و 
ایدئولوژیک هم در تنافی نیست و متضمن مفهوم عقلانی “سعادت”ی است که 
مشترک  میدان  از  را  “سعادت”  مفهوم  می تواند  آنچه  است.  وحیانی  ادیان  مراد 
تفسیر  و  است  دین  از  غیرعقلانی  تفسیر  کند  خارج  سیاست  و  دین  حوزه  دو 
شود(  عقل  از  است  ممکن  که  مختلفی  تفسیرهای  همه  )با  دین  از  غیرعقلانی 
تفسیر غیراخلاقی از آن است. دین اخلاقی دین انسانی است و دین انسانی دین 
معطوف به ارزش های عقلی است و تنها ارزش های عقلی مشترک بشری است که 
می تواند مفهوم “سعادت” به معنای مدنی و سیاسی آن را در این جهان تامین 
کند  این همان نقطه تلاقی دو حوزه دین و سیاست است که منافاتی با امر قدسی 

هم ندارد.  
این نکته گفتنی است که اگر مفهوم مشترک “سعادت” انسانی، گوهر جستجوی 
همه ابنای بشر باشد که تمنای امر اخلاقی دارند، آنگاه به امر قدسی و استعلایی هم 
باید فراتر از چارچوب های یک دین خاص اندیشید. دینی که می تواند “سعادت” را 
در قاموسی اخلاقی و برای سامان مدنی مشترک همه انسان ها توصیه کند دینی 
و شریعت  آیین  از یک  فراتر  بنابراین  و  ادیان  به خدای مشترک  معطوف  است 
خاص یا حتی بی آیینی. اسپینوزا در رساله اخلاق و الهی-سیاسی خود از این چتر 
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فراگیر با عنوان طبیعت یاد می کند که البته با طبیعت به مفهوم متعارف موردنظر 
ما متفاوت است و نوعی مرجع وجودی است، منشاء خیر و برکات،  غیرمتشخص 
و ناظر به مهر و سعادت همگانی است ) اسپینوزا در سه جای رساله اخلاق خود 

از تعبیرDeus sive natura  و با همین مقصود یاد می کند(. 
در هردو حوزه مورد بحث، اراده ی شهروند یا فرد مؤمن در طلب سعادت مهم 
و اساسی است. “سعادت” موهبتی خداداد نیست، چه از منظر الهیاتی و چه از 
منظر عرفی و مدنی، و بسته به اراده فردی است. این “اراده” همان عنصری است 
که سیاستِ مدرن از شهروند خود می طلبد و بی آن نمی توان دولتی مطلوب علم 
کرد. از دیگر سو پاداش یا “خیر مطلوب” در نظام ایمانی هم بی اراده مؤمن میسر 
نیست و تا اراده نباشد طلبی صورت نمی بندد، پس وجود اراده شرط رسیدن به 
اراده هم در خلاء فراهم نمی شود و منوط به آنست که  اما خود  سعادت است. 
دین و سیاست برای انسان پیام آزادی داشته باشند و برای اراده و عمل او فضایی 
فراهم کنند تا فراتر از نیازهای حیاتی و ضروری بتواند اراده آزاد خود را نشان 
داده و مطلوب خود “سعادت” را در “امنیت”، “سلامت” و “نعمت”،  طلب کند. 

از چارچوب  دین  هر  اگر  که  گرفت  نتیجه  می توان چنین  اجمال  به  و  بنابراین 
شریعتی خود کاستی و به همان میزان با مرزهای اخلاق جهانی و انسانی ارتفاع 
بگیرد می تواند برای نوع انسان )و نه انسان متدین در سپهر خود( پیام “سعادت” 
عام داشته باشد، و غایت “سعادت” با شرایط بالا میان دین و سیاستی که فراتر 
امکان  و  پایدار  آشتی  برای  واسطه ای  است،  ایستاده  سیاسی  ایدئولوژیهای  از 

همزیستی فراهم خواهد کرد. 

  

دین و سیاست در اندیشه مدرن و خرد نقاد

 علی پایا

به نام خدا
همچنان  دقیق،  معنای  یک  به  که   ،)modern state( مدرن  دولت  اندیشه 
منزله  به  مدرنیته،  برآوردن  سر  با  همراه  است”،  تکمیل  دست  در  ای  “پروژه 
تکنولوژی کارآمد تری در قیاس با دولت کهن )که مشروعیتش را از آسمان می 
از دولت های پیشا  را  ترین جنبه ای که دولت مدرن  گرفت( مطرح شد. مهم 
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مدرن جدا می سازد، تکیه اولی به “خرد جمعی” برای یافتن راه حل های بهینه 
برای تمشیت امور جامعه است. تجربه های متنوعی که طی چهار قرن گذشته با 
استفاده از انواع مدل هایی صورت گرفته است که برای سازمان دادن به دولت و 
نیز حکومتی )government( که در درون آن فعالییت می کند، ارائه شده اند، 

کم و بیش روشن ساخته است که،
آن،  درون  در  برخاسته  حکومت  و  دولت  عمل  راهنمای  جمعی”  “خرد  اولا،   
می باید خردی نقاد باشد. از جمله آموزه های اساسی این خرد نقاد در ارتباط با دو 
تکنولوژی دولت و حکومت آن است که کارکرد بهینه هر دو در گرو به کارگیری 
هر چه گسترده تر از نهاد های کارآمدی است که از یک سو ظرفیت های مناسب 
از سوی دیگر عملکرد و  برای تغییر و تحول در درون شان تعبیه شده است، و 

بازده شان مستمراً مورد پایش نقادانه قرار دارد.
ثانیا، مشارکت هر چه گسترده تر شهروندان، خواه در پایش عملکردهای حکومت 
شکل گرفته در درون یک دولت، و خواه در تسهیل فعالیت های آن، یک شرط 

ضروری است.
رابطه میان دین و دولت و حکومت در ارتباط با نقشی که شهروندان در درون 
می شود.  برجسته  می کنند  ایفا  حکومت  عملکرد  با  ارتباط  در  و  دولت  ساختار 
کرات  به  را  گمانه  این  مدرن  دوران  در  گسترده  و  متنوع  زیسته  تجربه های 
از  نه  را  واژه(  این  گسترده  معنای  )در  “دین”  که  است  داده  قرار  تقویت  مورد 
صحنه زندگی فردی می توان حذف کرد و نه از صحنه زندگی اجتماعی. همان 
دین  امکان پذیری حذف  بر  که  را  بدیلی  گمانه های  کرّات  به  زیسته  تجربه های 

اصرار می ورزیدند، ابطال کرده است.
آنچه در قرن بیست و یکم و از سر بند سعی و خطاهای بسیار و طی فرایندی 
مقام  در  و محیطی،  انسانی  آسیب های  از حیث  متأسفانه خسارت بار  و  طولانی 
گمانه ای که می تواند مدعی برتری بر گمانه های بدیل باشد، سر برآورده است آن 
است دین لااقل به سه شیوه کلی می تواند در ارتباط با دولت و مهم تر از آن با 
حکومت برخاسته در درون آن نقش ایفا کند. نخست در مقام منبعی الهام بخش 
)اما نه دیکته کننده( برای تدوین سیاست های راهنمای عمل حکومت. آموزه های 
برای  مختلف  سیاست های  ارائه  در  سیاست گذاران  بخش  الهام  می توانند  دینی 
دیگر  همه  همچون  سیاست ها،  قبیل  این  همه  اما  باشند.  جامعه  امور  تمشیت 
سیاست هایی که با الهام از منابع دیگر یا با اتکاء به تجربه های زیسته ای احیاناً 
ایمان، صورت بندی شده اند، می باید در کوره  اهل  از تجربه های زیسته  متفاوت 
آزمون و ارزیابی نقادانه “خرد جمعی نقاد” گداخته شوند و تنها در صورتی که از 

آزمون سربلند بیرون آمدند، به کار گرفته شوند.
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آموزه های دینی همچنین می توانند در مقام داوری، به سیاست گذاران در نقادی 
محتوای سیاست های پیش نهادی )الهام گرفته از منابع غیر دینی( نقش آفرینی 
کنند. در این خصوص در مقاله “از قران چه و چگونه می توان آموخت” توضیح 

داده ام.
حکومت،  و  دولت  تکنولوژی  دو  با  ارتباط  در  دین  دیگر  عمده  کارکرد  و  نقش 
مشارکت در فرایند تربیت شهروندانی خردگرا، اخلاق مدار، و مسئولیت پذیراست 
که دغدغه کاستن از آلام فردی و جمعی دیگران )در ترازهای ملی و فرا-ملی( 
اصلی  وظایف  زمره  در  را  عملکردهای حکومت  نقادانه  پایش  و  دارند  در سر  را 
شهروندی خویش تلقی می کنند. )در این خصوص در مقاله تکنولوژی های دینی 

توضیح داده ام(.
نکته  این  بردارنده  در  حال  عین  در  شد  داده  توضیح  اختصار  به  بالا  در  آنچه 
نیز هست که در جهان مدرن اندیشه های امثال کارل اشمیت که مروج الهیات 
سیاسی اند و مدعی اند که باید مدرنیته را دینی کرد اما دینی که یکسره زمینی 
و  خودی  غیر  و  خودی  صفوف  کردن  جدا  در  تجلی اش  برجسته ترین  و  است 
دشمن داشتن غیر خودی هاست، اندیشه ای خطرناک است. پاد زهر این اندیشه، 
میان  اساساً  از دیدگاه های کانت  الهام گیری  با  نقاد است که  اندیشه عقل گرایی 
مدرنیته اصیل و دینی که به صاحبی استعلایی برای هستی قائل است تضادی 
نمی بیند و به مشارکت همه آدمیان در گوهر انسانیت فتوا می دهد و بر ضرورت 
اتخاذ رویکردهای پلورالیستی تاکید می ورزد و چنان که گذشت داور نهایی در 
همه داوری ها، از جمله داوری های ناظر به بهره گیری از ظرفیت های موجود در 

آموزه های دینی را، عقل نقاد به شمار می آورد.

رفرم دینی و امر سیاسی

 سروش دباغ

نزد عموم رفرمیست های دینیِ معاصر،  فهم دینی ما دموکراتیک نمی شود،  به 
مگر اینکه درک و تلقی ما از فقه و احکام فقهی اجتماعی تغییر یابد. مطابق با 
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تلقی ایشان، یکی از موانع کنونی دموکراتیزاسیون، بی نسبت بودنِ برخی از احکام 
فقهیِ اجتماعی موجود با آموزه های حقوق بشری است. برای گره گشایی نظری در 
این باب، نخست باید باب »عبادیات« را از باب »معاملات« تفکیک کرد. عبادیات 
متضمّن احکام عبادی از قبیل روزه و نماز و حج هستند و واجد »مصالح خفیه«. 
فی المثل نمی توان دلیلی اقامه کرد که چرا نماز عصر چهار رکعت است و نه سه 
آن طور  و  نماز می خوانده  اینگونه  است،  دین  مؤسس  که  اسلام  پیامبر  رکعت. 
معنوی خویش،  به سلوک  بخشیدنِ  برای سامان  نیز  روزه می گرفته، مسلمانان 
از پی ایشان مناسک عبادی خویش را به جا می آورند. اما احکام اجتماعیِ اسلام 
با  متناسب  آورده،  دهلوی  ولی الله  شاه  چنانکه  و  نیستند  »مصالح خفیه«  واجد 
بنیه و تصورات و تصدیقات مردمان جزیره العرب صادر شده اند. لازمۀ این سخن 
این است که بر خلاف رأی جمهور فقها، تعمیم و تسرّی بخشیدنِ این احکام به 
جوامعی با خصوصیات فرهنگی و معیشتی و بنیه و مزاج و تصورات و تصدیقات 
متفاوت دلیل می خواهد.  در غیر اینصورت باید با حفظ روح و پیام این احکام، 
دست به »ترجمه فرهنگی« زد و احکام ترجمه شده را نصب العین قرار داد و از 
آنها تبعیت کرد. اندراج مؤلفۀ حق در فقه موجود و پی افکندن فقه حق مدار از 
مقتضیات ترجمه فرهنگی و »اجتهاد در اصول« در روزگار کنونی است. به تعبیر 
دیگر، احکام اجتماعی اسلام، »ربط اخلاقی« دارند و باید در ترازوی اخلاق توزین 
با شهودهای اخلاقی عرفی ما سازگار باشند و ذیلِ چتر عدالت قرار  شوند. اگر 
گیرند و اخلاقی به حساب آیند، موجه اند و برگرفتنی؛ در غیر این صورت باید 
فرونهاده شوند و یا مجددًا صورت بندی گردند، به نحوی که با شهودهای اخلاقیِ 
باشند. احکام فقهی اجتماعی، بر خلاف اصول اخلاقی و  عرفی منافاتی نداشته 
اعمال و مناسک عبادی، قوانینِ نفس الامریِ ابدیِ فراتاریخی نیستند؛ بلکه عرف 
زمانۀ پیامبر دربارۀ ارث، سرقت، قتل، زنا، محاربه  ...اند که با اندکی دخل و تصرف 

مورد موافقت پیامبر اسلام قرار گرفته اند.
 رفرمیست های دینی، با مدّ نظر قرار دادنِ هنجارهای زمانه و جغرافیای فرهنگی 
و سیاسیِ دخیل در صدوراحکام فقهی اجتماعی، این احکام را در ترازوی اخلاق 

گذاشته و به ارزیابی آنها همت گمارده اند. 
بر همین سیاق، رفرمیست های دینی معاصر، سیاست ورزی را در زمرۀ امور عرفی 
و عقلایی انگاشته و با مدّ نظر قرار دادن تفکیک رابطۀ میان »دین و سیاست« از 
رابطۀ میان »دین و حکومت«؛ بر رابطۀ وثیق و بنیادینِ میان دیانت و سیاست 
در جوامع مختلف انگشت تأکید می نهند، ارتباطی که نه به میل کسی به وجود 
می آید و نه از بین می رود.  از سوی دیگر، رفرمیست های دینی به رابطۀ میان 
حکومت،  معتقدند  و  ندارند  باور  است،  حقوقی  رابطه ای  که  حکومت«  و  »دین 
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مشروعیت سیاسی خود را از دین نمی گیرد. آنچه در جامعه ترکیه کنونی می گذرد، 
با  این رو می توان جامعه ای دینی داشت، همراه  از  امر تبعیت می کند.  از همین 
دولتی سکولار. پاسداشت حقوق  بشر و دفاع از ساز و کار دموکراتیک و تفکیک 
میانِ »سکولاریسم فلسفی« و »سکولاریسم سیاسی« و برساختن مفاهیمی چون 
»مسلم سکولار«  توسط رفرمیست های دینی در دهه های اخیر در این راستاست. 
به نزد ایشان، کسی می تواند قائل به ساحت قدسیِ هستی باشد و باورمند به دین 
اسلام، در عین حال به سکولاریسم سیاسی و تفکیکِ نهادِ دین از نهاد حکومت  
معتقد باشد. از منظر ایشان، برگرفتن ساز و کار دموکراتیک، در قیاس با دیگر 

شیوه های حکومتی، اخلاقی تر و انسانی تر است و از این رو موجه و برگرفتنی.
تفکیک میان نهاد دین از نهاد حکومت از آموزه های اجماعیِ میان رفرمیست های 
 دینی و روشنفکران عرفی در چند دهۀ اخیر است. خوشبختانه امروزه این سخن 
که می توان دین دار بود و  در عین حال دموکرات  و آموزه های حقوق بشری را 
پاس داشت؛ می توان غیر دین دار بود و در عین حال دموکرات بود و حقوق بشری، 
قائلان بسیاری در میان رفرمیست های دینی، روشنفکران عرفی، روزنامه نگاران، 
کنشگران مدنی و فعالان سیاسیِ ایرانی پیدا کرده است.  به نظرم، این اتفاق نظرِ 
مبارک را باید به فال نیک گرفت و جهت و مسیر رفرم دینی و اجتماعی و سیاسی 
در جامعۀ ایران کنونی را گم نکرد و در راستای تحققِ شهروندان خودآیین و آگاه، 
همچنین شکل گیریِ نهادهای مدنی دموکراتیک، از هیچ کوششی فروگذار نکرد.  

  

نسبت دین و سیاست و حکومت

رضا علیجانی

به نظر می رسد اگر بخواهیم در این باب دقیق تر بیندیشیم باید  به جای دوگانه 
دین و حکومت از سه گانه دین و سیاست و حکومت بحث کنیم. چرا که دین 
اما  کند  دخالت  مستقیماً  سیاسی   حوزه  از جمله  و  عمومی  حوزه  در  می تواند 
»انگیزه«ها  با  باشد. مثلا می توان  نداشته  به طور مستقیم دخالتی  در حکومت 
پرورشی  و  آموزشی  امور  از  اعم  اجتماعی  عرصه  وارد  دینی  »آموزه«های  نیز  و 
و تربیتی و خدماتی وخیریه ای و امثالهم شد که امروزه برخی از این وظایف را 

اقتراح



نشریه ی آزادی اندیشه

202

نهادهای مردم نهاد غیر دولتی انجام می دهند و اصلًا کاری به سیاست نداشت. 
در این صورت دین وارد حوزه عمومی و اجتماعی شده ولی به طور مستقیم وارد 
وارد  دینی  آموزه های  با  یا  و  انگیزه  با  می توان  چنین  هم  است.  نشده  سیاست 
حوزه سیاسی شد و مثلا حزب تشکیل داد و در آن حزب آموزه ها و بحث های 
عبارتی  به  و  حکومت  در  دین  دخالت  خواهان  ولی  کرد  مطرح  هم  را  دینی  
فرضاً  حزب  یک  مثلًا  در  دین  که  نقشی  حداکثر  نبود.  دینی  حکومت  تشکیل 
سوسیال یا لیبرال مسیحی یا اسلامی یا ... دارد مشارکت در »انگیزه«دهی برای 
فعالیت های سیاسی و یا تاثیرگذاری در »جهت گیری«ها و »برنامه«های حزب 
است. اما در نهایت این حزب مانند همه احزاب دیگر اعم از غیرمذهبی و حتی 
ضد مذهبی »برنامه«ها و نه  اندیشه و آموزه ها و دین و ایدئولوژی و مرامش را به 
رای مردم می گذارد و »برنامه« تصویب شده به صورت دموکراتیک توسط مردم را 
وارد دولت و حکومت ویا پارلمان و هر نهاد جمعی و دموکراتیک دیگر می کند. 
به عبارتی دیگر بنا به تحلیل و تفسیر مشترک و همسوی هم دکتر حسین بشیریه 
و هم مهندس سحابی افکار و احزاب می توانند در عرصه عمومی و فضای رقابت 
حزبی دارای اندیشه و ایدئولوژی های گوناگون سوسیالیستی و لیبرال و فمنیستی 
و ناسیونالیستی و سبز)طرفدار محیط زیست( و ... و از جمله دینی و غیردینی 
وضددینی باشند و با یکدیگر به رقابت فکری و سیاسی و انتخاباتی بپردازند اما در 
هنگام ورود به قدرت و حکومت باید ایدئولوژی ها و اندیشه های شان را پشت در 
جا بگذارند و تنها برنامه های شان را که از مردم رأی گرفته اند وارد حکومت کنند. 

نتیجه: 
یک- دین از منظر بنده  نواندیش دینی می تواند در اجتماع و سیاست دخالت 

کند اما نباید در حکومت دخالت کند.
دو- دیگر آنکه از دین نواندیشان دینی اصلًا و اساساً حکومت دینی در نمی آید. 

چرا که به نظر من حکومت دینی سه ویژگی دارد:
الف- مشروعیتش را از خداوند می گیرد و نه رأی مردم. اگر رأی مردم هم در 
میان باشد باید به نوعی به آسمان یا نمایندگانش متصل و مورد تنفیذ قرار گیرد.

ب- معتقد به شریعت ثابت در امور اجتماعی و حقوقی و اقتصادی و ... است که 
حکومت دینی مسئول و موظف به اجرای آن است.

پ-معمولا حکومتی است که توسط متولیان دین تشکیل و اداره می شود یعنی 
روحانیون در آن دست بالا را دارند.

اما همه طیف های نواندیشان دینی علیرغم تنوع شان در مخالفت با هر سه مؤلفه 
فوق متحد و مشترک اند. یعنی آنها منشأ مشروعیت قدرت را مردم می دانند. به 
تغییرپذیری احکام قائلند نه شریعت ثابت)اجتماعی( و برای هیچ فرد و صنفی نیز 
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حق ویژه قائل نیستند.
++++

سنخ شناسی انواع تفکر دینی و نسبت اش با سیاست و حکومت

دین فردی سنتی و آئینی:
دین نه در سیاست و نه در حکومت دخالت نمی کند. حداکثر در امور اجتماعی 

خدماتی و خیریه ای دخالت می کند.
دین شریعت گرای سیاسی)در دو مدل متفاوت ایران و عربستان(:

دین هم در سیاست و هم در حکومت دخالت می کند اما مرزهای دولت/ ملت ها 
را اصولا به رسمیت می شناسد.

دین شریعت گرای جهادی )الگوی داعشی(:
دین هم در سیاست و هم در حکومت دخالت می کند و به دنبال تشکیل حکومت 

جهانی است و مرزهای دولت/ ملت ها را به رسمیت نمی شناسد.
دین اجتماعی )مدل ترکیه(:

دین  در امور اجتماعی )اعم از فرهنگی و اقتصادی و...( دخالت می کند در سیاست 
هم حضور دارد و حتی با رقابت های حزبی و دموکراتیک )در یک حکومت لائیک( 
به حکومت می رسد ولی در حکومت به دنبال اجرای شریعت )که در رفتار فردی 
و خانوادگی و یا در درون حزب خودش بدان پایبند است(، نیست و صرفاً به دنبال 
اجرای برنامه های مشترک و مصوب جمعی مردم است )شاید بتوان به مالزی هم 

در این طیف اشاره کرد(.
دین روشنفکران و نواندیشان دینی:

دین در اجتماع وسیاست دخالت می کند اما در حکومت دخالت نمی کند. دین با 
»انگیزه دهی« شخصی و با الهام بخشی و جهت دهی فکری به »برنامه«های حزبی 
»جهت«گیری های آرمانی اش مانند آزادی و عدالت و امنیت و توسعه و اخلاق 
اندیشه ها و  نه احکام فیکس و فراتاریخی شریعت گرایانه( را مانند همه  ... )و  و 
ایدئولوژی ها و احزاب دیگر در یک رقابت دموکراتیک می تواند درعرصه قدرت و 

اجرا پی بگیرد.
نوعی »دین  دینی  نواندیشان  برخی  مواضع  از  بعضی  در  و  مواقعی  در  حاشیه: 
از چارچوب بندی  اما  نیز متبادر می شود  شخصی« و غیرسیاسی و غیرحکومتی 
فکری و نیز رفتار عملی آنان که خود نیز با انگیزه و ادبیات و استدلال و جهت 
گیری های دینی در سیاست دخالت می کنند می توان مخرج مشترکی را پیدا و 

استنباط کرد که در بالا آمد.  

اقتراح



نشریه ی آزادی اندیشه

204

جایگاه دین در حکومت؟

حسن فرشتیان

برای پاسخ به این پرسش، پیشاپیش بایستی این مساله بنیادین بررسی شود که 
دین آمده است تا چه نقش و رسالتی را ایفا کند؟ مهم ترین رفرانس ما، قرآن و 

سپس سنت پیامبر است.

اول- نقش و وظیفه دین: 
در قرآن، دین، رسالت خویش را »حکومت کردن« ندانسته است و به پیامبر نیز 
پیام آوران دین، دعوت به خداپرستی  بلکه رسالت  نداده است.  چنین مأموریتی 
بردگی  زنجیرهای  و  غل  از  انسان  رهایی  )نحل:۳6(،  طاغوت  از  اجتناب  و 
)ابراهیم:1(،  آگاهی  به سوی  و رهنمونی  تاریکی  از  انسان  )اعراف:1۵7(، رهایی 
آموزش کتاب و حکمت و تزکیه )بقره: 1۲9 و آل عمران:164(، بشارت و نذارت و 
داوری بر مبنای حق )بقره:۲1۳( و برپایی عدل و قسط میان آدمیان )حدید:۲۵( 
را تکمیل کرامت های اخلاقی  نیز هدف رسالت خویش  پیامبر  بیان شده است. 

بیان کرده است.

دوم- مبارزه قرآن با بروز نشانه های حاکمیت در پیامبر:
حکومت کردن مستلزم لوازمی از جمله سیطره، تسلط، غلبه و قهر است. به ویژه 
در زمان نزول اسلام، این مؤلفه ها نه تنها ابزار قدرت، بلکه نشانه های مشروعیت 

حاکمیت نیز به حساب می آمده است )النصر بالرعب. الحکم لمن غلب(.
در مواردی که در رفتار پیامبر، نشانه هایی از اقتدار مورد نیاز حاکمیت مشاهده 
شد یا پیامبر در معرض این نشانه ها بوده است، قرآن با این نشانه ها شدیدا مبارزه 
تا مبادا، وی  قرار داده است  را مورد خطاب و عتاب  پیامبر  کرده است و حتی 
مردم سلطه  بر  »تو  بپروراند:  در سر  را  رایج حکومت گری  به شیوه های  گرایش 
نداری« )غاشیه: ۲۲(، »وکیل آنان نیستی« )انعام:107، زمر:41( ، »نگهبان آنان 
نیستی« )انعام:106، هود: ۸6(، حسابرس و محاسبه گر آنان نیستی )رعد:40( »بر 

آنان جبار نیستی« )ق:4۵(.

سوم- عدم نهی قرآن از حاکمیت پیامبر:
از سویی دیگر، پیامبر، در دهه آخر زندگی خویش، به گونه ای حاکمیت دنیوی 
ساده و بسیطی منطبق بر نیازها و رسوم آن دوران، تشکیل داد. قرآن وی را از این 
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حکومت گری منع نکرد. از این سکوت و عدم منع قرآن، می توان نتیجه گرفت؛ 
ثانیا، شارع به  أولا حکومت پیامبر فاقد ریشه در مشروعیت دینی بوده است و 

دستیابی پیامبر به حکومت، رضایت داده و تقریر کرده است. 
تقاضای  و  رفتن  پیامبران  دنبال  به  در  مردم  وظیفه  می توان  نه  فوق،  اصل  از 
این  پذیرفتن  پیامبران در  نه وظیفه  و  استنباط کرد  را  آنان،  از  حکومت کردن 
دعوت مردم را. حداکثر، می توان استنباط کرد که اگر در موردی رسولان )رجال 

دین(، مورد استقبال مردم قرار گرفتند، حقِ تشکیل حکومت دارند. 

چهارم- نهی از نشانه های حاکمیت، سکوت در برابر اصل حاکمیت:
در گزاره های بالا، از یک سو، قرآن با بروز نشانه های حاکمیت در پیامبر مبارزه 
می کند و از سویی دیگر، هنگامی که پیامبر ردای حاکمیت می پوشد، او را نهی 

و سرزنش نمی کند.
بوده است، توجه کرد.  به آن چه موضوع نهی  بایستی  این دو،  بین  برای جمع 
تمایلات  بروز  از  نهی  بلکه  است،  نبوده  پیامبر«  کردن  »حکومت  از  قرآن  نهی 
حکومت  قرآن  تعبیر  به  که  است  بوده  حاکمان«  ناشایست  رایج  »نشانه های  و 
»طاغوت« محسوب می شوند. در آیات متعددی، قرآن از پیروی طاغوت ها پرهیز 
داده است )بقره:۲۵7، مائده60، نحل:۳6(، لذا حکومت کردنی برای پیامبر )و یا 
رجال دین( مجاز است که از یک سو حکومت خویش را ناشی از مشروعیت الاهی 
نداند و از سویی دیگر نشانه های رایج حکومت های خودکامه )طاغوتی(، مُبرّا باشد.

پنجم: نگاه دین به حکومت: 
»جامعه  و  محور«  »فرد  می کند،  توجه  جامعه  و  فرد  تزکیه  و  آموزش  به  قرآن 
قدرت  تجلی  که  حکومتی  نظام  مورد  در  لذا  محور«.  »قدرت  نه  است  محور« 
تجاوز  جامعه  و  فرد  حقوق  به  اگر حکومتی  اما  می باشد.  ساکت  است،  سیاسی 
کند، آن حکومت را ناشایست تلقی می کند. آیاتی از قرآن که به تاریخ حاکمان 
اشاراتی دارد بیش از آنکه اثباتی باشد نفیی است، نفی حکومت های ستمگرانه و 
به تعبیر قرآن »طاغوت ها« )بقره:۲۵7، مائده60، نحل:۳6(. هدف دین در مبارزه 
با آن نشانه ها، هموارکردن مسیر رشد و کمال و سعادت آدمی و بروز استعدادهای 

نهفته وی است.
موسی زمانی مأمور به مبارزه با فرعون شد که فرعون، طاغوت شد »اذْهَبْ إلِیَ 
َّهُ طَغَی« )طه:۲4، نازعات:1۸ همچنین طه:4۳(. در این آیه به موسی  إنِ فرِْعَوْنَ 
فرمان داده نشده است »برو حکومت را از فرعون بستان و حکومتی دینی برپا 
کن«. بلکه دستور داده شده است که »به سوی فرعون برو زیرا او طغیان کرده، 
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برو شاید تذکرت مفید افتد و او پرهیزکاری پیشه کند«.
دلایل دیگر فرستادن موسی و هارون به مبارزه با فرعون، چنین بیان شده است: 
»زیرا فرعون مستکبر، سرکش و گردنگش شد« )مومنون:46(، »زیرا فرعون مجرم 
استضعاف می کشانید«  به  را  آدمیان  و  آدمکش شد  )یونس:7۵(، »فرعون  شد« 

)قصص:4(.

ششم- نقش دین در حکومت:
افراد و جامعه، عناصر ثابت مخاطبین پیام دین هستند، لذا دین به افراد و جامعه 
می پردازد. واضح است که حکومت در شرایط عادی، نمادی از افراد و جامعه است. 
دین، همان نقش هدایتی که نسبت به افراد و جامعه دارد، می تواند در حکومت 
و نسبت به حکومت داشته باشد. دین در بین افراد و در جامعه، خود را عرضه 
می کند به جدال احسن می پردازد، برهان ارایه می دهد و برهان می طلبد »هَاتوُا 
برُْهَانکَُمْ« )انبیاء:۲4، نمل:64، بقره:111، قصص:7۵(. در برابر مقوله حکومت، نیز 
همین نقش ها را ایفا می کند. مهم آن است که حکومت، مانع رشد و رستگاری 

آدمیان نشود.

هفتم- ابزار دین:
دین، پیامبری را بدون ابزار به معرکه نمی فرستد. دین »اسلام«، که در تسمیه اش، 
پذیرشی باورمندانه نهفته است، مهم ترین ابزارش، باور باورمندان است. لذا پیامبر 
)آل  شود  واقع  موثر  پیامش  که  مهربان  دلی  و  نرم  زبانی  به  می کند  مسلح  را 
عمران:1۵9(. در این راستا، پیام های دیگر هم باید شنیده شوند، بنا نبوده است 
که پیامبر با اجبار فضای تک صدایی ایجاد کند، بلکه بشارت داده شده به آنانی که 

پیام ها را می شنوند و بهترین ها را بر می گزینند )زمر 17 و 1۸(.
ابزاری که دین در جامعه بکار می گیرد، همان ابزار را در برابر حکومت ها نیز بکار 
می گیرد. در مأموریت خداوند به موسی و هارون ، به آنان دستور داده شده است 
تا »با زبان نرم با فرعون سخن بگویند، شاید او پند گیرد و پرهیزگاری پیشه کند« 
)طه:44(. موسی نیز در آستانه اجرای این فرمان، درخواستش از خداوند »سعه 
صدر است و زبان گویایی که سخنش برای فرعونیان قابل فهم باشد« )طه:۲۵ 

تا ۲۸(. 
داشتند  وظیفه  پیامبران  که  برهانی  قوای  و  گفتمانی  ابزار  همین  این،  بنابر 
بدان وسیله مأموریت خویش را به انجام رسانند، در دوران پساپیامبری، تنها ابزاری 
است که در دست دینداران برای گسترش پیام دین در جامعه و در برابر حاکمیت 

خواهد بود.
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نتیجه: 
الف- دین برای حکومت کردن نیامده است. 

ب- حکومت منشأ مشروعیت دینی ندارد.
ج- اگر حکومتی مانع رشد انسان شود )طاغوت(، دین به مبارزه و اصلاح آن بر 

می خیزد.
د- ابزار دین برای کنترل حکومت، همان ابزار گفتمانی ارشادی برای راهنمایی 

افراد و جامعه است.
در دوران معاصر، نمونه رفتار آیت الله سیستانی در عراق، قابل مطالعه و بررسی 
است. ایشان علیرغم حاکم نبودن، قدرت مؤثرتری از روحانیون حاکم دارد. نقش 
خویش را در جامعه مدنی ایفا می کند، آنجاکه لازم است حامی حکومت است 
و آنجاکه نیاز باشد ناقد است. ابزار و سلاح او نیز بیان اوست و قلمش. از همان 
برای  استفاده می کند،  بین جامعه مسلمین  در  رسالت خویش  برای  که  ابزاری 

راهنمایی حکومت نیز بهره می گیرد.

حکومت دینی

صدیقه وسمقی

در این مقاله به کوتاهی ذیل عناوین زیر دیدگاه خود را عرضه می کنم:  
وظایف ذاتی دین و حکومت. 

در بررسی وظیفه ی ذاتی دین و دولت می توان گفت که معمولا هدایت معنوی 
و اخلاقی، وظیفه ی دین دانسته شده است. در تعریف وظیفه ی دین اختلافی در 
برای هدایت اخلاقی و معنوی جوامع آمده اند. ادیان و پیامبران  این نیست که 

این وظیفه را با توجه به اینکه اختلافی در آن نیست و نیز نمی توان آن را از دین 
سلب نمود، می توان وظیفه ی ذاتی دین تلقی کرد، اما این ادعا که دین وظیفه 
دارد برای دولت و حکومت نیز برنامه ارائه کند، یک ادعای اختلافی است. همین 
مقدار که تعریف چنین وظیفه ای برای دین مورد اتفاق نظر نیست ، نمی توان آن 

را از وظایف ذاتی دین دانست
در باره ی وظیفه ی ذاتی دولت اختلافی در این مقدار نیست که تأمین امنیت، 

اقتراح



نشریه ی آزادی اندیشه

208

اجرای قوانین، اقدام به آبادانی و مدیریت منابع و ثروت های عمومی، گسترش رفاه 
و به طور کلی رتق و فتق امور زندگی مردم در یک کشور ، وظیفه ی دولت است 
و هیچ دولتی نمی تواند از انجام این وظایف شانه خالی کند، لذا این وظایف را 
می توان وظایف ذاتی دولت دانست.  بنابر آنچه گفته شد دین و دولت در وظیفه ی 
ذاتی مشترک نیستند و تلفیق دین و دولت یعنی تحمیل وظیفه ی پیامبران بر 
دولت و تحمیل وظیفه ی دولت بر دین. لازمه ی حکومت بر اساس دین، تدوین 
یک برنامه اجرائی بر اساس دین و به عبارت دیگر استخراج یک برنامه اجرائی 
نوع حکومتی  نیست. چنین  و چنین چیزی عملا ممکن  است   دینی  منابع  از 
از  یکی  بود.  ویرانگر خواهد  و هم  است  دفاع  قابل  غیر  دارد که هم  پیامدهایی 
آنها انحصار تفسیری انحصاری از دین و شریعت است که اجرایی شدنش جز با 

سرکوبی و استبداد ممکن نخواهد بود. .

مشکلات اساسی در حکوت دینی 
حکومت دینی نظراً و عملًا دارای مشکلات زیادی است که از جمله آنها  وضع 
قانون با مراجعه به منابع دینی است، مثلا در حکومت اسلامی، روایات و قرآن 
منبع اصلی قانونگذاری است. سه اشکال عمده بر این امر وارد است که اختصاراً 

عبارتست از::
الف: تفاسیر و استنباط های شخصی از آیات قرآن و روایاتی که اعتبار آنها جدا 
مورد تردید است، احکام شرعی معرفی شده و با استفاده از قدرت سیاسی و حتی 
زور بر مردم تحمیل می شود. خواست و اراده مردم در وضع قوانین نقشی ندارد 

حتی کارشناسان و متخصصان نیز درین میان نقشی ایفا نمی کنند. 
بر اساس قرآن و روایات یعنی احیای قوانین و سنت های رایج  قانون  ب: وضع 
و  قوانین  این  تدوین  به  قرن هاست  اسلامی  فقه  مسلمانان.  نخستین  زندگی  در 
سنت ها اشتغال دارد و آن را قوانین شریعت می نامد حال آنکه چنین تفسیری از 
شریعت قابل مناقشه است اما نکته ای که در اینجا مورد تاکید ماست این است که 
قوانین باید با توجه به شرایط یک جامعه وضع شود. اجرای قوانین رایج در زندگی 
آفرین،  نخستین مسلمانان، که هدف حکومت اسلامی است کاری است بحران 
زیرا نسبتی میان اکثر آن قوانین با شرایط امروز کشوری مانند ایران وجود ندارد. 
حکومت  یک  در  مثلا  نیست.  الخطاب  فصل  قانون  دینی،  حکومت  یک  در  ج: 
اسلامی، حاکم که خود را جانشین پیامبر تصور می کند برای خود حق تشریع و 
قانونگذاری قائل است. او و پیروانش نظر حاکم را فصل الخطاب و برتر از قوانین 
مصوب دینی می دانند. در یک نظام دینی شیعی مانند جمهوری اسلامی ایران، 
فقاهتی  سیستم  در  زیرا  است.  کمتر  نیز  شد  گفته  آنچه  از  حتی  قانون  اعتبار 
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شیعی، فقهای متعدد به عنوان مرجع تقلید فتوا صادر می کنند و هر یک از آنان 
پیروانی دارند. فتوای مراجع در صورت تعارض با قوانین مصوب می تواند به عنوان 

رقیب قانون موجب تزلزل و دوگانگی و حتی چندگانگی نظام حقوقی شود.
   

حکوت دینی از منظر شواهد تاریخی و دینی 
طرفداران حکومت اسلامی دلایلی را برای اثبات نظریه ضرورت حکومت اسلامی 
مطرح می کنند و یکی از آنها این است که  اسلام آمد تا علاوه بر هدایت مردم به 
راه راست، تشکیل حکومت دهد و تعالیم خود را با استفاده از ابزار قدرت ، اجرایی 
کند و گسترش دهد. آنان می گویند که هدف همه ی پیامبران الهی حکومت بوده 
هرچند جز معدودی از ایشان مانند سلیمان و داود و پیامبر اسلام نتوانستند به 
این هدف مهم برسند. آنان حکومت پیامبر اسلام را  به عنوان نمونه مهم مطرح 

می کنند. در این ارتباط با مدعا به چند نکته اشاره می شود: 
الف – اگر تشکیل حکومت از وظایف لاینفک پیامبری و از اهداف پیامبران بود 
باید در کتب دینی به طور صریح بیان می شد. اگر هدف اسلام تشکیل حکومت 
اسلام  پیروان  از  و  می داد  توضیح  را  هدف  این  باید صریحاً  قرآن  از  آیاتی  بود، 
می خواست که حکومت را به پیامبر واگذار کنند. این در حالی است که هیچ یک 

از آیات قرآن به چنین هدفی اشاره نکرده است.
ب – اگر هدف پیامبر حکومت بر پیروان خود بود و این امر را بخشی از رسالت 
خود می دانست، باید در سخنان خود چه در مکه و چه در مدینه این موضوع را  
که مطمئناً در تصمیم گیری مردم برای گرویدن به اسلام مؤثر بوده صریحاً مطرح 
می نمود. به ویژه هنگامی که مردم مدینه آن حضرت را به شهر خود دعوت کردند، 
صداقت و امانت داری پیامبر اقتضا می کرد به دعوت کنندگان اعلام کند که اگر 
من به مدینه بیایم حکومت را در اختیار خواهم گرفت. اما تاریخ چنین بیاناتی 
را از پیامبر ثبت نکرده و عملکرد آن حضرت نیز گویای آن نیست که وی دنبال 

چنین هدفی بوده است. 
و  داوود  به  که حکایت می کند  استناد می کنند  قرآن  از  آیاتی  به  برخی    – ج 
دانش  و  حکمت  را  حکم  برخی  اگرچه   . انبیا/79(  )مانند  دادیم  حکم  سلیمان 
آن  بیانگر  ،این سخن  کنیم  تعبیر  را حکومت  آن  اگر حتی  اما  تفسیر کرده اند، 
است که حکومت از رسالت و پیامبری جداست، زیرا اگر بخش ذاتی رسالت بود، 

به عنوان چیزی که زیادت بر پیامبری به داود داده شده از آن یاد نمی شد..
د – اگر حکومت بخش لاینفک نبوت انبیا بود با پشتیبانی خداوند باید می توانستند 
به آن دست یابند. پیامبر کسی است که پیامی را از سوی خداوند آورده و ابلاغ آن 
و انجام وظیفه ای که بر عهده ی پیامبر نهاده شده نمی تواند قائم به وجود غیر او 
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باشد. به عبارت دیگر پیامبر در انجام وظیفه ی خود مستقل است. همه ی پیامبران 
وظیفه خود را که ابلاغ پیام به مردم بوده انجام دادند و مردم آزاد بودند که آن را 
بپذیرند یا نپذیرند. تشکیل حکومت کاری نیست که هیچ پیامبری بتواند مستقل 
از مردم آن را انجام دهد. مشروط کردن انجام وظیفه ی پیامبران به همکاری و 

کمک مردم با شانً رسالت و پیامبری منافات دارد.. 
ح – اگر حکومت کردن از وظایف پیامبران بوده، آنان باید برای انجام این وظیفه 
قیام می کردند، درحالی که شواهد تاریخی گویای آن نیست که پیامبران برای به 

دست آوردن حکومت اقدام و قیام کرده باشند.
به  اسلامی  حکومت  طرفداران  استناد  بخش  این  در  نکته  مهم ترین  اما  و   - خ 
حکومت پیامبر اسلام است. تمسک به حکومت پیامبر اسلام برای اثبات این ادعا 
که اسلام برای حکومت کردن آمده و تشکیل حکومت از وظایف پیامبران است 

با اشکالات نظری و عملی فراوانی روبروست که اکنون جای شرح و بیان نیست.
 نکاتی که یاد آور شدیم این ادعا که پیامبر اسلام دنبال حکومت کردن بود و یا 

این ادعا که اسلام برنامه ای برای حکومت آورد را رد می کند.. 
اعتبار حکومت دینی از لحاظ تجربی 

در طول حضور پیامبر در مدینه، مردم دو قبیله ی اوس و خزرج با یکدیگر متحد 
شده، این شهر به عنوان مرکز اسلام به نقطه ی مهمی در منطقه تبدیل شده بود. 
اهمیتی  مدینه  برای  حاکم  یک  انتخاب  پیامبر  رحلت  از  پس  جهت  همین  به 
بیش از انتخاب رئیس برای یک قبیله داشت. حاکم جدید پس از پیامبر به نوعی 
وارث دستاوردهای پیامبر برای مدینه نیز بود. اتفاقی که افتاد این بود که پس 
از آن حضرت منصبی به نام جانشینی پیامبر یا خلافت ابداع شد و حاکم جدید 
خود را جانشین پیامبر یا خلیفه خواند، در حالی که پیامبری منصبی نیست که 
اعتبار  بر حکومت،  ، حاکم علاوه  ابداع منصب خلافت  با  باشد.  جانشین داشته 
معنوی پیامبر را نیز که مختص به آن حضرت بود تصاحب می کرد. با روی کار 
آمدن حاکم جدید که اکنون به جای پیامبر تکیه زده، مردم نه تنها برای حل و 
فصل امور معمول و عادی، بلکه در رابطه با پرسش های دینی خود نیز به حاکم 
مراجعه می کردند و بدین ترتیب ، اولین پیروان اسلام با سهل انگاری و با ابداع 
منصب خلافت، زمینه ی چالش بزرگی را در طول تاریخ برای اسلام فراهم کردند. 
نخستین خلفا که بلافاصله پس از  پیامبر به نام اسلام حکومت کردند و به پیامبر 
نیز بسیار نزدیک بودند، شیوه یکسانی در حکومت نداشتند. شیوه ی خلیفه ی اول 
مانند خلیفه ی دوم نبود و شیوه ی خلیفه ی سوم نیز مانند دو خلیفه ی پیشین 
نبود. خلیفه ی چهارم، علی نیز به شیوه ی خاص خود حکومت کرد. آن حضرت 
نیز هیچگاه نگفت که من می خواهم مطابق اسلام حکومت کنم، بلکه آن حضرت 
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در  اختلاف  نمود.  مردم داری، حکومت  و  عدالت  از  بینش خویش  اساس  بر  نیز 
شیوه ی حکومت کردن نخستین خلفا خود حاکی از آن است که اسلام برنامه ی 
خاصی برای حکومت ارائه نکرده است، در حالی که اگر حکومت از اهداف اسلام 
و  سلیقه  طبق  کردن  حکومت  می کرد.  عرضه  آن  برای  ویژه  برنامه ای  باید  بود 
دریافت های شخصی اما به نام اسلام، عملکرد خلفا و حکومت آنان را به نام اسلام 
ثبت کرد و اسلام را در برابر پرسش های بزرگی قرار داد. سلسله های گوناگونی به 
نام اسلام حکومت کرده اند مانند اموی ، عباسی ، فاطمی ، عثمانی و...در هر یک 
از این سلسله ها نیز خلفای متعددی حکومت کردند. همه ی آنان یکسان نبودند و 
مطمئناً به یک شیوه حکومت نکردند اما می توان گفت که هیچیک برای اسلام 
افتخار نیافریدند. کشورگشایی ها، کشتارها، غارت ها  و ارتکاب این دست اعمال 
که شیوه ی معمول حکومت ها است به نام اسلام نمی توانست برای اسلام افتخاری 
بیافریند، بلکه بالعکس هزینه های فراوانی برای اسلام داشته است. هیچیک از این 
حکومت ها رضایت ، آسایش و آرامش را برای اقشار وسیع مردم به ارمغان نیاورد 
و تاریخ گویای یک فصل درخشان تحت عنوان حکومت اسلامی نیست. در باره ی 

دیگر ادیان نیز وضعیت همین گونه است. 
در دوره ی معاصر نیز حکومت هایی به نام اسلام سر برآورده اند و یا گروه هایی با 
داعیه ی تشکیل حکومت اسلامی در نقاط مختلف جهان اسلام قیام کرده اند که 
هر یک به نوع خود مشکلات فراوانی را برای مسلمانان و اسلام فراهم کرده اند. 
دو حکومتی که در دوره ی معاصر به نام اسلام شکل گرفته عبارتند از حکومت 
از حکومت سرنگون شده ی  ایران.  افغانستان و جمهوری اسلامی در  طالبان در 
طالبان خاطره ای جز ویرانی، ستمگری، سرکوب زنان، بستن مدارس و دانشگاه ها 
و رفتارهای شگفت انگیز جاهلانه باقی نمانده است، گروهی که پس از سرنگونی 

نیز هنوز برای افغانستان کشتار و ویرانی به بار می آورد.

اقتراح
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ب. تحلیلی بر آرای نواندیشان دینی در موضوع دین، حکومت، 
سکولاریسم

حسن یوسفی اشکوری 

و  نویسنده  هفت  آرای  از  بست  جمع  و  تحلیل  یک  ارائه  ضمن  بخش،  این  در 
صاحب نظر مسلمان یاد شده در باب سه مقوله: دین، حکومت و سکولاریسم، 
با دیدگاه دوستان مهمان  دیدگاه شخصی ام نیز عرضه می شود که در مجموع 
این مجموعه تفاوت چندانی ندارد. در همین جا بگویم که پیش از این تحقیقی 
مبسوط با عنوان »روشنفکران دینی و سکولاریسم در ایران« ارائه داده ام که در 
آن هم به اجمال آرای متفکران مسلمان در جهان عرب در این باب معرفی شده و 
هم گزارشی از افکار و آموزه های نواندیشان مسلمان ایرانی از مشروطه تا حال در 
موضوع ربط دین و حکومت و سکولاریسم یا لائیسیته گزارش شده است. هرچند 
آرای برخی از شخصیت هایی که در این مجموعه آمده در آن تحقیق بازتاب نیافته 
با دیدگاه های شخصیت های پرشماری که در آن مقاله  اما دیدگاه این دوستان 
مفصل معرفی شده در کلیات هماهنگ و سازگار است. می توان این مقالات کوتاه 

را مکمل آن تحقیق دانست.  
زیر]1]،  لینک  در  قسمتی  دو  مقاله  همان  به  خوانندگان  ارجاع  ضمن  اکنون 
صورت بندی تازه ای از آموزه های متفکران مسلمان در قرن اخیر و به ویژه صاحب 
البته  نظران مذهبی نواندیش معاصر و حال ایرانی ارائه می کنم و در این میان 

تمرکز روی همین نوشته های هفت پژوهشگر در این مجموعه است. 
اگر حکومت دینی را با دو مؤلفه مشروعیت الهی قدرت )با سه شاخه قوای مقننه 
و مجریه و قضاییه( و نیز اجرای بی تنازل احکام شریعت )اجتهاد و فقه(  و البته 
انحصاری و ویژه فقیهان و روحانیان تعریف کنیم،  با حق  در مدل ولایت فقیه 
بی گمان هیچ نواندیش دینی در قرن اخیر در جهان اسلام و از جمله در ایران 
بدان باور نداشته و ندارد و این را آفکار و آثار این نواندیشان نشان می دهد. هرچند 
دیدگاه ها در این باب متفاوت است و در پاره ای از مؤلفه ها و تفسیرها تفاوت ها و 
گاه تعارض هایی دیده می شود اما در اصول یاد شده تفاوت چندانی دیده نمی شود. 
می توان قاطعانه گفت که گویندگان مسلمان حداقل در نیم قرن اخیر به حکومت 
دینی-فقهی به معنایی که گفته شد، اعتقادی نداشته و ندارند و اگر هم برخی 

1-http://yousefieshkevari.com/?p=4209
http://yousefieshkevari.com/?p=4235

http://yousefieshkevari.com/?p=4209

http://yousefieshkevari.com/?p=4235
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در مقاطعی از عنوان »حکومت دینی« و یا »حکومت اسلامی« استفاده کرده اند 
یا منظور و تفسیری دیگری داشته اند و یا پس از آن به کلی آن اندیشه را رها 
کرده اند و من خود یکی از آنان هستم. در این میان باید به تأکید گفت در دو 
دهه اخیر تمام متفکران شناخته شده عرصه دین و سیاست در ایران با صراحت 
اعلام  آشکارا  را  دینی  حکومت  به  باورشان  عدم  یک سو  از  بیشتری  شفافیت  و 
اعلامیه جهانی  به  نوع حکومت دموکراتیک ملتزم  از  از سوی دیگر،  کرده اند؛ و 

حقوق بشر و نیز سکولاریسم سیاسی دفاع کرده و می کنند.]۲]    
در  سیاسی  مدیریت  مختلف  اشکال  در  و  اسلام  تاریخ  در  هرچند  که  می دانیم 
قلمرو مسلمانان )خلافت، امارت، سلطنت و . . .( همواره از آغاز تا پایان سلطنت 
عثمانی و سلطنت مشروطه و غیر مشروطه ایرانی، رسما دو نهاد دیانت )با نماد 
علما و فقها( و نهاد فرمانروایی عرفی )با نماد امیر و یا خلیفه و یا سلطان(، از هم 
جدا بوده اند ولی در عمل این دو مانند شیر و شکر به هم آمیخته بودند و هر یک 
از دیگری در اشکال مختلف مدد می گرفت و از رانت همتای خود سود می برد و 
در قرن اخیر با ورود اندیشه های غربی به جوامع مسلمان بود که موضوع تفکیک 
نظری و عملی دو نهاد مهم دین و سیاست جدی شد و در سالیان اخیر و به ویژه 
پس از تجربه ناموفق »جمهوری اسلامی ایران«، این اندیشه روشنی و شفافیت 

بیشتری یافته است.
اگر بخواهیم تبارشناسی کنیم، شاید نخستین کسی که به صراحت از حکومت 
عرفی دفاع کرد، محمد عبده مصری )عالم و مصلح دینی اهل سنت( بود که در 
نیمه دوم قرن سیزدهم هجری )نیمه دوم قرن نوزدهم میلادی( صریحاً اعلام کرد 
که حکومت »خصلت مدنی« دارد و نه شرعی. این در حالی بود که هنوز خلافت 
دیگر، شاگردش علی  الازهری  دانش آموخته  آن،  از  بود. پس  قدرت  عثمانی در 
عبدالرازق در کتاب »الاسلام و اصول الحکم« خود به تفصیل در این باب سخن 
گفت و برای اثبات غیرشرعی بودن نظام خلافت استدلال کرد.  در ایران نیز از 
مشروطیت به بعد، به رغم کوشش های فکری و عملی شماری از پژوهشگران دینی 
در تبیین ضرورت حکومت عرفی، هنوز در سطح عام، مسئله مهم »مشروعیت« 
همچنان به عنوان استخوان لای زخم مانده و به طور نهایی حل نشده است و در 
این میان فقط نواندیشان متأخرند که با صراحت بیشتری تکلیف را یکسره کرده 
و نظر نهایی خود را مبنی بر تأیید حکومت عرفی و دموکراتیک اعلام کرده اند.    

بر محور  به طور خاص می توان  یاد شده  آرای مطرح هفت متفکر  اما در مورد 
مشترک آنان انگشت تأکید نهاد و آن عدم اعتقاد به حکومت مذهبی و به اصطلاح 
۲- . هرچند برخی از صاحب نظران تقسیم بندی سکولاریسم به فلسفی و سیاسی را نادرست 
می دانند و استدلال می کنند که اصولا سکولاریسم به معنای جدایی و یا تفکیک نهاد دین و نهاد 

حکومت و دولت است و نه چیزی دیگر.  

اقتراح
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تئوکراتیک و در مقابل دفاع از نظام سیاسی مبتنی بر مبنای مشروعیت زمینی 
که  اما، چنان  است.  و سکولار  عرفی  نظام  در یک کلام  و  قانونگذاری  و  قدرت 
ملاحظه می کنید، در تبیین این مدعا هریک از منظری و گاه نیز متناظر بحث 
و استدلال کرده اند. عموما با تفکیک بین حکومت و سیاست، بر این باورند که 
هرچند نهاد دین و حکومت می تواند و باید از هم جدا باشند و هر کدام باید به 
وظایف و تعهدات ذاتی خود عمل کنند ولی دین و سیاست )سیاست به معنای 
مشارکت در امور عامه و به اصطلاح عرصه عمومی( را نمی توان به کلی از هم جدا 
کرد و دیواری بین شان کشید. در این حیطه در یک جامعه مذهبی )با اکثریت 
قاطع دین دار( حتی می توان از تأسیس نهادهای مدنی و حزبی نیز استفاده کرد اما 
بدون داشتن »حق ویژه« و این البته نه تنها با دموکراسی در تعارض نیست بلکه 
در یک جامعه غالبا دینی )مسلمان( می تواند به پویایی امر سیاست و »مشارکت 
در فرایند تربیت شهروندانی خرداگرا، اخلاق مدار و مسئولیت پذیر« و تحکیم 
دموکراسی کمک کند. دوستان یاد شده غالبا در این مورد استدلال کرده اند. به 
درستی گفته شده است که این نقش آفرینی به »دلایل اخلاقی« است و نه به 
دلیل یک حق ویژه و یا یک رانت حکومتی. می توان گفت در قدرت و سیاست 
نقد قدرت یک تعهد اخلاقی است و این امر مهم مدنی، می تواند به صورت فردی 
انجام شده و یا در اشکال متنوع مدرن مدنی و حزبی. دین می تواند الهام بخش 
باشد و نه البته دیکته کننده. نیز دین می تواند در »انگیزه دهی« و »جهت گیری« 
شهروندان مؤمن در یک جامعه مذهبی )و حتی مدرن و سکولار( مؤثر واقع شود. 
به عنوان جمع بست نهایی می توان نظر تحلیلی و استدلال نویسندگان یاد شده 

)و البته اینجانب( حول نفی حکومت دینی )اسلامی( را چنین طبقه بندی کرد:
یکم. دین و حکومت دو مقوله کاملا جداگانه اند و هریک حول وظایف ذاتی خود 

عمل می کنند و تداخل وظایف این دو به فساد و تباهی هر دو منتهی می شود.
دوم. هرچند پیامبر اسلام در مدینه فرمانروا بوده اما به لحاظ نظری دو امر نبوت 
و فرمانروایی جدا بوده و هریک منشاء متمایزی داشته و در همان زمان نیز نه 
محمد خود مدعی مشروعیت الهی قدرت بوده )در قرآن موضوع مهم فرمانروایی و 
به ویژه فرمانروایی پیامبر به سکوت برگزار شده( و نه مؤمنان اولیه چنین تلقی ای 
از امارت محمد داشته اند. در سنت نبوی مسلمانان به پیروی از پیامبرشان بین دو 
امر نبوت و حکومت فرق می نهاده اند )اسناد آن در منابع اسلامی موجود است(.

سوم. حداقل چیزی که می توان گفت این است که در قرآن و سیره نبوی هیچ 
شکل خاصی از نظام سیاسی و دولت و حکومت پیشنهاد نشده تا چه رسد به 
وجوب و حتی جواز شرعی نوعی خاص از حکومت و دولت. نظام های برآمده در 
فضاهای  و  شرایط  مقتضای  به  کاملا  تاریخی  مختلف  ادوار  در  مسلمانان  میان 
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خاص هر زمانه و زمینه ای بوده است. به همین دلیل است که فرمانروایی محمد 
در مدینه به گونه ای بوده و خلافت ابوبکر در نخستین لحظات درگذشت پیامبر به 
گونه ای احراز شده و پس از آن جانشینش عمر به شکلی دیگر و بعد جانشین او 
عثمان باز به گونه ای دیگر و علی به عنوان خلیفه چهارم باز در قالبی دیگر و پس 
از آن معاویه باز هم به کلی متفاوت به قدرت دست یافته اند.]۳] البته در آموزه های 
و  آگاهانه  تمایل  و  رضایت  مانند  اصولی  سیاسی  مشروعیت  کسب  برای  دینی 
به  امیر  و  حاکم  بیشتر  گذشته  )در  حاکمان  تعیین  برای  مردم  عموم  اختیاری 
صورت فرد محور بودند نه مفاهیمی چون حکومت و دولت به صورتی نهادی( و 
همین طور اصولی به عنوان ضرورت اجرای عدالت و تأمین امنیت و رفاه عمومی و 
عمران و آبادانی جوامع و مانند آنها مطرح شده ولی تشخیص و تحقق آنها یکسره 
به مردمان و انتخاب و اخیارشان وانهاده شده و تحقق و اعمال این حق نیز کاملا 

عرفی و بشری است و ماهیت دینی و ایدئولوژیک ندارد. 
چهارم. نکته بس مهم دیگر، که می تواند به نحو پدیدارشناسانه مکمل و مؤید 
دلایل نظری پیشین باشد، استناد به تجارب مکرر تاریخی است که بر اساس آن، 
تلفیق دین و حکومت و به عبارتی استخدام دین به عنوان یک ایدئولوژی انحصاری 
حکومت، همواره پیامدهای بس ویرانگری برای دین و دنیای مردم  داشته است. 
از سلطنت موبدشاهی ساسانی تا نظام ولایی فقیه شاهی جمهوری اسلامی. تبعات 
غالبا گریزناپذیر این نوع نظام های سیاسی در برخی از مقالات یاد شده تشریح 

شده است.
پنجم. سخن آخر اینکه اگر چهار مدعای پیشین معقول و مقبول باشد، می توان 
۳- . ابوبکر با انتخاب دو مرحله ای به خلافت رسید. اول در سقیفه با پیشنهاد دو دوست دیرینش 
بیعت  او  برای  محدود  همان جمع  در  و  محمد شد  جانشینی  کاندیدای  ابوعبیده جراح  و  عمر 
ستانده شد و در مرحله دوم روز بعد در مسجد مردمان حاضر در مدینه )و نه دیگر مسلمانان( با 
وی به خلافت بیعت کردند. عنوان خلافت نیز در آن زمان برساخته شد. پس از او عمربن خطاب 
به وسیله ابوبکر تعیین شد و آنگاه مردم به طور جمعی همان تعیین را با بیعت شان تأیید کردند. 
عمر در اواخر عمرش یکسره به راه دیگر رفت. او یک شورای شش نفره تأسیس کرد و فرمان 
صادر کرد که پس از مرگش این شورا از میان خود با رأی اکثریت یک نفر را به عنوان خلیفه 
تعیین کند و چنین نیز شد و عثمان بن عفان انتخاب شد و پس از آن مردمان با او بیعت کردند. 
پس از او علی بن ابی طالب با رأی مستقیم غالبا شورشیان مدینه و برخی نواحی )از جمله عراق 
و مصر( علیه عثمان و قتل او به خلافت برگزیده شد و البته مورد حمایت غالب بزرگان و اصحاب 
شورا نیز قرار گرفت. در اواخر دوره خلافت علی قلمرو خلافت عربی-اسلامی عملا به دو منطقه 
عراق و شام تقسیم شد. در عراق و شرق جهان اسلام )حوزه تاریخی و فرهنگی ایران بزرگ( علی 
امارت داشت و در شامات معاویه بن ابی سفیان. پس از علی عراقیان با فرزندش حسن به خلافت 
بیعت کردند ولی پس از مدت کوتاهی حسن با معاویه صلح کرد و از طریق این مصالحه خلافت به 
معاویه انتقال یافت. پس از بیست سال، خلافت یزید جانشین معاویه، از طریق ولایتعهدی احراز 
شد که هیچ سابقه ای در ادوار گذشته اسلامی و عربی نداشت. این هفت مدل تعیین خلیفه، 
نشان می دهد که تعیین شکل حکومت و چگونگی احراز مشروعیت سیاسی نظام سیاسی و یا 
حاکمان، صرفاً به مقتضای زمان و مکان است و ذاتا نمی تواند مقید و محدود به شریعت و یا طرح 

مشخصی از پیش تعیین شده باشد. 

اقتراح



نشریه ی آزادی اندیشه

216

نتیجه گرفت که تعیین هر نوع نظام سیاسی و الزامات آن )از جمله نظام قضایی و 
قانونگذاری و هر نوع سیاستگذاری مدیریتی( بر عهده مردم و عرفه زمانه است و 
هیچ ربطی مستقیم به دیانت و شریعتی خاص ندارد. با این حال عموم نواندیشان 
مسلمان بر این باورند که در زمان ما کم زیان ترین و اخلاقی ترین نوع نظام سیاسی 
و حکومتی دموکراتیک و ملتزم به حقوق بشر است و از قضا با موازین عام اسلامی 
و اصول بنیادین اعتقادی )خداشناسی، جهان بینی، انسان شناسی و . . .( اسلامی 
واقع  در  و  است  موجه  موجه  کاملا  نظامی  مذهبی چنین  اخلاقی  و شهودهای 
می توان ادعا کرد در سیستم ترجیحات دینی هر مسلمانی گزینه دموکراسی و 
حقوق بشر مفیدترین و به یک اعتبار دینی ترین گزینه است. بدین ترتیب می توان 
اندکی خطر کرد و گفت اگر نبی اسلام در روزگار ما بود همین نوع حکومت را 
حیطه  در  اما  غیرمذهبی  فرمانروایی های  برخی  قرآن  در  اینکه  می کرد.  توصیه 
وظایف ذاتی شان موفق ارزیابی شده و مورد تأیید قرار گرفته اند )مانند ملکه سبا 

)سبا آیات ۲4-۲۳( گواه این مدعاست.           

/////////////////////////////////////////////////////////////////
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فارسی شکر است
داستانِ کشاکش و چرخشِ زبانی در عصرِ تجدّد

       
 داریوش آشوری

»فارسی شکر است«، به قلمِ محمدعلیِ جمال زاده، گویا نخستین داستانِ کوتاه 
به شیوه یِ مدرن در زبانِ فارسی ست و نخستین بار در مجله یِ کاوه در برلین، 
نبود  بود و یکی  به سالِ 19۲1، نشر شده و سپس در مجموعه-داستانِ  یکی 
جای گرفته است. درونمایه یِ داستان مسئله یِ برخوردِ زبانی ست. جمال زاده در 
»دیباچه«اي که بر کتاب نوشته به نارسایی ها و تنگناهایِ زبانِ نوشتاریِ فارسی 
پرداخته و رویکرد به زبانِ ساده یِ گفتاری از راهِ داستان نویسی را راهِ برون رفت 
از تنگنایِ زبانِ تاریک و پرُلفِت-و-لعابِ نوشتاری دانسته است. جمال زاده یکي از 
چهره هایِ برجسته یِ »منورالفکری« در نسلِ دومِ دورانِ مشروطیت و پس از آن 
است که در یکي-دو دهه یِ آغازینِ سده یِ بیستم در گروهِ نامدار به »برلینی ها« 
با  فراوان  آشناییِ  و  بودند  ادیب  همگی  کم-و-بیش،  گروه،  این  داشت.  شرکت 
متن شناسي  قزوینی،  محمد  یعنی  یکي شان،  داشتند.  گذشته  تاریخِ  و  ادبیات 
بزرگ بود. اما همگی بادِ اروپا و اندیشه هایِ مدرن به کلّه هاشان خورده بود و از 
جمله پیشاهنگانِ پراکندنِ ایده هایِ روشنگریِ اروپا در ایران بودند. از این رو، در 
به  و رساندن اش  آن  نجاتِ  برایِ  درمانده یِ خود،  واپس مانده یِ  میهنِ  اندیشه ی 
»قافله یِ تمدن«، قلم می زدند. می خواستند پلي باشند میانِ تمدنِ مدرنِ اروپایی 
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درگیرِ  ناخودآگاه،  و  خودآگاه  نتیجه،  در  خود.  آسیاییِ  سنّتیِ  کهنِ  جامعه یِ  و 
مسئله یِ چه گونگیِ زبانِ این رابطه نیز بودند، بی آنکه ایده یِ روشنی در باره یِ 
آن داشته باشند. زیرا هنوز گرفتارِ میراثِ سنگینِ ادبیِ دیرینه و عادت هایِ سبکِ 
مُغلقِ نوشتاریِ منشیانه و »فاضلانه« بودند. نوشته هایِ قزوینی و تقی زاده از این 
ایشان  به  را  زبانی  بازنگریِ  آنچه ضرورتِ  امّا،  است.  نمونه  این جهت،  از  گروه، 
درآوردنِ  حرکت  به  مسئله یِ  می کرد،  یادآوری  دیگر  »منورالفکرانِ«  تمامیِ  و 
توده هایِ  با  یافتن  ارتباط   برایِ  کوشش  راهِ  از  شرقی  درمانده یِ  جامعه یِ  یک 
بود.  مدرن  چاپیِ  رسانه  هایِ  یاریِ  به  ایشان  به  بیداری  صلایِ  دردادنِ  و  مردم 
باسواداني  به  ایده هایِ مدرن  آموزاندنِ  و  فراهم کردنِ خوراکِ فکری  همچنین، 
که از مدرسه هایِ اروپایی مآب در ایران بیرون آمده بودند. زیرا زبانِ پرُسنگ-و-

کلوخِ ادیبانه و سنّت نوشتاریِ منشیانه از پسِ چنین وظیفه اي برنمی آمد. هدفِ 
بود،  آن شیوه  در  و هنرنمایی  بیش تر فضل فروشی  نوشتاری  و سنّتِ  آن سبک 
باژگونه یِ سبکِ نوشتاریِ مدرن که می باید پیامي را، تا آن جا که ممکن است، به 

سادگی و روشنی و کوتاهی برساند. 
زبانِ نوشتاریِ فارسی در درازنایِ چندین قرن از زبانِ گفتار سخت پرت افتاده و 
بی راه رفته  و درازگو و بی هوده گو شده بود. امّا، با روزنامه نویسی و سفرنامه نویسی 
نخستین گام ها در راهِ ساده تر کردنِ زبانِ نوشتار، با نزدیک کردنِ آن به زبانِ گفتار، 
برداشته شد. از نیمه هایِ سده یِ نوزدهم، آشنایی با زبانِ فرانسه، همچون زبانِ 
علم و فرهنگ و زندگانیِ مدرن، بادِ »تجدّد« را بر دخمه یِ تنگ -و-تارِ این زبانِ 
نوشتاری وزاند. زبانِ فرانسه مُدلي از زبانِ نوشتاری را به این ادیبان می شناساند 
که با عادت ها و رفتارهایِ نوشتاریِ آموخته یِ ایشان زمین تا آسمان فرق داشت. 
و از جمله در بسیاري زمینه هایِ تازه، مانندِ روزنامه نویسی و رُمان نویسی، زبانِ 
»مردم« یا زبانِ ساده یِ گفتاری در آن به کار می رفت؛ زباني که زبانِ نوشتاریِ 
ادیبانه یِ شرقی با آن یکسره بیگانه بود. اما، »منورالفکرانِ« نوخاسته، ناگزیر، بنا 
به »رسالتِ تاریخی »اي که از راهِ آشنایی با روحِ روشنگریِ اروپایی بردوش گرفته 
بودند، می بایست خود را با زور-و-زحمتِ بسیار با عالمِ رفتارِ زبانیِ تازه اي سازگار 
کنند که مدلِ اروپایی به ایشان می آموخت. زیرا می خواستند برُدارِ فرهنگِ جهانِ 

مدرن به درونِ جامعه یِ خود باشند. 
»دیباچه« یِ یکي بود و یکي نبود، در روزگارِ خود، یک مانیفستِ زبانی بود که 
اهلِ قلم را به سرکشی در برابرِ استبدادِ ادبی فرامی خواند. این مانیفست می گوید، 
»همان جوهرِ استبدادِ سیاسیِ ایرانی، که مشهورِ جهان است، در مادّه یِ ادبیات 
نیز دیده می شود.« و برایِ رهایی از استبدادِ ادبی چاره را روی آوردن به زبانِ 
ساده یِ گفتاری می داند. اگرچه از چندین دهه پیش از آن با رواجِ سفرنامه نویسی 
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و روزنامه نویسی و »منشآتِ« نویسندگاني مانندِ قائم مقام، امیر نظامِ گروسی، و 
نشاطِ اصفهانی، گرایش به ساده نویسی و نزدیک کردنِ زبانِ گفتار و نوشتار در 
گُرده یِ  بر  و عادت هایِ دیرینه  اش  با سبک  »نثرِ مصنوع«  اما هنوز  بود.  جریان 
زبانِ نوشتاری سنگینی می کرد. »فضل و سواد« و امتیازهایِ اجتماعیِ آن اجازه 
نمی داد که این بارِ سنگینِ دیرینه به آسانی فروگذاشته شود؛ باري که دیگر بسیار 
دست-و-پاگیر شده بود و با خواسته هایِ »عصرِ تجدّد« هیچ سازگار نبود. برایِ 
همین جمال زاده در دیباچه یِ کتاب، از قولِ باربیه دُ مینار، شرق شناسِ فرانسوی،  

می گوید:
برایِ کسي که آشنا به قواعدِ و ذوقِ ادبیِ عالمِ اسلام است این کساد و فقدانِ نثرِ 
معمولی به هیچ وجه مایهء تعجب نیست چون که در عالم اسلام اگر کسي بخواهد 
همان طور که حرف می زند بنویسد و کلمات جاریه و ساختمان های کلام و شیوه 
و طرزِ صحبت را در کتابي یا نامه اي بیاورد اسباب کسر شأن و توهین به نفس و 
لوثِ مقدسات می شود و حکمِ خیانت به معانیِ بیان را حاصل می نماید و در هر 

صورت سعیِ لغو و باطلي ست که موجبِ طعن و لعن می گردد.  
تنش میانِ زبانِ جهانِ سنتی و زباني که می رفت تا از دلِ آشناییِ ایرانیان با جهانِ 
اروپاییِ مدرن و زبان شان سر بر آورد، داستانِ درازي ست که با گذشتِ بیش از 
یک قرن و نیم از آغازِ آن هنوز جریان دارد. »فارسی شکر استِ« جمال زاده از 
پسِ  در  داستان  این  می دهد.  پرُمعنا  و  شیرین  گزارشي  ماجرا  این  سرآغازهایِ 
از  بازتابي  زبانی ست،  ارتباطِ  آن مسئله یِ  درونمایه یِ  روایتیِ خود، که  ساختارِ 
گشایشِ جهاني تازه به رویِ جهانِ ایرانی و زبانِ فارسی دارد که از جا به  جاییِ 
 )élite( ِساختارِ روابطِ قدرت در آن حکایت می کند. یعنی، پدید آمدنِ سرامدان

تازه یِ فرنگی مآب در برابرِ سرامدانِ دیرینه یِ فرهنگی از شمارِ ادیب و آخوند.
راوی، یا همان نویسنده یِ داستان، ایرانیِ فرنگ دیده اي ست که از خلالِ داستان 
می توان فهمید آشناییِ درست و کافی با فرهنگ و زبانِ فرنگی )فرانسه( دارد. وی 
با سر-و-پزُِ فرنگی، با »کلاهِ لگنی« بر سر، از راهِ روسیه و دریایِ خزر، از بندرِ انزلی، 
پا به خاکِ ایران می گذارد. روزگارِ درگیری هایِ انقلابِ مشروطیت در نخستین 
به »تویِ هم رفتنِ کلاهِ دولت و  دهه یِ سده یِ بیستم است. در خلالِ داستان 
مجلس« اشاره شده است، که می باید دوره یِ کوتاهِ پادشاهیِ محمدعلی شاه باشد. 
دو »مأمورِ تذکره«، با نگاهي به سر-و-پزُِ فرنگی مآبِ او، بی هیچ دلیلي به او بند 
تا  دارند  زندان  نگاه  فراش ها می سپارند که در  به  را  می کنند و »خانِ صاحب« 
»تحقیقاتِ لازمه به عمل آید«. این رویداد، در همان آغازِ داستان، فضایِ بی قانونی 

و استبداد در کشورِ زادگاهِ راوی را بازگو می کند.
و امّا، زندان »هولدونیِ« تنگ-و-تاریکي ست. چندي می کشد تا چشمانِ راوی 
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به آن تیرگی عادت کند. رفته -رفته شَبَحِ دو آدمِ دیگر را می بیند که با او هم بند 
که  سوت-و-صفیري  صدایِ  گوشه اي.  در  چمباتمه زده  ست  آخوندي  یکي  اند. 
او می آید نشانه یِ آن است که در حالِ دعاخوانی ست. در سویِ  از زمزمه هایِ 
دیگر مردي با لباسِ فرنگی  و با حالت و اطوارِ فرنگی مآب هایِ آن دوران نشسته 
به  را  سبیل  گوشه یِ  و  می خواند  و  دارد  دست  در  رُماني،  گویا  کتابي،  و  است 
سبکِ فکلی هایِ پاریسی می تاباند. در این میانه درِ زندان بارِ دیگر باز می شود و 
»جوانکِ کلاه نمدیِ بدبختي« را پرت می کنند تو. سپس می فهمیم که او شاگرد-

قهوه چی اي ست رمضان نام که »مأمورِ مخصوصي که از رشت آمده برایِ ترساندنِ 
چشمِ اهالیِ انزلی این طفلکِ معصوم« را هم به بهانه اي به زندان انداخته است. 
رمضان هراسان از زندان و حیران از این که چرا او را آن تو انداخته اند، پس از 
مقداري گریه-و-زاری و نثار کردنِ »طوماري فحش هایِ آب نکشیده« دور-و-برَ 

را نگاهي می کند و می فهمد که تنها نیست.
زندان را، با فضایِ تنگ-و-تاریک و بسته اش و چند تني که به زور در آن کنارِ هم 
افتاده اند، می توان نمادي از کشور و جامعه یِ ایران از چشمِ راویِ فرنگ دیده یِ 
استبدادزده  جامعه یِ  زمینه یِ  بر  که  روایت  مرکزیِ  هسته یِ  گرفت.  داستان 
می گذرد داستانِ ناهمزبانی ست میانِ این جمع. رمضان نخست به سراغِ آخوند 
می رود که برایِ او در برابرِ آن دو فرنگی مآب، یعنی راوی و فکلی، چهره اي آشنا 
ست و پناهگاهي به نظر می آید. به زبانِ ساده یِ خود از او می پرسد که »جنابِ 
پاسخ  در  شیخ  جنابِ  چی ست؟«  من  گناهِ  آخر  عباس  حضرتِ  به  را  تو  شیخ، 
»با قرائت و طمأنینه یِ تمام کلماتِ ذیل« را »مسموعِ سمعِ حضار« می گرداند: 
»مؤمن! عنان نفس عاصی قاصر را به دست قهر و غضب مده که الکاظمین الغیظ 
و العافین عن الناس...« و ادامه می دهد که، »جزاکم الله مؤمن! منظورِ شما مفهومِ 
ذهنِ این داعی گردید. الصبر مفتاح الفرج. ارجو که عماً قریب وجه حبس به وضوح 
پیوندد و البته الف البته بأی نحوٍ کان چه عاجلًا و چه آجلًا به مسامع ما خواهد 
رسید...« و با همین زبان، مثلِ این که »به قولِ خودِ آخوندها، سلس القول گرفته 
باشد«، مدتي درازگویی می کند و چیزهایي می گوید که »رمضانِ مادرمرده« را، به 
خیالِ این که »آقا شیخ با اجنّه و از ما بهتران حرف می زند«، به وحشت می اندازد. 
ناچار به طرفِ »آقایِ فرنگی مآب« می رود و با صدایي نرم و لرزان سلامی می کند و 
با اشاره اي به آخوند و این که »جنی و غشی ست و اصلًا زبانِ ما سرش نمی شود«، 
می پرسد که، »شما را به خدا، آیا می توانید به من بفرمایید برایِ چه ما را تو این 
با اطوار و رفتارِ خنده آورِ فرنگی مآبانه اي که  اند؟« و فکلی  انداخته  زندانِ مرگ 
نویسنده با ظرافت وصف می کند، »با لهجه اي نمکین«، می گوید، »ای دوست و 
هموطنِ عزیز! چرا ما را این جا گذاشته اند؟ من هم ساعت هایِ طولانی هرچه 
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کلّه یِ خود را حفر می کند، آبسولومان چیزي نمی یابم نه چیزِ پوزیتیف نه چیزِ 
نگاتیف، آبسولومان. آیا خیلی کمیک نیست که من جوانِ دیپلمه  از بهترین فامیل 
آمده؟  آخرین  با  مثل  بکنند  رفتار  من  با  و  بگیرند  کریمینل  یک...یک  برای  را 
آربیترر که میوه جاتِ آن است هیچ  و  از دسپوتیسم هزار ساله و بی قانانی  ولی 
تعجب آورنده نیست...« و به همین شیوه با آمیزه اي از واژه هایِ فارسی و فرانسه 
مدتي  فارسی،  به  فرانسه  زبانِ  عبارت هایِ  و  لفظِ جمله ها  به  لفظ  برگرداندنِ  و 
با  روده درازی می کند. سرانجام، راوی به دادِ جوانِ عامیِ وحشت زده می رسد و 

فارسیِ »راستاحسینی« به دلداریِ او می پردازد.
ایرانیِ  تنشِ سیاسیِ جامعه یِ  داستانیِ خود  در پس زمینه یِ  کوتاه  داستانِ  این 
دورانِ مشروطیّت را بازمی تاباند که با استبدادِ سیاسیِ دیرینه در کشاکش است. 
و در جوارِ آن تنشِ زبانی اي را نمایش می دهد که این جامعه با آن درگیر است. 
این کشاکشِ زبانی چند سو دارد. یک سرِ آن زبانِ آخوندي ست که با رخت-و-

لباس و شیوه یِ گفتارِ خود سنّتِ مدرسیِ هزارساله اي را بازمی نمایاند و فرهنگي 
از رگ-و-ریشه یِ دینی را. در این فرهنگ زبانِ فرادست زبانِ فرهنگِ دینی ست، 
یعنی زبانِ عربی در دنیایِ ایرانیِ فارسی زبان. در این زبان تا آن زمان هرچه میزانِ 
واژه ها و عبارت هایِ عربی، همراه با نقلِ آیات و احادیث، فراوان تر، و عربی مآبی 
است،  بوده  ادُبا،  و همچنین  به رسته یِ »علما«،  تعلّق  نشانه یِ  بیش تر  غلیظ تر، 
دانشمندی  و  نشانه یِ فضل  فارسیِ عربی زده، که  این  کالأنعام«.  برابرِ »عوامِ  در 
و دین شناسی ست، میانِ خود و زبانِ عوام فاصله اي گران می گذارد که طنینِ 
رابطه یِ قدرت میانِ فرادست و فرودست را به خوبی از خلالِ آن می توان شنید. 
این زباني که در درازنایِ تاریخي هزارساله خود را هرچه دشوارتر و پرُلفِت-و-

و  سیاسی  روابطِ  نظرِ  از  فارسی  »عامیانه«یِ  زبانِ  با  رابطه  در  می کند،  لعاب تر 
اجتماعی  نقشي همانندِ زبانِ لاتینی یا لاتینی مآبِ کلیساوَندانِ اروپا با زبان هایِ 
عامیانه )langues vulgaires/vulgar tongues( در اروپایِ سده هایِ میانه 
بازی می کند. آن »زبان هایِ عامیانه« همین زبان هایِ فرانسه و انگلیسی و دیگر 
زبان هایِ اروپاییِ کنونی اند در فضایِ فرمانرواییِ کلیسا که در برابرِ زبانِ لاتینی تا 
سده یِ نوزدهم »عامیانه« شمرده می شدند. آن  زبان، در آن فضا، نمایانگرِ رابطه یِ 
بود. یعنی، نسخه یِ  قدرت میانِ، به اصطلاح، دین شناسانِ دانشور و مردمِ عامی 

دیگرِ رابطه یِ »علما« و »عوام« در دنیایِ اسلامی. 
سپس  و  رُنسانس  آمدنِ  پدید  با  اروپا،  در  قدرت  رابطه یِ  این  شدنِ  زیر-و-زبر 
دورانِ مدرن، زیر-و-زبر شدنِ رابطه یِ زبانی را نیز در پی داشت. یعنی، مرگِ زبانِ 
لاتینی و به موزه یِ تاریخ رفتنِ آن، و برآمدنِ زبان هایِ »عامیانه »یِ انگلیسی و 
فرانسه و آلمانی و ایتالیایی و جز آن ها، و ساخته و پرداخته شدنِ شان در مقامِ  
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زبان هایِ علم و فرهنگ و، در کل، زندگانیِ مدرن. در جریانِ اصالت یافتنِ عقل وِ 
اندیشه یِ عقلانی در فرهنگِ اروپایی در زیرِ ضربِ نقدگریِ )critique( عقلی و 
علمی، از راهِ جنبشِ روشنگری در سده یِ هجدهم، زبانِ دانشوریِ قرونِ وسطایی، 
که در انحصارِ کلیساوَندان بود، یعنی لاتینی، یکسره رنگ می بازد. آنگاه »زبان هایِ 
عامیانه«یِ پیشین با قدرتِ تمام در مقامِ زبان هایِ علم و دانشوریِ مدرن پا به 
میدان می گذارند و میراثِ زبانِ علمیِ لاتینی، و همچنین یونانی، را از آنِ خود 
را »عصرِ  قرونِ وسطا  دانشوریِ مدرن در سده یِ هجدهم  پیشاهنگان   می کنند. 
تاریکی« می نامند و دانشِ آن را عالمِ جهل و خرافاتي که دستگاهِ کلیسا نگهبان 
آن است. »روشنگران«، یا پیشاهنگانِ »روزگارِ روشنایی«، به نامِ دانشوریِ مدرن، 
بر بنیادِ ردِ مرجعیّتِ علمیِ کلیسا و کتابِ مقدّس و استوار کردنِ خود بر بنیادِ 
عقلانیّت  و علمیّتي یکسره نو و انقلابی، صلایِ بیداری و روشن اندیشی به مردم 
دردادند؛ مردمي که کلیسا ایشان را به نامِ »عوام« در زیرِ چنگالِ قدرتِ »روحانیِ« 
خود داشت. آموزشِ همگانی، بر بنیادِ دست آوردهایِ علمِ مدرن، با زبانِ روشنِ 
تاریک اندیشیِ کلیسایی، راهي  قلنبه یِ  زبانِ  به جایِ  زبانِ مردمی،  به  همه فهم، 
بود که روشنگریِ اروپایی، به ویژه شاخه یِ پیشتاز و مبارزِ فرانسوی اش، در پیش 
گرفت و با آن جاده یِ انقلابِ علمی و صنعتی را برایِ پیدایشِ جامعه یِ مدرن در 
سده یِ نوزدهم هموار کرد. و البته، نقشِ انقلابیِ صنعتِ چاپ را هم در این میان 

از یاد نباید برد.
بیرون جهیدنِ قدرت هایِ اروپایی از تنگنایِ جغرافیایی خود برایِ پویشِ کره یِ 
زمین و زیرِ چنگ آوردنِ آن، در-و-دروازه هایِ جهان هایِ در-خود-فروبسته یِ دیگرِ 
بشری را گشود و آن ها را به رویِ جهانِ تازه اي باز کرد که جنب-و-جوشِ بی امانِ 
مدرنیّتِ اروپایی پدید آورده بود. آنچه چشمِ این جهان هایِ در-خود-فروبسته را 
خیره می کرد، نخست دست آوردهایِ شگرفِ انقلابِ صنعتی بود، و پیش از همه 
جنگ افزارهایِ آتشین اش. سپس این برخورد، اندک-اندک، آشنا شدنِ »بومیان« 
را  آمده  از آن سویِ دریاها  این خداوندگارانِ  و دانش هایِ  و مفهوم ها  زبان ها  با 
در پی داشت. باز شدنِ پایِ برخي از »بومیان« به سرزمینِ آن خداوندگاران و 
فضایِ زندگیِ مدرنِ شان و درس خواندن در مدرسه ها و دانشگاه هایِ ایشان برایِ 
آشنا شدن با رمزِ دانش و قدرتِ ایشان، از میانِ این آشنایان با زبان و دانش هایِ 
ایشان، در جهانِ مستعمره یا استعمارزده رفته-رفته نخستین »منوّرالفکران« را 
پدید آورد. یعنی، کساني را که می کوشیدند شیوه یِ آموزش و مدیریت و خوراک 
و پوشاک و رفتار و نیز، تا آن جا که می شود، روشِ اندیشیدنِ ایشان را تقلید 
کنند. اینان هماناني بودند که بادي از عالمِ  روشنگریِ اروپایی و ایده هایِ آن به 
پاره کرده  ایشان  را در  عالمِ فرهنگِ سنّتی  دُگماتیکِ«  ایشان خورده و »چُرتِ 
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بود. همین گشایش و روشنی یافتگی ست که ایشان را برمی انگیزد تا با احساسِ 
ایشان  اروپایی در  اندیشه یِ روشنگریِ  عالمِ  با  تاریخی اي که آشنایی  مسئولیتِ 
اروپا-کانون  پیرامونیِ جهانِ  بیداری در فضا هایِ  است، در شیپورِ صلایِ  دمیده 
بدمند. آن »فکلی« در داستانِ جمال زاده نمونه یِ بدلیِ آن »منورالفکران« است 
یا نمونه اي دیگر از شخصیّتِ نامدارِ نمایش نامه یِ جعفرخان از فرنگ برگشته، به 

قلمِ حسنِ مقدّم، که همان زمان ها نوشته شده و بر سرِ زبان ها افتاده بود.
راویِ داستان، که جمال زاده باشد، از نسلِ دومِ همین پیشاهنگانِ منوّرالفکری 
ست. صحنه اي که نویسنده در این نخستین داستانِ کوتاهِ مدرن در زبانِ فارسی 
می پردازد، از نظرِ تاریخی بسیار پرمعنا ست. بی هوده نیست که درون مایه یِ آن از 
سویي نمایاندنِ بیدادگریِ استبدادِ سیاسیِ شرقی ست و، از سویِ دیگر، استبدادِ 

زبانی و دادخواهی برایِ آدمِ بی چاره یِ عامی در برابرِ هر دو استبداد.
یک نکته یِ درنگ انگیز در این داستان آن است که آخوند و فکلی در آن، هر یک 
با سر-و-ریخت و زبانِ خود، نماینده یِ دو فرهنگ، دو جهان، و دو زبانِ بکل بیگانه 
اند. یکي نماینده یِ جهاني ست رو به فروشُد، که زبانِ علمِ سنّتی اش، در زیرِ فشارِ 
جهانِ مدرن و زبان اش، رفته-رفته بی معنا و مزاحم شده و، در حقیقت، از دیدگاهِ 
راویِ فرنگ دیده و دانشِ مدرن آموخته، زبانِ جهل و خرافه شده است؛ و دیگری 
با اطوارِ تقلیدی و نمایشگرانه یِ خود می خواهد خود را نماینده یِ فرهنگ و زبان 
و جهاني نمایش دهد که در مقامِ جهانِ علم و عقلانیّت و انسانیّتِ مدرن )»دنیایِ 
متجدّد«( فرارسیده تا آن دیگری را از میدان به در کند. راویِ داستان، امّا، از نظرِ 
فرهنگی و زبانی-- چنان که از خلالِ روایت برمی آید-- با هر دو جهان آشناییِ 
نه تنها زبانِ فرنگی را به خوبی می داند،  از فرنگ آمده  اي ست که  او  کافی دارد. 
بلکه از عربی دانیِ خود و زحمتِ دور-و-درازي که بر سرِ آموختنِ قواعدِ زبانِ عرب 
کشیده و از عمري که بر سرِ آن هدر داده با زباني تمسخر آمیزو پرُ از اصطلاح هایِ 

قلنبه یِ صرف و نحو، یاد می کند:
چاکرتان هم که آن همه قمپُزِ عربی دانی در می کرد و چندین سال از عمرِ عزیز 
زید و عمر را به  جانِ یکدیگر انداخته و به اسمِ تحصیل از صبح تا شام به اسامیِ 

مختلف مصدرِ ضرب و دعوی و افعالِ مذمومه یِ دیگر گردیده و وجوهِ صحیح و  
سالم را به قولِ بی اصل و اجوفِ این و آن و وعده و وعیدِ اشخاصِ ناقص العقل به 
این باب و آن باب دوانده و کسرِ شأنِ خود را فراهم آورده و حرف هایِ خفیف 
شنیده و قسمتی از جوانیِ خود را به لیت و لعل و لا و نعََم صرفِ جرّ و بحث و 
تحصیلِ معلوم و مجهول نموده بود، به هیچ نحو از معانیِ بیاناتِ جنابِ شیخ چیزي 

دستگیرم نمی شد.    
از سویِ  و،  دارد  آخوند گلایه  ترسناکِ  و  نامفهوم  مغلقِ  زبانِ  از  از سویي،  وی، 

فارسی شکر است
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دیگر، از زبانِ تقلیدی و قلابیِ آن فرنگی مآب، که همان اندازه وحشتناک است 
بهترین  »از  را  خود  که  فرنگی مآب،  می ترساند.  را  عامی  جوانِ  آن  همچنان  و 
فامیل« می داند، می باید از اشراف زادگانِ قاجار باشد. آخوند نیز، همچون کشیشانِ 
اروپایی در سده یِ هجدهم به عنوانِ نمایندگان و پاسدارانِ »عصرِ تاریکی«، یکي 
و  مشروطیّت  انقلابِ  دورانِ  در  منورالفکران  انتقادِ  تیرهایِ  اصلیِ  آماج هایِ  از 
اندیشه یِ  نواندیشي ست که در  امّا، راوی مردِ فرهیخته یِ  دنباله هایِ آن است. 
مردم است و دردِشان را درک می کند و همچنین زبان شان را می فهمد و ظرافت ها 
و سرزندگیِ آن را می شناسد و ارج می گذارد. آن جوانِ »کلاه نمدیِ بدبخت« هم 
نماینده اي از همان مردم است که راوی به زبانِ خودِ او با او سخن می گوید و او 

را دلداری می دهد.

در این داستان هیچ  گونه رابطه اي میانِ آخوند و فکلی برقرار نمی شود و چنان 
نمی تواند  هرگز  دوردست،  سیاره یِ  دو  از  موجود  دو  همچون  گویی،  که  است 
رابطه اي میان شان برقرار شود. ذهنِ نویسنده درگیرِ مشکلِ رابطه یِ مردِ عامی با 
این دو ست که از زبانِ ساختگیِ هیچ یک سر در نمی آورد. امّا این داستان بازتابي 
از زندان  ست کوتاه و گذرا از ماجرایِ درگیریِ بزرگِ تاریخی در فضایِ بیرون 
میانِ شکلِ کاربرُدیِ فارسیِ دورگه یِ آمیخته با عربی در زبانِ دیرینه یِ »فضلا« 
و »علما«یِ سنّتی، از یک سو، و شکلِ کاربردیِ تازه یِ آن زیرِ نفوذِ زبانِ فرانسه، 
نوشتاریِ  کاربرُدِ  کهنِ  صورتِ  شکل گیریِ  از  سال  هزار  از  بیش  دیگر.  سویِ  از 
این زبان می گذشت و در بسترِ تمدنِ دیرینه یِ آن، در دورانِ پسَااسلامی، شکلِ 
دیني  با  همساز  جهان بینی اي  کل،  در  و،  ادبیات  و  دانش  و  فرهنگ  از  ویژه اي 
خاص و بر محورِ آن، ساخته و پرداخته شده بود و اهلِ این زبان در درونِ آن جا 
افتاده بودند. امّا اکنون آن جهان و جهان بینی رو به فروشُد بود و جهانِ تازه اي 
با زبانِ تازه اي از در درآمده بود که شکلِ کاربردیِ زبانِ فارسی از نظر صورت و 
معنا می بایست خود را با آن دمساز کند. زیرا جهانِ کهن با زبانِ کهن و عرف-و-

عادت هایِ زبانی اش می بایست جا به جهانِ »متجدّد« بسپارد. زبانِ از در درآمده 
زبانِ جهانِ تازه اي بود که در سه-چهار قرنِ گذشته در اروپا شکل گرفته و با علم 
و دانش و فرهنگ و تمدني که با خود می آورد تمامیِ بنیادهایِ جهانِ کهن را نه 
تنها در این سرزمین که در بخشِ بزرگي از کُره یِ زمین زیر-و-زبر کرده بود و 

همچنان می کرد. در نتیجه، زبان هاشان و هنجارهایِ نوشتاری شان را نیز. 
گفتمانیِ  درونمایه یِ  فرقِ  درنگید،  آن  در  ژرف  می باید  که  اساسی  نکته یِ  یک 
آخوند و فکلی ست. یکي، به زبانِ سنّتیِ عربی مآبِ خود گفتماني برآمده از دلِ 
فرهنگِ کهنِ دینی را بازتولید می کند که پذیرشِ حکمِ قدرتِ فرمانروا و شکیبایی 
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در برابرِ آن به امیدِ لطف و رحمتِ خدا درونمایه یِ آن است،  و آن دیگري، با 
و  تاریخ  در  که  بازمی تاباند  را  سیاسی اي  گفتمانِ  خود،  فرنگی مآبِ  تازه یِ  زبانِ 
فرادادهایِ فرهنگیِ بومی پیشینه اي ندارد و فرزندِ انسان باوری و فردباوریِ مدرن 
این  این سویی  ست.  فرانسه در جهانِ  انقلابِ  نفوذِ فرهنگِ مدرن و شعارهایِ  و 
گفتمان، به نامِ حقوقِ انسانی، قدرتِ فرمانروا را برحق نمی داند و در برابرِ حکمِ 

آن، که ستم کارانه می شمارد، شورشی ست.

وامّا یک نکته یِ اساسی از نظرِ تاریخِ فرهنگیِ زبانِ فارسی آن آمیزش و کشاکشی 
و  عربی مآب  زبانیِ  شیوه یِ  دو  این  میانِ  زندان  این  از  بیرون  عالمِ  در  که  ست 

فرنگی مآب جریان دارد که با عنوانِ »زبانِ تجدّد« از آن سخن باید گفت.]1]  

/////////////////////////////////////////////////////////////////

1- گفت آوردها از یکی بود و یکی نبود، چاپِ چهارمِ، تهران 1۳۸6، به کوششِ علیِ دهباشی ست. 
مقاله ی »زبانِ تجدد« که در شماره ی پیشینِ اندیشه ی آزاد نشر شد، دنباله ی این مقاله است به 

عنوانِ بخشی از متنِ بازبینی شده ی کتابِ زبانِ باز که در جریانِ انتشار است.

فارسی شکر است
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هما ناطق و تاریخ فرهنگ و علم جدید در ایران

 سعید پیوندی*

دانشگاه  و   )1۳4۸-1۳۵9( تهران  دانشگاه  سابق  استاد  ناطق  هما  درگذشت  با 
سوربن جدید در پاریس، جامعه ی آکادمیک ایران بدون تردید یکی از پژوهشگران 
برجسته خود در حوزه تاریخ را از دست داد. از او آثار مهمی در زمینه ی تاریخ 
قرن نوزدهم و دوران قاجار برجا مانده است. کارنامه علمی هما ناطق را می توان 

به سه بخش مهم تقسیم کرد:
بخش اول پژوهش هایی است که به رابطه و دادوستد علمی و فرهنگی ایران با 
غرب می پردازند. دو کتاب به زبان فارسی درباره ی رابطه فرهنگی ایران با غرب 
)"کارنامه فرهنگی فرنگی در ایران"، 1۳7۵ و "ایران در راه یابی فرهنگی"، 1۳6۸( 
ایران  تاریخ معاصر  این حوزه ی  بزرگی در  فراوانی مقاله گنجینه  در کنار شمار 
به شمار می روند. از این مجموعه ی کارها کتابی به زبان فرانسه در سال ۲014 
به عنوان "فرانسوی ها در ایران - مدارس مذهبی و عرفی 1۸۳7-19۲1" )ترجمه 

آلن شاوولی و عطیه زاده( چاپ شده است.
از  شماری  درباره ی  که  می شوند  مربوط  تحقیقی ای  کارهای  به  دوم  گروه 
شخصیت ها و روشنفکران دروان قاجار انجام شده اند. سید  جمال الدین اسدآبادی 
و میرزا آقا خان و میرزا ملکم خان سه شخصیت مهمی هستند که در بسیاری از 
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کارهای هما ناطق هم به آنها اشاره می شود. کتاب نخست او به زبان فرانسه در 
سال 1۳46 که به کار پژوهشی دوره فوق لیسانس و دکترای وی مربوط می شد، 
درباره ی سید جمال الدین اسدآبادی بود. "نامه های تبعید میرزا آقاخان کرمانی" 
)1۳66(، روزنامه قانون )1۳۵۵( و یا "کارنامه و زمانه میرزا رضا کرمانی" )1۳60( 

از جمله کارهای وی هستند.
منوگرافی هایی  یا  و  اقتصادی  و  اجتماعی  پژوهش های  شامل  سوم  گروه 
به  مربوط  گوناگون  موضوعات  روی  بر  که  می شود  با ارزشی  بسیار  )تک نگاری( 
دوران قاجار و مشروطیت انجام شده اند. "افکار اجتماعی و سیاسی و اقتصادی در 
آثار منتشرنشده ی دوران قاجار" )1۳۵۸، همراه با فریدون آدمیت(، "بازرگانان در 
دادوستد با بانک شاهی و رژی تنباکو" )1۳6۳(  یا " مصیبت وبا و بلای حکومت" 

)1۳۵۸( ازجمله این پژوهش ها به شمار می روند.
از او کتاب ها )تألیف یا ترجمه( و مقالات دیگری هم چاپ شده اند که از میان 
آنها می توان به کتاب "از ماست که برماست" )مجموعه مقالات، 1۳۵۳(، ترجمه 
نوشته آلبر ممی )1۳49(، ترجمه  کتاب "چهره استعمارگر، چهره استعمارزده" 
کتاب "آخرین روزهای لطفعلی خان زند" )1۳۵۳، نوشته هارفورد جونز(، "حافظ 
خنیاگری، می و شادی" )1۳۸۳( اشاره کرد. در سال های اخیر هما ناطق مقالات 
مسائل  دیگر  و  باب  جنبش  شیعه،  روحانیت  زنان،  نقش  پیرامون  پرشماری 

اجتماعی و سیاسی دوران قاجار و مشروطیت چاپ کرد.

شماری از کارهای پژوهشی هما ناطق دارای اهمیت فراوانی برای شناخت و درک 
از طریق کار پیگیرانه خود پرونده بحث  توانست  او  ایران هستند.  تاریخ معاصر 
درخصوص بخشی از دوران قاجار را بار دیگر باز کند. پژوهش های گسترده تاریخی 
هما ناطق پیرامون رابطه ی فرهنگی ایران با غرب از قرن نوزدهم به این سو، نقش 
مهمی در شناخت گره ها و گوشه های تاریک و مبهم تاریخ آموزش و علم نوین 
در ایران بازی کردند با آنکه خود وی را نمی توان تاریخ نگار حوزه ی آموزشی و یا 
گسترش علم جدید در ایران به شمار آورد، اما پژوهش های موشکافانه و جامع 
او بر روی اسناد قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم به ویژه آن دسته که به رابطه 
فرهنگی و آموزشی ایران و غرب مربوط می شدند، داده ها و تحلیل های تاریخی 
ارزنده ای در اختیار پژوهشگران شکل گیری آموزش نوین و راه یابی علوم  بسیار 

جدید به ایران قرار داد.
غنای کار هما ناطق ازجمله به خاطر دسترسی به منابع و آرشیوهای بکر در ایران 
و اروپا )آرشیو آلفونس نیکلا، آرشیو وزارت خارجه فرانسه، آرشیو وزارت خارجه 
انگلستان، آرشیو ملی فرانسه( بود... او به گفته خودش چهار سال تمام در آرشیو 

هما ناطق و تاریخ فرهنگ و علم جدید در ایران
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وزارت خارجه و مرکز تحقیقات ملی فرانسه به رونویسی و عکس برداری از اسناد و 
گزارش های تاریخی مربوط به دوران 1۸40 تا 191۲ پرداخت. او این راه و روش 
پژوهش را پیش تر در ایران هم پیشه کرده بود و کمتر پژوهشگری در آن سال ها 
می توان یافت که به اندازه او در یافتن اسناد گوناگون و نوشته های تاریخی بکر به 

زبان های گوناگون تا این اندازه پیگیر باشد.
آنچه می خوانید تلاش کوچکی است برای معرفی بخشی از کارهای هما ناطق. 
هدف نه نقد که بیشتر شناساندن کارهای تاریخی او و نوعی قدرشناسی است 
انتخاب  در  پرکار.  و  برجسته  دانشگاهی  پژوهشگر  یک  و  زن  روشنفکر  یک  از 
تا  است  بوده  مطرح  حوزه ها  این  به  نگارنده  علاقه  و  آشنایی  بیشتر  موضوعات 

دسته بندی و غربال روش مند مطالب چاپ شده توسط وی.
نوشته حاضر ابتدا به کارهای هما ناطق پیرامون رابطه فرهنگی با فرنگ، نوسازی 

فرهنگی و شکل گیری شبکه مدارس میسیونری در ایران خواهد پرداخت.
سپس به کار او درباره ی دوران محمدشاه و صدراعظم او میرزا آقاسی که از نظر 
فرهنگی و رابطه با فرنگ اهمیت فراوانی دارد اشاره خواهد شد. دلیل این انتخاب 
هم طرح فرضیه تاریخی متفاوت در کارهای هما ناطق در مقایسه با بسیاری دیگر 

از تاریخ نگاران و تاریخ پژوهان است.
کرمانی،  آقاخان  میرزا  جمال،  )سید  روشنفکران  اول  نسل  درباره  او  کارهای 
اشاره ای کوتاهی  نوشته همچنین  است.  نوشته  بعدی  ملکم خان( موضوع بخش 
دارد به رابطه ایران با فرنگ و فرنگی از فراز نوشته ها و پژوهش های تاریخی هما 
ناطق. این موضوع مانند خط قرمزی در بخش بزرگی از نوشته های او حضوری 
پررنگ دارد و داده های تاریخی او مشارکتی است جدی در بحث بی پایان رابطه 

میان ما و غرب.
ناطق  هما  روش شناسانه ی  رویکرد  و  تاریخی  رهیافت  به  مقاله  پایانی  بخش 

اختصاص دارد.

ورود علم و فرهنگ جدید

نوسازی کشور  به دوران جدید و شکل گیری جنبش تجدد و  ایران  تاریخ ورود 
یکی از موضوعاتی است که در دهه های گذشته موردتوجه فراوان پژوهشگران قرار 
گرفته است؛ اما شاید کمتر کسی در دوران معاصر به اندازه فریدون آدمیت و هما 
ناطق درباره رابطه فرهنگی و علمی ایران با اروپا در دروان قاجار و تأثیر آن در 
فرآیند تجدد و به ویژه سکولاریزاسیون فکری، فرهنگی، آموزشی کار کرده باشد. 
کارهای تاریخی هما ناطق نشان می دهند که با وجود مطالعات پرشمار و طرح 
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ورودی های گوناگون مربوط به نوسازی علمی و فرهنگی ایران توسط پژوهشگران 
ناتمام  این تاریخ و بحث های  هنوز گوشه های ناشناخته و یا کمتر شناخته شده 

تاریخی هم فراوان اند.
بسیاری از نقش انقلاب مشروطیت و دوران پیش و پس از آن و نیز بازیگران اصلی 
ایران  از  ایران و گسست  تاریخ  تاریخی به عنوان دوران چرخش  این لحظه مهم 
قدیم و ورود به دوران جدید یاد می کنند. این دوران و بازیگران آن اما به یک باره 
پدید نیامدند. از اواخر قرن هجدهم میلادی تا سال 1906 )انقلاب مشروطیت( 
را زندگی  با دنیای پیشرفته  اولین تجربه های تماس مستقیم  ایران دوران مهم 
کرد. نوعی انقلاب تدریجی که با حرکت های کوچک و گاه نه چندان شناخته شده 
شکل گرفت و بازیگران آن هم گروه ها و افرادی بسیار متفاوت بودند. هما ناطق 
به طور عمده به این تجربه تاریخی می پردازد و بر روی حوزه هایی از تاریخ قرن 
گونه ای  به  و  دقت  با  پیش تر  کسی  کمتر  که  می گذارد  انگشت  ایران  نوزدهم 
تاریخ در زمینه های  بازخوانی  به آن پرداخته است. همین واکاوی و  موشکافانه 
طرح  سبب  مختلف  زبان های  به  خام  اسناد  روی  بر  کار  و  شناخته شده  کمتر 
نظریاتی بی سابقه و بدیع پیرامون تاریخ ایران در زمان قاجار شده که با نگاه کلی 

متداول بسیار متفاوت است.
که  بودند  ناگهانی  ضربه های  گویا  روسیه  از  ایران  نظامی  سنگین  شکست های 
یک تمدن باستانی را از خواب قرون وسطایی بیدار کردند. آشفتگی ناشی از این 
بیداری ناگهانی تنها به دلیل شکست های نظامی از کشور همسایه و سرخوردگی 
ناشی از دست دادن بخشی از سرزمین ایران نبود. آنچه بیشتر بر این آشفتگی 
دامن می زد آگاه شدن از ژرفای شکافی بود که از قرن 16 میان ایران و دنیای 
جدید به وجود آمده بود. شکافی که همه حوزه های زندگی از سبک و سیاق بودن 

و ذهنیت آدم ها تا فرهنگ و اقتصاد و جامعه را در برمی گرفت.
در  که  همان گونه  ایران  تاریخی  دوران  این  بحث  اصلی  )پرابلماتیک(  گره گاه 
کارهای گوناگون هما ناطق هم می توان به روشنی دید، توسعه نیافتگی و چرایی 
بازماندن از قافله تمدن جدید و جهش و پیشرفت تمدن غرب بود. برای بسیاری 
و  علم  بودند،  خود  کشور  درماندگی  چندوچونی  جستجوی  در  که  ایرانیانی  از 
باز  را  به کلیدی می مانستند که می بایست قفل دنیای پیشرفته  فرهنگ جدید 
می کردند و راه ایران را برای جبران پرشتاب عقب ماندگی ها می گشودند. بیهوده 
نیست اگر علم و آموزش جدید دو واژه ای هستند که شاید بیش از چیزهای دیگر 
در ادبیات و گفتمان انتقادی این دوران به کار می روند. دستیابی به علوم جدید 
از طریق آموزش برای بسیاری کسان نوعی میان بر و کوتاه ترین راه برای فرار از 
توسعه نیافتگی و "اخذ تمدن" و گام گذاشتن به دنیای پیشرفته به نظر می رسید. 
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اما باآنکه همگان بر سر اهمیت کلیدی کسب دانش و فرهنگ جدید کم وبیش 
هم داستان بودند اما درک واحدی هم از این راه وجود نداشت. به ویژه آن که اعتبار 
شناخت و درک ایران آن زمان و فرنگ هم جای پرسش بسیار داشت. پرسش 
چگونه  گرفت،  بیگانه  و  فرنگ  از  باید  را  چیزی  چه  که  بود  این  سر  بر  اساسی 
باید گرفت، چه چیزی از خود را باید نگه داشت و چه رابطه ای میان نو و کهنه 
می توان برقرار کرد. در یک کلام پرسش بر سر کیستی ما و بازتعریف جایگاه ما 
در این دنیا دگرگون شده خارج از اراده ما بود. دنیایی که شناسایی و درک آن با 
تعاریف، بازنماها و نشانه های که ما با آنها خو گرفته بودیم و برایمان معنادار بودند 

غیرممکن شده بود.
بحث بر سر نقش علوم جدید و اهمیت آموزش و فرهنگ در جدال با توسعه نیافتگی 
بیشتر در حلقه کوچک کسانی انجام می شد که خواهان اصلاح و تحول جامعه 
بودند. نهادهای آموزشی و فرهنگی ایران آن زمانه غرق در دنیای گذشته خود 
بودند. مدارس دینی ما با منابع محدود و بحث هایی سروکار داشتند که متعلق 
به قرن های پیش بودند و مکاتب نیز به نوعی آموزش حداقلی بسنده می کردند 
در  هم داستانی  نوعی  وجود  با  نبود.  سازگار  چندان  ما  زمانه  نیاز  و  روح  با  که 
میان پیشگامان جنبش تجدد بر سر اهمیت کسب علوم جدید، آموزش سنتی 
ایران و نهادهای اصلی وابسته به آن از درک تغییرات ژرف علمی و فکری دوران 
جدید و اصلاح خود بازمانده بودند. در بسیاری از کشورهای اروپایی و یا امریکای 
راه  به تدریج  مذهبی(  دانشگاه های  و  )مدارس  آموزش  سنتی  نهادهای  شمالی 
مؤسسات  و  بودند  پیش گرفته  در  را  تربیتی  شیوه ی  و  برنامه ها  سکولایزاسیون 
جدید علمی و آموزشی از دل نهادها و تجربه هایی سر برآوردند که در آن گفتمان 
دینی و کلیسا دست بالا را داشتند. تجربه رفرم مذهبی، دوران نقد و روشنگری 
در اروپا زمینه ی گذار از آموزش سنتی به آموزش سکولار را فراهم کرد. در ایران 
ما شاهد این تحول کلیدی نبودیم و به خاطر مقاومت نهادهای آموزشی سنتی و 
صاحبان قدرت در این حوزه )به طور عمده روحانیت( و نیز ضعف نهادهای عرفی 
به ویژه دولت آموزش جدید ناچار شد از پائین، شبکه و نظام موازی خود را به وجود 
آورد و یافتن این راه هم چالش بزرگی بود در برابر بازیگران نوظهور عرصه عمومی 

در ایرانِ قرن نوزدهم.
هما ناطق بدون تردید یکی از پژوهشگران اصلی این جستجوی و راه یابی تاریخی 
است. او به خوبی روشن می کند که چگونه و چرا درک ها و راه حل های متفاوت 
وجود داشتند: "اگر برای آزادیخواهان دست یافتن به علم و دانش فرنگی آرزو 
و خواست زمانه بود، برای دولتمردان ایران بیشتر در استخدام پزشک و آموزگار 
به  که  اصلی  اثر  دو  در  ناطق  هما   .)۳۳ )کارنامه...، ص  می شد"  فرنگی خلاصه 
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راه یابی  در  "ایران  و  ایران"  در  فرنگی  فرهنگی  )"کارنامه  می پردازند  حوزه  این 
فرهنگی"( بارها از زبان شخصیت های فرهنگی و مدنی، اهل سیاست و دیگران 
نوع تلقی از کسب علوم و یا درک از توسعه آموزش جدید آن زمانه به ویژه در 
رابطه با فرنگ را به خواننده می شناساند. یحیی دولت آبادی بر آن بود که گرچه 
"زبان فارسی بهترین زبان های دنیاست"، اما برای اینکه ایرانیان بتوانند به دانش 
)کارنامه...، ص  بیاموزند"  را  فرنگی  زبان های  "ناگزیرند  یابند،  راه  علوم جدید  و 
۲6(. نویسنده برای فهم بهتر این موضوع ازجمله به سراغ مطبوعات آن دوران 
می رود که نقش رسانه جدید را ایفا می کردند و به نوعی سخنگوی وجدان عمومی 
در حال شکل گرفتن آن زمانه هم بودند. "نتیجه علم در فرنگ" مقاله ای است در 
روزنامه »اتحاد« ارگان انجمن اتحاد تبریز که در آن نویسنده بر آن بود "با دلایل 
عقلیه و نقلیه برنمایید که شرط یکپارچگی و پیشرفت هر کشور بسته است به 
میزان علم و دانش در آن کشور". مقاله آنگاه دولت انگلستان را مثال می زند که 
"علم دارد و قدرت معارف و تربیت ادارات دولتی او را به این مقام رسانده. تمام 
خاک این دولت باسعادت مملوست از مکاتب و مدارس ابتدایی و رشدی و عالی 
و دارالفنون های بزرگ مثل آکسفورد و کمبریج" )کارنامه...، ص ۲9(. در نشریه 
گنجینه انصار هم می خوانیم "اگر ایرانیان با طرز جدید اروپائیان در تربیت عقول 
و افکار و تعلیم ضعفا و کیار آشنا بودند، اگر مردم بیچاره این سرزمین تااندازه ای 
از آسایش خیال و آرامش بال بهره داشتند بی گمان ارتقاء مدارج ما ها فوق مراتب 

آفاق می نمود" )کارنامه...، ص ۲9(.
    

فرنگ و آموزش جدید در ایران

بود  واماندگی  درد  دوای  بسیاری  نظر  از  که  فرنگی  دانش  این  به  دستیابی  اما 
چگونه ممکن می شد؟ شکل گیری تدریجی آموزش جدید در ایران و ورود علوم 
نوین موضوعی تاریخی ای است که پرسش های فراوان ناشناخته ای پیرامون آن 
وجود دارد. در ایران ما کمتر متخصص تاریخی سراغ داریم که به گونه ای جامع 
و یا با تکیه بر نظریه های تاریخی و یا ساخت و پرداخت مفاهیم و تحلیل های نو 
و بدیع بر روی این موضوعات کار دانشگاهی و معتبر صورت داده باشد. کارهای 
فریدون آدمیت، هما ناطق و شماری دیگر از پژوهشگران معاصر بر روی اسناد 
تاریخی می کنند. بحث در  این دوره  به شناخت دقیق تر  فراوانی  تاریخی کمک 
اینجا فقط بر سر دانستن اینکه این یا آن موسسه آموزشی در چه سالی و توسط 
درسی  برنامه  و  داشت  دانشجو  و  دانش آموز  نفر  و چند  آمد  به وجود  چه کسی 
که  دهند  نشان  ما  به  مثال  برای  باید  تاریخی  پژوهش های  نیست.  بود  آن چه 
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گره گاه های اصلی بحث پیرامون رابطه میان آموزش سنتی و آموزش جدید و یا 
علوم "قدیم" و علوم نو کدام ها بودند و اولین کوشندگان تحول آموزشی و علمی 
ایران چگونه به این پرسش ها پاسخ دادند، کدام ابهامات در مسیر تاریخی آموزش 
ابهامات  و  گره ها  و  پرسش ها  این  به  دوران  پاسخ های عملی هر  داشتند،  وجود 
چیست اند و چرا این بحث ها تا به امروز هم به صورت جدلی و گاه آسیب شناسانه 

ادامه پیدا کرده اند.
پرسش مهم دیگر در این حوزه نوع و سمت وسوی رابطه ما با غرب درزمینه ی 
علم و آموزش است. شماری از پژوهشگران رابطه ایران با غرب را در چهارچوب 
مانند  متضاد  دوگانگی های  پایه  بر  که  زمینه  این  در  موجود  اصلی  نظریه هایی 
استقلال و وابستگی، نظام سلطه و رهایی ملی، اسلامی و غیر اسلامی، استعمار و 
استعمارزده ساخته وپرداخته شده اند تحلیل می کنند. کسانی دیگری هم نگاهی 
مثبت و پراگماتیستی به این رابطه دارند و با تکیه بر اهمیت تاریخی چرخش 
با علم و  رابطه  نتایج عملی مفید  به  بیشتر  نقد سنت  و  امروزی  به سوی دنیای 
آموزش غرب توجه می کنند. در یک تاریخ نگاری پژوهشی در حوزه آموزش، علم 
و فرهنگ شاید باید به گونه ای دیگر به سراغ تاریخ و داده ها و اسناد خام آن رفت 
و نظریه هایی را شکل داد که این پدیده ها را به صورت خطی، مکانیکی، ابزاری، 
هستی شناسانه و یا ماهیتی نمی بینند و به نقش افراد، پویایی درونی حرکت ها 

و تجربه های فرهنگی، تأثیرات ناپیدا، ناخواسته و یا غیرمستقیم هم می پردازند.
به  دست  حوزه  این  در  که  دیگرکسانی  مانند  ناطق  هما  پژوهشی  کارهای 
اندیشیدن  برای  مهمی  عناصر  همگی  زده اند  جدی  و  دامنه دار  پژوهش های 
پیرامون پرسش های تاریخی را در اختیار ما قرار می دهند. کار موشکافانه و دقیق 
بر روی برخی مؤسسات آموزشی دخترانه و پسرانه ایرانی و میسیونرها و یا برخی 
اسناد و نوشته های مهم در این زمینه را باید افکندن نور بر گوشه های تاریک و 

ناشناخته تاریخ آموزش و علوم جدید در ایران دانست.

مدارس میسیونرها در ایران

اولین  به عنوان  میسیونرها  مدارس  روی  بر  منوگرافی  و  گسترده  پژوهش های 
تجربه های آموزش جدید در ایران با هما ناطق آغاز می شود. پیش تر در برخی از 
نوشته ها به زبان انگلیسی و یا فرانسه )ناصر تکمیل همایون، علی محمد کاردان، 
داوید مناشیری، احسان نراقی...( و فارسی )مینویی، عباس اقبال، سعید نفیسی...( 
به وجود و تأثیر این مدارس در فضای آموزشی و فرهنگی آن زمان اشاره شده 
است. کارهای هما ناطق در این زمینه از این توجه گذرا بسیار فراتر می رود و به 
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اسناد تاریخی بکر یافته شده در آرشیوهای گوناگون تکیه می کند که شاید کمتر 
کسی حوصله بررسی آنها را داشته باشد.

فتحعلی شاه  زمانه  به  ایران  به  پروتستان  و  کاتولیک  مذهبی  میسیونرهای  پای 
قاجار )اوایل 1۸۳۳( باز شد و جانشین او محمدشاه با اشتیاق از برپایی مدارس 
میسیونری برای آموزش اقلیت های مسیحی استقبال کرد )راهیابی...(. در ایران 
آن زمان علاوه بر ارمنی ها، از قرن ها پیش آسوری هایی می زیستند که در متون 
ایرانی آنان را نصرانی و یا نصارا می خواندند، بیشترشان دین نستوری داشتند و 
نظر  از  نیز  ارمنیان  )کارنامه...، ص 1۵۵(.  بودند  قسطنطنیه  "نستوریوس"  پیرو 
مذهبی چند دسته بودند: ارمنیان ارتدکس، ارمنیان پروتستان، ارمنیان کاتولیک. 
فرنگیان، آسوری های پروتستان یا لوتری را آشوری و کاتولیک ها را کلده ای و یا 
کلدانیان می گفتند )همان جا(. اولین مدرسه مسیونری در ایران در سال 1۸۳4 
یعنی 17 سال پیش از تأسیس دارالفنون کارش را با 17 شاگرد آغاز کرد. هما 
ناطق به کار میسیونرهای آمریکایی اشاره می کند که در سال 1۸۳۳ به سرپرستی 
اولین  )مؤسس  و همسرش  گرانت  آنها دکتر  میان  در  و  آمد  ایران  به  پرکینس 
مدرسه دخترانه مسیونری با 4 دانش آموز در سال اول( به چشم می خوردند. در 
کمتر از ۵ سال تعداد دانش آموزان این شبکه از 1100 تن فراتر رفت و مدارس 

میسیونری در 44 روستا و شهر پراکنده بودند.
پژوهش تاریخی هما ناطق بیشتر بروی مدارس لازاریست و الیانس فرانسه متمرکز 
است. نخستین مدرسه فرانسوی در سال 1۸۳9 به ابتکار "اوژن بوره" بر پا شد. 
بوره جوان شرق شناس پرشوری که با چند زبان شرقی آشنا بود از سوی "جوامع 
توانست  او  آمد.  ایران  به  در سال 1۸۳7  یک کشیش  همراه  به  فرانسه"  علمی 
نهادهای مذهبی زمان صفویه اصفهان را پس بگیرد و اولین مدارس میسیونری 
فرانسه را در تبریز راه اندازی کند. هما ناطق با تکیه بر خاطرات دوجلدی بوره 
به زبان فرانسه می نویسد که "با اینکه مذهبی بود، اما بیشتر به تبلیغ فرهنگی 
و برپایی مدارس عرفی می اندیشید تا مسلمان و مسیحی را کنار یکدیگر بنشاند 
و برای پیروان هر مذهب کلاس های جداگانه دینی، با آموزگاران وابسته به آن 
مذهب برپا دارد. به اعتقاد وی یگانه ابزار پیکار با تاریک اندیشی همانا دانش پروری 
)کارنامه...، ص 16۲(. بوره باور داشت که "دانش شک به جان شاگردان  بود..." 
خواهد انداخت و زمانه کار خود را خواهد کرد" )همان جا(. او همچنین در تلاش 
بود،   )Université humanitaire( بشریت"  برای  "دانشگاه  یک  راه اندازی 
بدون گرایش مذهبی خاص. هما ناطق از قول بوره می گوید:"این مدرسه کوچک 
من خیلی خوب کار می کند... چهارده دانش آموز بیشتر ندارم... فعلًا بس است. 
بوره شبکه مدارس خود  ارمنی... جملگی مسلمانند".  به غیراز سه  شاگردان من 
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را در اصفهان هم گسترش داد. نویسنده در سفرنامه "اوژن فلاندن" فرانسوی و 
نیز جهانگرد روسی "بارون دوبد" ردپای مدرسه بوره در اصفهان را پیدا می کند 
و از قول دومی می گوید:"بوره مدرسه خود را به من نشان داد... با اینکه ۵ ماه 
بیشتر از گشایش آن نگذشته بود، ۳1 دانش آموز داشت که ۵ نفرشان مسلمان 
بودند. پیشرفتی که اینان در خواندن، در ترجمه به ارمنی و فارسی و نیز جغرافیا 
داشتند، سخت اعجاب آور بود... زبان فارسی را یک میرزای ایرانی درس می داد و 
بوره تدریس فرانسه و جغرافیا را عهده دار بود" )کارنامه...، ص 16۲(. هما ناطق 
درباره بوره می نویسد:"کار او چنان بالا گرفت که مهد علیا به او وعده داد پسر خود 
ناصرالدین میرزای ولیعهد را برای آموختن زبان فرانسه به او بسپارد و محمدشاه 

نیز کتباً او را به ادامه این وظیفه تشویق نمود" )همان جا، ص 166(.
ایران  مناطق  از  برخی  در  به تدریج  اقلیت ها  مدارس  شبکه  که  بود  این گونه  به 
گسترش یافت و برای نخستین بار در کنار شبکه مدارس سنتی )مکاتب و مدارس 
دینی( نهادهای آموزشی جدیدی به وجود آمدند که مواد درسی و روش تربیتی 
و سازمان آموزشی متفاوتی داشتند. با وجود حضور مبلغان آمریکایی، فرانسوی و 
سایر کشورهای اروپایی در این مدارس و تعلق آنها به اقلیت های مذهبی به تدریج 
پای فرزندان برخی خانواده های مسلمان هم به این نهادهای نوپا باز شد. گسترش 
شبکه مدارس و نهادهای دیگر میسیونرها در شهرهایی مانند تهران، تبریز، ارومیه 
و یا اصفهان در فضای اجتماعی آن روز ایران حادثه آموزشی و فرهنگی مهمی 

به شمار می رفت.
از اواخر دهه 1۸۳0 شکل  هما ناطق علاوه بر نسل اول مدارس میسیونرها که 
گرفتند به نسل های بعدی این مدارس تا آخر قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم 
هم می پردازد. آلیانس فرانسه نهادی بود که در سال 1۸۸۳ در فرانسه برای ترویج 
زبان فرانسه در سایر کشورها به وجود آمد. هما ناطق در اشاره به اهداف آلیانس 
به سراغ اسناد اصلی خود این نهاد می رود: "هر آنکه به زبان فرانسه روی آورد، 
به راه و رسم فرانسوی نیز روی خواهد کرد و رویکرد به خلق وخوی فرانسوی، 
روی آوردن به فرآورده های فرانسه خواهد بود. گسترش زبان فرانسه در خارج از 
کشور ابزاری است کاربر در گسترش روابط، در تسهیل دادوستد، پس در افزایش 
تولید ملی" )کارنامه...، ص ۸۳(. به نوشته او بولتن آلیانس از برپایی کمیته تهران 
سرنوشت  به  همچنین  ناطق  هما  است.  آورده  میان  به  سخن   1۸۸9 سال  در 
برخی از مدارس مهم لازاریست ها در دوران مشروطیت اشاره می کند: "در سال 
190۳ شاتله به ریاست هیات در ارومیه رسید. مدرسه تبریز نیز همچنان رو به 
گسترش بود. شاید بتوان گفت که این نهاد دیگر کمتر جنبه دینی داشت و به 
یک مدرسه عرفی تبدیل شده بود )کارنامه...، ص ۲16(. فرانسوا لنه که در سال 
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1۸97 سرپرست هیات لازاریست ها شده بود نخستین آموزشگاه غیرمذهبی را در 
ارومیه برپا کرد. به گفته شاتله در زمان حضور او تعداد نهادهای آموزشی ارومیه 

به ۵0 می رسید )همان جا(.
گسترش مدارس میسیونرها همیشه آسان و بی دردسر نبود. هما ناطق از رقابت 
گاه مخرب و ویرانگر میان میسیونرهای کشورهای گوناگون با یکدیگر برای جذب 
اقلیت های مذهبی و نیز مخالفت بخش هایی از جامعه سنتی و یا حتی دولت های 
خارجی به ویژه انگلیس، عثمانی و روس سخن می گوید. در میان دولتمردان نیز 
برخوردی  ناصرالدین شاه  بود،  این مدارس  اصلی  از محمدشاه که پشتیبان  پس 
ناطق  هما  که  همان گونه  شاه  داشت.  مدارس  این  با  ترس  روی  از  و  محتاط 
از  بسیاری  آنجا که  از  بود.  هراسناک  بسیار  انقلابی  افکار  نفوذ  از  می نویسد  نیز 
مدارس فرانسوی بودند و فرانسه در آن زمان نماد انقلابی گری در اروپا بود بر این 
شک و تردید می افزود. انگلیسی ها هم به گفته او چندان دل خوشی از مدارس 
میسیونرها نداشتند و در اسناد سفارت انگلستان آمده است:"شاه مایل است تمام 
مدارس فرنگی در ایران بسته شوند. با بدگمانی به این مدارس می نگرد؛ و از این 
می ترسد که افکار انقلابی بپرورانند" )کارنامه...، ص ۸9(. بااین همه آوازه کارآیی 
بود.  پیچیده  نیز  و در میان دولتمردان  آموزشی میسیونرها در جامعه  نهادهای 
حتی محمدعلی میرزا ولیعهد در سفر ارومیه، کنجکاوانه برای بازدید به کلیسا و 
مدارس کاتولیک ها رفت )کارنامه...، ص ۲14(. هما ناطق از قول یکی از معلمان 
هیات خسروآباد می نویسد: "شاگردان در تالاری که به این منظور آراسته شده 
بود، به پذیرایی از او برآمدند. برایش چند سرود خواندند که به افتخارش ساخته 
فرانسه  و  فارسی  به  را  ولیعهد  کودکان  سپس  آمد.  خوش  سخت  را  او  بودیم. 
خوش آمد گفتند. یک نسخه چاپی از این متون را به وی تقدیم کردند. آنگاه به 

چاپخانه رفتیم که نظرش را سخت جلب کرد".
در  که  میسیونرها  مدارس  بزرگ  آموزشی  و  اجتماعی  دستاوردهای  از  یکی 
نوشته های هما ناطق هم به آن اشاره فراوان می شود بناکردن مدارس دخترانه 
در کنار مدارس پسرانه بود. در فضای آن روز ایران شاید فقط اقلیت های دینی 
می توانستند پایه گذار زنانه  کردنِ آموزش جدید در ایران باشند. وجود میسیونرهای 
زن و هم آمیختن کار آموزشی با سایر خدمات درمانی و نوع دوستانه )ازجمله ایجاد 
بیمارستان و یتیم خانه( سبب می شد خانواده های سنتی به نهادهای نوپا اعتماد 
کنند و راه دگرگون سازی جامعه مردسالار و حضور زنانه در جامعه سنتی و بسته 

آن دوران را بازبگشایند.
نبود.  ایران  اقلیت های دینی در تحول  مثبت  "خدمت"  تنها  مدارس میسیونرها 
ارمنی ها،  و  نصرانی ها  یعنی  زمان  آن  غیرمسلمان  مذهبی  اصلی  اقلیت های 
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زرتشتی ها و یا یهودی ها و پیروان باب )بهایی ها و صبح ازلی ها( با وجود کمیت 
و  فرهنگی  نظر  از  دوران(  آن  ایران  میلیونی   7 جمعیت  درصد   ۳( خود  ناچیز 
سیاسی نقش بسیار مهمی در ایران قرن نوزدهم ایفا کردند. اقلیت های مذهبی در 
آذربایجان پشتیبان پرشور انقلاب مشروطیت و گسترش تجدد بودند. نیکلا قنسول 
فرانسه درباره سفر میرزا جوادخان از رهبران مشروطیت به ارومیه می نویسد:" آقا 
میرزا جواد عضو انجمن )تبریز( که به مأموریت به این ولایت فرستاده شد، برای 
بیدار کردن شور انقلابی به ارومیه آمد. در اینجا حادثه ای بی سابقه در تاریخ ایران 
رخ داد و آن اینکه در خطابه ای که در مسجد شهر ایراد کرد، نخست از ایران و 
چاره دردهایش سخن راند و سپس اعلام داشت که ازاین پس ما دیگر نباید میان 

مذاهب تفاوت قائل شویم" )کارنامه...، ص ۲۲۳(.
دیلمقان،  در  توقف  ایام  "در  نوشت:  خود  خاطرات  در  هم  جواد  میرزا  خود 
و  بودند  نموده  اقامت  صفحت  آن  در  که  فرانسوی  مذهبی  کاتولیکی  میسیون 
تأسیس  مکاتبی  کرده،  بنا  کلیساهایی  آن  نظایر  و  سرنق  خسرو آباد،  دهات  در 
و دارالاتیامی تشکیل داده بودند، به دیدن من می آمدند و من از ایشان بازدید 
می کردم. واقعاً صفحه سلماس و ارومیه در آن دوره میدان مبارزه میسیونرهای 
آمریکایی و فرانسوی و آلمانی و روس شناخته می شد... مسافرت من در قسمت 
دیلمقان یا گردش در اطراف و ملاحظه مدارس دخترانه و پسرانه دعات مذهبی 
ارتدکس و دعات  پروتستان ها و کشیش های  و  یتیم خانه هایی که کاتولیک ها  و 

مذهبی که آلمان ها تأسیس نمودند به پایان رسید" )همان جا، ص ۲۲۳(.
نمونه دیگری که هما ناطق از آن یاد می کند شکل گیری همبستگی و "روح ملی 
با خانواده های کشته شدگان  بود. چنانچه در همدردی  ایرانی ها  میان  در  نوین" 
"پیام  تبریز  انجمن  و  تهران  انجمن های  عثمانی ها،  توسط  ارومیه  مسیحی 
دسته جمعی تسلیت" برای مسیحیان فرستادند. ازآنجاکه این ترک تازی به دست 
کشور ترکیه )مسلمان( انجام می گرفت، سفیر فرانسه همدردی میان مسلمانان و 
مسیحیان ایران را امری بی سابقه می خواند. )همان جا، ص ۲۲۵( همبستگی جدید 
در رسانه های همگانی هم به تدریج دیده می شد. هما ناطق از نشریه آذری زبان 
"صحبت" به مدیریت میرزا ابوالقاسم خان مثال می آورد که در آن خود وی نقش 
این  برابر  از حقوق  پشتیبانی  به  و  ایران ستود  دادوستد  و  فرهنگ  در  را  ارامنه 

جماعت با مسلمانان برآمد )همان جا(.

مؤسسات آموزشی تبریز

تبریز از آغاز قرن نوزدهم به مرکز اصلی پویایی فرهنگی و اقتصادی ایران تبدیل 
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مسیر  در  قرارداشتن  و  روسیه  به  آن  نزدیکی  تبریز،  جغرافیایی  موقعیت  شد. 
ارتباطی با عثمانی و غرب در کنار حضور اقلیت های دینی به ویژه مسیحیان سبب 
پیدا کند. هما  ویژه ای  فرهنگی  و  موقعیت سیاسی  به تدریج  این شهر  بود  شده 
ناطق از قول نیکلا قونسول فرانسه می نویسد که مردم آذربایجان "برای پذیرش 
که  نبود  اتفاقی   .)64 ص  )راه یابی...،  داشتند  بیشتری  آمادگی  نو"  اندیشه های 
شماری از اولین مدارس مهم میسیونرها در تبریز برپا شده بود و با تکیه بر این 
تجربه مهم به تدریج شاهد شکل گرفتن مدارس جدیدی بودیم که توسط خود 
ایرانیان تأسیس می شدند. از میان مدارس جدید ایرانی که هما ناطق از آنها به 
عنوان "نهادهای تأثیرگذار" نام می برد باید به مدرسه لقمانیه و مدرسه سعادت 

تبریز اشاره کرد.
سال  در  شاه  مظفرالدین  پزشک  لقمان الممالک  دکتر  توسط  لقمانیه  مدرسه 
1۸99 در تبریز بنا  نهاده شده بود. او در زمان ناصرالدین شاه ازجمله دانشجویان 
ایرانی بود که برای تحصیل در رشته پزشکی به فرانسه اعزام شد. لقمان الممالک 
همچنین نخستین داروخانه تبریز را بنا کرد. در لقمانیه همان گونه که هما ناطق 
هم می نویسد معلمان فرانسوی مانند هانری رنار و هیوله در کنار معلمان ایرانی 
بود و  لقمانیه 7 سال  به تدریس می پرداختند. دوره تحصیل در  مانند تقی زاده 
دانش آموزان برای شرکت در دیپلم دوره متوسطه فرانسه آماده می شدند. برنامه 
انگلیسی،  و  عربی  فرانسه،  )فارسی،  اختیاری  و  اجباری  زبان   ۵ شامل  درسی 
روسی( و علوم جدید )فیزیک، شیمی، زیست شناسی( و پزشکی )طب، داروسازی، 
کتابخانه،  دارای  مدرسه  بود.  هنر  و  تاریخ  و  و جغرافیا  ادبیات   و  دندانپزشکی( 
ناطق در سال  نوشته هما  به  بود.  داروخانه  روزنامه،  و هنری،  ادبی  فعالیت های 
لقمانیه  نظام نامه  برد.  چاپ  زیر  و  آراست  نظام نامه ای  لقمانیه  مدرسه   1۸99
در  چه  باشد،  شاگردان  "مواظب"  همواره  باید  آموزگار  می داشت:  اعلام  ازجمله 
کلاس و چه در حیاط. اما "با کمال ادب" رفتار کند. از تنبیه بدنی و "چوب زدن 
مدرسه  این  "اطفال"  بیهوده".  سخت  است  "کاری  که  بپرهیزد  گفتن"  ناسزا  و 
جملگی مسلمان بودند. از هشت تا شانزده سال داشتند. پیش از ثبت نام به معاینه 
نیمه وقت  یا  باشند. شاگردان  داشته  "امراض مسری"  مبادا  تا  پزشکی می رفتند 

بودند و یا تمام وقت )کارنامه...، ص 71(.
مراسم فارغ التحصیلی لقمانیه هم بسیار باشکوه بود. هما ناطق با مراجعه به اسناد 
آن زمان می نویسد که "لقمانیه از نظر سازمان دهی و تجهیزات نه تنها از مدارس 
فرانسوی ایران بسی پیشرفته تر و پاکیزه تر و پرکارتر و سازگارتر با نیازهای کشور 
نویسنده   .)70 )ص  نکرد"  دریغ  هم  نهادها  دیگر  به  کمک رسانی  از  بلکه  بود، 
اشاره می کند که مدرسه لقمانیه و داروخانه معروف آن به یک بنگاه نیکوکاری 
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افراد  حال  به  رسیدگی  برای  بیشتر  داروخانه  چه  و  مدرسه  چه  زیرا  می ماندند 
"بی بضاعت" برپا شده بودند و نه برای فرزندان اعیان.

برخی  تحریک  با  بارها  او  مدرسه  دربار  در  لقمان  دکتر  فراوان  نفوذ  وجود  با 
روحانیون و گروه های سنتی در خطر تعطیلی قرار گرفت. نخست شایع کردند که 
مدرسه لقمانیه شاگردان "مسیحی و مسلمان" را یکجا می پذیرد و یکجا می نشاند. 
این در حالی بود که نظامنامه لقمانیه به روشنی اعلام کرده بود که مدرسه فقط 
هیاهو  انقلاب مشروطیت  آستانه  در  را می پذیرد.  مسلمان  فرزندان خانواده های 
بهانه عدم تدریس مسائل دینی  به  بالا گرفت و  تبریز  بر سر مدارس جدید در 
عده ای قصد بستن آن را داشتند. این دست "بهانه های شرعی" متداول بیشتر از 
سر دشمنی به میان کشیده می شدند زیرا به نوشته ی هما ناطق همه ی آموزگاران 
مدرسه می بایست روزهای پنج شنبه بعدازظهر به قرائت قرآن و فراگیری مسائل 
"ذکر مراثی و مصائب و  بیاید و برای داوطلبان به  دینی بپردازند و روضه خوان 
مناقب اهل بیت" بپردازد )کارنامه...، ص 7۳(. آن گونه که هما ناطق نوشته است 
آلیانس  با کمک  بار دیگر  از یک دوره کوتاه توقف فعالیت  مدرسه لقمانیه پس 
فرانسه کار خود را از سر گرفت و در جریان انقلاب مشروطیت هم حضوری بسیار 

فعال داشت.
فرهنگ  ایرانیان  ابتکار  به  که  بود  نهادهایی  ازجمله  نیز  تبریز  سعادت  مدرسه 
دوست و با کمک فرانسه و افراد نیکوکار دیگر ازجمله مخبرالسلطنه هدایت بنا 
شده بود. مدرسه سعادت از مهم ترین مدارس تبریز در زمان مشروطیت بود و در 
آن حساب، علوم طبیعی، تاریخ، حسابداری، فارسی، فرانسه تدریس می شد و برای 
نظارت بر امتحانات آخر سال از مقامات شهر هم دعوت به عمل می آمد. اسنادی 
این موسسه  به مشکلات  بیشتر  اشاره شده  آنها  به  ناطق  نوشته های هما  در  که 
و  سعادت  مدرسه     ی  از  بارها  نیکلا  یادداشت های  در  می شوند.  مربوط  آموزشی 
دشمنی روس ها با آن یاد شده است. حاجی علی خان بنیان گذار مدرسه به همراه 
آزادی خواهان  بافرهنگ ترین  از  یکی  نیز  و  پرآوازه  مشروطه خواهان  از  دخترش 
تبریز بود. این مدرسه در 1911 توسط روس ها ویران شد و حاجی علی به دار 

آویخته شد )کارنامه...، ص 7۸(.
داشتند  را  بالا  دست  صباحی  چند  برای  صغیر  استبداد  جریان  در  که  روس ها 
با  و  می دانستند  تبریز  در  انقلابی  و  جمهوری خواهی  افکار  بانیان  را  فرانسویان 
به  می ورزیدند.  فرانسه دشمنی  با  نزدیکی  دلیل  به  این شهر  فرهنگی  نهادهای 
نوشته ی هما ناطق نیکلا قونسول فرانسه از شدت اندوه در گزارش های خود به 
یاد عمر خیام افتاد و سخت شگفت زده از این همه خشم و کینه هم وطن نسبت 
)کارنامه،  بگو"  کیست  جهان  در  گناه  "ناکرده  پرسید  شاعر  آن  از  هم وطن،  به 
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...ص 79(. سرنوشت تلخ مدرسه سعادت را ازجمله می توان در شِکوه نامه معلمان 
مدرسه به نیکلا مشاهده کرد. آنها در نامه ی خود می نویسند "آیا به راستی رواست 
و  خویشان  و  زیند  پنهان  بگریزند،  ناچاری  روی  از  دانش دوست  انسان های  که 

بستگانشان در خانه این وآن به گدایی نشینند". )همان جا(
رشدیه  می شود  اشاره  آن  به  ناطق  هما  کارهای  در  که  تبریز  دیگر  مدارس  از 
است که به همت میرزا حسن رشدیه برپا شد. روایت تلاش های رشدیه با وجود 
کارشکنی روحانیت سنتی و بخشی از دربار در کتاب های دیگر تاریخی و ازجمله 
خاطرات خود وی هم آمده است. مدارس رشدیه که موردحمایت آلیانس فرانسوی 
بود چندین بار باز و بسته شدند و او خود مورد اذیت و آزار فراوان قرار گرفت. به 
نوشته ی هما ناطق هر سه باری که مدرسه را گشودند "اجامر و اوباش" ریختند و 
آموزشکده را ویران و غارت کردند )کارنامه...، ص 66(. ایجاد الفبای صوتی برای 
ناطق  هما  گفته  به  بود.  وی  آموزشی  نوآوری های  ازجمله  زبان  یادگیری سریع 
کهنه پرستان این را بهانه کردند و گفتند فلانی خیال تغییر الفبا و تضعیف شریعت 

را دارد )همان جا(.

فرنگ و دگرگونی آموزشی و علمی ایران

هما ناطق با پژوهش های خود بر روی نهادهای آموزشی و فرهنگی فرنگی و یا 
مؤسسات ایرانی نزدیک به آنها پرونده ی موضوعی را در تاریخ دوره قاجار باز کرد 
او در پیش گفتار  بود. خود  و فرعی  بسیاری شاید مسئله ای حاشیه ای  برای  که 
"کارنامه فرهنگی فرنگی در ایران" می نویسد "شاید نیازی به یادآوری نباشد که 
در پژوهش حاضر نگارنده ی این سطور نه به جانب داری از این مدارس برآمده ام 
و نه بی جهت دشمنی ورزیده ام. بلکه کوشیدم، اگر از دست برآید، گوشه هایی از 
ازاین دست  بررسی هایی  را وارسم. چه بسا  قاجار  ناشناخته دوران  تاریخ فرهنگی 
یاری  بر آن دوره  آرمان های حاکم  و  اندیشه ها  از  بهتر  به شناختی  را  ما  بتواند 
دهند. پس نظرم درباره آن مدارس نه مثبت است و نه منفی"؛ و در جای دیگر از 
همان کتاب از "دانش پروری و برپایی صدها مدرسه سودمند" و نیز "پی آمدهای 

زیان بار فعالیت های میسیونرها در ایران" )ص 1۵۵( یاد می کند.
مدارس میسیونر را می توان از دیدگاه نهادهای مذهبی آن زمان که مبتکر این 
سیاست بودند و یا دولت هایی که پشتیبان این نهادها بودند مورد بررسی قرار داد. 
در اینجا سروکار ما با سیاست های فرهنگی دولت های بزرگ، نهادهای مذهبی، 
شرق شناسی و راهکارهای فرهنگی برای نفوذ در کشورهای دیگر است. مدارس 
شدند  تبدیل  ایرانی  سیاستمداران  دست  در  ابزاری  به  گاه  هم زمان  میسیونرها 
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برای مقابله با دشمنی های کشورهای خارجی ازجمله عثمانی و روسیه. نکته ای 
"ضد  و  ملی"  "حاکمیت  دغدغه  این  و  نمی ماند  دور  هم  ناطق  هما  نگاه  از  که 
استعماری" را می توان در بسیاری از نوشته های او یافت. قصد او فاصله گرفتن از 
"شرق شناسی" متداول در دانشگاه های غربی و پایه ریزی پژوهش تاریخی مستقلی 

بود که در متن جامعه ی آن زمان به سراغ وقایع تاریخی می رفت.
کارهای هما ناطق نشان می دهد که مؤسسات آموزشی میسیونری هم زمان در 
در  توانستند  و  شدند  تبدیل  محلی  واقعیت های  به  دوران  آن  اجتماعی  فضای 
جامعه آن روز ایران تأثیرات گاه بسیار مهم برجاگذارند. برخی از این نتایج در 
پروژه این مدارس منظور شده بود و شماری دیگر "ناخواسته" و یا غیرمستقیم 
و معنایی که  نهاد  پویایی درونی و محلی هر  و پی آمد  بودند  و پیش بینی نشده 
کنشگران از طریق پراتیک روزمره و بازنماهای خود به آن می دادند. اگر با رهیافت 
به  باید  بیشتر  برویم  آموزشی  و  فرهنگی  نهادهای  این  سراغ  به  پدیدارشناسانه 
بخش دوم این تأثیرات توجه کنیم و اهمیت کارهای هما ناطق هم این است که 
او با وجدان دانشگاهی تلاش کرده است این بخش از واقعیت تاریخی را هم ببیند 

و نشانه ها و فاکت های آن را در دسترس خواننده بگذارد.
مدارس میسیونری هنگامی به وجود آمدند که در ایران آموزش سنتی روبه زوال 
بود و با روح زمانه ناسازگار. برنامه ی درسی و شیوه ی تربیتی تناسبی با جامعه ی 
پویا و در حال دگرگونی پرشتاب قرن نوزدهم نداشت. دولت یا نهادهای رسمی 
که در اروپا نقش مرکزی را در دگرگون کردن آموزش جدید و کاهش نفوذ کلیسا 
بازی می کردند در ایران بسیار ضعیف بودند و تمایل چندانی هم به دخالت در این 
حوزه نداشتند. برپاکردن مؤسسات آموزشی جدید توسط میسیونرها و یا جامعه ی 
مدنی نوپا در این بیابان بی آب وعلف آموزشی آن زمان یک عمل نهادگزارانه و یک 
گسست اساسی بود از فرهنگ و ذهنیت قرون وسطایی. چیزی در روح جامعه ی 
یاری  اساسی  تحول  این  به  میسیونری  مدارس  و  بود  دگرگونی  حال  در  ایران 
رساندند. آوردن چاپ خانه به شهرها، چاپ کتب و روزنامه ها، ترجمه ی کتب ادبی 
و یا علمیِ فرنگی، برپا کردن بیمارستان و آموزش پزشکی جدید در آن زمان و یا 

به وجود آوردن کتاب های آموزشی جدید هم امری پیش پاافتاده نبود.
مدارس میسیونری همان گونه که هما ناطق نیز به خوبی نشان می دهد از نقش 
گروه های  و  رفتند  فراتر  به مراتب  مسیحیان  به ویژه  دینی  اقلیت های  آموزش 
اجتماعی دیگری در میان خانواده های مسلمانان را هم در بر گرفتند. شمار بزرگی 
از شخصیت علمی و فرهنگی دست کم بخشی از تحصیلات خود را در مدارس 
میسیونری انجام دادند و توانستند در تحولات اجتماعی آینده کشور خود نقش 
مؤثری ایفا کنند. در کنار نقش اجتماعی مهم، نوآوری های مدارس میسیونری در 
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حوزه آموزشی چند زمینه مهم را در بر می گرفت:
ایران آوردند. دوره های  را به جامعه  مدارس میسیونری سازمان جدید آموزشی 
بار  نخستین  برای  مدرسه  روزانه  ساعات  تحصیلی،  سال  گوناگون،  تحصیلی 
میسیونرهای  ابتدایی  مدرسه  مثال  برای  گرفتند.  شکل  مسیونری  مدارس  در 
آمریکایی )گروه پرکینز( شامل دوره تحصیل ۵ سال بود. مکتب ها که وسیع ترین 
و مردمی ترین نهاد آموزش سنتی بودند سازمان درونی خاصی نداشتند و اداره 

داخلی آنها در طول قرن ها تحول پیدا نکرده بود.
مدارس میسیونری برنامه درسی جدید را به جامعه ایران قرن نوزدهم آوردند که 
تا آن زمان در مکتب ها و مدارس مذهبی رایج نبود. هما ناطق با استفاده از اسناد 
آرشیوها، داده های مشخصی پیرامون مواد و برنامه های درسی ارائه می کند. برای 
مثال در مدارس میسیونری آمریکایی، دانش آموزان انگلیسی و فارسی و ترکی و 
حساب و تاریخ و جغرافیا می آموختند )کارنامه...، ص 164(. همین نوع اطلاعات 
درباره مدارس لازاریست ها و یا مدرسه لقمانیه و سعادت وجود دارد. بخشی از این 

مواد درسی جدید و مکتوب بودند.
با وجود چهارچوب و اهداف مذهبی گام بزرگی در سکولار  مدارس میسیونرها 
کردن آموزش و برنامه های درسی در ایران برداشتند. مکتب که طی قرن ها نقش 
می کرد  بازی  را  ایران  آموزشی  موسسه ی  مهم ترین  و  اولین  یا  ابتدایی  مدرسه 
در  کودکان  و  بود  شفاهی  بیشتر  آموزش  نبود،  خاصی  و  همسان  برنامه  دارای 
بهترین حالت با برخی متون دینی، عبادات و چند شعر کلاسیک آشنا می شدند. 
برنامه ی درسی در مدارس میسیونرها در بخش عمده خود سکولار و غیردینی بود 
و علوم جدید از نوعی استقلال در برابر باورهای دینی و علوم "قدیم" برخوردار 

بودند.
مدارس میسیونری روش های جدید آموزشی را با خود از اروپا و آمریکا به ایران 
آوردند. اولین نوآوری های تربیتی در رابطه میان معلم و شاگرد و یا نقش شاگرد 
که  جدیدی  مدارس  یا  و  میسیونری  مدارس  شبکه  در  یادگیری  روندهای  در 
شاگرد  با  دینی  مدرسه  و  مکتب  شاگرد  شد.  دیده  می آوردند  به وجود  ایرانیان 
این  و  نداشت  یکسانی  جایگاه  و  تعریف  جدید  مدارس  یا  و  میسیونری  مدرسه 
و  مریدی  و  مراد  نظام  برداشتن  ترک  نوعی  جدید  آموزش  در  نخست  گام های 

اطاعت بی چون وچرا و کورکورانه از استاد بود.
به  دختران  پای  بازکردن  میسیونری  مدارس  آموزشی  دیگر  بزرگ  نوآوری 
مدارس جدید و اعلام هرچند تلویحی برابری زن و مرد در آموزش )دست کم در 
آموزش ابتدایی( بود. مکتب ها ایران در طول قرن ها دختران کم سن وسال را هم 
می پذیرفتند و گاه مکتب هایی برای دختران وجود داشت. اما این حضور در دنیای 

هما ناطق و تاریخ فرهنگ و علم جدید در ایران



نشریه ی آزادی اندیشه

242

ادامه  از 7 یا ۸ سال دیگر امکان  آموزش سنتی حاشیه ای بود و دختران بیش 
تحصیل به جز در خانه و یا در محافل خصوصی را نداشتند. مدارس جدید دخترانه 

از این نظر نوعی تابوشکنی آموزشی و اجتماعی در ایران هم بودند.
   

آزادی فرهنگی و سیاسی دوران ناشناخته محمدشاه

سیاست  و  قاجار  محمدشاه  دوره ی  پیرامون  ناطق  هما  تاریخی  پژوهش های 
فرهنگی این دوران منجر به ارائه تحلیل تاریخی جدیدی از دوران چهارده ساله ی 
تاریخ قرن نوزدهم کشور ما شد. خود او درباره ی این بخش از کار خود می گوید 
"از دیـگر پژوهـش هایم در غربت، یکی هم ایران در راه یابی فرهنگی است که در 
تشریح زمانه  محمدشاه و حاجی میرزا آقاسی نگاشتم تا شاید حق آن صدراعظم 
با علی دهباشی،  )مصاحبه  ادا  کرده باشم"  ایران   به ناحق بدنام را در خدمت  به  

.)1۳7۸
از محمدشاه و وزیر معروف او حاجی میرزا آقاسی در بسیاری از اسناد و نوشته های 
تاریخی تصویری منفی به جا مانده است. هما ناطق با کار پژوهشی موشکافانه خود 
و با تکیه بر اسناد ایرانی و فرنگی مربوط به این دوران "شگفت انگیز و ازیادرفته" 
درباره ی  او  می کشد.  میان  به  جدیدی  تاریخی  فرضیه ی   )1۵۳ )کارنامه...، ص 
این بخشِ کمتر شناخته شده تاریخ ایران قرن نوزدهم معتقد است که برخلاف 
تلقی رایج، محمدشاه قاجار با دادن آزادی های مذهبی بی سابقه ای نقش مهمی 
در گسترش فرهنگ و آموزش جدید و چرخش ایران به سوی دوران تجدد ایفا 
کرده است. به نوشته هما ناطق محمدشاه فرمانی را صادر کرد )آوریل 1۸40( 
که هم زمان به زبان فارسی، فرانسه، ارمنی، سریانی در ایران پخش شد که "اصل 
آزادی اعتقاد" نام گرفت و بر اساس آن مسیحیان از همان حقوقی که مسلمانان 
داشتند برخوردار شدند. یک سال پیش از این فرمان در تنظیمات دولت عثمانی 
برابری حقوق میان اتباع مسلمان و نامسلمان اعلام شده بود )کارنامه...، ص 161(.

او در پیشگفتار کتاب راه یابی درباره ی چرایی پرداختن به این دوره از تاریخ ایران 
"بازبینی"  اهمیت  نیز  و  این دوره  بودن  ازیادرفته"  و  "ناشناخته  به  اشاره  ضمن 
این "وصله ناجور" می نویسد: "زیرا که دولت درویشان است و برآمد دگراندیشان. 
مناسبات اجتماعیِ همیشگی دوران پیشین و پسین حاکم نیست. تا جایی که 
و  مجتهدان  مالکان،  و  می بینیم  حکومت  کنار  در  را  بابیان  ازجمله  روشنگران 

شاهزادگان و نیز دولت های اروپایی را در پیکار با حکومت" )راهیابی...، ص 6(.
پی آمدِ شکست  به عنوان  است،  مذهبی-فرهنگی  بحران  دوره  این  دیگر  اهمیت 
و  کرد  تجلی  داشت"  خود  "آنچه  به  تردید  در  که  روس  و  ایران  در جنگ های 
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و  شکیبایی  "عصر  محمدشاه  دوره ی  نویسنده،  برای  آفرید...  نوین  اندیشه های 
برخورد اندیشه هاست، همراه با لغو اعدام و شکنجه و به ویژه آزادی و برابری ادیان 
و فرمان "آزادی اعتقاد" " )همان جا(. نویسنده از شاهدان گوناگونی یاد می کند 
از تساهل و مدارا در زمان محمدشاه و فضای بی سابقه آن دوران سخن به  که 
میان می آورند. سارتیژ ازجمله کسانی که می نویسد که "اعدام و شکنجه که در 
در صدارت میرزا آقاسی "عملًا  حکومت های پیشین آن چنان سهل و رایج بود" 
این  درباره ی  انگلیسی  افسر  استوارت،  کلنل  )همان جا، ص ۳0(.  بود"  لغو شده 
"برای  تأمین  وسیله  خود  و  است"  بی نظیر  ایران  در  بیان  "آزادی  نوشت:  دوره 
ناخرسندی های مردم" به کار می رود، بی آنکه "هرگز به آزارشان" بیانجامد. توده 
بیان خود  هم چندان دربند شیوه  بالا"  "طبقات  فقیر هر چه بخواهد می گوید، 
و  کوچه  در  و  است  سروده  شاه  علیه  "طنزنامه"  شاعری  که  جایی  تا  نیستند. 
روسی  دوبود سیاح  بارون  )راهیابی...، ص ۳9(.  زبان هاست"  بر سر  آزادانه  بازار 
که به زمانه ی  که در این زمان از ایران گذشت، نوشت که آن "نفوذ روحانیت" 
فتحعلی شاه در ایران حاکم بود، از میان رفته است و "سیاست عرف" بر "اقتدار 
بود.  صوفیگری"  بی سابقه  "گسترش"  امر  علت  او  دیدگاه  از  نمی چربد.  ملایان" 
شاه حتی با مذهب رسمی هم مخالف بود و از قدرت پاپ در اروپا انتقاد می کرد 
)همان جا، ص 40(. بسیاری از نزدیکان شاه مانند فرهاد  میرزا و یا جلال الدین 
 میرزا هم رابطه ی بسیار سطحی با دین داشتند و به خاطر سبک و سیاق زندگی 

مردم آنها را بی دین به شمار می آوردند.
سیاست تساهل محمدشاه راه را برای گسترش شبکه مدارس میسیونری هموار 
آغاز کرد  میرزا  عباس  را که  کاری  آقاسی  میرزا  و  کرد. همچنین هم زمان شاه 
ادامه دادند و گروهی دانشجو به فرانسه فرستادند که در میانشان میرزا ملکم خان، 
به چشم می خوردند  یحیی خان مشرالدوله  میرزا  و  میرزا حسین خان سپه سالار 

)کارنامه...، ص 160(.
هما ناطق تلاش می کند جابه جا به انتقادات و خوانش منفی از دوران محمدشاه 
هم پاسخ دهد. او درباره ی سبک زندگی محمدشاه می نویسد که "دوست و دشمن 
گواه بودند که از همان آغاز به سادگی زیست، مال نیندوخت، حرم سرا نیاراست، 
لباس فاخر نپوشید، به پوشاک "وطنی" بسنده کرد و از راه و رسم پادشاهی به 
یادآور شد  نگاشت،  مردم  توده  به  که خطاب  "منشوری"  در  افتاد. چنانچه  دور 
که هرگز "دربند خانه و اوطاق" و یا "زینت و لذت و خوش گذرانی" نبوده است. 
که  روزگاری  به  آن هم  آمد،  کار  روی  که  بود  درویشی  به عبارت دیگر محمدشاه 
درویشان واجب  القتل بودند و مطرود متشرعان و درباریان )رهیابی...، ص ۳۸(. 
میرزا آقاسی هم برخلاف دیگر صاحبان قدرت به ثروت اندوزی دست نزد و زن 
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و فرزندانش هم اجاره نشین بودند )راهیابی...، ص ۵6(. میرزا حسین خان سفیر 
ایران در دربارهای اروپایی )1۸۳9( هم در گفتگو با پالمرستون به همین نکته 
به مال دنیاست،  "بی اعتنا"  نه تنها  ایران  اشاره می کند و می گوید که صدراعظم 
بلکه "مقرری" هم نمی گیرد. دیگران هم نوشتند که به هنگام عزل هیچ نداشت و 

با یک "عبا" راهی بغداد شد )راهیابی...، نقل از مستوفی، ص ۲4(.
زمان  آن  فرنگیان  و  ایرانیان  گوناگون  نوشته های  سراغ  به  هم زمان  ناطق  هما 
می رود تا تصویری دقیق تر و عینی از حاج میرزا آقاسی به دست دهد. ازآنجاکه او 
با انگلستان میانه خوشی نداشت منابع نزدیک به انگلیسی ها منتقد جدی میرزا 
آقاسی هستند. در برابر، شماری از جهانگردان و نمایندگان کشورهای اروپایی از 
او تصویری کم وبیش مثبت به دست می دهند. واتسن تنها انگلیسی است که به 
گفته هما ناطق از میرزا آقاسی به نیکی یاد می کند و می نویسد "باید اعتراف کرد" 
آن وزیر به میهن خود خدمت کرد، "در اجرای عدالت و عطوفت غفلت ننمود" 

)راهیابی...، ص ۲۸(.
به  مربوط  که  بخشی  در  به ویژه  آقاسی  میرزا  اقتصادی  برنامه ی  به  منفی  نگاه 
کندن قنات و ساختن توپ می شود و گاه از آن به تمسخر هم یاد می شود، از نگاه 
تیزبین هما ناطق دور نمانده است. او به سراغ نوشته ها و اسناد آن دوران می رود 
تا با برخوردی منصفانه نشان دهد که میرزا آقاسی در پی رونق بخشیدن به تولید 
کشاورزی و اقتصاد روستایی ایران و توجه به وضعیت دهقانان خرده پا بود. هما 
ناطق همچنین به شمار فراوان روستاهای آباد شده ایران اشاره می کند و می نویسد 
"روش ده سازی ایرانیان در این دوره، تحسین فرنگیان را برانگیخت. سفیر فرانسه 
گزارش مفصلی همراه با نقشه و طرح تهیه کرد و برای گیزو فرستاد با این توصیه 
که "همین شیوه" را در الجزایر و ولایات فرانسه به کارگیرند )راهیابی...، ص ۲6(.

اشاره  آقاسی  میرزا  با  انگلیس  دولت  و  درباریان  و  روحانیون  دشمنی  به  کتاب 
از  خارج  افراد  انتصابات  و  مستقل  کشورداری  شیوه  که  می نویسد  و  می کند 
چرخه ی قدرت به مقامات مهم، زمینه ی دشمنی با او را افزایش داده بود. وی از 
قول جهانگیر میرزا می نویسد که میرزا آقاسی تولیت مشهد را به حاجی عبدالله 
خوئی داد که "مردی صوفی مسلک و عارف پیشه" بود. ملایان برنتافتند، ریختند 

و در ۲7 رمضان 1۲64 او را کشتند" )همان جا، ص 40(.
برای فراهم کردن امکان داوری عینی، هما ناطق در بخش هایی از کتاب خود به 
نوشته های انتقادی علیه محمدشاه و میرزا آقاسی هم می پردازد و تلاش می کند 
به چرایی برخوردهای منفی و راستی آزمایی آنها هم بپردازد. او با زبانی تندوتیز 
و به گونه ای جدلی به سراغ برخی نوشته ها ازجمله رضا شعبانی، احسان طبری، 
علی اکبر هاشمی رفسنجانی، حامد الگار می رود و از برخوردهای سودار آنها انتقاد 
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می کند.
در سیاست خارجی، محمدشاه و میرزا آقاسی روشی متفاوت از دیگر شاهان قاجار 
داشتند. هما ناطق از زبان سارتیژ سفیر فرانسه در ایران که برای اعلام دگرگونی 
سیاسی ناشی از انقلاب 1۸4۸ این کشور به دربار رفته بود به واکنش محمدشاه و 
میرزا اقاسی اشاره می کند: محمدشاه مطلب را خواند. به مناجات و نیایش برآمد 
که "خداوند هر چه خواهد" خوش آید و از بندگان جز تن دادن به خواست خدا 
نیاید. نظام و حکومت فرانسه هر چه باشد "خاری است در چشم دشمنان". همان 
بهِ که هرروز "آبادتر و باشکوه تر و دادپرورتر از دیگر ملت ها" جلوه گر شود. میرزا 
آقاسی هم در واکنش خود گفت که "خداوند این دولت نوین را متبرک دارد که 
آن سخنان دل نشین را در به آمد محرومان و ستمدیدگان به گوش ها رساند..." 

)راهیابی...، ص 44(.
دوران شکل گیری  پژوهشگران  از  دیگر  بسیاری  ناطق همچون  هما  کارهای  در 
روی  بر  کار  نمی شوند.  فراموش  قدرت  به  نزدیکان  و  دولت مردان  ایرانی  تجدد 
دیگری  فراوان  مثال های  است.  آن  بزرگ  نمونه ی  آقاسی  میرزا  و  محمدشاه 
و  ورود  در  دولتی  برخی صاحب منصبان  مثبت  نقش  درباره ی  او  نوشته های  در 
گسترش فرهنگ و علوم جدید می توان یافت. در حقیقت نفوذ تدریجی فرهنگ 
و علم جدید به ایران فقط حاصل کار و تلاش روشنفکران و شخصیت های مدنی 
آن  قدرت سیاسی  بسته  هرم  در  که  کسان  برخی  نبود.  قدرت  از چرخه  خارج 
دوران جایگاهی داشتند با انگیزه های گاه بسیار متفاوت راه ورود فرهنگ جدید و 
علوم را به ایران هموار کردند. برای مثال انگیزه ی سیاسی و استفاده ی ابزاری از 
مدارس مسیونرها به ویژه در آذربایجان برای مقابله با عثمانی ها و یا روس ها امری 
بسیار رایج بود. سیاست های ارمنی و مسیحی آزاری عثمانی ها و روس ها، ایران را 
به محل امنی برای این اقلیت ها تبدیل کرده بود. ایران هم زمان از طریق حمایت 
از اقلیت های دینی می توانست در درون و برون متحدینی در برابر دست اندازی ها 

و تجاوازات همسایگان خود پیدا کند.
کسب علوم جدید و یادگیری زبان های خارجی در ایران ابتدا در دربار و خانواده های 
اشرافی نزدیک به دربار آغاز شد و این خود یکی از راه های تماس ایران با فرنگ 
هم بود. فرزندان شاه و شاهزاده ها و اطرافیان آنها "مشتری" پر و پا قرص زبان های 
خارجی و علوم جدید بودند. خود محمدشاه فرانسه و تاریخ و جغرافیا را زیر دست 
مادام دولا مارینیر فرانسوی آموخته بود. یکی از فرزندان مظفرالدین شاه هم در 
مدرسه خسروآباد فرانسه می آموخت )کارنامه...، ص ۲1۳(. و یا هنگام آغاز کار 
الیانس فرانسه در تهران علی اصغرخان امین السلطان و میرزا علی خان امین الدوله 

و کامران میرزا نایب السلطنه عضو کمیته تهران بودند )همان جا، ص ۸4(.
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 هما ناطق در بخش های گوناگون دو کتاب خود به این دادوستد فرهنگی و علمی 
در سطح دولتی اشاره می کند: "در سال 1۸7۵ لازاریست ها یک مدرسه دخترانه 
و یک درمانگاه در اصفهان بنا نهادند. در گشایش این نهاد، حتی ظل السلطان 
حاکم اصفهان که بیشتر دل به سوی انگلیس ها داشت، از روی ناچاری روی خوش 
نشان داد. ناچاری ازاین روی که فرزندان خود او را فرانسویان آموزش می دادند" 
)کارنامه...، ص 191(. او از زبان فرنگی ها مطالب جالبی درباره ی شخصیت های 
دولتی هوادار گشایش فرهنگی و علمی نقل می کند. برای مثال "سارتیژ" سفیر 
فرانسه می گوید که در گشایش مدارس و نهادهای فرهنگی در آذربایجان، "ملک 
قاسم میرزا" حاکم ارومیه و عموی شاه نقشی بسزا داشت )کارنامه...، ص 1۵۸(. 
آوازه ی  و  می کرد  صحبت  خارجی  زبان  چند  به  میرزا  قاسم  ملک  او  گفته  به 
دانش پروری اش حتی در عثمانی هم پیچیده بود. اوژن فلاندن نقاش سرشناس 
فرانسه"  فرهنگ  "دوستداران  از  او  میرزا می نویسد که  قاسم  درباره ی ملک  نیز 
)همان جا، ص 1۵۸( بود. برای فلاندن این شاهزاده یکی از برجسته ترین مردان 
مشرق زمین است، چه ازنظر افکار برترش و میزان معلوماتش و چه ازنظر توجهی 
انگلیسی،  کمال،  به حد  را  فرانسه  می داند:  زبان  دارد. شش  نوین  دانش  به  که 
میسیون  از  میرزا  ملک  که  می نویسد  ناطق  هما  هندی.  عربی،  ترکی،  روسی، 
آمریکایی می خواست که یک مدرسه غیرعیسوی برای آموزش زبان انگلیسی برای 
اقلیت  با  بیشتر هدف کار  آمریکایی های آن زمان  اما  بگشاید.  کودکان مسلمان 
مسیحی را دنبال می کردند و تمایلی برای ایجاد مدارس جدید عمومی نداشتند. 
سرانجام یک ارمنی که در هندوستان انگلیسی آموخته بود مدرسه "شیشوان" را 
روبه راه کرد. در این موسسه آموزشی افزون بر فارسی و انگلیسی، تاریخ و جغرافیا، 

فقه اسلامی هم تدریس می شد.

هما ناطق و نسل اول روشنفکران ایرانی

بخشی از کارهای تاریخی اصلی هما ناطق درباره تنی چند از نسل اول روشنفکران 
به سه شخصیت می پردازند: سید جمال الدین  به طور عمده  او  آثار  ایرانی است. 
اسدآبادی اسلام گرا و میرزا آقاخان کرمانی با گرایش چپ ناسیونالیستی و میرزا 
ملکم خان نزدیک به دربار. این سه را شاید بتوان نمایندگان سه خانواده  ی مهم 

روشنفکری دانست که در آن زمانه کنار یکدیگر همزیستی کردند.
مهم ترین اثر هما ناطق به زبان فرانسه کتابی است پیرامون زندگی و ریشه های 
فکری و نظرات سید جمال الدین اسدآبادی. این کتاب که همان رساله دکترای او 
بود تلاشی است برای قرار دادن این روشنفکر اسلام گرا در متن زمانه ی خویش و 
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نیز در جایگاه واقعی اش از نظر تاریخی. هما ناطق به آبشخور معرفتی سید جمال 
در تاریخ فلسفه ایران می پردازد و نیز اشاره دارد به تماس او با حوزه های شناختی 
و  منابع  با  او  آشنایی  نویسنده  برای  کشور.  خارج  و  داخل  گوناگون  فرهنگی  و 
گرایش های گوناگون بخشی از توانایی اش به شمار می رود: "جمال الدین اسدآبادی 
فرهنگ های  با  گذاشت.  پا  زیر  را  پاریس  و  ایران  و  هندوستان  و  مصر  و  ترکیه 

گوناگون آشنا شد و همه را به نقد کشید"]1].
سید جمال آن گونه که در نوشته ی هما ناطق هم آمده است، در تلاش نوسازی 
دین و سازگار کردن آن با عصر حاضر بود و خوانش انتقادی او از دین و به ویژه 
نهادهای دینی با همین انگیزه صورت می گرفت. برخورد انتقادی سید جمال به 
"علمای اسلام" و نگاه آنها به دنیای کنونی یکی از بخش های مهم گفتمان سید 
جمال است. هما ناطق با اشاره به نوشته ی ادوارد براون از سید جمال نقل می کند 
این "علمای اسلام" علم را به شرقی و عربی تقسیم کرده اند. مگر نمی دانند که 
"علم به هیچ طایفه نسبت داده نمی شود. بلکه شناخت همه چیز به علم است" و 
یا "فیلسوف ایرانی متون فلسفی را زیر چراغ نفتی مطالعه می کند اما هرگز تمایلی 

ندارد بداند که دود این چراغ از کجاست و نور آن از کجا".
نوشته های سید جمال در ترکیه )مقالات جمالیه( که موضوع آنها بیشتر علم و 
فرهنگ جدید و رویکرد روحانیت به آن است جای ویژه ای در نوشته های هما 
ناطق دارد: "درافتادن با استعمار غرب و غربیان، خود نیازمند شناخت غرب و اخذ 
دانش غرب است. فرنگی آفریقا و هندوستان را نه با توپ و تفنگ بلکه با سیم 
تلگراف و راه آهن یعنی به یاری دانش و تجربه گرفت. و حال آنکه این فلاسفه ی 
و  بر سر چنین حکمت  کرده اند. خاک  تقسیم  غربی  و  به شرقی  را  علم  اسلام 
خاک بر سر چنین حکیم... علم از آنِ هر آن  کسی است که به کسبش برآید. به 
سخن دیگر تا مشرق زمین خود را به جاده ی دانش نیندازد، هرگز راه به استقلال 

نخواهد برد".
سخنرانی سید جمال هنگام افتتاح دارالفنون استامبول نیز به همین موضوع رابطه 
میان باورهای دینی و علوم جدید و سکولار می پردازد. به نوشته ی هما ناطق سید 
جمال در آن مجلس گفتاری به فارسی آراست در حرفه و "صناعت پیامبر" که 
"سخت بوی الحاد می داد". از نظر سید جمال "سخن پیامبران تغییرناپذیر است. 
اما سخن خردمند می تواند با دستیابی به آگاهی های نوین دگرگون شود. به سخن 
دیگر "خطاهای" گذشته را جبران کند. و روی به دانش آورد و یا کتاب پیامبر 
نوشته شده. از این رو گفتار و احکام او در  مطابق "خواست های زمانهء خودش" 

1- . از مقاله "جمال الدین اسدآبادی  و درافتادن با دین" به زبان فارسی نوشته هما ناطق که 
چکیده ای است از کتاب او به زبان فرانسه درباره سید جمال.

هما ناطق و تاریخ فرهنگ و علم جدید در ایران



نشریه ی آزادی اندیشه

248

همه ادوار زمان به کار نمی آید. زیرا که هر دوره ای، مطابق نیازهای آن دوره پیامبر 
خود را می آفریند. دیگر اینکه بقای انسان همانا منوط است به "علم و صنعت و 

مدنیت" پس نیازی به پیامبر ندارد".
سید جمال در برخورد با غرب به قول هما ناطق میان "نقد و ستایش"، راه میانه 
را برگزید. خرده گیری و سرزنش او بیشتر خطاب به خود ایرانیان و شرقیان بود. 
او از سال های 1۸70 سرسختانه به فراگیری زبان فرانسه پرداخت. تا جایی که 
در کشاله اقامتش در فرانسه )1۸۸4( به آسانی از عهده گفتگو با دولتمردان و 
برآمد، به دیدار ویکتور هوگو رفت و گفتگویی ترتیب داد."  نویسندگان فرانسه 

)کارنامه...، ص ۲۳(.
میرزا آقاخان کرمانی روشنفکر دیگر ایرانی است که در نوشته های هما ناطق مورد 
توجه قرار گرفته است. نظریات او پیرامون این شخصیت همان گونه که در مقاله 
"استادم فریدون آدمیت" آمده بسیار نزدیک به آدمیت است. برای او هم پرداختن 
به میرزا آقاخان برای این بود که "نوآموزان بدانند که در این مرزوبوم همیشه 
به پستی  تن  و  بودند  بلند  اندیشه  بوده اند که صاحب  آزاده  و  مردمی هوشمند 
ندادند" )استادم...، ص 47(. هما ناطق هم، میرزا آقاخان کرمانی را از "پیشروان 
نشر دانش و فکر" می دانست که "هنر و خدمتشان در درجه اول روشنگری" را 
در مد نظر داشتند. او با آدمیت هم سخن است که میرزا آقاخان بنیان گذار فلسفه 
تاریخ و مدنیت" است و "ویرانگر سنت های تاریخ نگاری"، "تواناترین نویسنده" و 
"نقاد سنت های ادبی گذشته". هم زمان از آدمیت نقل می کند که میرزا آقاخان در 
تفکر سیاسی، آن اصالت را نداشت که نظریه بکری بیاورد اما آن فروزش ذهنی را 
داشت که نقشه ای در حرکت اجتماعی تنظیم کند". آنچه هما ناطق نزد او بسیار 
می پسندید این بود که میرزا آقا خان منقد اجتماعی پیگیری بود و افزون بر جهل، 
فساد اخلاقی ایرانیان و حکومت قاجار را سد راه پیشرفت ملت ایران می دانست. 
به اعتقاد او این فساد واگیر بود و دامن گیر همگان، از حکومت گرفته تا توده مردم 

)کارنامه...، ص ۲4(.
به  اشاره  وجود  با  او  است.  متفاوت  بسیار  اما  ملکم خان  میرزا  درباره ی  داوری 
جوهر روشنفکرانه ی کنش و اندیشه ی میرزا ملکم خان به روابط او با دربار قاجار 
انتقادی می نگرد و اینجاوآنجا داوری منفی  انگلستان به دیده ی  و به ویژه دولت 
خود را پنهان نمی کند. او در یکی از فصل های کتاب "از ماست که بر ماست" با 
می نویسد "در تاریخ اندیشه های قرن پیش ما،  عنوان "ما و میرزا ملکم های ما" 
چهره ای دوگانه تر از ملکم خان نیست، برخلاف هم عصرانش میرزا آقاخان کرمانی، 
فتحعلی آخوندزاده و سید جمال الدین اسدآبادی که راهی نسبتاً هموار برگزیدند 
و بپیمودند و عقایدشان چه درست و چه نادرست تا اندازه ای با اعمالشان یکسان 
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می نمودند، ملکم را در گفتار و کردار از این هماهنگی بهره ای نبود، سخنش با 
عملش هرگز در یک جوی نمی رفت و داستان زندگی اش قصه یک دروغ بزرگ 
در دو پرده بود، ملکم در خدمت دولت و ملکم در خدمت ملت. نویسنده چند 
سطر آن طرف تر اضافه می کند که "آنچه ملکم به عنوان اصول ترقی و غیب گویی 
عقاید  از  جزیی  می داد  ارائه  ایران  بی خبر  ملت  و  دولت  برای  چاره جویی  و 
استعماری آن روزگار به شمار می رفت و او هم چنانکه خواهیم دید نه تنها در نفوذ 
استعمارگران و مستعمره چیان به ایران نقشی به سزا داشت بلکه در برهه های از 

زندگی جزو همانان به شمار می رفت" )از ماست...، ص 166(.
انتقادات هما ناطق به چسبندگی ملکم خان به دربار و رابطه ی خوب با انگلیس 
و علاقه به مسائل مالی و ثروت اندوزی بازمی گشت. برخورد منفی به ملکم خان 
را می توان فراوان در نوشته های گوناگون او پیدا کرد. در مقاله "فرنگی و فرنگی 
آن  نویسنده ی  که  اشاره می کند  و شوخ"  "شیخ  رساله  به  مفصل  به طور  مآبی" 
ملکم خان را نماد فرنگ رفته های شیاد و بی سواد و وطن فروش می داند: "به ناقوس 
کلیسا و گلبانگ پلنگ و به ملکم حقه باز و آن زبان چرب و نرم و افسونگرش قسم 
)فرنگ و...، ص 67(. با وجود برخورد های منفی و انتقادی و  که چنین نیست" 
قلم نیش دار در بسیاری از نوشته ها در همان فصل کتاب "از ماست که بر ماست" 

نویسنده نقش روزنامه ی قانون در گسترش اندیشه تجدد را از یاد نمی برد.
چندوچون برخورد هما ناطق با روشنفکران قرن نوزدهم و دوران مشروطیت تا 
حدود زیادی پرده از درک او از نقش و جایگاه روشنفکر در جامعه برمی دارد. برای 
او روشنفکر "واقعی" و "اصیل" دارای "تعهد" اجتماعی است و بر سر اندیشه ها و 
ارزش های خود با قدرت سیاسی و اقتصادی سازش نمی کند. او بیشتر با همین 
متر به داوری درباره ی نقش روشنفکران آن دوران می نشیند، کسانی را تحسین 
می کند و بر دیگرانی خرده می گیرد که به اندازه کافی "روشنفکر" و یا "متعهد" 
نبودند. نگاه مثبت او به زندگی و افکار سید جمال، میرزا آقاخان و آخوندزاده هم 
ناشی از همین درک از جایگاه روشنفکری است. در این درک وجدان روشنفکری 
با اعتراض به قدرت و استقلال فردی در برابر قدرت معنا پیدا می کند. این تلقی 
از روشنفکر همانی است که در جریان اعتراض امیل زولا به محاکمه دریفوس در 
فرانسه شکل گرفت و روشنفکر به کسی اطلاق می شد که کار فکری خود را با 

دخالت در عرصه عمومی و دفاع از ارزش های انسانی عام در هم آمیزد.
هما ناطق بعدها در مقاله ای به اختلاف خود با آدمیت بر سر میرزا ملکم خان اشاره 
می کند و با صداقت می نویسد: "بر سر میرزا ملکم خان ما اختلاف سلیقه داشتیم. 
من با ناپختگی یکسره همه گفتار و کردار او را طرد می کردم. جمله خدماتش 
را نادیده می گرفتم. امروز بر آنم که ملکم خان با رویه سیاسی اش، نه تنها اندیشه 
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کار کشتار  در  ترکیه  به سال هایی که  بلکه  برد،  پیش  ایران  در  را  قانون خواهی 
عیسویان بود، با روشنگری ها و پادرمیانی هایش از سرایت ارمنی آزاری در ایران 

جلوگیری نمود." )استادم ...، ص 47(.
  

داستان ما با فرنگ و فرنگی

بخش مهمی از پژوهش های تاریخی هما ناطق به طور مستقیم و یا غیرمستقیم 
به مسئله مهم رابطه ایران با غرب )فرنگ( می پردازد. نوشته ها و اسناد و منابع 
کار  به  بخواهند  که  کسانی  برای  هستند  مهمی  گنجینه  او  توسط  منتشرشده 
پژوهشی پیرامون این موضوع در قرن نوزدهم و اولین دهه های قرن بیستم دست 
زنند. ویژگی مهم این کارها طرح بحث در حوزه هایی است که تاکنون کمتر مورد 
توجه قرارگرفته اند. رابطه ما با غرب دو قرن است در مرکز گفتمان سیاسی جامعه 
ایران قرار دارد و دیدگاه های بسیار متفاوتی پیرامون این موضوع در کنار یکدیگر 
همزیستی کرده اند. پرسش اصلی به کیستی ما و نوع رابطه با غرب بازمی گردد. 
ایران می دانستند و دیگرانی هم  ایران را در گروی غربی شدن  کسانی نوسازی 
و  هویتی  اصالت  به  و  کرده اند  قلمداد  بیماری  نوعی  بیشتر  را  غرب  به  گرایش 
فرهنگی ایران بیش از نوسازی اهمیت می دهند. برای شماری رابطه با غرب در 
وجه هستی شناسانه و هویتی مطرح می شد و دیگرانی هم به غرب نگاهی ابزاری 
داشتند. هما ناطق اهمیت این بحث و پرسش تاریخی را به خوبی می شناسد و بر 
آن است پای بازیگرانی را به میان بکشد که در نوشته های دیگران شاید به حاشیه 

رانده  شده اند و یا کمتر اثری از آنها به چشم می خورد.
وجه دیگر کار تاریخی هما ناطق توجه به بعد ذهنیتی در رابطه به فرنگ است. در 
جامعه ایران نوعی تصور ذهنی از غرب و یا تصویری از غرب وجود دارد که افراد 
بر پایه آن ذهنیت خود را درباره فرنگ و فرنگی شکل می دهند. این تصاویر و تلقی 
در ذهن افراد و یا در روابط بین الاذهانی ساخته وپرداخته می شوند، گاه خیالی و 
اغراق شده اند و یا ارتباط کمی با واقعیت دارند. این همان فرنگ خیالی و یا تلقی 
از فرنگ و فرنگی است که در دنیای ذهنی ما شکل می گرفت و می گیرد و بخشی 
بازنمای رایج در جامعه را تشکیل می دهد. مقاله فرنگ و فرنگی مآبی مثال  از 
خوبی برای شناساندن این بخش از کار اوست. او از قول حمید سیاح می نویسد 
"حاج سیاح هم در بازگشت از فرنگ سخت در شگفت بود از اینکه مردم به او 
دخیل می بستند، از او مراد و درمان می طلبیدند به گمان اینکه او طبیب فرنگی 
است". او با مثال های گوناگون نشان می دهد که چگونه فرنگی قرن نوزدهم در 
نگاه عامه قهرمانی است با توانایی های کم نظیر. درجایی دیگر هما ناطق از زبان 
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گوبینو می نویسد که کسی درباره ولتر به گفته است "والاتر! راستی قهرمان بود! 
در بازار گردش می کرد، کلاه تا بناگوش کشیده، پیراهن چاک، دستی به کمر! 
روزها با ارمنی ها عرق می خورد و شب ها کار دیگر می کرد. از چیزی که بیش از 

همه بدش می آمد ملا بود" )همان جا، ص ۵۸(.
از  میرزا  عباس  که  می گرفت  رواج  حدی  به  فرنگ  تمدن  و  فرنگی  به  اعتقاد 
اروپائیان خواست که "هر کسی از اهل فرنگ اراده نماید بیاید در آذربایجان که 
تبریز پایتخت آنجاست ساکن شود، بلکه آذربایجان با دست فرنگی به جاده ترقی 
فرنگی می توانست  او  مانند  برای عباس میرزا و کسانی  )ص ۵9(.  افتد."  فرنگ 
دست ایران را برای پیشرفت بگیرد و ایران را به همان راهی ببرد که فرنگ رفت. او 
خطاب به "ژوبر" افسر فرانسوی گفته بود "مگر آن پرتو خورشید که پیش از آن که 
به شما رسد بر ما می تابد، بر ما کمتر نظر اندازد تا بر شما؟ آیا پروردگار که از روی 
نیک خواهی همه نعمت هایش را گونه گون آفرید، بر آن شد که شما را بیش از ما 
برکشد؟" )کارنامه...، ص ۲0(. یا بیگلربیگی آذربایجان خطاب به ژوبر گفته بود: 
"بیگمان شماها آدم های غریبی هستید؛ داناترین در میان دانایان، دلاورترین در 
میان دلاوران... شما از نو رستم و خسرو انوشیروان را زنده کرده اید..." )همان جا(.

هما ناطق پیرامون آن دوران می نویسد: "کنجکاوی درباره فرنگستان و شیوه پندار 
و گفتار فرنگی باب روز بود" )کارنامه...، ص ۲0( او در این زمینه از رساله "ردیه 
پادری" یاد می کند که برای نخستین بار باب گفت وشنود مذهبی میان ایرانیان و 

عیسویان را گشود". )همان جا(
آن روی شیفتگی به فرنگ ترس و تنفر از فرنگ و فرنگی بود که جای خود را 
باز کرد. گاه سرخوردگی در پی خوش بینی  از جامعه  به تدریج در میان بخشی 
و  فرنگ  به  انتقاد  می زد.  دامن  فرنگ  به  منفی  برخورد  به  اولیه  اندیشانه  ساده 
ایرانیانی که دل به فرنگ داده اند و یا در خدمت  ابتدا از خرده گیری به  فرنگی 
اجنبی بودند و نیز آنان که برای تحصیل راهی آن دیار شدند و چیز زیادی یاد 
نگرفتند آغاز شد. در مقاله "فرنگ و فرنگی مآبی" هما ناطق از چند نوشته تاریخی 
یاد می کند که ایرانیان فرنگی مآب و فرنگی دوست را به باد انتقاد می گیرند. برای 
برخی مانند نویسنده رساله "شرح عیوب و نواقص مملکتی" )1۲7۵( می نویسد 
نداده اند".  یاد  ایرانیان  به  صنعتی  امروز  تا  نشاید.  اعتماد  فرنگیان  بر  "هیچ گاه 
و فرنگ رفته های ایران دل خوشی نداشت.  مجدالملک سینکی از "مستفرنگان" 
حسین خان  میرزا   .)۲۲ ص  )کارنامه...،  می خواند  بدسگال  و  فخرفروش  را  آنها 
سرتیپ در رساله انتقادی خود خرده می گرفت که دانش طلبانی که به گوشه ای 
از دانش نوین راه یافتند هرگز ملت ایران را از آموخته های خود برخوردار نکردند. 
از میانشان یک تن پیدا نشد که بتواند مردم را "فنی از فنون و علمی از علوم آن 
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دیار بهره مند سازد" )همان جا(.
"شیخ و شوخ" نوشته دیگری از این دوران است که هما ناطق از آن برای توصیف 
روایت گفتگوی  این متن  استفاده می کند.  فرنگی مآب  و  فرنگی  فرنگ،  جایگاه 
انتقادی به زبان طنز است میان یک سنت گرا و یک فرنگی مآب. اولی از غرب 
دل خوشی ندارد و بیشتر به ارزش های بومی چسبیده و دومی شخصیتی است 
فضل فروش، ظاهرساز و "متشکر از خود" و "به قدری معلومات فروش که به قول 
خودش اگر نام این علوم را تلگرافی هم بگوید مثنوی هفتادمن کاغذ شود". او 
"قوه  و  ترقی غرب و سیاست غرب  و  را سرمشق گرفت  باید غرب  معتقد است 

تلگرافیه" غرب را سرمشق قرار داد. )فرنگ و ... ص 66(.
گفتگوی این دو شخصیت خیالی درباره فرنگ با این رساله قدیمی پایان نمی گیرد 
و سراسر تاریخ قرن بیستم تا امروز در اشکال و به زبان های گوناگون ادامه می یابد. 
هما ناطق با اشاره به بحث های آن زمان می نویسد "برخورد با فرنگ یا بر پایه طرد 
یکپارچه استوار بود و یا بر ستایش همه جانبه" اما در این برخوردها شناخت فرنگ 
)کارنامه...، ص ۲۲(. او همچنین به  و تاریخ و جامعه فرنگ کمتر جای داشت" 
دوره ناصری می پردازد که رساله ها و نوشته هایی همچون "گفتار خوش یار قلی" 
و یا "فلسفه نیکو" و یا "هفتادودو ملت" میرزا آقاخان کرمانی به اشکال گوناگون 

این بحث را پی می گیرند.
گاه  دوران  این  در  که  می دهد  نشان  نوشته ها  برخی  به  استناد  با  ناطق  هما 
از برخی  اندیشه غربی دقیق نبود و کسانی درکی اشتباه  یا  از غرب و  برداشت 
مسائل داشتند. از کنت دو گوبینو نقل می کند که در برخی از حوزه های علمی 
سخن از "هگل" می رفت که "فیلسوف آسیائی" لقب داشت، بی آنکه یک سطر از 
نوشته های هگل در دسترس باشد. )کارنامه...، ص ۲0( هما ناطق به بدفهمی های 
مانند  ایرانی  تجدد  پیشگامان  میان  در  گاه  ازجمله  زمان  آن  ایرانیان  معرفتی 
در  پولیتیک  واژه  از  برداشت  نوع  )کارنامه...، ص ۲1(.  اشاره می کند  آخوندزاده 

میان روشنفکران و مردم عامی ازجمله مثال های هما ناطق است.
نوع رابطه روشنفکران با فرنگ نیز یکی از دغدغه های فکری مهم هما ناطق بود. از 
نظر او ملکم خان نمونه شیفتگی به فرنگ بود چراکه به نظرش "هر چه از فرنگ 
آید خوش آید و هر امتیازی که بی بروبرگرد، به راه صنعت و پیشرفت به فرنگی 
داده شود باز هم در به آمد ایران است. وانگهی چاره جیست؟ ایرانی تا زمانی که 
خود دوربین عکاسی و یا ماشین بخار و یا راه آهن اختراع نکرده و نساخته، به 
ناچار باید از سایه دانش فرنگی نان بخورد... )کارنامه...، ص ۲۳(. هما ناطق به 
اندیشه های میرزا آقاخان درباره رابطه با فرنگ اشاره می کند که از نظر او "بیشتر 
به سید جمال نزدیک بود تا به ملکم" )همان جا، ص ۲4( با این تفاوت که در علل 
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واماندگی ایران و مشرق زمین، میرزا آقاخان بیشتر بر جنبه های فرهنگی و نقد 
فرهنگی تکیه کرد". او گفت که علت گرفتاری مردم ایران "حالت جهل و غفلت 
آن مردم است". او درباره طالبوف از قول آدمیت می نویسد: "رویکرد طالبوف هم 
و  اجتماعی"  "دمکراسی  به  اندیشه سیاسی دل سوی  در  بود،  دانش  و  عقل  به 
می دانست "اما  اندیشه های سوسیالیستی داشت. "تمدن جدید را جهان شمول" 
معتقد به تسلیم مطلق در برابر تمدن غرب" هم نبود. می دانست که آدم خارجی 

"روز می شمارد و پول می شمارد" )استادم...، ص 47(.
هما ناطق در آثار خود تلاش کرد دیدگاه ها و نگرش ایرانیان به زبان و فرهنگ 
فرنگ" و یا "پیش نهادها و شیوه های دست یابی به پیشرفت و دانش نوین" )کارنامه، 
ص 9( را موردبررسی قرار دهد. او می نویسد "برخوردهای متضاد و ناهماهنگ 
نوآوران را سنجیده ام. پس خواسته و نخواسته، بی آنکه پاسخی داشته باشم، این 
از  الگوبرداری  و  به ستایش  بی چون وچرا  آنان که  را پیش کشیده ام که  پرسش 
فرنگ برآمدند، چه طرفی از دانش و پیشرفت فرنگی بستند که به کار نبستند 
و یا آنان که دانش و پیشرفت فرنگ را به هیچ گرفتند و نکوهیدند، برای رهایی 
از واماندگی، چه کالای بهتری در بساط داشتند که رو ننمودند؟ بدیهی است در 
سنجش این افکار و در همه حال، از ارائه هرگونه نظر فردی خودداری ورزیده ام" 

)کارنامه...، ص 9(.
بحث رابطه با فرنگ پرابلماتیک دیگر جامعه ایران از قرن نوزدهم به این سو است 
که با هوشیاری در کارهای هما ناطق مورد توجه قرار گرفته است. بحث از ابتدا بر 
سر این است که با غرب باید چه کرد، چه چیزی از غرب را باید ستاند، در برابر 
چه چیزی باید مقاومت کرد و چه چیزی از خود را باید وا گذاشت و یا پاس داشت. 
پرسشی مهم و پیچیده ای که شماری فکر می کردند پاسخ آن را بدون مشکل و 

به گونه ای شسته ورفته یافته اند.
سال های 1960 به این سو بحث رابطه با غرب ابعاد جدید و بی سابقه ای به خود 
گرفت. کسانی مانند فردید، جلال آل احمد غرب زدگی را به معنای نوعی بیماری 
فرهنگ  نوعی  نماینده  و  کشیدند  میان  به  فرهنگی  نهادهای  در  غرب  نفوذ  و 
بدبینانه و منفی در باره ی رابطه ایران و غرب شدند که گویا ما را از پرداختن به 
خویشتن بازداشته و علت اصلی عقب ماندگی های ماست. بسیاری از روشنفکران 
چپ نیز از سر مخالفت با سرمایه داری و امپریالیسم و یا در نقد دخالت غرب در 
ایران و حمایت آن از حکومت شاه دیدگاه بسیار انتقادی به غرب داشتند. هما 
کارهای  با  که  است  و ۵0 خورشیدی  دهه 40  روشنفکران  این  از جمله  ناطق 
اولیه خود در این بحث ها مشارکت کرد. ترجمه کتاب معروف آلبر ممی فرانسوی 
در سال 1۳49 به خوبی حکایت از نگاه  چهره استعمارگر، چهره استعمارزده"   "
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آن دوران او دارد. در آثار دوران دوم زندگی او در فرانسه و آخرین کتاب هایش 
به غرب و رابطه علمی و فرهنگی  او  انتقادی  نگاه  هم می توان همچنان ردپای 
به  انتقادی  خوانش  چنین  آن که  بدون  کرد  پیدا  را  غرب  با  نوزدهم  قرن  ایران 

غرب ستیزی بینجامد.  
 

روش شناسی تاریخی

هما ناطق به عنوان پژوهشگر تاریخ دوران قاجار در ایران جایگاه والایی در دنیای 
آکادمیک ایران دارد. این اعتبار و احترام در داخل و خارج کشور از جمله به علت 
حفظ  قدرشناسی،  فرهنگ  آکادمیک،  انصاف  نفس،  سلامت  پژوهش ها،  اصالت 
امانت، وفاداری به اسناد، کار خستگی ناپذیر و طولانی بر روی اسناد، تلاش برای 
نیز اهمیت  و  تاریخی  اسناد  برای وارسی  اندازه  از  برخورد عینی، وسواس بیش 
یافته های تاریخی اوست. شاید کمتر مورخی مانند او باحوصله و دقت کم نظیر 
انبوه  ماه های طولانی را در کتابخانه ها و آرشیوهای فراموش شده و در میان 
اسناد خاک خورده گذراند تا از لابلای این داده های خام تاریخی به واقعیت های 

ناشناخته تاریخ ایران دست یابد.
هما ناطق با صداقت خود را وامدار کسانی می دانست که به چیزی به او اموخته 
بودند و در نوشته ها همواره از کسانی یاد می کند که برایش "استاد" بودند و یا 
در اینجا و آنجا کمکی به او کرده اند و سنگی از سر راهش برداشته اند. این اخلاق 
فراموش  هم  آرشیو ها  و  کتابخانه ها  کارمندان  مورد  در  حتا  را  آکادمیک  نیک 

نمی کرد.
این شیفتگی خود  و  بسیار می پسندید  را  فریدون آدمیت  رهیافت و سبک کار 
دو  هر  مشترک  نکته  شاید  نمی کرد.  پنهان  را  می نامید  "استادم"  که  کسی  به 
نفررا بتوان دقت و وسواس ویژه آنها در یافتن اسناد تاریخی و کار باحوصله بر 
روی آنها و دوری جستن از شلختگی روش شناسانه دانست. برای او کار خوب و 
اصیل علمی می بایست از سوگیری و داوری شخصی به دور باشد و وجه عینی و 
بی طرفانه پژوهش برای مخاطب قابل رویت باشد. هما ناطق در پیش گفتار کتاب 
راهیابی فرهنگی می نویسد که "تاریخ نگاری تکبیر وتکفیر بر نمی دارد" )ص 1۲(.

هما ناطق درباره رهیافت تاریخی خود در ابتدای مقاله "روحانیت از پراکندگی 
تا قدرت" که در فصلنامه "ره آورد" شماره ۸۳ )1۳۸7( منتشر شده می نویسد: 
"در راه و رسم پژوهش تاریخی، بیشتر از روش مورّخان فرانسوی پیروی کرده ام. 
را  تاریخ  نگارش  شیوۀ  که  سوربن  دانشگاه  تاریخ  استاد  وین  پل  از  میان  آن  از 
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درجهت راهنمائی شاگردان رشته تاریخ آراست و هنوز هم تدریس می شود. من 
از این دست بهره  از آن متن و پژوهش های دیگری  هم کوشیده ام دانشجو وار 
گیرم". آنگاه از زبان پل وین می گوید که "تاریخ نگاری استوار است بر دانش به 
یاری اسناد" و بس! با "خوب و بد"، با "داوری و پیشداوری"، با "ارزش گذاری و 
قضاوت" سروکار ندارد."حق و ناحق" و "بزرگداشت و طرد" نمی شناسد. از نظر 
او "هر پژوهشگر را مرام و آرمانی است. اما تاریخ نگار را نشاید که آن مرام و آن 
آرمان را در نگارش تاریخ به کار گیرد و جانشین اسناد کند... پس پژوهشگر تاریخ 
با هر گونه ایدئولوژی بیگانه است. داوری بر نمی دارد. تاریخ نگار با اسناد نویافته 
و دست اول سروکار دارد". هما ناطق با فروتنی درباره کار خود می نویسد که " 
می دانم که گهگاه دانسته یا ندانسته، خواسته یا ناخواسته از جادۀ دانش به دور 
افتاده ام. به خطا رفته ام. چه بسا بی آنکه بخواهم نظرخود را هم تحمیل کرده ام و 
سزاوار نقدم. به ویژه که نقد بی غرض و مستند یک اثر، خود بازآفرینی آن اثر است 
به یاری اسناد نوین. هر نقد علمی خود " خشتی است نوین بر روی خشت های 

دیگر. و این چنین است که بنای تاریخ پامی گیرد" )مقاله روحانیت...(.
او به مثال های جالبی پیرامون "خطاهای" خود اشاره می کند: به روزهائی که در 
کار تدوین کتاب مشترک مان "افکار اجتماعی و سیاسی و اقتصادی دوران قاجار" 
بودیم، در یکی از رساله هائی که من خلاصه می کردم، عبارت "طبقات اجتماعی" 
را به کار برده بودم. زیر همین نقد که هنوز دم ِ دست دارم، فریدون نوشته است: 
مکن!"  اذیت  خدا  به  ترا  می فهمید؟  چه  اجتماعی  طبقات  از  مردک  این  "آخر 
آنگاه مرا پندی داد که هنوز در سر دارم و به جان خریدم و در بزرگداشت او، با 
صلاحدید خودش در نشریۀ کلک آورده ام. جان کلامش این بود: "تاریخ گذشته 
را نباید باب روز نگاشت و یا از سیاست روز الهام گرفت. پژوهش تاریخی را باید 
طوری آراست که اگر متن تو را صد سال دیگر بخوانند، نگویند به بیراهه رفته و 

در به آمدِ باورها و آرمان خویش از جادۀ علم به دور افتاده"!
و  مـنطق  دارد.  قرار  تحقّقی  دانش  پایه  بـر  صـرفاً  تاریخی  نگرش    " او  نظر  از 
روش تـحقیقی اسـت که دانش تـاریخی را در بـستر اصول  علمی به راه کـمال 
مـی برد؛ علمی که پایه اش بر حاکمیت عقل ریخته شده؛ روش آن  تجربی و عینی 
است، انتقاد عقلی عنصر اصلی لایـنفک آنـست و از فلسفه عقل جدید سرچشمه  
می گیرد. این منطق خـشک تـاریخی با  مـقولات  عـرفانیات و کـشف و شهود و 
شور جنون و افـسانه  و عالم اسرار کار ندارد. حتی تفسیر نظری تاریخ را هم کنار 
بازخوانی  )همان جا(.  مختارند"  دارد.  مخالفانی  نظر  وجههء  این  البته  می گذارد. 
نوشته های او نشان می دهد که هما ناطق با وجود نقد آنچه که " تفسیر نظری 
می خواند خود به نوعی درگیر این رهیافت تاریخی شناسانه بود. بحث در  تاریخ" 
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اینجا بر سر نظریه پردازی جدا از فاکت ها و پوشاندن جامه تئوری بر تن فاکت های 
تاریخی نیست. نکته اساسی ساخت و پرداخت تئوری ها و مفاهیم جدید بر پایه 

دانسته های نظری پیشین و نیز فاکت ها و داده های عینی است.    
هما ناطق به درستی از روایت های بزرگ شسته و رفته شده از تاریخ و نگاه خطی 
به آن را روی برنمی تابید. از نظر او "قـانون ترقی در تاریخ بدان معنا نیست که 
جـامعه های انـسانی هـمواه  سیر تـرقی مـمتد و مـستمر و بدون وقفه ای را طی 
کرده اند. ابداً اینطور  نیست؛ بلکه  حرکت  تمدن  فرازونشیب داشته و دارد، سنگلاخ 
پستی  و بلندی هائی  را پیموده است. این تعبیر معقول یکی  از مورخان است که 
حرکت تاریخ در جهت ترقی همچون حرکت دندانه های ارّه اسـت، از دندانه  ریز 
شروع می شود  و درحرکت  فرازونشیب دندانه های بزرگ و بزرگتر همواره به جلو  
پست  مراحل  از  انسانی  جامعه های  تکاملی  تحول  یا  ترقّی  منطق  این   می رود. 

ابتدائی و قبیله ای به سوی  مدنیت جهان شمول خیره کننده است" )روحانیت...(.
نویسد:  می  آدمیت  زبان  از  اسناد  با  تاریخ  پژوهشگر  رابطه  پیرامون  ناطق  هما 
"کار مورخ گردآوردن واقعیات از هر قبیل و تلمبار کردن آنها به صورت خشکه 
"با  تاریخی  پژوهش  نیست.  وقایع"  "ثبت  یا  و  باستانی"  آثار  موزه  در  استخوان 
جریان تاریخ و تحلیل عوامل تاریخی" سر و کار دارد )نقل از آدمیت، ایدئولوژی 
نهضت مشروطیت، ص 14۲(. درک اسناد "مهارت در فن بهره برداری" از اسناد 
دیپلوماسی"  "تاریخ  باریک  مسائل  با  آشنایی  می طلبد.  را  معانی"  در  "دقت  و 
با همه  ابعادش و سند را  بتواند زمانه را در همه  تاریخ نگار  اینکه  تا  می خواهد 
داده هایش بسنجد؛ بنابراین تفکر تاریخی را "عنصر اصلی تاریخ نویسی جدید" 

می شناسد )استادم...، ص 4۸(.
هما نطق درباره تاریخ نگاری و پژوهش های تاریخی در ایران در مصاحبه با بخارا 
می گوید "مثل نوشته های کـسروی و یـا نـاظم الاسلام کرمانی را از بابت نشر  
اسناد بااهمیت  می دانم، اما روش و شـیوه تـاریخ نویسی شان را معتبر نمی شناسم". 
در همین مصاحبه او اشاره ای دارد به تاریخ نویسی روس ها درباره ایران و بر این 
باور است که " تاریخ نویسی ایدئولوژیکی  و استالینی  را حزب توده در ایران باب 
کرد. با اندیشه های از پیش ساخته و با شعار"هرکه با ما نیست  بر  ماست" به میدان 
آمد. تیشه به ریشه  شک علمی و استقلال اندیشه زد که پیش زمینه های آفرینش  
به  "ایوانف"ها  از  الگوبرداری  تبلیغ  با  به شـمار می آیند.  هراثر  عـلمی  و هـنری 
تحقیق جوانان برآمد. چنین بود که بعضی  نویسندگان به  خود  اجازه  دادند درباره 

تاریخ "طبقاتی" ایران از دوره مـاد تا دوران معاصر یکسره  قلم فرسائی کنند.
توصیه او به پژوهشگران جوان و دانشجویان خلاقیت و استقلال رأی است چرا که 
برایش "رابطه  شاگرد با استاد نـباید بـازتابی باشد ازهر چه استاد ازل گفت بگو 
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می گویم. هرآن که در پی آموختن است  چه  بهتر  که شک علمی را نیز رهنمون 
خود کند  که  رابطه  مراد  و مرید  را به گفتگوی علمی برگرداند تا اگر روزی خود بر 
مسند استادی تـکیه زنـد، سخن تازه تری برای آموزاندن داشته باشد" )مصاحبه 

با علی دهباشی(.
 

رنج های مضاعف هما ناطق

زندگی هما ناطق آئینه تمام نمای گذار پر رنج از دورانی پر تلاطم بود که تاریخ 
در آن شتاب ویژه ای گرفت. او در سال 1۳۳۵ زمانی که ۲۲ سال داشت با بورس 
تحصیلات  برای  را  تاریخ  رشته  ادبیات  جای  به  رفت،  پاریس  به  فرانسه  دولت 
عالی برگزید و دکترای خود را درباره اسلام مدرن و سید جمال الدین اسدآبادی 
)1۳4۵( نوشت. این رساله به زبان فرانسه از سوی مرکز تحقیقت ملی با مقدمه 
اسلام شناس برجسته فرانسوی ماکسیم رودنسون در سال 1۳46 منتشر شد. از 
تهران  دانشگاه  ادبیات  دانشکده  وقت  رئیس  نصر  توصیه حسین  با  سال 1۳4۸ 
که کارهای او بر روی سید جمال را می شناخت در رشته تاریخ به کار پرداخت. 
تجربه دانشگاهی او در ایران یازده سال به طول انجامید و او از جمله استادانی 
بود که در جریان انقلاب فرهنگی از کار برکنار شد. او در سال 1۳۵۲ استاد مدعو 
دانشگاه پرنیستون امریکا بود. زندگی آکادمیک او در پاریس در دانشگاه سوربن 
جدید ادامه یافت. خود وی درباره دوران مهاجرت می گوید: "در آذر ماه 1۳۵9 
اینکه غلامحسین  تا  بودم.  بیکار  پرتاب کرد. چندی  فرانسه  به  مرا  نو  از  روزگار 
ساعدی که با ما دوست بود مرا ترغیب کرد که به جای نشستن رو به دیوار، بار 
آرشیو  تمام در  را در پیش گیرم... چهار سال  بایگانی ها  و  کتابخانه ها  راه  دیگر 
وزارت خارجه و آرشیو ملی فرانسه به رونویسی اسناد برآمدم... دوره دوم خدمت 
دانشگاهی من از سال 1۳6۳ آغاز شد. در سپتامبر همین سال بود که پرفسور 
ژیلبر لازار که در شرف بازنشستگی بود و جانشین ایشان استاد شارل هانری دو 
فوشکور که هر دو کارهای مرا می شناختند، استخدام مرا به دانشگاه سوربن جدید 
پیشنهاد کردند..." )مصاحبه با علی دهباشی( او جوانی را در سال های 60 و 70 
را  ایران  انقلاب  به عنوان روشنفکر زن و دانشگاهی تجربه  میلادی زندگی کرد، 
پشت سر گذاشت و آنگاه ناچار شد در مهاجرت از صحرای بی نام و نشان دوران 
سرخوردگی پس از شکست انقلاب و چپ عبور کند. این تجربه های مهم در کار و 
دنیای فکری او بدون تاثیر نبودند و امروز در بازخوانی آثار هما ناطق باید آنچه را 
که هگل روح زمانه می نامید از نظر دور نداشت. او فرزند زمانه هایی بود که در دل 
آنها زندگی کرده بود. عضویت در کنفدراسیون و کانون نویسندگان ایران بخشی 
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از تجربه های کنشگرانه او بودند.
سرگذشت هما ناطق هم زمان آئینه تمام نمای جامعه علمی و روشنفکری چندپاره 
شده ایران امروزست. بخشی از پژوهشگران و دانشگاهی های ایرانی به ناچار و یا با 
خواست خود راه دیار غربت را در پیش گرفته اند. مهاجرت به چهار گوشه گیتی 
دنیای دانشگاهی و روشنفکری ایران را پاره و پاره و "دیاسپورایی" کرده است. در 
حالت عادی دیاسپورایی شدن می تواند یک امتیاز و سرمایه بزرگ برای پژوهش 
سراسر  در  دانشگاهی  فضای های  و  فرهنگ ها  با  ارتباط  و  ایرانیان  فکری  کار  و 
پژوهشگران  و  دانشگاهیان  از  شماری  شده  سبب  ایران  وضعیت  اما  باشد.  دنیا 
دیاسپورای ایرانی امکان رابطه مستقیم و رسمی با داخل کشور را نداشته باشند 
و یا مراکز علمی و فرهنگی ایران از امکان تماس رسمی با آنها محروم بمانند. 
امکان  از  کردند شماری  مهاجرت  یا  و  ماندند  ایران  در  که  هم  میان کسانی  از 
تدریس وپژوهش در دانشگاه ها محرومند. این تکه تکه شدن جامعه دانشگاهی 
و یا ممنوعیت ها و محدویت ها نه تنها از توانایی علمی ایران کاسته و می کاهد 
که رنجی مضاعف را به همگان تحمیل می کند. هما ناطق در شمار دانشگاهیان 
دیاسپورای ایران بود که نتوانست کار علمی مستقیم خود را با ایران ادامه دهد. 
است  کرده  پیدا  راه  ایران هم  به  از کشور  در خارج  او  آثار چاپ شده ی  گرچه 
ولی در شرایط رابطه عادی و دادوستد علمی این تماس و همکاری می توانست 
ابعاد دیگری پیدا کنند. اگر مهاجرت تجربه ای بسیار دشوار است، محرومیت ها و 
محدویت های این جدایی تحمیلی به گفته هدایت همچون زخمی است در زندگي 
انزوا روح را آهسته می خورد و می تراشد. هما ناطق از جمله  که مثل خوره در 
کسانی بود که این رنج مضاعف را زندگی کرد و سراسر زندگی دانشگاهی خود در 

فرانسه را وقف پژوهش درباره کشوری کرد که به آن راهی نداشت.
نوشته های هما ناطق، حتا اگر به آن نقدی هم وجود داشته باشد، دعوتی است 
به بازخوانی همراه با پرسش تاریخ ایران از ابتدای قرن نوزدهم و آنچه که بر سر ما 
آمد و می آید. او به درستی می گفت که در این خوانش انتقادی دوباره تاریخ باید 
به جای نشانه رفتن دشمن خیالی، بیگانه و دیگری به خود بازگردیم و ببینیم 
کجای کار ما اشکال داشته است. این بازخوانی انتقادی باید ما را به سوی طرح 
پرسش پیرامون تاریخ ما و چند و چونی و چرایی سرنوشت تاریخی ما هدایت 
کند. به نظر می رسد پاردایم او در نگاه تاریخی به گذشته چیزی نیست جز این 
گزاره مهم که " از ماست که بر ماست". هر ملتی نیاز به آن دارد زمانی از حرکت 
بازایستد و به راه رفتن خود بنگرد. کار پژوهشی همراه با پرسش بر روی تاریخ 
همان ایستادن و نگاه کردن به راه رفتن خویش است. شاید بزرگ ترین خدمتی 
به  بود  تاریخی  پژوهش  تبدیل  کرد  ما  دانشگاهی  نسل جوان  به  ناطق  هما  که 



259

ابزار معرفت شناسانه برای پرسش کردن درباره آنچه که گذشت و چرا این گونه 
گذشت.

*  سعید پیوندی افزون بر جستارهای فراوان در "جامعه شناسی علوم تربیتی" 
 Revue" و پهنه ی عمومی مسائل اجتماعی و عضویت در هئیت تحریریه نشریه
Pratiques de Formation/Analyses“، استاد جامعه شناسی در دانشگاه 

لورن Lorraine )نانسی، فرانسه( است.
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هما ناطق، یک خاطره

 آذر محلوجیان 

مدتی بود که در راهروی دانشکده ادبیات دانشگاه تهران استاد جوانی را می دیدیم 
با ظاهری آراسته و لبخندی محجوب که به زیبایی چهره اش می افزود. کتاب ها 
به همراه داشت. دانشجویانی که  بزرگی  را همیشه در کیف چرمی  و مدارکش 
دوروبرش می پلکیدند به زودی خبر آوردند که خانم دکتر هما ناطق استاد تاریخ 
و تحصیل کرده دانشگاه سوربن پاریس به تازگی به ایران برگشته است. می گفتند 
کلاس هایش جالب و غیرقابل مقایسه با سایر کلاس های دانشکده است. با آنکه 
دانشجوی رشته ادبیات انگلیسی بودم و با درس تاریخ هم میانه خوشی نداشتم و 
آن  را مرده و کسل کننده می دانستم، سری به کلاسش زدم. همان یک بار کافی 
بود تا تصمیم بگیرم ترم بعد به عنوان سه واحد اختیاری،  تاریخ خاورمیانه را با 
خانم ناطق بردارم. درس خسته کننده و ملال آور تاریخ که با اجبار در  به حافظه 
سپردن نام و تاریخ تولد و مرگ و لشکر کشی های شاهان تداعی می شد، تبدیل 
شده بود به درسی در باره مبارزات مردمان خاورمیانه علیه استبداد و استعمار. 
مبارزات  دوره مشروطیت،  در  ایران  مردم  آزادی خواهانه  مبارزات  از  ناطق  خانم 
بی  می گفت،  برای مان  سوئز  کانال  کردن  ملی  جنبش  و  مصر  و  الجزایر  مردم 
تکلف و بی ادعا و بدون کمترین نشانی از لحن پر طمطراق اکثر استادان دانشکده 
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از  با اشتیاق گوش می دادند و بعد  از دانشجو بود. همه  ادبیات. سالن بزرگ پر 
کلاس یادداشت های شان را با هم ردوبدل می کردند تا مبادا مطلبی را از دست 
داده باشند. جمعی از دانشجویان خانم ناطق را با سؤال و بحث در راهرو طبقه های 
دانشکده دنبال می کردند. خانم ناطق در اتاق کار کوچکش در طبقه سوم تنها 
نبود. آنجا محلی شده بود برای رفت و آمد آزادانه ی دانشجویان، برای سؤال و 
دیگر.  دانشجویان  با  آشنایی  و  استاد  با  بحث  و  تحقیقی  منابع  معرفی  و  جواب 
استاد جوان ما با دانش عمیق، همه را با رفتار خوش و خوی و خلق جدی مجذوب 
کرده بود وکلاس هایش محبوبیتی به دست آورده بود هم ردیف کلاس های تاریخ 
هنر دکتر سیمین دانشور و کلاس های جامعه شناسی دکتر حسین آریان پور که 

به خاطرش به دانشکده علوم تربیتی در خیابان کندی می رفتیم.
 16 آذر همان سال )1۳49( به  هنگام ورود به دانشگاه توسط ساواک دستگیر و به 
زندان قزل قلعه منتقل شدم. روز پر تلاطمی را گذراندم. ساعت ده شب دو مامور 
ساواک مرا درساختمان دبیر خانه دانشگاه تحویل معاون دانشگاه دادند و با لحن 
گله مندی از او خواستند که مراقب دانشجویانش باشد تا به دست وطن فروشان 
برگشتم،  دانشگاه  زندگیم در خوابگاه دختران  به محل  نشوند. وقتی  اغوا  خائن 
دوستان دانشجو ازمن خواستند که به خانم ناطق تلفن بزنم چون منتظر تلفن من 
بود. با نا باوری شنیدم چگونه خانم ناطق تمام روز را با خواست آزادی دانشجوی 
خود در اتاق دکتر حسین  نصر رئیس دانشکده ادبیات گذرانده بود و گفته بود تا 
آزادی دانشجویش اتاق را ترک نخواهد کرد. پیش از تماس با خانو اده ام در شمال 
که خبر دستگیری را شنیده بودند، به خانم ناطق تلفن زدم. پرسید " آمدی؟" و 

بعد خندید. در جواب تشکر من تنها با فروتنی گفت که کاری نکرده است.
آخرین دیدارم با خانم ناطق در ایران زمانی بود که برای فیش برداری یک کار 
با  خانه  به  بود،  من سپرده  به  پاکدامن  ناصر  دکتر  آقای  که همسرش  تحقیقی 

صفای آنها رفتم.
اعتراض های  در  و  آستانه  انقلاب  در  را  ناطق  خانم  ساواک  که  شنیدیم  بعد ها 
تحصن جریان در  دانشگاه صنعتی آریا مهر ربوده و پس از ضرب وشتم شدید او 
را در بیابان های اطراف تهران رها کرده بود. شرم موجب شد که نتوانم  جزئیات 

ماجرا را در دیدار های بعدی از او بپرسم. 
خانم ناطق را سال ها بعد در کافه ای در پاریس ملاقات کردم. در تبعید لبخندش 
که  روشنفکرانی  به  نسبت  خشم  و  انتقاد  از  پر  و  بود  نا امید  بود.  شده  محزون 
زنان  کنفرانس  جریان  در  برلین  در  و  استکهلم  دیدارهای  در  نبودند.  روشنفکر 
هم خانم ناطق با همان شور و دل نگرانی همیشگی نسبت به مسایل اجتماعی و 
سیاسی نظر می داد. هرچه بود خودش بود. استقلال فکری و شهامت اخلاقی اش 
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باعث می شد بدون ترس، از دیگران و از خود انتقاد کند و یا عقایدی را ابراز کند 
که می دانست برای عده ای ناخوشایند است. خانم ناطق حاضر بود بهای سنگین 
آن را بپردازد و پرداخت. خانم ناطق روشنفکری بود شایسته نام روشنفکر. اگر 
خانم ناطق را با سواد ترین زن تاریخ ایران ندانیم، به یقین می توانیم او را یکی از 

با سواد ترین روشنفکران ایرانی بدانیم.
 از خانم ناطق بجز مقاله ها وکتاب های تحقیقی، لبخند زیبایش و شهامت اخلاقی 
روشنفکرانه اش برای مان باقی مانده است. امیدوارم روزی بتوانم به عنوان شاگرد 

خانم ناطق چنین شهامت اخلاقی را در طرح مسایل مربوط به خودم پیدا کنم.
آذر محلوجیان

استکهلم، ژوئن ۲016

//////////////////////////////////////////////////////////////////////////////
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دولت الهی، اسلام و مفهوم سیاسی جهان
کریستیان ژامبه 

نشر مرکز ملی تحقیقات علمی فرانسه - پاریس 2016
                                                                                

رضا بهشتی معز**
 

اسلام  شرق شناسِ  است،  ساله   67 ژامبه"  "کریستیان  اثر  تازه ترین  کتاب  این 
که  کربن  هانری  پیشین  شاگرد  و  سوربن  عالی  مطالعات  مدرسه  استاد  پژوه، 

در  را  آثاری  این  از  پیش 
و  اسلامی  فلسفه  حوزه 
اسلام شیعی منتشر کرده و 
امروز صاحب کرسی همین 
مدرسه  همان  در  درس 
به چپ  ژامبه  است. جوانی 
مائوئیستی گره خورد و او را 
فعال  چهره های  از  یکی  به 
سال  های پایانی دهه شصت 
بدل  دانشجویی  جنبش  در 
با  نزدیک  آشنایی  کرد. 
"میشل  و  آلتوسر"  "لویی 
از  او  الهام  منبع  که  فوکو" 
سویی در فلسفه سیاست و 
از سوی دیگر کنجکاوی های 
   Esotérique رازورزانه 
بود، نقطه آغازی شد تا او را 
در حکمت عملی و آشنایی 
سوی  به   کربن  هانری  با 
مطالعات اسلامی کوچ داده 

و به دامان تاملات نظری و اشراقی اسلام شیعی بیافکند. او چنانکه خود هم گفته 
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است با الهام از این چهره های نامدار می توانست اسلام، فلسفه و مسئله قدرت را 
در کنار هم بنشاند. بعدها در میان پست و بلند اندیشه اسلامی و سلسله حکمای 
مسلمان و شیعی، ملاصدرا در نقطه کانونی توجهات ژامبه قرار گرفت و او پس 
از تجربه های آموزشی مختلف با تصدی "کرسی فلسفه اسلامی مدرسه مطالعات 
عالیه دین" دانشگاه "سوربن"  به پژوهش و تدریس در سویه های متنوع جهان 
صدرایی همت کرد. تاملات قرانی و تفسیری ملاصدرا تا اشارات کلامی و روایی 
او و نیز کاخ بلند حکمت متعالیه همه در تیررس درس و بحث ژامبه در مدرسه 
سوربن بوده چنانکه  امروز او را در کنار محمدعلی امیرمعزی و پیر لوری به یکی از 
مراجع فلسفه اسلامی و مباحث شیعی در پاریس بدل کرده است. ژامبه بر خلاف 
تلقی رایج و بدبینانه برخی پیشینیان همچون "ارنست رنان" که سرزمین اسلام 
را بویژه پس از ابن رشد برای نشوونمای فلسفه بایر و موات می دانند بر برجستگی 
تاکید و بر ملاصدرا فیلسوف عصر  یا "فلسفه عربی"  و اهمیت "فلسفه اسلامی" 
صفوی به عنوان نماینده درخشان این حوزه از معرفت بشری اصرار دارد و این 

ادامه همان راهی است که استاد او کربن رفته است. 
  " کتاب تازه ژامبه با 470 صفحه به همت نشر "مرکز ملی تحقیقات علمی فرانسه
در ماه مارس ۲016 به  بازار آمد و در این مدت کوتاه مورد توجه محافل علمی 
قرار گرفته است. کتاب از یک پیش گفتار و سه فصل و ده بخش تشکیل شده و 
هر بخش شامل موضوعاتی است. پایان اثر برخوردار از کتابشناسی مفصل حکمت 
متعالیه، آثار ملاصدرا و مراجع و مآخذ فرانسوی مربوطه است که کار مطالعه را 

برای خواننده علاقمند غربی آسان می کند.
در پیش گفتار اثر او با بررسی تحولات عصر صفوی به معرفی ملاصدرا به عنوان 
سرحلقه حکمت متعالیه  پرداخته و این فیلسوف درجه یک ایرانی را که هنوز در 
غرب ناشناخته مانده است به خواننده ناآشنای غربی معرفی می کند. ارایه یک  
تصویر شماتیک و معرفی اجمالی از حکمای هم عصر ملاصدرا یعنی میرداماد، 
شیخ بهایی و دیگران و منازعات کلامی/ اصولی و اخباری، خواننده را در پیش گفتار 
با شکل گیری حکمت سیاسی شیعی،  متاثر از اشراق افلاطونی، سهروردی و نفوذ 
علمای جبل عاملی در آن آشنا می کند. تاثیر متقابل دو جریان فقهای امامیه عصر 
صفوی با حکمای آن دوره بر تکوین اندیشه سیاسی پیش گفته و تکوین گفتمان 
با نقش حقوقی و  را  اثر فلسفی میرداماد  و  قدرت چندان است که ژامبه نقش 

فقهی محقق کرکی یکی می داند.  
باطنی گری عصر  ارتباط و نسبت مثلث شیعی:  اثر تلاش می کند  این  ژامبه در 
صفویه، حکمت عقلی و اشراقی فلاسفه وقت و نیز فقه و حقوق زعمای شریعت را 
به ما نشان داده و با برجسته ساختن نقش و فکر ملاصدرا در این مثلث، تصویر 
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او پیش روی  آرای  برپایه  را  اسلام  فلسفی/عرفانی حاکمیت در  از مفهوم  تازه ای 
خواننده اهل فن غربی بگذارد.     

گفتمان نوبنیاد کرکی که با ترکیب دو محور اجتهاد و تقلید در پی پیوند فهم 
چارچوبی  است  صفوی  عصر  فقهای  همان  یا  شریعت  علمای  استنباط  با  عامه 
روزآمد برای  دکترین الهیات سیاسی عصر فراهم می کند تا عقل حقوقی/فقهی  
را  عصر  دولت  اقتضائات  و  کند  معرفی  خردگرا  امامیه  عملی  نسخه  به عنوان  را 
پاسخگو باشد. روایت غیبت امام در فهم شیعه امامیه – نسخه کرکی )نیز شیخ 
بهایی( – نه تنها مانع نیست بلکه لازمه پویایی و روزآمدی دولت سیاسی است و 
مجال عرض اندام به متخصصان فقه امامیه خواهد داد تا بر اساس نیازهای روز در 
تحکیم و تشیید مبانی دولت سیاسی وقت ورود کنند. مسئله تقلید نیز از آحاد 
دولت صفوی شهروندانی وفادار خواهد ساخت تا به ابداعات و ابتکارات نظری فقها 
جان داده و جامه علمی بپوشانند. علمای شیعه در هیئت سیاسی سلطنت صفوی 
به عنوان تنها مفسران اقتدار امامت شیعی قد برافراشته و با ارایه تفاسیر متنوع از 

شریعت برپایه اجتهاد، امکان بقای سلطنت را فراهم می آورند.
برآورده  سر  فلسفه اسلامی  با  آمیزش  در  سیاسی  فقه  از  پدیدآمده  اقتدار  این 
و  انجامیده  اصفهان"   "مکتب  ایجاد  به  او  و حکمای هم عصر  میرداماد  به دست 
تا  اجازه می دهد  تنگاتنگ دارد  با استاد خود میرداماد رابطه ای  به ملاصدرا که 
به تعبیر ژامبه به نوزایی علوم فلسفی دست یازد. این نوزایی هرچند که به دلیل 
و  فرصت  این  شود  تلقی  کامیاب  نمی تواند  خود  اشکال  تمام  در  مزاحمت هایی 
امکان را به فلسفه اسلامی می دهد تا با رشد و توسعه وجوه عقلی، با گذشته خود 
که "دوران گسست" است خداحافظی کرده و همزمان با شکوفایی فلسفه اسپینوزا 
و دکارت در این سوی عالم، بال و پر باز کند.  ژامبه میرداماد را یک نوافلاطونی 
دلبسته مکتب اشراق معرفی می کند، فیلسوفی مؤسس، دشوار و نخبه گرا که از 
نگاه او در تأسیس حکمتی برپایه اعتقادات شیعی و مفید به حال دستگاه سیاست 
صفوی نقشی مهم و اساسی ایفا کرد. نسبت او با خاندان محقق کرکی فقیه شیعه 
در تدوین سمت وسوی حکمت شیعی او موثر بود و شاید با همین عطف توجه 
است که مؤلف تاثیر فلسفی میرداماد را با نفوذ فقهی کرکی در حکومت صفوی 
هم سنگ می گیرد . ردپای همین نسبت و تاثیر را ژامبه در تدوین فلسفه صدرایی 
و در متن کتاب پی گرفته است جایی که از دستگاه متافیزیکی میرداماد به عنوان 
نظام کامل و همگن فلسفی در الهیات شیعه امامیه یاد می کند که هم مشروعیت 
عقل فلسفی را تضمین و هم اقتدار انسان کاملِ موعود را تبیین کرده و او را پس 

از ارسطو و فارابی شایسته عنوان "معلم ثالث" ساخته است.        
و  مراتبی  سلسله  نظام  طرح  به  را  ژامبه  که  است  میرداماد  عطف  نقطه  همین 
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افلاطونی او از موجودات کشانیده و از آن به عنوان دولت خداوند در اداره همه 
ممکنات عالم و بر اساس علم، قدرت و اراده باری یاد می کند. 

اشراقی/  پیشین  الهیات  که  است  باری  "اراده"  و  "قدرت"  دکترین  همین  و 
نوافلاطونی را به فلسفه پسین ارسطو/ صدرایی پیوند می زند و ژامبه را به عنوان 
اخباری   / اصولی  معروف  دعوای  به  نزاع  محل  تحریر  برای  ملاصدرا  آثار  شارح 

می کشاند که ریشه در همان دوره صفوی دارد.  
کوشش  در  یعنی  است  سیاسی  است،  کلامی  که  اندازه  همان  پیش گفته  نزاع 
الهیاتی / فقهی کرکی به برجسته سازی "فقیه حی" به عنوان جانشین مبسوط الید 
امام غایب می انجامد و می تواند به اقتضای نیاز زمانه میان حضور و غیبت، زمان و 
تاریخ،  و ضرورت و جاودانگی پل بزند تا هنجارهای حقوقی را در خدمت اطاعت 

مدنی از عقل برتر یا همان "فقیه اعلی" تفسیر روزآمد کند.
میرداماد به عنوان استاد صدرایِ جوان بال دیگر کرکی است بدین معنا که فقیه 
فیلسوف،  نماینده شریعت خواص.  فیلسوف  و  است  عامه  نماینده شریعت  اعلی 
شارحِ عقلی و هوادارِ آزادیِ اجتهادِ فقیه اعلی و تفسیرِ روزآمدِ اقتدارمحور اوست 
و با بازسازی رتوریک منطق سینوی یا اشراق سهروردی – هرچند بیگانه با ایمان 
عوام – در پی پیوند فلسفه با الهیات بالمعنی الاخص است. الهیات نقطه پیوند این 
دو است و راه را برای عزیمت شاگردان میرداماد می گشاید تا با تکیه بر "اجتهاد" 
یا همان کوشش عقلی، جدال نظری بر سر "اقتدار" یا "قدرت مشروع" که اینک 
در سایه حکومتی مدعی نیابت "عقلِ غایبِ اعلی" بال و پر می گسترد، را توسعه 
مفهومی داده و با استفاده از ابزار موجه "تقلید" قدرت فقیهان را تفسیر و تحکیم 
کند. هرچندکه به باور ژامبه این گزاره تناقض نما دست فیلسوف مشروعیت یافته 
از اقتدار امامت در دفاع از حوزه عقل که با آزادی هم عنان است را ببندد. این 
تناقض البته با جایگاه محتشم میرداماد در دربار صفوی توجیه می شود جایی  که 
او ولایت سیاسی/دینی سلطان صفوی را ذیل ولایت مطلقه الهی می بیند که در 
اعِمال سیاست اعلی، نظمی فرازین در ایجاد خیرِ برترِ خلقت آفریده است و لابد 

آن خیر برتر در سلطان امروز تجلی کرده است.  
در گزاره بالا و برای تئوریزه کردن دگم های دینی شریعت مداران، فیلسوف خود 
را با عامه مردم درگیر نمی کند که وظیفه او تفسیر عقلانی اقتدار حاکم در متن 
الهیات است تا تشویش عوام از ظلمات دوره غیبت را به روشنایی امید ناشی از 

حاکمیت سلطان مشروع بدل کند.
اقتدار سلطانی در این میان بسیار مهم است، سلطان باید بتواند به عنوان مظهر 
اطاعت  نشان دهد که  هم  از خویش  امامت، چنان سطوتی  و خرد  اعلی  عقل 
بی چندوچون مردمان را سبب شده و هم امید و رحمت بیافریند تا مقوله الهی  
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آوردن  فراهم  فیلسوف  کار  ظاهر شود.  تمام  آراستگی  به  او  هیئت  در  "ولایت" 
با  الهی،  مستقر  نظم  و  خلقت  هارمونی  چینش  است،  قدرت  متافیزیک  همین 
عناصری از ثبات، حیات درخشنده الوهی، جاودانگی و دوام عقلانی زمان اقتدار 

در وجود سلطان، عناصری که بازتاب ولایت الهی است. 
آرمانشهر  خردمند  یاد  به  را  ما  نظر  مورد  فیلسوف  شرح  در  ژامبه  میناکاری 
افلاطونی می اندازد که چنانکه میدانیم به سبب شوایب قدرت زمینی کمتر امکان 
وقوع دارد، با این همه او میرداماد را با همان تصویر مورد علاقه در اثر شکوهمند 
خویش قاب می گیرد که:  میرداماد یا همان استاد مراد او ملاصدرا با وجود اینکه 
از رجال دربار سلطنتی است اما به سائقه نسبت او با معارف باطنی، پیراسته از 

وسوسه های معمول قدرت سیاسی است !
ملاصدرا پرورده چنین فضا و آموخته چنین استادی است هرچند کمتر از استاد 
نزاع  او  دوره  در  است.  نخبگی  اشرافیت  از  برخوردار  و  محتاط  رازورز،  پوشیده، 
اخباری ها با اصولیون به اندازه ای از بلوغ و پختگی رسیده است که  ملاصدرا را 
برای دفاع از آزادی اجتهاد عقلانی یکسر به دامان اصولیون بیندازد و شاید همین 
محور  متن  و  نص باور  شریعت مداران   از سوی  زحماتی  او  برای  که  است  نکته 
فراهم می سازد. گرچه به نظر ژامبه او با داشتن دلبستگی های معنوی در پی نزاع 
با اخباریون هم نیست  و به تعبیری کمی عجیب، حتی  می توان اخباریگری و 

هرمنوتیک را در او با هم جمع کرد !
عارف  یک  همچون  و  محافظه کار  اخباری  یک  همچون  ملاصدرا  ژامبه  نظر  از 
صوفی نوآور و گشوده است با این همه ممشا و مشرب او جای مصالحه ای برای 
مخالفان نمی گذارد و از صوفیان غالی صفوی و مرید سیاست دینی دربار گرفته 
تا فقهایی که در پی استیلای هژمونی طبقاتی در آن دوره بوده اند، همه را علیه 

خود بر می انگیزد.   
این شارح  او  ژامبه است. دانش، منش و خلق وخوی  فیلسوفِ ستوده  ملاصدرا 
فرانسوی را به  وجد می آورد چندانکه در این اثر فیلسوف ایرانی ما را با لایب نیتس 
حکیم مقایسه کرده است، فیلسوفی که هم قدرت اقناع مخاطب دارد و هم توان 
المتعالیه فی  "الحکمه  اصلی اش  اثر  به ویژه  آثار  نفوذ  از حیث  شنیدن. ملاصدرا 
 La sagesse suréminente dans les quatre( العقلیه"   الاسفار الاربعه 
voyages de l’intellect( از نگاه ژامبه با دو حکیم مؤسس ایرانی و پیشین 
برابری می کند و نمی توان در ارزیابی وزن فیلسوف  و "غزالی"  خود "ابن سینا" 

آن ها را از هم تفکیک کرد.  
ژامبه در بررسی آثار صدرا در این کتاب بر همان سیاق پیشین رفته و مجموعه 
در  الهی  "حاکمیت  شرح  در خدمت  فلسفی  و  تفسیری  تا  عرفانی  از  را  او  آثار 
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منظومه خلقت" گرفته است. او تاکید می کند که در جهان اسلام نمی توان فلسفه 
را از معارف دینی تفکیک کرد و جدا دانست و به مخاطب فرانسوی توجه می دهد 
که مورخان جهان اسلام از دیرباز فلاسفه و عرفا را در برابر متشرعان و فقیهان 
حاکم قرارداده اند و این مسئله پس از انقلاب اسلامی 1979 و پدید آمدن آثار 

پژوهش گران جدید  تشدید هم شده است که مؤلف خشنود نیست.
او با توصیف آثار ملاصدرا به یک قالی پرنقش که نمی توان تاروپود آن را از هم 
گسست و پیشینه رنگ و نقش و بافتار آن را نادیده گرفت بر معرفی هیئت جامع 
ترویج  در  را  امامیه  شیعه  مدارای  ژامبه  می کند.  تاکید  کتاب خود  در  آثار  این 
فلسفه ستایش کرده و معتقد است پس از توقف این دانش عقلی در سرزمین های 
امکان رشد علوم عقلی در  این شیعیان بودند که فرصت و  اسلامیِ اهل سنت، 

دنیای اسلام را فراهم آوردند. 
هدف ژامبه چنانکه خود در مقدمه آورده است معرفی بخشی از معارف اسلامی به 
عنوان "حاکمیت الهی" و محوریت آثار ملاصدراست که با وجود تلمذ در محضر 
دو روحانی بلندپایه عصر صفوی یعنی میرداماد و شیخ بهایی، هرگز به تعبیر او 

"حاکمیت الهی" را با "الهیات قدرت سیاسی" درهم نیامیخت. 
ملاصدرای ژامبه، انسان دانشمند را مقتدر به اقتدارِ معارف دینی می داند اما این 
اقتدار را برخوردار از وجهی ربانی یا همان "عرفان" تعریف می کند و درحالیکه از 
اقتدار فانی )مقید به زمان( دانشمند سخن نمی گوید زیر نفوذ آموزه های شیعی، 
واپسین،  برای حیات  او  آمادگی  و  ربانی  و  معنوی  اقتدار  معادشناختی،  نگاه  بر 

تاکید می نهد.
به گمان مؤلف، ملاصدرا حتی در آثار سیاسی خود )به تعبیر او( جز از نبوت و 
امامت سخنی نمی گوید، امامی که اقتدار دنیوی و معنوی هردو را دارد. این عالمِ 

عارف است که مفسر میراث امام است و پرده از مقاصد الهی او بر می دارد. 
گونه های  می خواسته  و  دانسته  فلسفی  اثر  این  تألیف  در  را  خود  روش  ژامبه 
مختلف حاکمیت الهی در آثار ملاصدرا را برجسته کند تا راه برای شرح الهیات 
فلسفی این فیلسوف گشوده شده و سپس مباحث جوهر و ذات، صفات و افعال 
باری بحث شود. نیز تفسیر صدرایی بر متون اصلی اسلام چون قرآن و پاره ای 
احادیث و شاکله کلی اقتدار و اشکال الهی/ انسانی آن از ذات باری تا پیامبر و امام 

مورد عنایت شارح فرانسوی قرار گرفته است. 
در بخش اول از فصل اول، ژامبه مفهوم دولت الهی را که به نظرم شایسته است 
عبادی،  منظر هستی شناختی، جهان شمول،  از  ترجمه شود،  "حاکمیت الله"  به 
انسان انگارانه، تاریخی، فرشته شناسانه، خدانمود، باطنی و رازورزانه، افلاطونی و 
الهی/سیاسی مورد بررسی و پژوهش قرار داده است. مؤلف مسئله حاکمیت الهی 
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و شیوه اعمال آن در جهان فرودین را در این بخش با تکیه اغلبی بر آثار میرداماد 
)به ویژه قبسات(، همه آثار ملاصدرا )به ویژه آثار تفسیری و روایی( و آثار شارحان 
مدرن قدرت و حاکمیت چون کارل اشمیت با ارجاعات مکرر و با حوصله و دقت 

مورد مطالعه قرار داده است.  
جای یک فهرست اعلام و رجال در پایان کتاب خالی است و اهمیت این نکته 
به شرح اصول کافی ملاصدرا  از کتاب  ان روست که مؤلف در بخش مهمی  از 
ارجاعاتی می دهد که بررسی اعلام و رجال احادیث مورد استفاده و ارزیابی داوری 
و میزان استفاده او از شروح نگاشته بر کتاب کلینی  از جمله تعلیقه استادش 
میرداماد، برای خواننده مطلع مهم است به ویژه آنکه از میان حدود پنجاه رساله 
صدرالمتالهین، شرح اصول کافی او در کنار تفسیر و اسفار، سه کار برجسته این 

فیلسوف  به شمار می رود.
نظر  به  نداشته  را  خبیر  رجالی  یک  دقت  و  شهرت  ملاصدرا  اینکه  به  توجه  با 
نشان  سندشناسانه  توجهی  کافی  اصول  العقلِ"  "کتاب  در  به ویژه  که  می رسد 
نداده و همین که روایتی با موازین متعارف عقلی توجیه شود برای او کافی است. 
شاید هم همین نکته بهانه ای به دست برخی فقها و حدیث شناسان شیعه قرون 
اخیر داده )همچون میرزاحسین نوری صاحب مستدرک( تا این اثر ملاصدرا را 
نه شرحی فنی که آمیخته به ذوق عرفانی و فلسفی ارزیابی کنند، اشکالی که از 

سوی خردگرایان میراث شیعی امتیاز محسوب می شود !  *
یک نکته قابل توجه دیگر آنست که مسئله سیاست و اعمال حاکمیت در اسلام 
و حضور  نمود  بیشترین  ولی  داشته  اعتقادی  ریشه کلامی  اصل  در  هرچند که 
را در آثار فقهی فریقین می توان جست. به عبارتی تا آنجاکه مسئله سیاست به 
مفهوم نظری ولایت در جهان خلقت ختم می شود می توان آن را به حوزه کلام و 
اعتقادات منحصر کرد اما همین که مراد از ولایت عرصه عمل و اعمال حاکمیت 

بر مردم است باید ردپای آن را در آثار فقهی جست. 
ژامبه لابد به سیاق جایگاه و اشتغال ذهنی ملاصدرا و در میان رسایل هشت گانه 
اصول کافی به ابواب عقلی/اعتقادی آن )چون عقل وجهل یا کتاب الحجه( بیشتر 
استناد کرده و بیش از آنکه اعمال حاکمیت را حتی در سیاسی ترین وجوه آن 
به منابع روایی فقهی ارجاع دهد به منابع اعتقادی و کلامی متوسل شده است. 

اما نکته جالب اینجاست که الهیات سیاسی یکی از وجوه کلام و اعتقادات است 
که به علت درگیری با بخش انضمامی وجود، دیالکتیک محسوس و زیسته عقلانی  
تولید می کند و ژامبه این ویژگی را با خاصیت شهودی وعرفانی  رویکرد ملاصدرا  
پیوند زده  تا نشان دهد که اعمال حاکمیت الهی در زمین بدون توجه به ویژگی 
شهودی یا ولایت امام میسر نیست. این ولایت در اثار ملاصدرا البته  به خوانش 
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فقهی معروف یعنی ولایت فقیه ختم نمی شود و در نهایت نسخه ای افلاطونی به 
دست خواهد داد. او در این بخش ها از آثار کربن، محمدعلی امیرمعزی، ویلفرد 
مادلونگ و گی مونو به کمال بهره جسته و با میناگری های لفظی تلاش کرده تا 
قرینه سازی هایی در واژگان  دو عالم غیب و شهادت )نامحسوس و محسوس( 
همچون "کرسی"، "عرش" و "ظاهر و باطن" صورت داده و خواننده را به مراد و 

مقصود ملاصدرا نزدیک سازد.  
مؤلف تعاریف مصطلح حاکمیت، حکومت، قدرت و فعل معطوف به ان، امر، حکم، 
و  صدرایی  ترمینولوژی  از  استفاده  و  تطبیقی  ادبیاتی  از  هم  را   ... و  اراده  علم، 
فلسفی در حوزه الهیات بهره گرفته و در بخش صفات و اسماء الهی کتاب یک 
نوع الهیات سیاسی جذاب را با استناد به شرح کافی)کتاب توحید و کتاب الحجه(، 
مفاتیح الغیب آخوند و نیز ادبیات صوفیانه دیگر از جمله فصوص ابن عربی، در 

قسمت دوم یا "تفاسیر" پیش روی خواننده گشوده است.  
موضوع قسمت سوم کتاب "خدای انسانی" است  که ژامبه در بخش های آن از 
"دین خواص  نیز  و  امامت"  "وجه معادشناختی  نبوت"،  "سیطره  نبوت"،  "گوهر 
والمعاد"،  "المبدا  اثر  سه  بر  عمدتا  را  بحث  مبانی  و  گفته  سخن  عوام"  دین  و 
مبتنی کرده است که به اعتقاد نگارنده این  و "مفاتیح الغیب"  "شواهدالربوبیه" 
قسمت نسبت بیشتری با فلسفه سیاسی داشته و مؤلف از ابزار مفهومی کارآتری 
با حوزه قدرت و سیاست  آثار فیلسوف بهره گرفته است که ربطی مستقیم  در 

ندارد. 
ژامبه معتقد است هر اندازه که این اثار از ردپای قدرت دنیوی خالی است به همان 
اندازه انباشته از مفهوم سیاست دینی و الهی به عنوان قدرت مشروع است، نظمی 
که با ارسال رسولان و اقتدار نبی و امام به عنوان واسطه های خدا و خلق، غایتی 

بهروز و سعادت مند در آن سوی حیات خاکی برای موجودات فراهم دیده است.
حیات معنوی آدمیان، غایت رسالت رسولان و امام در این جهان است و بزرگترین 
تهدید برای آشفتن این سیاست ملکوتی و حاکمیت معنوی، رذایل اخلاقی است. 
ژامبه از مفاهیم سلوکی نفس، مجاهده و امکانات عرفان و رازورزی به عنوان ابزار 
کار رسولان و امامان برای تربیت جان و نفس آدمیان یاد می کند و با ارجاع به 
برای  را  اخلاقی  رذایل  با  مبارزه  سیاست  فلوطینی  تاسوعات  و  افلاطونی  شیوه 
انتقاد  از  آنکه  آرامش معنوی تشریح می کند، ضمن  و  الهی  به سعادت  رسیدن 

ملاصدرا به شیوه ضدعقلی صوفیان هم غفلت نمی کند.
الهی جهان  و  عقلانی  به کنش  می تواند  نفس چگونه  و  فرهیختگی جان  اینکه 
بیرون بیانجامد را باید در سیره پیامبر یا امام دید که چگونه موجودی که در درون 
خویش به کمال عقلی و معنوی رسیده است در جهان بیرون می تواند نمونه انسان 

دولت الهی، اسلام و مفهوم سیاسی جهان
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کامل یا جامع عقل نظری و عملی باشد.
ژامبه در شرح مقصود ملاصدرا از قیاس مشهور طبابت با سیاست یاد می کند که 
برآن اساس سیاست معنوی یا معنویت سیاسی همان طبابتی است که پیامبر یا 
امام برای بهبود جان و اداره نفوس آدمیان پیشه می کند با این تفاوت که شیوه 
طبابت نبی که با قدرت معنوی پیامبر و بر اساس وحی صورت می گیرد مبتنی 
بر انذار و ترس است. ترس مبتنی بر وحی همان قدرتی است که نظم قضایی در 
یک نظام سیاسی داراست. مومنانی که در برابر دعوت الهی خشیت نمی ورزند و 
با حقیقت جدل کرده و با سعادت خویش قمار می کنند از سوی پیامبر نسبت به 

فرجام کار بیم داده شده و با قدرت وحی ترسانده می شوند. 
ژامبه بحثی را هم در باب جایگاه امامت و نسبت آن با نبوت )که باید در صدر 
نبوت باشد یا در ذیل آن( در شرح آرای ملاصدرا باز کرده ولی پاسخ های او به 
این مشکل را پارادوکسال خوانده است، تناقضی که رمز آن را در تعریف مفهوم 
این   تبیین  باید جست و خود آخوند )ملاصدرا( در  یا دوستی خداوند  "ولایت" 
الهی "قیوم"(  مشکل راهنمایی های مفهومی )به عنوان مثال مناقشه در مفهوم 

هم کرده است.  
ژامبه به تشریح شیوه های اجرایی اعمال ولایت مورد  در بخش "سیطره نبوت" 
نظر  ملاصدرا پرداخته است و در جایی از هم خوانی دیدگاه او با نظریه "حقوق 
طبیعی" یاد می کند که طبیعت انسانی بدون پذیرش آموزه های وحیانی، وجود 
بتوانند  تا  نیاز به قوانین آمره ای دارند  ناگزیر می سازد. آدمیان  را  قانونگذار  یک 
روابط اجتماعی، روابط زناشویی و فردی و اصول عدالت و جزای خاطیان را میان 
خود برقرار کنند. حقوق عمومی، حقوق خصوصی و حقوق جزا ریشه های خود را 

در طبیعت انسانی دارند و کار هیچ جامعه ای بی قانون سامان نمی گیرد.  
بحث تکراری و قدیمی است و ملاصدرا هم جز آنکه در این باب با فارابی و خواجه 
نصیر همراهی کند سخن تازه ای ندارد، بحث او هم بر سر تاسیس دولت آرمانی 
اقتدار عقلانی فرستادگان خدا و  به  بر سر مشروعیت بخشی  بلکه بحث  نیست 
جانشینان اوست )از امام علی نام می برد(.  راه حل پیشنهادی برای گذار از حقوق 
طبیعی به حقوق الهی به جهت فروکاستن عقل، به ظاهر و برای ما که تجربه های 

تلخ داشته ایم، خطرناک می رسد: 
برای  باید راهی  بلکه  این اساس استقرار نظم فرودین در خاک کافی نیست  بر 
اتصال جان شهروند با نظم الهی فرازین جست و قانونگذار باید بتواند ارزش های 
بر اساس ارزش های دینی )بخوانید شریعت( تعریف کند که متضمن  را  جامعه 

خیر برین است. )رک به المبداء و المعاد( 
آنچه از عنوان کتاب و در نگاه اول به ذهن تبادر می کند را باید در قسمت سوم 
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جست و ژامبه جان کلام را برای افاده فلسفه ای سیاسی از زبان ملاصدرا در انجا 
آورده است. قسمت های یک و دو کتاب از نگاه من مقدمه چینی مفصل مفهومی 
و نظری برای رسیدن به قسمت سوم است.  کتاب از بخش نتیجه و تحلیل نهایی 

مؤلف هم خالی است. 

* -  رک به مقاله  "ده نکته در باره شرح اصول کافی ملّاصدرا" از  رضا استادی 
در علوم حدیث پاییز 1۳7۸ شماره 1۳ که شرح اصول کافی ملاصدرا را هشتمین 
شرح بر این اثر ثقه الاسلام کلینی می داند ودر آنجا  آورده است که ملاصدرا  از 
هیچ یک از شروح پیش از خود در نگارش این اثر بهره نبرده و حتی اثری از توجه 

او به تعلیقه استادش میرداماد بر اثر کلینی هم نیست.   

** دکتر رضا بهشتی  معز عضو انجمن فلسفه فرانسه است.

///////////////////////////////////////////////////////////////////////////////
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نقد، گفت وگو/

باشیم  دریچه ای  »می خواهیم  گفته ایم  نشریه  سرسخن  در  که  همان طور 
گشوده بر افقِ گسترده ی اندیشه«. و از نخستین اسباب فراهم آمدن چنین 
آرزویی فراهم آوردن فضای گفت وگو و نقد است. برهمین اساس از نخستین 
شماره ی نشریه »آزادی اندیشه« افزون بر پافشاری به چنین ضرورتی، از 
از  گفته ایم.  سخن  نشریه  در  گوناگون  دیدگاه های  بازتاب  بر  آمادگی مان 
نام  با  کرده ایم  اضافه  نشریه  به  را  تازه ای  صفحه ی  نشریه  شماره ی  این 
»نقد، گفت وگو«. امیدواریم با همکاری اعضای »انجمن« و دیگر خوانندگان 
نشریه شاهد شرکت هرچه بیشتر علاقه مندان به این گفت وگوهای پهنه ی 

عمومی باشیم.                                        
 در این شماره گفت وگو را با خود، شورای تحریریه نشریه، شروع کرده ایم. 
در قسمت اول، متن دو نامه ی ردوبدل شده میان حسن اشکوری و کاظم 
کردوانی در باره ی مقاله ی »آزادی وجدان، اصلِ فراموش شده ی آزادی ها« 
)نوشته کاظم کردوانی( آورده شده است و در قسمت دوم، ملاحظات حسن 
اشکوری درباره ی مقاله  آرش جودکی، » آزادگی از دیدگاه رازی: خرد در 

ستیز با پیامبری«، را می خوانید
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                                  .
قسمت اول:

دوست گرامی جناب آقای کردوانی عزیز
با سلام و ارادت

مقاله شما در نشریه شماره دوم را خواندم. ضمن اینکه بی تعارف فراوان سود بردم 
و سپاس از زحمتی که کشیده اید چند نکته به نظر رسید که با شما در میان 
می گذارم. البته با این احتمال که من متوجه نشده و در تشخیص مورد اشتباه 
کرده باشم.                                                                                            

اول. صفحه 6۲ آمده است »آموزه های توماس آکویناس با مقاومت شدید سنت 
آگوستین مقدس در کلیسا روبرو شد«. مراد کدام سنت آگوستین است؟ لازم بود 
طوری نوشته می شد با سنت آگوستین قرن پنجم اشتباه نشود.                                                                                                                     
دوم. صفحه 64 آمده است »رفرم پروتستان که از قرن پانزدهم راه افتاد . . .« که 
ظاهرا باید قرن شانزدهم باشد.                                                                                                                              
سوم. در صفحه 64 آمده است: »سوئد که روحانیت کاتولیک بیش از ۳0 درصد 
زمین ها را در اختیار داشت و مورد علاقه مردم نبود، »رفرم« بدون مقاومت رشد 
کرد«. ظاهرا با تأکید بر اقتدار روحانیت کاتولیک، نمی بایست رفرم بدون مقاومت 
رشد می کرد. شاید قید »با این که . . .« در آغاز می آمد چنین ابهامی رخ نمی داد.

 171۵ تا   164۳ سال  از  چهاردهم  »لویی  است  آمده   67 صفحه  در  چهارم. 
سلطنت کرد« ولی در صفحه بعد آمده »در سال 161۵ لویی چهاردهم تصمیم به 

نابودسازی یهودیان گرفت«. مراد همان 171۵ است؟
تا سال 1776  از سال 1710  پانزدهم  پنجم. در صفحه 6۸ آمده است »لویی 
سلطنت کرد«. یعنی از سال 1710 تا 171۵ لویی چهاردهم و پانزدهم هم زمان 

سلطنت می کردند؟
ششم. در باره سنت بارتلمی تا آنجا که حافظه ام یاری می کند ویل دورانت شمار 
نفر نوشته است. جز آن در  را به سال 1۵7۲ حدود سی هزار  پاریس  مقتولان 
ویکی پدیا دیدم نوشته بین بیست و تا بیست و پنج هزار کشته. نمی دانم این 

ارقان درست است و یا ارقام شما.    
هفتم. منبع این مطلب که ابن تیمیه حقوق اهل ذمی را نفی کرد کجاست؟

هشتم. در باره »مقاصدالشریعه« هرچند بیش از همه ابواسحاق شاطبی در قرن 
هشتم در »الموافقات« بحث کرده است ولی پیش از آن نیز این موضوع مطرح 
بوده است که می توان به سخنان ابوحامد غزالی در قرن پنحم اشار کرد. وانگهی 
جایی ندیدم که این اصطلاح حول آیه ۲۵6 پدید آمده باشد. اگر در جایی هست 

بهتر بود منبع ذکر می شد.
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نهم. در مورد آرای متفکران مسلمان در باب آزادی به نظر می رسد در حد لزوم 
مطرح نشده است. اولاً بهتر بود به لحاظ ترتب منطقی آرای متفکران مطرح شده 
پس از اشاره به رخداد مشروطیت می آمد و ثانیاً مناسب بود حداقل به آرای چند 
نفر و آن هم از عالمان سنتی و حوزوی و نواندیشان غیر حوزوی اشاره ای می شد. 
عالم  از سه  اشار شده ولی در عمل  بازرگان و شریعتی  نام  به  درست است که 
دینی روحانی یاد شده است. برای توازن هم بود بهتر بود از بازرگان که در این 
باب فراوان سخن گفته یاد می شد. ثالثا حدیث آزادی در تفکر اسلامی محدود به 
یک آیه قرآن نیست. به گمانم بنیاد بحث حول آزادی ایمان است که البته یکی 
الدین است. شبستری تحت عنوان  آیه لااکراه فی  نقلی آن همان  از مستندات 

»ایمان و آزادی« دارد. 
دو نکته بی اهمیت. یکی این »جور« معرب »گور« فارسی است. دیگر این که بهتر 

است ابن المقفع را با تلفظ فارسی ابن مقفع بنویسیم.

دوست عزیز، آقای اشکوری نازنین
سلام

پیش از هر چیز از لطف شما سپاسگزارم. و از اینکه با چنین دقتی مقاله »آزادی 
به من  را  را مطالعه کرده اید و ده مورد  آزادی ها«  فراموش شده  وجدان، اصل 

یادآوری فرموده اید، بسیار ممنون شما هستم.
من در این توضیحات نخست پرسش شما را می آورم و بعد پاسخ خودم را: 

1-پرسش: » اول. صفحه 62 آمده است »آموزه های توماس آکویناس با 
مقاومت شدید سنت آگوستین مقدس در کلیسا روبرو شد«. مراد کدام 
سنت آگوستین است؟ لازم بود طوری نوشته می شد با سنت آگوستین 

قرن پنجم اشتباه نشود.«
سُنتِ  شدید  مقاوت  با  آکویناس  توماس  آموزه ی   « نوشته ام:  مقاله  در  پاسخ: 
از  آگوستین مقدس در کلیسا روبه روشد که معتقد بودند بدین ترتیب می توان 

تقصیر یهودیان و بی دینان و بدعت گزاران نیز گذشت.« 
همان طور که ملاحظه می فرمایید نوشته ام »سُنتِ آگوستین مقدس در کلیسا«. 
منظورم دقیقاً اشاره به آگوستین قدیس یا مقدس )یا سنت آگوستین( قرن پنجم 
)4۳0-۳۵4م( است اما، منظورم  پیروان دیدگاه های اوست در قرن سیزدهم که 
از  بیان ام  در  آن ها  از  نام بردن  برای  و  بسیار داشتند  نفوذ  کاتولیک  در کلیسای 
واژه ی »سُنتِ آگوستین« استفاده کردم. حدس می-زنم که حضرتعالی »سُنت« 

را »سَنت« دیده اید. شاید بهتر می بود که تصریح می کردم.
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قرن  از  که  پروتستان  »رفرم  است  آمده   64 صفحه  دوم.   « 2-پرسش: 
پانزدهم راه افتاد . . .« که ظاهرا باید قرن شانزدهم باشد.«

پاسخ: همان طور که ملاحظه فرموده اید در صفحه 6۳ نوشته ام: » رفرم پروتستان 
مبین  رسید،  خود  اوج  به  شانزدهم  قرن  در  و  افتاد  راه  به  پانزدهم  قرن  از  که 
دل مشغولی اصلی اصلاح گران مذهبی برای »رستگاری« بود و اراده ی رجوع به 
منبع های اصلی مسیحیت را منعکس می کرد و نگاهی متفاوت به مذهب و زندگی 
اجتماعی را بازتاب می داد. آغازگر اصلاح گری مذهبی مارتین لوتر در آلمان بود و 
سپس هولدریخ تسوینگلی در زوریخ و مارتین بوسر در استراسبورگ و بعدها ژان 

کالوَن در پاریس و ژنو.«
راه  به  پانزدهم  قرن  از  که  است  رفرم  ریشه های  به  اشاره  منظورم  اینجا  در 
افتاد. دلیلش هم وضعیت خاص آن روز دنیای مسیحیت بود. در قرن پانزدهم، 
جنگ های متعدد و شیوع بیماری های همه گیر و دربرابر آن بی اعتنایی کلیسای 
رم به آن وضعیت )که دلمشغولی اصلی بزرگان روحانیت مسیحی آن دوران به 
تجملات و مال اندوزی و ساختن قصرهای پُرتجمل و ...بود( وضعیت روحی بسیار 
تا به آنجاکه عقیده ی به  ناهنجاری میان مسیحیان اروپایی به وجود آورده بود 
از  بسیاری  علت  همین  به  بود.  شده  شایع  بسیار  آنان  میان  جهان  آخررسیدن 
روحانیون هومانیست کاتولیک در پی چاره بودند. حرکت نخست هم، مثل اغلب 
زبان های  به  انجیل  ترجمه  موضوع  از همین رو  و  بود.  درون  در  رفرم  رفرم¬ها، 
غیر لاتین مطرح شد تا مردم عادی بدون دخالت کلیسا بتوانند به کلام مقدس 
و اصل مسیحیت دست یابند و به »رستگاری« برسند. از این رو در سال 1476 
دانان  تاریخ  شد.  ترجمه  فرانسه  زبان  به  عتیق  عهد   14۸6 سال  در  و  انجیل 
مسیحی از گفت وگوهای فراوان میان لوتر و برخی کشیشان پیش از اعلام علنی 
دیدگاه هایش صحبت کرده اند. البته شاید بهتر می بود که این جمله را دقیق تر 

می نوشتم.  
روحانیت  که  »سوئد  است:  آمده   64 صفحه  در  سوم.   « 3-پرسش: 
اختیار داشت و مورد علاقه  را در  از 30 درصد زمین ها  کاتولیک بیش 
اقتدار  بر  تأکید  با  مقاومت رشد کرد«. ظاهراً  بدون  نبود، »رفرم«  مردم 
روحانیت کاتولیک، نمی بایست رفرم بدون مقاومت رشد می کرد. شاید 

قید »با اینکه . . .« در آغاز می آمد چنین ابهامی رخ نمی داد.«
پاسخ: برای من هم نخست عجیب بود اما، براساس آنچه من خوانده ام، اسناد 
معتبر سخن از رشد رفرم بدون مقاومت خاص می کنند. همان طورکه روحانیت 
مسیحی در فنلاند خود رفرم را پذیرفت. این موضوع به وضعیت خاص تاریخی-

آینده  در  و  است  شده  جالب  هم  من  خود  برای  که  برمی گردد  آنجا  اجتماعی 

نقد، گفت و گو
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می بایست در باره ی آن بیشتر کار بکنم. 
4-پرسش: » چهارم. در صفحه 67 آمده است »لویی چهاردهم از سال 
 1615 »در سال  آمده  بعد  در صفحه  ولی  کرد«  تا 1715 سلطنت   1643
لویی چهاردهم تصمیم به نابودسازی یهودیان گرفت«. مراد همان 1715 

است؟«
پاسخ: با خواندن سئوال شما دوباره به اصل نوشته ام رجوع کردم و متوجه شدم 
که دو اشتباه در انتقال متن اصلی ام رخ داده است. متن اصلی من این است: » در 
سال 161۵ که لویی سیزدهم  تصمیم به نابودسازی یهودیان گرفت که نتوانست 
به تمامی آن را اجرا کند، در زمان لویی چهاردهم شکل دیگری به خود گرفت. 
در سال 16۸۳ لویی چهاردهم حکم به اخراج یهودیان از کلنی ها را صادر کرد.« 
هرچه فکر کردم متوجه نشدم چرا چنین اشتباهی رخ داده است. بسیار ممنون 

شما هستم که با این همه دقت مطالعه کرده اید.
5-پرسش: » پنجم. در صفحه 68 آمده است »لویی پانزدهم از سال 1710 
تا سال 1776 سلطنت کرد«. یعنی از سال 1710 تا 1715 لویی چهاردهم 

و پانزدهم هم زمان سلطنت می کردند؟«
پاسخ: فرمایش شما در اینجا هم درست است. اشتباه تایپی اتفاق افتاده است. 
تخت سلطنت  به  داشت  تنها ۵ سال  درحالی که  در سال 171۵  پانزدهم  لویی 

نشست.

یاری  حافظه ام  که  آنجا  تا  بارتلمی  سنت  باره  در  ششم.   « 6-پرسش: 
می کند ویل دورانت شمار مقتولان پاریس را به سال 1572 حدود سی 
بین بیست و  نوشته  نوشته است. جز آن در ویکی پدیا دیدم  نفر  هزار 
تا بیست و پنج هزار کشته. نمی دانم این ارقان درست است و یا ارقام 

شما.«
بارتلمی وجود  از تعداد کشته شدگان کشتارِ سن  پاسخ: البته هیچ رقم دقیقی 
نظر  به  زده می شود...  فعل های »حدس  از  موثق هم همیشه  منابع  ندارد. همه 
می آید... و...« استفاده می کنند. »ویکی پدیا« به زبان فرانسه هم رقم ۳ هزار نفر 
در پاریس و ۵ تا 10 هزار نفر درکل فرانسه را ذکر کرده است )به تجربه دیده ام که 
»ویکی پیدا« به زبان فارسی در بسیاری موارد خیلی نادقیق است(. اما من به چند 
منبع موثق و چند نوشته ی تاریخ دانان صاحب نام و متخصص در این مورد مراجعه 
کرده ام، تقریباً همه همین رقم هایی را ذکر کرده اند که من آورده ام. »آنسیکلوپدی 
لاروس« هم رقم ۳ هزار کشته در پاریس را ذکر کرده است. تنها یک نشریه در 
فرانسه به نام »هرودوت« )نشریه تخصصی ژئوپولیتیک و جغرافیا( رقم ۳0 هزار 
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نفر )با فعل تخمین زده می شود( برای تمام فرانسه را ذکر کرده است اما، منبع 
خود را اعلام نکرده است. 

7- پرسش: »هفتم. منبع این مطلب که ابن تیمیه حقوق اهل ذمی را نفی 
کرد کجاست؟«

به  عمدتاً  کرده ام،  رجوع  آنها  به  آنجا  و  اینجا  که  منابعی  بر  افزون  من  پاسخ: 
 Les penseurs libres dans l’Islam سه منبع تکیه کرده ام. یک، کتاب 
اوورُی  دومینیک  نوشته ی  کلاسیک(  اسلام  در  )آزاداندیشان    classique
)Dominique Uvroy( . دومینیک اوورُی که دانش آموخته جامعه شناسی و 
فلسفه است، پس از تدریس در دانشگاه دمشق و مدرسه ادبیات بیروت و دانشگاه 
داکار، اکنون استاد و پژوهشگر اندیشه و تمدن عرب در دانشگاه تولوز )فرانسه( 
است و در این زمینه یکی از صاحب نظران شناخته شده است. در صفحه ۲۵ 
همین کتاب به روشنی این مطلب را عنوان کرده است. د وم، کتاب ابن تیمیه 
به نام »الجواب الصحیح لمن بدّل دین المسیح« که به فرانسه ترجمه شده است. 
سوم »مجموع الفتاوی شیخ الاسلام ابن تیمیه« )که به نظر می آید بیش از ۵00 
فتوا باشد( که بخش هایی از آن به زبان فرانسه ترجمه شده است و من چندتایی 
از این فتواها درباره ی صوفیگری و مسیحییت و یهودیان و شیعیان و ایرانیان 

)زرتشتیان( را توانستم بیابم. 
اما،  می کردم  ذکر  را  منبع ها  این  میبایستی  من  و  است  درست  فرمایش  البته 
به کتاب  مقاله ام  از  تنها چند جا  بود،  زیاد شده  بسیار  مقاله  این  زیرنویس های 

»دومینیک اوورُی« ارجاع داده ام.   
همه  از  بیش  هرچند  »مقاصدالشریعه«  باره  در  هشتم.   « 8-پرسش: 
ابواسحاق شاطبی در قرن هشتم در »الموافقات« بحث کرده است ولی 
سخنان  به  می توان  که  است  بوده  مطرح  موضوع  این  نیز  آن  از  پیش 
این  که  ندیدم  جایی  وانگهی  کرد.  اشار  پنحم  قرن  در  غزالی  ابوحامد 
بود  بهتر  در جایی هست  اگر  باشد.  آمده  پدید  آیه 256  اصطلاح حول 

منبع ذکر می شد.«
پاسخ: فرمایش شما کاملًا درست است که در باره ی »مقاصدالشریعه« پیش از 
ابواسحاق شاطبی )در کتاب الموافقات فی أصول الشریعۀ(، امام محمد غزالی )تا 
آنجا که در باره ی آن خوانده ام در دو کتاب شفاء الغلیل و المستصفی من علم 
الاصول( صحبت کرده است. اما متخصصان حوزه ی اندیشه و تمدن عرب به این 
آیه اشاره کرده اند که صدالبته تنها این آیه نیست و بسیاری از موضوع های مهمی 
دیگری هم مطرح شده است. بازهم ازجمله کسانی که به این آیه در شکل گیری 
»مقاصد« اشاره کرده است، دومینیک اوورُی است. البته کتاب »مقاصدالشریعه« 
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آیه  این  به  دقیق  و  روشن  است( خیلی  معاصر  البته  )که  عاشور  محمدطاهربن 
پرداخته است. یکی از ستون های اصلی بحث چند تن از نواندیشان دینی امروز 
دنیای عرب هم حول همین آیه است. بازهم فرمایش شما را قبول دارم که خوب 

بود منبع سخن را می آوردم. 
به  آزادی  باب  در  مسلمان  متفکران  آرای  مورد   در  نهم.   « 9-پرسش: 
نظر می رسد در حد لزوم مطرح نشده است. اولا بهتر بود به لحاظ ترتب 
مشروطیت  رخداد  به  اشاره  از  پس  شده  مطرح  متفکران  آرای  منطقی 
از عالمان  ثانیا مناسب بود حداقل به آرای چند نفر و آن هم  می آمد و 
سنتی و حوزوی و نواندیشان غیرحوزوی اشاره ای می شد. درست است 
از سه عالم دینی  بازرگان و شریعتی اشار شده ولی در عمل  نام  به  که 
روحانی یاد شده است. برای توازن هم بود بهتر بود از بازرگان که در این 
باب فراوان سخن گفته یاد می شد. ثالثا حدیث آزادی در تفکر اسلامی 
محدود به یک آیه قرآن نیست. به گمانم بنیاد بحث حول آزادی ایمان 
الدین  فی  لااکراه  آیه  همان  آن  نقلی  مستندات  از  یکی  البته  که  است 

است. شبستری تحت عنوان »ایمان و آزادی« دارد.«
پاسخ: حقیقت این است که خیلی از مواردی که در این مقاله آورده شده است 
»در حد لزوم« نیست )همچنین در باره نظرهای چپ ها( بلکه تنها در چارچوب 
مقاله ای است برای نشریه که در همین حد هم طولانی شده است )۳۲ صفحه 
با کتاب شناسی( و به رغم میل خودم خیلی از مطالب را نتوانستم مطرح کنم یا 
امکان طرح کافی آن ها را نداشتم. همان طورکه در پیشگفتار نوشته ام به یک معنا 
تنها »طرح بحث« است. به نظر من طرح آرای متفکران مسلمان به ترتیب از زمان 
مشروطیت به این سو، خود یک مقاله جداگانه و مفصل می طلبد. قصد اولیه ام 
این بود که افزون بر نظر سه متفکر مسلمانی که در مقاله ام آورده ام، یک: به آرای 
)به  آزادی«  و  »دینداری  کتاب  دوم:  بپردازم،  علی شریعتی  و  بازرگان  مهندس 
اهتمام محمدتقی فاضل میبدی( )که بخشی از آرای بیست و سه متفکر مسلمان 
را جمع کرده است( را پایه قرار دهم و آن را بسط دهم. سوم: از خلال یک دوره 
بندی ازمشروطیت تا به امروز، آرای متفکران مسلمان را بررسی کنم. یا از خلال 
ازجمله خیلی  بپردازم.  آزادی  باره   آرای متفکران اسلام در  به  بندی  این دوره 
روزنامه  در  پیش  پیدا کنم که سال ها  را  علی شریعتی  از  نوشته ای  تا  کوشیدم 
»اطلاعات« خوانده بودم که در پاسخ به کمیسیونی در سازمان ملل متحد بود و 

از موضوع آزادی در اسلام صحبت کرده بود )که البته نیافتم(.
انجام  به  زمان  بودن  طولانی  یکی  شدم.  مواجه  طرح  این  در  مشکل  دو  با  اما، 
رساندن آن بود که هیچ تناسبی با زمان انتشار نشریه نداشت. و دوم حتا اشاره 
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مختصر به این موارد مقاله را خیلی بیش از حد مقدور طولانی می کرد. 
در نتیجه، تصمیم گرفتم نظر سه متفکر اسلامی حوزویِ شاخص )هرکدام از یک 

جهت( را مطرح کنم.
اما حالا فکر میکنم کاش همین مطلب و مشکلاتم را در مقاله ام بیان می کردم.

به هررو، من قصد دارم که این مقاله را تکمیل کنم و به صورت یک دفتر منتشر 
کنم. در آنجا فرصت خواهم داشت که این کمبودها را جبران کنم. چون مسئله 
اصلی درک امر واقع است به همان شکل واقعی خود و بازتاب صمیمانه و روشن 

آن در عرصه عموم. 
و امیدوارم که از کمک های شما هم بهره مند شوم.

10-    دو نکته بی اهمیت. یکی این »جور« معرب »گور« فارسی است. 
دیگر این که بهتر است ابن المقفع را با تلفظ فارسی ابن مقفع بنویسیم. 
نظر: دو نکته ای که طرح کرده اید بی اهمیت نیست. و با شما کاملًا موافق هستم.

با مهر و ارادت 
کاظم کردوانی

نقد، گفت و گو
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قسمت دوم:

ملاحظاتی در باره مقاله »آزادگی از دیدگاه رازی: خرد 
در ستیز با پیامبری«

                                                                          
حسن یوسفی اشکوری

در شماره دوم نشریه »آزادی اندیشه« مقاله ای با عنوان »آزادگی از دیدگاه 
رازی: خرد در ستیز با پیامبری« به قلم دوست و همکار گرامی جناب آقای 
آرش جودکی منتشر شد. این مقاله تقریری و تحریری نو از داستانی کهن 
در سده سوم  ایرانی،  آوازه  پر  دانشمند  رازی،  زکریای  محمد  آرای  حول 
هجری بوده است. از دیرباز در باره افکار و به ویژه آرای دین شناسانه این 
دانشمند پرآوازه قرون میانه اسلامی مقالات و کتاب هایی قابل توجه نوشته 
و عرضه شده است. در این میان مقاله محققانه و مبسوط آقای جودکی 

نوشته ای است مفید و روشنگر.   
اما اکنون و در این مقال بدون اینکه وارد بررسی آرای رازی و یا نویسنده 
مقاله بشوم، صرفاً به تذکر چند نکته حاشیه ای و در عین حال ضروری در 

این باب بسنده می کنم. 

ملاحظه یکم
می دانیم )و نویسنده نیز بدان اذعان کرده است( که از آثار رازی در نقد دین و 
آرای وی در این باب تقریبا نشانی نیست. دو کتاب با عناوین »فی النبوّات« و »فی 
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حیل المتنبّیین« به او منسوب است و چنان که  از این عناوین بر می آید آرای 
ضد دینی وی در آنها آمده و به همین دلیل مخالفانش نام کتاب اول را »نقض 
الادیان« و دومی را »مخارق الانبیاء« نهاده اند ولی هیچ کدام از آن دو در دسترس 
)و مهم ترین شان  آثار منتقدانش  این مقوله در  در  رازی عمدتاً  آرای  اما  نیست. 
گزارش  الحکمتین«  »جامع  در  ناصرخسرو  و  النبوه«  »اعلام  در  رازی  ابوحاتم 
شده است(. با توجه به این نکته مهم، آرای رازی در باب نبوات و دین همواره در 
پرده ای از ابهام قرار داشه و دارد. از آنجاکه این نکته ای بس مهم است، حق بود 
نویسنده محترم در نسبت دادن افکار و آرا به رازی جانب احتیاط را نگاه می داشت 
و حداقل بایسته بود در جایی در مقاله بدان تصریح شود. این یک ضرورت علمی 
نویسنده  یا  و  آرای رازی  نادرستی  و  به درستی  البته  و پژوهشی است و ربطی 

مقاله ندارد. 
وقتی  مهم تر  و  نیست  اختیار  در  متفکری  آرای  اصلی  منابع  که  زمانی  اصولا 
نقل و گزارش شده، درک و  به وسیله مخالفان فکری اش  آرای وی  افکار و  که 
باید به  او، بسی دشوار است و در نقل و داوری  تشخیص عقاید واقعی و کامل 

شدت محتاط بود.   
ملاحظه دوم

ملاحظه دیگر این است که تا آنجا که من می دانم، در باب افکار رازی در باب دین 
تفاسیر و تحلیل های مختلفی وجود دارد و طبق گزارش منابع مختلف از همان 
زمان تا کنون نقدنوشته هایی در نقد و بررسی آرای رازی پدید آمده است؛ الزام 
کار تحقیقی و نیز ضرورت اطلاع رسانی به خوانندگان، ایجاب می کرد که به این 
آرا و تفاسیر نیز اشاره شود و منابع لازم به خوانندگان معرفی شوند. همان گونه 
که بسیاری از پژوهشگران زندگی و آثار و افکار رازی بدین دقیقه توجه کرده و 

بدان اشارت کرده اند.    
ملاحظه سوم 

به  دیگر،  پژوهشگر  هر  مانند  نویسنده،  بود  بایسته  که  است  این  دیگر ملاحظه 
مقام پژوهشگری و روایت و تحلیل بسنده می کرد و در داوری محتوایی بی طرف 
باقی می ماند. البته هیچ ایرادی ندارد که نویسنده ای با تمام و یا بخشی از آرای 
متفکر مورد تحقیق همراه و همدل باشد اما اشکال کار در این نوشته این است 
که نویسنده از مرز بی طرفی خارج شده و در قامت حامی و مدافع پرشور مستقیم 
رازی در دین ستیزی ظاهر شده و این کار نقد مضامین مقاله را دشوار و شاید هم 
ناممکن می کند. زیرا ناقد نمی داند که دقیقاً کجا نظر و نظریه مثلًا رازی است 
و کدام نظر آرش جودکی است. اگر هم نویسنده مناسب می دانست که همراه و 
همفکر رازی بنماید، بهتر بود که خواننده خود به طور ضمنی و تلویحی چنین 
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همدلی را در می یافت. 
ملاحظه چهارم

و  رازی ذات گراست  لحاظ معرفت شناختی و روش شناختی  به  ندارد که   گفتن 
برای تمام دین ها و از جمله اسلام ذات ثابت و لایتغیری قایل است و به همین 
دلیل برای تمام ادیان و برای تمام تفاسیر بیرون و درون دینی احکام قطعی و 
و روشی  تفکر  از چنین  نیز  مقاله  نویسنده  ولی ظاهراً  است  جزمی صادر کرده 
و  مطلق  ذات گرایی  )حداقل  ذات گرایی  مدافع  ایشان  واقعاً  اگر  می کند.  پیروی 
تمام( نیست و به خوانش هرمنوتیکی متن و به تعبیری به پلورالیسم دینی و یا 
معرفتی باور و التزام دارد، ناگزیر می بایست در دیباچه مقاله بدان اشاره می کرد. 
البته ما از زکریای رازی در هزار سال پیش و آن هم در اوج ذات گرایی ارسطویی 
انتظار نداریم که به این دقیقه توجه داشته  در قلمرو اندیشه و معارف اسلامی 
باشد و تک ساحتی به دین و دین ورزی و متدینان نظر کند ولی از یک نویسنده 
و روشنفکر قرن بیست و یکمی پذیرفته نیست که از این منظر غیرقابل دفاع به 
نقد و بررسی پدیده مهمی مانند دین بپردازد و به گونه ای سخن بگوید که گویی 
دین ها یکی اند و یا تفاسیر واحدی از دینی واحد و یا گزاره ای واحد و آن هم برای 
همیشه و در نزد تمام مؤمنان وجود دارد. امروز بر کسی پوشیده نیست که در 
تمام اجزای دیانت و دین ورزی، از خدا تا وحی و نبوت و از جمله نسبت دین و 
عقل و آزادی )محور مقاله آقای جودکی( بسی تفسیر و چه بسا تفاسیر متضاد 

وجود دارد.   
چنان که گفتم اگر ایشان صرفاً راوی بی طرف افکار رازی بود، حرفی نبود و ایرادی 
نداشت، اما مشکل این است که خود ایشان نیز مستقیماً وارد جدال فکری شده 
و در دین ستیزی حتی گاه گوی سبقت را از رازی ربوده است. از این رو به گمانم 
با ذکر چند نکته معرفتی و روش شناختی در دیباچه  لازم بود نویسنده محقق 

گریبان خود را از چنین انتقادی و حداقل چنین شبهه هایی رها می ساخت. 
البته این در صورتی است که نویسنده واقعا ذات گرا نبوده و به پلورالیسم معرفت 
ملتزم باشد. هرچندکه در صورت اذعان به این حقیقت، ایراد دیگری رخ خواهد 
خود  به ویژه  و  رازی  تفسیری  ذات گرایانه  مدعیات  از  شماری  اینکه  آن  و  داد 

نویسنده در قرن بیست و یکم، به طور اساسی به چالش کشیده خواهد شد. 
ملاحظه پنجم  

دو مشکل مفهومی و ساختاری نیز در مقاله به چشم می خورد که قابل توجه اند. 
به لحاظ مفهومی »آزادگی« و »آزادی« یکی نیستند و ظاهراً نویسنده از آزادگی 

آزادی را مراد کرده و این نه با موضوع مقاله سازگار است و نه با آرای رازی. 
)البته فرعی در موضوع مقاله( چنان در  از نظر ساختاری، موضوعات فرعی  اما 
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مقاله پر رنگ است و بخش اصلی نوشتار را اشغال کرده که موضوع محوری در 
میانه گم شده و در حاشیه قرار گرفته است و اگر به موضوع محوری پرداخته 
می شد از حجم مقاله نیز کم می شد. به نظر می رسد موضوع اصلی نوشته همان 
گزارشی از آرای دین شناسانه رازی در نسبت دین با موضوع و مفهوم آزادی است 

و نه موضوع آزادگی که بیشتر به اخلاق و امور معنوی و روحانی نسب می برد. 
بگذریم از اینکه استفاده گشاده دستانه و بدون شرح از آزادی به معنای مدرن آن، 
در زمینه و زمانه ادب دینی و سیاسی قرن سوم و چهارم، چندان بایسته نیست 

و ممکن است رهزن باشد.   

///////////////////////////////////////////////////////////////////////////////

نقد، گفت و گو
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اصلِ  وجدان،  »آزادی  مقاله  در  اشتباه  چند  تصحیح 
کردوانی(،  کاظم  قلم  )به  آزادی ها«  شده ی  فراموش 

شماره دوم »نشریه آزادی اندیشه«. 

در شکل دیجیتالی )و نه در نسخه ی چاپی نشریه( این مقاله چند اشتباه تایپی 
یا قرارگرفتن شکل نخستین به جای شکل نهاییِ متن یا به هم ریختگی در انتقال 

برنامه ای به برنامه ی دیگر اتفاق افتاده است که در زیر تصحیح می شود:

1– در صفحه 76، سطر 9، کلمه "جور" آمده است که درست آن "گور" است 
)تذکر آقای اشکوری(

۲ – در صفحه 6۸، سطر چهارم، به اشتباه آمده است:»در سال 161۵ لویی 
آن  تمامی  به  نتوانست  که  گرفت  یهودیان  نابودسازی  به  تصمیم  چهاردهم 
را اجرا کند«. شکل درست آن از این قرار است: » در سال 161۵ که لویی 
نابودسازی یهودیان گرفت که نتوانست به¬تمامی آن  سیزدهم  تصمیم به 
را اجرا کند، در زمان لویی چهاردهم شکل دیگری به خود گرفت. در سال 

16۸۳ لویی چهاردهم حکم به اخراج یهودیان از کلنی¬ها را صادر کرد.«
۳ – در صفحه 6۸، 10 سطر مانده به اشتباه آمده است: »لویی پانزدهم از 
سال 1710 تا سال 1774 سلطنت کرد.« شکل درست آن از این قرار است: 

»لویی پانزدهم از سال 171۵ تا سال 1774 سلطنت کرد.«
در صفحه ۸0، ۸ سطر مانده به آخر، واژه ی »تشریح« نادرست است.   – 4

شکل درست آن »تشریع« است
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خبر ویژه 

در تاریخ 13 نوامبر 2016 برابر با 23 آبان 1395 نخستین مجمع عمومی 
"انجمن آزادی اندیشه" برگذار شد. در اینجا نخست گزارش هیئت مدیره 

موقت به مجمع عمومی و سپس گزارشِ مجمع عمومی را می خوانید:

الف: 
گزارش هیئت مدیره موقت

به 
نخستین مجمع عمومی »انجمن آزادی اندیشه« 

13 نوامبر 2016 برابر با 23 آبان 1395

با   )۲01۳ )آوریل   1۳9۲ فروردین  در  اندیشه«  آزادی  »انجمن  تشکیل  فکر 
آغاز  از  شد.  مطرح  اشکوری  یوسفی  حسن  و  نیکفر  محمدرضا  آقایان  فراخوان 
فراخوان تا تأسیس انجمن حدود صد و بیست تن از روشنفکران و پژوهشگران ایر 
انی مقیم در خارج از کشور داوطلبانه به عضویت انجمن در آمدند. شرط عضویت 
نیز پژوهشگری و دارای اثر از یک سو و دغدغه اجتماعی و آثار و افکار معطوف 
به تغییرات اجتماعی  حول آرمان بلند دفاع از علوم انسانی در ایران و تحکیم و 
تقویت آن است. اهداف و ساز و کار اجرایی و نهادی انجمن در اساسنامه انجمن 

با دقت و تفصیل آمده است.   
1 - تشکیل هیئت مدیره »انجمن«: 

پس از چندی با رأی مستقیم یا تأیید اعضای انجمن هیئت مدیره موقت تشکیل 
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شد تا مقدمات تحقق اهداف انجمن را فراهم آورد. 
نخستین جلسه هیئت مدیره موقت )با شرکت آقایان آرش جودکی، رضا علیجانی، 
کردوانی(  کاظم  نیکفر،  محمدرضا  اشکوری،  یوسفی  حسن  طبری،  اسفندیار 
این هیئت مدیره  با 14 مهر 1۳9۲ تشکیل شد.  برابر  اکتبر ۲01۳   6 تاریخ  در 
بعداً تکمیل شد و در نهایت اعضای هیئت مدیره عبارت بودند از خانم ها: نیره 
بعدها  )که  آرش جودکی،اسفندیار طبری  آقایان:  و  و صدیقه وسمقی  توحیدی 
کناره گرفت(، رضا علیجانی، کاظم کردوانی، محمدرضا نیکفر، عطا هودشتیان، 
حسن یوسفی اشکوری. آقای جودکی مدتی دبیری هیئت مدیره را بر عهده داشت 

و پس از آن اشکوری این مسئولیت را بر عهده گرفت.
را  انجمن  موقت  اساسنامه  فراوان  وقت  صرف  با  گام  نخستین  در  هیئت  این 
برای  اعضا  تمام  برای  انجمن  پیش نویس  ارسال  پی  در  کرد.  تصویب  و  تنظیم 
مواد  در  آنها  عمده  بخش  که  دریافت شد  پیش نهادهایی  همفکری،  و  همکاری 
اساسنامه گنجانده شد و چند مورد باقی ماند که به آینده موکول گردید تا اگر 
پیش نهاددهندگان همچنان بر نظرشان هستند در مجمع عمومی و هنگام تصویب 
نهایی اساسنامه پیش نهادهای خود را مطرح کنند. در جلسه هیئت مدیره موقت 
در تاریخ ۲۵ دسامبر ۲01۳ اساسنامه موقت »انجمن« به تصویب نهایی رسید.  
هیئت مدیره موقت »انجمن« براساس ضرورت های کاری اغلب هر ماه یک تا دو 
جلسه داشته است. و هر از چندی با شورای سرپرستی نشریه نیز جلسه مشترک 
اعلام رسمی تشکیل  به دنبال  قابل ذکر است که  برگذار کرده است. همچنین 
استقبال روبه رو شد،  با  اندیشه« که  اول نشریه »آزادی  انتشار شماره  و  انجمن 
اعضای هیئت مدیره در مصاحبه های مختلف با رادیوها و تلویزیون ها و سایت های 
برون مرزی، فلسفه وجودی تشکیل انجمن و چگونگی کارهای آن و ... را تشریح 
ایران شناسی و به خصوص آقای  کردند. همچنین به لطف یاری دوستان انجمن 
مجمع  در  انجمن  اعضای  و  انجمن  هیئت مدیره  از  مرکب  هیئتی  اتابکی،  تورج 
پانل مخصوص  )تابستان ۲016( در یک  ایران شناسی در وین  انجمن  دوسالانه 
خود شرکت کرد و در عین طرح دیدگاه های خود در باره علوم انسانی به معرفی 

»انجمن« و فعالیت های آن پرداختند.  
2 – ثبت رسمی »انجمن«:

هیئت مدیره موفق شد با کمک چند تن از دوستان در شهر برلن، »انجمن آزادی 
اندیشه« را در دادگستری برلن به صورت رسمی به ثبت برساند که برای کارهای 
ما )از جمله امور مالی انجمن و افتتاح رسمی شماره بانکی( و فعالیت های بعدی 

انجمن و امکاناتی که می توانیم به دست بیاوریم، بسیار اهمیت داشت.
3 – انتشار نشریه »انجمن«: 
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در چارچوب اساسنامه، در گام نخست انتشار یک نشریه با عنوان »نشریه  آزادی 
اعضای  رأی مستقیم  با  و  تصویب شد  انجمن  ارگان  یا  قلب  عنوان  به  اندیشه« 
که  شدند  برگزیده  نشریه  سرپرستی  شورای  عنوان  به  نفر  پنج  مدیره  هیئت 
عبارت اند از: توحیدی، جودکی، کردوانی، نیکفر، اشکوری. آقای کردوانی به عنوان 
سردبیر نشریه برگزیده شدند. قرار بود که نشریه مدتی به صورت نامنظم منتشر 
شود که البته تا کنون )به ویژه شماره سوم آن( طبق برنامه در نظر گرفته شده 
پیش نرفته است. دلیل اصلی این کاستی نیز دو چیز بوده، یکی عدم امکان مادی 
لازم )چرا که تمام امور نشریه تقریباً داوطلبانه و یا با حداقل هزینه انجام می شود( 

و دیگر عدم وفای به عهد برخی از همکاران قلمی در ارسال مقاله.
که  آن،  سوم  شماره  و  است  شده  منتشر  شماره  دو  کنون  تا  اندیشه«  »آزادی 
منتشر  زودی  به  و  است  راه  در  تأخیر طولانی شده،  دچار  آن  انتشار  متأسفانه 
آن،  شماره های  انتشار  زمان  زیاد  فواصل  و  نظمی  بی  این  رغم  به  شد.  خواهد 
همان دو شماره نخست، در حد بسیار خوبی مورد استقبال اهل نظر در داخل  
خارج از کشور قرار گرفته به گونه ای که ما را در ادامه راه با تمام دشواری هایش 
ایرانی  مختلف  سایت های  سوی  از  نشریه  این  بازنشر  بر  افزون  می کند.  دلگرم 
استادن  برخی  دست  به  نشریه  این  چاپیِ  تکثیر  و  چاپ  منفرد،  علاقه مندان  و 
دانشگاه ها و علاقه مندان پیشرفت علوم انسانی در ایران و همچنین ارجاع برخی 
رساله های دکترای دانشجویان ایرانی خارج کشور به مقاله های این نشریه نشان 
در  خود  حد  در  می تواند  آن  تداوم  صورت  در  که  دارد  نشریه  این  موقعیت  از 
امیدواریم در هیئت  بگیرد.  اجتماعی سهمی  انسانی و  پیشرفت بحث های علوم 
مدیره جدید، نشریه بیش از پیش به سامان شود و با نظم و برنامه ای معین ادامه 
پیدا کند. همچنین باید متذکر شویم که به لطف و یاری دوستان هیئت اجرایی 
»ایران آکادمیا« و از سوی این دوستان دو شماره اول نشریه به تعداد محدود به 
صورت چاپی تهیه شد و در »نمایشگاه  کتاب بدون سانسور« در لندن )تابستان 
 )۲016 )تابستان  وین  در  ایران شناسی  انجمن  دوسالانه  کنفرانس  و   )۲016
عرضه شد. و چند نسخه ای نیز به برخی مرکزهای ایران شناسی و کتاب خانه های 
دوستان  خود  را  نشریه  ارسال  و  چاپ  مخارج  کلیه  شد.  فرستاده  کشور  خارج 
هیئت اجرائیه »ایران آکادمیا« تقبل کرده اند که از کمک و همیاری این دوستان 

بسیار سپاسگزاریم.
4 – سایت انجمن: 

از آنجا که تشخیص داده شد سایتی برای بازنشر نشریات مجازی انجمن و انتشار 
افکار و اندیشه های اعضای انجمن و دیگران ضروری و مفید است، »سایت انجمن 
آزادی اندیشه« طراحی شد که مدتی است رونمایی شده و در دسترس است که 

خبر ویژه
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هیئت مدیره  سوی  از  جودکی  آقای  است.  منتظری  امید  آقای  با  آن  سردبیری 
مسئولیت سایت را به عهده گرفته است. سایت نیز )باز به دلایلی از جمله ضعف 
امکانات مادی و معنوی و نوپا بودن( هنوز در حال شدن و تحول است و امیدواریم 

با هدایت هئیت مدیره جدید به سایتی فعال و پیشگام و پر ثمر تبدیل شود. 
5 – جلسه های مجازی ماهانه »انجمن«: 

از سال قبل تصویب شد که جلسه های مجازی ماهانه برگزار شود که در آن حول 
یا  ایراد یک سخنرانی در موضوعات مهم گفتگویی بین سخنران و مخاطبان و 
حاضران با هم در بگیرد )و مسئولیت آن را آقای هودشتیان به عهده داشته است( 
تا کنون این جلسه ها منظم برگرار نشده و فقط چهار  باز به دلایل مختلف  اما 
جلسه انجام شده است که باز هم امیدواریم در تشکیلات جدید، منظم و مفیدتر 

ادامه پیدا کند.
6 – خبرنامه داخلی »انجمن«: 

برای ارتباط بیشتر و مستقیم تر با اعضای انجمن قرار شده است که در پایان هر 
فصل یک خبرنامه داخلی تنظیم و در اختیار اعضا نهاده شود که تا کنون خبرنامه 

بهار و تابستان 9۵ در اختیار دوستان قرار گرفته است.
7 - گزارش مالی:

در تصمیم نخست هیئت مدیره مبلغ حق عضویت سالانه اعضا، 1۲0 یورو برای 
آمریکا و 1۵0 دلار برای آمریکا در نظر گرفته شد اما، به پیش نهاد چند تن از 
اعضای انجمن که این مبلغ را زیاد ارزیابی کرده بودند، پس از چند نظرخواهی حق 
عضویت سالانه ۳0 یورو برای اروپا و ۵0 دلار برای آمریکا به تصویب هیئت مدیره 
رسید. البته قابل ذکر است که عده ای از اعضا به صورت داوطلبانه بیش از این 
دوست داران  سوی  از  دلار   ۵0 و  یورو   ۳00 مبلغ  همچنین  و  پرداخته اند  مبلغ 

بیرونی انجمن، کمک شده است.
 کل دریافتی ما تا به امروز 100۸ دلار و ۲446،۲۳یورو است. که از این مبلغ، 
7۸7 یورو تا به حال برای انتشار دو شماره نشریه )برای وجه مختصری که به 
دوستان صفحه آرای نشریه و تنظیم دیجیتالی آن پرداخت شده است( و مخارج 
ثبت انجمن خرج شده است. در نتیجه، امروز 100۸دلار و 16۵9،۲۳ یورو  در 

حساب های انجمن یا نزد هیئت مدیره موجود است.
 8 – تشکیل مجمع عمومی »انجمن«: 

طبق اساسنامه قرار بوده است که در پایان کار هیئت مدیره موقت یعنی در پایان 
هئیت مدیر  و  تصویب  را  اساسنامه  تا  شود  تشکیل  عمومی  مجمع   ۲01۵ سال 
جدید را برای دو سال آینده انتخاب کند که به دلایلی از جمله عدم امکان عملی 
تا  خواست  انجمن  اعضای  از  ناگزیر  موقت  مدیره  هیئت  و  نشد  انجام  موقع  به 
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مأموریت آنان را برای یک سال دیگر تمدید کند که با آن موافقت شد. اکنون در 
آستانه پایان سال ۲016 بسی خرسندیم که توانسته ایم به این تعهد خود جامه 

عمل بپوشانیم. 
تا  شد  خواسته  اعضا  تمام  از  ایمیل  ارسال  با  اکتبر  ماه  اوایل  در  که  بیفزاییم 
پیش  نهادهای خود را برای اصلاح اساسنامه تا تاریخ معین )پایان اکتبر( ارسال 

کنند اما تا کنون هیچ پیش نهادی دریافت نشده است. 
کلام آخر: 

در پایان لازم می دانیم گله هیئت مدیره را به اطلاع اعضای محترم مجمع و اعضا 
از  معنوی(  و  )مادی  مختلف  انحای  به  که   عزیزی  دوستان  مقابل  در  برسانیم. 
همیاری دریغ نکرده و ما را در پیشبرد امور نشریه  انجمن کمک کرده اند )که 
ضمن سپاس از ایشان امیدواریم این همیاری تداوم داشته باشد(، در طول این 
مدت که دوستان و نمایندگان شما در انجمن برای پیشرفت امور تلاش می کردند 
بسیاری از دوستان در حد انتظار و مؤثر همکاری نداشته و واکنش های مناسب و 
در خور توجه از خود نشان نداده اند و بی تردید این خود یکی از دلایل عدم تحقق 

تمام برنامه ها در حد مطلوب بوده و هست. 

دوستان! هزار می ناخورده در دل تاک است! نگاهی به اساسنامه بیندازید. اهداف 
اساسی و عملی انجمن هنوز در حال تعلیق است. این دیگر به همت والای یکایک 
شما دوستان و همفکران بستگی دارد. یکی از عوامل زمینه ساز آزادی و رهایی 
مردم و به ویژه تقویت علوم انسانی در میهن ما تکاپوهای جدی تر روشنفکران 
و اندیشمندان ایرانی با هر گرایش فکری و عقیدتی و سیاسی است. پس از این 

فرصت به دست آمده نهایت فایده را ببریم و گامی فراپیش نهیم.
 در پایان آرزو می کنیم که با تصویب برنامه برای دو سال آینده و انتخاب اعضای 
هیدت مدیره جدید بستر لازم برای تحقق تمام اهداف و آرمان های انجمن بیش 

از پیش فراهم شود.    
***                                                                                   

خبر ویژه
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ب: گزارشِ مجمع عمومی
انتخاب  و  اندیشه«  آزادی  »انجمن  عمومی  مجمع  نخستین  گزارش 

هیئت مدیره جدید

مجمع  نخستین  »انجمن«،  موقت  هئیت مدیره  پیشین  اطلاعیه های  براساس 
 ۲016 نوامبر   1۳ با  برابر   1۳9۵ ماه  آبان   ۲۳ یکشنبه  روز  در  انجمن  عمومی 
با شرکت بیش از نصف به اضافه یک اعضای دارای حقِ رأی )اعضایی که حق 

عضویت خود را تا آن تاریخ پرداخته بودند( به صورت مجازی تشکیل شد. 
نصاب  حدِ  از  بیش  اکثریت  حضور  با  کردوانی  آقای  ریاست  با  عمومی  مجمع 
تعیین شده رسمیت یافت و سپس براساس دستور جلسه ی از پیش اعلام شده، 

وارد دستور شد. 
نخستین موضوع، گزارش عملکرد سه ساله هیئت مدیره موقت و بررسی آن بود. 
این گزارش را آقای کردوانی قرائت کرد و در پی آن زمان کوتاهی برای اظهار 
نظر افراد اختصاص یافت و پس از چند اظهار نظر، گزارش به اتفاق آرا به تصویب 

رسید. 
دومین موضوع، پنج تغییر در چند ماده و بند و تبصره اساسنامه بود )که پیش از 
آن دبیر هیئت مدیره موقت انجمن به اطلاع همه ی اعضا رسانیده بود(. کلیه پیش 
نهادها جداگانه مطرح و تصویب شد )آرای موافق از 94 درصد تا 100 درصد بود(.

تا  »انجمن«  سیاست های  و  راهکارها  باره ی  در  »بحث  جلسه،  دستور  سومین 
مجمع عمومی بعدی« بود. در باره ی برنامه ی دو سال آینده بحث مفصلی انجام 
شد و پیش نهادهایی از سوی شرکت کنندگان در مجمع عمومی ارائه شد. و قرار 
بر این شد که در هیئت مدیره جدید این پیش نهادها همراه دیگر ملاحظات با 

همفکری اعضا تدوین و عملی شوند.
انتخاب هیئت مدیره جدید  آخرین دستور جلسه ی مجمع عمومی،  و  چهارمین 
بود. پس از آنکه از افراد حاضر در مجمع عمومی خواسته شد تا برای شرکت در 

هئیت مدیره جدید داوطلب شوند، هشت نفر اعلام نامزدی کردند.
مجمع  خود  در  نمی توانست  هیئت مدیره  انتخاب  برای  رأی گیری  دلیل  دو  به 
مجمع  اینکه  دیگر  و  رأی  بودن  مخفی  ضرورت  نخست،  شود:  انجام  عمومی 
عمومی تصمیم به سهیم کردن دیگر اعضای دارای حق رأی گرفت که به دلایلی 
مجمع  تصمیم  براساس  نتیجه،  در  کنند.  شرکت  مجمع  در  بودند  نشده  موفق 
عمومی مقرر شد که رأی اعضا برای انتخاب هیئت مدیره جدید به نشانی دو نفر 
از حاضرین )که خود داوطلب شرکت در هیئت مدیره نبودند( فرستاده شود و این 
»معتمدان مجمع عمومی« نتیجه را به رئیس مجمع اعلام کنند تا به اطلاع کلیه 
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اعضا رسانیده شود. آقایان رضا علیجانی و مهدی جامی این مسئولیت را پذیرفتند 
و ساعت 9 صبح یکشنبه ۲0 نوامبر به وقت اروپای مرکزی آخرین مهلت دریافت 

آرا تعیین گردید. 
معتمدان  نوامبر   ۲1 مورخ  گزارش  بر  )بنا  عمومی  مجمع  رئیس  اعلام  براساس 
مجمع عمومی( اعضای اصلی و جانشین هیئت مدیره جدید انجمن از این قرارند:

اعضای اصلی: نیره توحیدی، کاظم کردوانی، محمدرضا نیکفر، ویکتوریا طهماسبی، 
حسن یوسفی اشکوری

اعضای جانشین: علیرضا کاظمی، امید منتظری
به امید موفقیت همه دوستان و به امید همکاری بیشتر اعضای محترم انجمن با 

هیئت مدیره
با احترام

دبیر پیشین هیئت مدیره موقت انجمن
حسن یوسفی اشکوری 

۲1 نوامبر ۲016 

////////////////////////////////////////////////////////////////////////////// 

خبر ویژه
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و  مقاله ها  ارزیابی  معیارهای   – اندیشه  آزادی  نشریه 
سازوکار انتشار آنها

کلیه  که  است  کرده  اعلام  نخست  روز  از  اندیشه  آزادی  نشریه  الف: 
صورتِ                                                         به  نشریه(  بازِ  بخش  در  چه  و  موضوعی  بخش  در  )چه  مقاله ها 

»همتاخوانی« )peer review( منتشر می شوند.
نظرِ  در  نه دخالت  و  است  آن  ارزشی  ارزیابی  نه  ارزیابی هرمقاله ای،  از  ما  قصد 

نویسنده ی مقاله. 
بلکه  نیست؛  مقاله  آن  نظرِ  تأیید  به معنای  مقاله ای،  هر  بودن  قابل انتشار  تأییدِ 
معیارهای  رعایت  و  ما(  نشریه ی  )درحدِ  آن  بودن  آکادمیک   تأیید  به معنای 

مقاله نویسی نشریه ی ماست که از این قرار ند: 

1- استواری علمی مقاله.
۲- آیا نویسنده به عنوانِ مقاله ی خود وفادار مانده است؟

۳- آیا مقاله از انسجام فکری و منطقی برخوردار است؟
4- آیا منابع و ارجاع های مقاله قابل استناد و معتبر هستند؟

۵- آیا مقاله درحدِ تکرار مکررات است یا حرف و ادعایی در آن وجود دارد؟
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ب: کلیه ی مقاله های دریافتی برای نشر در نشریه در اختیار دو تن از متخصصانِ 
حوزه ای که مقاله به آن تعلق دارد، قرار می گیرند. 

نامِ  ایشان و هم  نامِ  ارزیابی مقاله ها می پردازند )که هم  به  نظر متخصصانی که 
نویسندگانِ مقاله ها در مرحله ی ارزیابی حذف می شود( برای تصحیح اشتباهات یا 

کاستی های نظری احتمالی در اختیار نویسندگان مقاله ها قرار می گیرد.
چنانچه هر دو متخصص رأی به انتشار مقاله ای بدهند، آن مقاله منتشر خواهد 
شد. اگر دو متخصص مقاله ای را )در شکل ارائه شده( مناسب انتشار در نشریه 
ندانند، مقاله منتشر نخواهد شد. اما در صورت یک نظر مثبت و یک نظر منفی در 
انتشار مقاله ای، سردبیر نشریه و شورای تحریریه با توجه به دلیل های ارائه شده 

و با توجه به محتوای مقاله تصمیم خواهند گرفت. 

پ: مقاله هایی که پیش تر منتشر شده اند، نمی توانند در نشریه چاپ شوند.
این  از  شده اند،  منتشر  خارجی  زبان های  به  که  مقاله هایی  ترجمه ی  تبصره1: 

قاعده مستثنا هستند. 
تبصره2: مقاله هایی که حاصل سخنرانی هستند و برای بار نخست به شکل مقاله 

ارائه می شوند، از این قاعده مستثنا هستند.
تبصره3: مقاله هایی که شکلِ بسط داده شده و اضافه شده ی مقاله  هایی هستند که 
پیش از آن منتشر شده اند، در صورتی  می توانند در نشریه منتشر شوند که از نظر 
ساختار دچار تغییرات شده و در واقع اثر تازه ای شمرده شوند. تشخیص این امر 

با شورای تحریریه خواهد بود.

///////////////////////////////////////////////////////////////////////////////
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شیوه ی نگارشِ خط فارسی در نشریه ی »آزادی اندیشه«

پیشینه ای  دستِ کم  فارسی  خط  موضوعِ  درباره ی  بحث  معاصر  دوران  در 
صدوبیست ساله دارد که با بحث های آخوندزاده و ملکم خان  و مستشارالدوله و... 
برای تغییر خط فارسی شروع شد و تا سالیان دراز با جدل ها و فرازونشیب های 
فراوان ادامه یافت. در پهنه ی اصلاح خط فارسی و تدوین قواعدی برای سروسامان 
بود که  تهران،  دانشگاه  استاد  بهمنیار،  استاد  نخستین کس  فارسی،  دادنِ خط 
مفصل  مقاله ی  کرد.  اشاره  آن  به  اول  فرهنگستان  به  ورودیه اش  خطابه ی  در 
استار بهمنیار نخست در »نامه فرهنگستان« و سپس در مقدمه ی »لغت نامه 
زبان  عرصه ی  علمیِ  شخصیت های  بعد  سال های  در  رسید.  چاپ  به  دهخدا« 
نگارش خط  برای شیوه  )ایجاد شورایی  ناتل خانلری  پرویز  نظیر دکتر  فارسی  
فارسی در کتاب های درسی در زمان وزارت خود( و دکتر میرشمس الدین ادیب 
سلطانی )کتابِ »درآمدی بر چگونگی شیوه خط فارسی«( و دکتر جعفر شعار 
)کتابِ »فرهنگ املایی« ( به این امر پرداختند. اما نخستین کوششِ جمعیِ 
نگارش  شیوه ی  پراکنده ی  وضعیت  به  دادن  سروسامان  و  بررسی  برای  مستقل 
خط فارسی و قاعده مند کردن آن )تا حد امکان( با تشکیل »شورای بازنگری در 
شیوه ی نگارش خط فارسی« متشکل از کریم امامی، محمدرضا باطنی، علی محمد 
دبیر   – کردوانی  کاظم  کابلی،  ایرج  عاصی،  مصطفی  شاملو،  احمد  حق شناس، 
شورا، هوشنگ گلشیری شکل گرفت که نخستین جلسه ی آن در تاریخ ۳1 مرداد 
1۳71 برگذار شد. بسیاری از تغییراتی که امروز در شیوه ی نگارش خط فارسی 
نشانه ی  احیای  جدانویسی،  نویسی/  بی فاصله  موضوعِ  )مانند  می شود  مشاهده 
اضافه و واردکردن آن در زنجیره ی خط فارسی، بحثِ »یِ میانجی«، نوعِ تازه ی 
نگارش واژه های مرکب و ضمیرهای ملکی و مفعولی و صرف فعل ها و ... ( ریشه 
و  نشرها  و  نشریه ها  در  آن  بازتاب های  و  شورا  این  پیش نهادهای  و  بحث ها  در 

محفل های روشنفکری آن زمانِ ایران دارد. 
»فرهنگستان   1۳7۲ سال  در  بازنگری«،  »شورای  تشکیل  از  پس  سال  یک 
برای  صادقی(  علی اشرف  )به سرپرستیِ  خاص  کمیسیونی  فارسی«  ادب  و  زبان 
این موضوع تشکیل داد )با شرکت محمدرضا باطنی، جواد حدیدی، علی محمد 
حق شناس، حسین داودی، اسماعیل سعادت، احمد سمیعی گیلانی، جعفر شعار، 
سرپرست کمیسیون( و حاصلِ کارِ کمیسیونِ فرهنگستان  علی اشرف صادقی – 
اثر سودمندِ »فرهنگ  تاکنون »رسم الخط فرهنگستان« و  نیز  و شورای آن 
املایی خط فارسی« )به سرپرستیِ علی اشرف صادقی و زهرا زندی مقدم( است.

نشریه ی »آزادی اندیشه« تا رسیدن به یک اجماع کلی در این خصوص، با آنکه 
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می کوشد تا حدِ امکان از شیوه ی قانون مندِ یک سان پیروی کند با توجه به طبیعتِ 
سلیقه های  پذیرش  در  میانه ای  راهِ  فن،  اهلِ  فنیِ  استدلال های  و  فارسی  خط 
مختلف کاردانان این عرصه را انتخاب کرده است. تکیه ی اصلیِ ما در این روش، 
بازنگری«  »شورای  پیش نهادهای  بی آنکه  است  فارسی«  خط  املایی  »فرهنگ 
و شیوه ی نگارش »فرهنگ سخن« و ناشران معتبر ایرانی را از نظر دور داشته 

باشیم. 

///////////////////////////////////////////////////////////////////////////////
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Foreword 
The journal of ”Freedom of Thought“ is a publication with-
in the realm of Social Sciences and Humanities. The three 
intertwined components of ”Social Science,“ ”Thought,“ 
and ”Freedom“ fully describe the goals of this publication 
and its reason to exist )raison d’être(. 

The ”word“ is the primary tool with which theories are 
developed in Social Sciences and Humanities. In this sense, 
the Social Sciences and Humanities are disciplines of 
”discourse.“ Meanwhile, ”words“ and ”discourse“ emerge 
through ”thought“ and as human thought expands and 
reaches broader horizons, words and discourse emerge 
with richer and more diverse shades. But thought can grow 
only within the boundless field of freedom.

Thus the cornerstone of this publication is the protection 
of unbounded freedom of thought and speech without 
exceptions )which is different from unconditional freedom, 
since we know freedom has both conditions and conse-
quences (. ”Unbounded“ signifies the right of humans to 
enter, think about, and explore any and all fields of exist-
ence, and ”without exception“ means that no one is exclud-
ed from this freedom to express their thought and opinion. 

We want to be an open window to the vast horizons of 
thought so those who have a concern for Social Sciences 
and Humanities and believe its advancement is crucial for 
Iran’s present and future and who believe in freedom of 
thought and expression, can make this publication their 
own. 
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