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کلی شکل و مهندسی طرح یعنی اسلامی “نظام
اسلامیرادرجاییپیادهکردن.“۲

سید علی خامنه ای

به و ایران صنعتی و علمی نوسازی دوران در “ما
ـکهبندهازاینگونه قولآقایان،دورانمدرنیزاسیونـ
ـشدیممثلیککارگرسادۀ تعبیراتخوشمنمیآیدـ
ساختمانیدراختیاریکمعمارویکمهندس.یک
کارگرسادۀساختمانیچهکارمیتواندبکند؟بله،
درساختنخانهنقشدارد،اماصرفاًنقشجسمانیو
غیرفکری؛گلِبده،آجربده،گچبده،یااینهاراروی

همبچین.دورۀانحطاطماازاینجهتاست.”۳
سید علی خامنه ای

۱.پیشگفتار
در سه دهۀ پس از انقلاب اسلامی 1979/1357 خیال 

و خرد هندسی و مهندسی به تدریج بر نگرش و بینش 
سیاسی و فرهنگی در ایران چیره شد. با چیرگی دانش 
مهندسی،  مفاهیمی چون طرح، نقشه، ترسیم، هندسه، 

مکان، جا، فضا، حریم، بنا، ساختمان، اصلاح، تعمیر، ترمیم، 
رصد، نرم افزار، سخت افزار، زیرسازی، بازسازی، نوسازی، 

بهسازی و بهینه سازی شیرازه اندیشه معاصر را فراهم 
آوردند. مفاهیم نوظهوری چون “جهاد سازندگی،” “سردار 
سازندگی،” “نقشه و هندسه الهی،” “هندسۀ کلام،” “هندسۀ 

“نظاماسلامییعنیطرحمهندسیوشکلکلیاسلامی
رادرجاییپیادهکردن.“۱

1این مقاله بخشی از کتاب روشنفکری همگانی: تجدد، طبیبانه نگری و 
مهندسانه اندیشی است که در 2013 به چاپ می رسد. پیش نویس این 
مقاله را نخستین بار به مناسبت سخنرانی نوروزی بنیاد مطالعات ایران 

در سال 2010 در دانشگاه جورج واشنگتن و سپس به مناسبت های 
گوناگون در دانشگاه کلمبیا، دانشگاه تگزاس )آستن(، دانشگاه شیکاگو، 

دانشگاه بریتیش کلمبیا )UBC(، و دانشگاه تورنتو عرضه کردم. برای 
مشاهدة سخنرانی UBC در فوریه 2011 بنگرید:

.>http://webcasts.ikebarberlearningcentre.ubc.ca/node/623<
در تهیۀ این نسخه از پیشنهادات و انتقادات همکارانم از جمله احمد 
اشرف، همایون کاتوزیان، منصور بنکداریان، داریوش آشوری، فرزین 

وحدت، شهرزاد مجاب، امیر حسن پور، ویکتوریا طهماسبی، سروش 
دباغ، حسن یوسفی اشکوری، حسین کمالی، یاسر میردامادی، مینا یزدانی، 

شاهین رودباری، فاطمه مسجدی، رضا علیجانی، سعید حریری، 
امیرحسین تیموری، سعید پیوندی، علی قاسمی، هرمز حکمت، شهلا 

حائری، سایه میثمی، وحید طلوعی، تورج اتابکی، محمدرضا باطنی و ناهید 
توسلی بهره جستم. از انتقادات تمامی این دوستان و همکاران سپاس گزارم.

2علی خامنه ای، “بیانات در دیدارکارگزاران نظام،” 9 دی 1379،

http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=3039
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3علی خامنه ای، “بیانات در دیدار مهندسان و محققان فنی و صنعتی 

کشور،” 5 اسفند 1383،
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=3271

4برخی از این مفاهیم ترکیبی از جمله “هندسه الهی” و “هندسه کلام” 
کاربردی دیرینه تر داشته اند.

5“بیانات مقام معظم رهبری در دیدار گروه کثیری از جوانان استان 

اردبیل ،” 5 مرداد 1379،
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=3018

6حسن روحانی، “مهندسی فرهنگی: از نظریه تا عمل،” گفتمان، شمارة 

47 )تابستان 1387(، 7-40، نقل بر 25.
7علی خامنه ای، “بیانات در دیدار نمایندگان مجلس،” 8 خرداد 

،1384
8علی خامنه ای، “بیانات در مراسم پانزدهمین سالگرد ارتحال امام 

خمینی)ره(،” 14 خرداد 1383،
.)http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=3233(

9برای کاربرد “نوسازی نظام” بنگرید: “دیدار دانشجویان کرمانشاه با 
رهبر انقلاب،” 24 مهر 1390،

http://farsi.khamenei.ir/news-content?id=17589
10اکبر گنجی، اصلاحگری معمارانه: آسیب شناسی گذار به دولت 

دموکراتیک و توسعه گرا )تهران: انتشارات طرح نو، 1379(، به ویژه 
بنگرید به 225-211.

11ابیات آغازین این شعر بدین قرارند: “دوباره می سازمت وطن! 

اگرچه با خشت جان خویش. ستون به سقف تو می زنم، اگرچه 
با استخوان خویش.” بنگرید: سیمین بهبهانی، “دوباره می سازمت 

وطن،” در مجموعۀ اشعار )تهران: انتشارات نگاه، 1384(، 711-
.712

12“کروبی در مصاحبه با روزنامه ایتالیایی: این روزها می گذرد ولی 

آثارش خواهد ماند،” 7 اسفند 1388،
/http://www.kaleme.com/1388/12/07/klm-12511 

13“گفت و گوی سایت کلمه با میر حسین موسوی،” 8 اسفند 1388، 

/http://www.rahesabz.net/story/11097
14“چکیده گزارش حوادث پس از انتخابات دوره دهم ریاست 

جمهوري 22 خرداد 1388،” 
rajanews.com/userfiles/flash/PDF/asl90fetne.doc 

15عباس سلیمی نمین، “حوادث پس از انتخابات ناشي از تقابل دو 

مهندسي قدرت است،” 12 آبان 1388،
http://www.irhistory.com/index.php?action=show_news&news_id=381

16در فصل 4، “در وظایف حکومت نسبت به حفظ الصحه عمومي،” در 

قانون تشکیل ایالات و ولایات و دستورالعمل حکام  که در 4 شهر ذیقعده 
1325 به امضای محمد علی شاه قاجار رسید، آمده است: “ماده 49 ـ وظایف 

حکام در این باب آن است که مراقبت لازمه را در اجراي نظام نامه طبي و 
حفظ الصحه داشته باشند و ساعي باشند که به اقدامات صحٌیه سریعه در 
امراض مسریه و امراض سریع الانتشار جلوگیري شود لذا همین که خبر 

حدوث چنین مرضي از دوایر جزو حکومت و یا از محل موثقي رسید حاکم 
باید رسیدگي و معلوم نماید که چه نوع اقدامات براي جلوگیري از انتشار 
مرض به عمل آمده و علاجي که شده است کافي است یا نه بعد پس از 

مشاوره با طبیب حافظ الصحه ولایتي اگر لازم شود حاکم مأمور مخصوصي 
با چند نفر طبیب و معاون طبي و ادویه و آلات و اسباب طبي روانۀ محل 

آلوده به مرض و جاهاي لازمه مي نماید و هر گاه صلاح بداند چند نفر 
اجزاي لازم را هم با مأمور مخصـوص روانه مي کند بعد از این اقدامات 

در صورت لزوم خود حاکم به محل ناخوشي رفته شخصاً تحقیقات لازمه 
را مي نماید و هر گونه اقدام مجدانه که مقتضي باشد به عمل مي آورد و به 
توسط مأموري مخصوص حکام ولایات هم جوار را مطلع مي دارد...” در 

ماده 50 آمده است: “حکام حق نظارت مخصوصي نسبت به مریضخانه هاي 

معرفت،” “هندسۀ تاریخ،” “اصلاحات معمارانه،” “مهندسی 
فرهنگی،” “زیرسازی فرهنگی،” “رصد فرهنگی،” “جنبش 

نرم افزاری،” “مهندسی ذهن،” “مهندسی معنویت،” “مهندسی 
هنری،” “بازمهندسی دینی،” “مهندسی انتخابات،” “مهندسی 

راهپیمایی،” “هندسۀ مهدوی،” “هندسه عشق،” “مهندسی 
عشق،” “مهندسی شادی” و بسیاری از مفاهیم ترکیبی اینچنین 

نشان دهندة گونه های متفاوت مهندسانه اندیشی اند.4 این 
مفاهیم هم نحو و بافت اندیشیدن را دگرگون کرده اند و هم 

به پیدایش الهیات مهندسانه  ای انجامیده اند که از چگونگی 
“بنای جهان و مهندسی عظیم عالم وجود” و “هندسۀ عظیم و 
پیچیدة” آن یاد می کند.5 در این نگرش، خدا “مهندس بی نظیر 

و غیر قابل توصیف” و جمهوری اسلامی دارای “هندسه و 
ترسیمی الهی” پنداشته می شود که به همت “معمار انقلاب 
اسلامی،” روح الله خمینی )1368-1281 /  1989-1902(، 
“بنا” شد. در این روایت،  قانونِ اساسی “نقشۀ معماری”6 

“قانون، نرم افزار ادارة کشور،”7 و ولایت فقیه “جایگاه 
مهندسی نظام” شناخته می شود.8 از چنین جایگاهی رهبر 
جمهوری اسلامی فرمان “مهندسی فرهنگی” و “جنبش 
نرم افزاری” را صادر و از چگونگی “نوسازی نظام” یاد 

  ِ کرد.9 با چیرگی منطق مهندسی و معماری، مفاهیمِ این علوم
“فرآورده ساز” با شتاب فزاینده ای به گفتمان و رقابت سیاسی 

و انتخاباتی راه یافتند.10 “دوباره می سازمت وطن” را که 
سیمین بهبهانی در اسفند 1360 به مناسبت جنگ سروده بود، 

شعار انتخاباتی و سرود هیجان انگیزی شد.11 

در پی اعلان نتایج انتخابات خرداد 1388 حجت 
الاسلام مهدی کروبی، یکی از سه کاندیدای ریاست 
جمهوری، از “انتخابات مهندسی شده” و “در” رأی 

مردم مهندسی” کردن سخن گفت.”12 میرحسین 
موسوی، کاندیدای دیگر ریاست جمهوری،  نیز از 

“راهپیمایی های مهندسی شده” یاد کرد.13 کمسیون اصل 
90 مجلس شورای اسلامی نیز گزارش داد: “جهت گیری 

بسیاری از رسانه ها . . . در جریان انتخابات و وقایع 
بعد از آن و تاثیر آنها به عنوان عوامل موثر بر اعتراض 

»دوباره می سازمت وطن«، آگهی انتخابات ریاست جمهوری مصطفی معین، 1385
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و آشوب، ذیل عملکرد بی بی سی، مهندسی شده بود.“14 
در بررسی رویارویی نیروها در هفته های پس از آن 
انتخابات عباس سلیمی نمین، رئیس دفتر مطالعات 
و تدوین تاریخ ایران، از “تقابل دو مهندسی توقف 

قدرت و چرخش قدرت” یاد کرد.15  مفاهیمی چون 
“مهندسی رهبری،” “هندسۀ قدرت،” “مهندسی تفاهم،” 

و “مهندسی سیاسی افکار عمومی” از جمله فراورده های 
این تقابل بود. این گسترش مفاهیم مهندسی جلو ه ای 

از چیرگی خردِ ابزاری در شبکۀ قدرت و دانش در 
جمهوری اسلامی است. 

پیش از چیرگی نگرش مهندسی و هندسی، شیرازه و 
سامانۀ اندیشۀ اجتماعی و سیاسی جدید را  مفاهیم 
بهداشتی و “طب پاستوری،” که با نام لوئی پاستور 
)Louis Pasteur, 1822-1895( پیوند دارد، فراهم 

آورده بود. طب پاستوری یا میکروب شناختی 
)microbiological( برای پاسخگویی به بحرانی 

بهداشتی در آستانۀ انقلاب مشروطیت اشاعه یافت،16 
و برای “تشخیص” و “مداوای” انواع “بیماری های 

وطن،” “بیماری های ملی،” “بیماری های جامعه،” “آفات 
اجتماعی،” “عارضه های اجتماعی،” و “امراض اخلاقی” 

به کار گرفته شد. مفاهیمی چون “انقلاب،” “ابتلاء،” 
“بحران،” “تشخیص،” “تحلیل،” “تجزیه،” “تشریح،” 
“انحطاط،” و “جریان” نیز از طریق دانش پزشکی به 
خیال و خرد مشروطیت و گفتمان سیاسی راه یافت. 

بدین شرح، برداشت مشروطه خواهان و نسل های پسین 
انقلاب مشروطیت از گذشته و حال و آیندة ‘مادر 

وطن’  و ‘هیأت اجتماعی’ بر معرفتی پزشکی استوار 
شد. از همین نگرش طبیبانه به تاریخ و فرهنگ، جلال 

آل احمد  “غرب زدگی” را عارضه ای “همچون وبازدگی”  
پنداشت و بر آن شد که “مشخصات این درد را بجوییم 
و علت و علت هایش را. و اگر دست داد راه علاجش 

را.“17 محمد مجتهدی شبستری نیز، همچون بسیاری 
از علمای دینی و سخنوران مذهبی “موازین اسلامی” 

را “موثرترین وسیلۀ علاج همۀ دردها” پنداشت.18  در 
چنین تشخیصی که در دهۀ 1320 رواج یافته بود،19  

دین درمان “امراض خانمان برانداز اخلاقی و روحی” 
برشمرده شد.20 در آستانۀ انقلاب نیز غلامحسین 

ساعدی )1314-1364( به شرح  شبه هنرمندانی “که مثل 
شبه وبا به صورت اندمیک درآمده”  و “به شکل سرطانی 

در تمام جریانات فرهنگی و هنری ریشه دوانده” 
نام برد.21  این نگرش طبیبانه در بسیاری از گفته های 
آیت الله روح الله خمینی آشکار بود. مثلا در دیداری 

در 18 آبان 1358 با اعضای انجمن تبلیغات فرهنگ 
اسلامی و جمعیت شیر و خورشید،  مشکلات کشور 
را چنین شرح داد: “این بیمار محتاج به معالجه است. 

شهري و بلوکي و دهات و همچنان مریضخانه هاي محبس ها و غیره 
دارنـد و خـواه هنـگام محال گردشي خواه در غیر این موقع رسیدگي به 

مریضخانه ها را غالباً به طبیب حافظ الصحه ولایتي یا به معاونین او مي سپارد.“
17جلال آل احمد، غرب زدگی )چاپ 2؛ تهران: رواق، 1357؟(، 21.

18محمد مجتهدی شبستری، “استقلال فکری،” درسهائی از مکتب 

اسلام، سال 5، شمارة 6 )بهمن 1342(، 26-32؛ نقل بر28. در مقدمه 
این مقاله شبستری گزارش داد: “ملل مسلمان درک نموده اند که 

غرب زدگی چون بیماری خطرناکی سراسر شئون فردی و اجتماعی 
مادی و معنوی آنها را فراگرفته است. اما مسلما مهمتر از احساس درد 

پیدا نمودن علاج قطعی آنست...” )26(
19برای نمونه بنگرید: قاسم غنی، “بحث علمی: آفات اجتماعی،” 

یادگار، شمارة 10 )خرداد 1324(، 4-18. نصرت الله نوریانی، “بیماری 
جامعه،” آیین اسلام، شمارة 63 )18 خرداد 1324(، 1؛ نصرت الله 

نوریانی، “جامعه بیمار چگونه طبابت می شود،” آیین اسلام، شمارة 
64 )25 خرداد 1324(، 1؛ حسین کرباسی، “دین یا طریق درمان 

پریشانی جهانیان،” آیین اسلام، شمارة 97 )12 بهمن 1324(، 12؛ 
عبدالمجید رشیدپور، “ترقیات مادی و انحطاط اخلاقی،” مکتب 
اسلام، سال 2، شمارة 9 )مهر 1339(، 19-23؛ سید رضا صدر، 

“پرسشی از مغزهای متفکر،” مکتب تشیع، شمارة 6 )خرداد 1340(، 
81-94؛ محمد باقر انصاری، “مذهب بیماری است یا درمان؟ مسجد 

اعظم، شمارة 19 )آبان 1345(، 30-34؛ احمد اردوبادی، “بیماری 
قرن ما بی مذهبی است،” معارف جعفری، شمارة 11 )اسفند 1349(،  

.167-162
20نقل از “متن پاسخ آیت الله گلپایگانی به نامۀ آیت الله العظمی میلانی 

دربارة فاجعۀ مدرسۀ فیضیه،” اسناد انقلاب اسلامی: اعلامیه ها، 
اطلاعیه ها، پیام ها، تلگراف ها و نامه های آیات عظام و مراجع تقلید 

)تهران: انتشارات مرکز اسناد انقلاب اسلامی، 1374(، جلد 1، 111-
117؛ نقل بر 15.

21غلامحسین ساعدی، “شبه هنرمند،” در ده شب: شب های شاعران 

امیرکبیر،  )تهران:   ـآلمان  ایران  انجمن فرهنگی  نویسندگان در  و 
1357(، 201-205؛ نقل بر 201.

22روح  الله خمینی، “قانون اساسی و ولایت فقیه ـ توجه به مسائل اساسی 

کشور،” 18 آبان 1358، صحیفۀ امام خمینی، جلد 11،
http://www.jamaran.ir/fa/BooksahifeBody.aspx?id=2072

“با این قلب خراب...،” امید)28 اسفند 1324(، 1.
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لکن باید اوّل، حیاتش را حفظ کرد، بعد بیماری اش 
را]علاج[کرد. مملکت ما یک مملکتی است که پنجاه 
سال کوشش شده است در این که بیمار و بیمارترَش 

کنند. لکن یک مسائل رؤوسی است که اگر به او 
رسیدگی نشود، این مریض می میرد. یک مسائل دست 

دوم است که بعد از اینکه حفظ حیات او شد، آن وقت 
کوشش کنیم برای رفع بیماری ها، رفع نابسامانی ها.”22  

“پاک سازی ها” و “سالم سازی های” آغازین انقلاب نیز بر 
چنین تشخیص های طبیبانه و جراحانه ای استوار بود.23 

دورة جراحانۀ تصفیه و پاکسازی ماه های آغازین انقلاب با  
شتاب به “مرحلۀ سازندگی” و “طرح پیشنهادات سازنده” 

“در جهت ساختن یک بنای تازه” انجامید.24 بدین سان 
خیال و خردِ ابزاری و مهندسانه، که در دهه های پیش از 
انقلاب در شهرسازی، عمران روستایی و گفتمان دولتی 

تجلی یافته بود، با شوق انقلابی برای ساختنِ “نظام 
اسلامی” و “نظام توحیدی” درآمیخت. با حضور گستردة 

مهندسان در خیل انقلابیان، دولتمردان، ارتشیان، سپاهیان و 
جهادگران، خردابزاری از شهرسازی و بازسازی روستاها، 
“سنگرسازی” و “مهندسی رزمی” در جبهه، و بازسازی و 
نوسازی مناطق جنگی به سیاست گذاری، کارزار فرهنگی، 
نقشه های مهندسی فرهنگ سیاسی و دینی، و “زمینه سازی 
ظهور مهدی” راه یافت. چیرگی خردِ ابزاری و مهندسانه 

پیامدِ تنازعِ علوم در دورة انقلابِ فرهنگی نیز بود. در 
دورة نخستین انقلاب فرهنگی )1359-1361(، خرد 

چندگانۀ )polyrational( علوم انسانی و اجتماعی آماج 
حملۀ مدام کسانی قرار گرفت که “نظام توحیدی” و “نظام 
اسلامی” را  همچون سیستم های مهندسی دارای عقلانیت 

و خردی یگانه می پنداشتند. در این تنازع، حوزویانی که 
در پی کسب قدرت سیاسی بودند، خصلت چندنگرشی 

)multiperspectival( علوم انسانی و اجتماعی را 
مخالف و محارب با یکتاپرستی و یقین دینی یافتند و با 

پیوند حوزه و دانشکده های فنی و مهندسی شیرازة “نظام 
توحیدی” را فراافکندند. در این هم دستی سیاسی، یقین مندی 

و یگانه نگری فنی و مهندسی با توحید و وحدانیت خدا 
یکسان شمرده شد. اگرچه مجتهدان و دولت مهندسان در سه 
دهۀ پس از انقلاب همچنان از اصالت و معنویت یادکردند، 

خردِ ابزاریی که در ساختن “هندسه و نظام” جمهوری 
اسلامی به کار گرفته  شد، فرهنگ ایران و اسلام را بر منطقی 

بوروکراتیک و فنی و دولت سالار استوار ساخت. 

بدین سان در دهه های پس از انقلاب اسلامی بافتی مهندسانه 
جایگزین بافت بهداشتی و معالجاتی تفکر و اندیشه شد که 

در آستانۀ انقلاب مشروطیت شکل گرفته بود. اگر مرحلۀ 
نخست تجدد ایرانی را که امور حفظ الصحی و سلامت 

“اهالی” محل توجه سیاست های دولتی قرار داشت تجدد 

بهداشتی بنامیم، مرحلۀ دوم را که در آن به شهرسازی و 
عمران روستایی توجه شد می شود تجدد مهندسانه نامید. 

تجدد بهداشتی به گسترش دانش و حرفۀ پزشکی انجامید 
و پزشکان از موقعیت برتر اجتماعی و مزایای حکومتی 

برخوردار شدند. تجدد مهندسانه، که با گسترش دانش و 
حرفۀ مهندسی همراه بود، برآمدن مهندسان و شرکت های 

مهندسی در امور حکومتی را در پی داشت.  در تجدد 
بهداشتی، وطن و ملت و کشور و جامعه و فرهنگ و 

تمدن همچون موجود جانداری فرض می شد و متجددانِ 
بهداشتی امراض و عفونت و آسیب را “تشخیص” داده، 

برای مداوایش نسخه می پیچیدند. در تجددِ مهندسانه، اینها 
همه همچون موادِ خام و مصالحی ساختمانی پنداشته شدند 
و سازندگانِ متجدد برای زیرسازی، تعمیر، ترمیم، بازسازی، 

و نوسازی آنها طرح و بودجه می دادند. دولت بهداشتی 
به حکمرانی و سیاست بدن شهروندان توجه داشت و 

دولت مهندسانه به حکمرانی و قانون مندی مکان، فضا، بنا، 
و سیاست مدنی می پرداخت. شهروندان در یکی بیمار و 
در دیگری عمله و کارگر فرض می شدند. اگرچه تجدد 

بهداشتی و مهندسانه بر دو نوع متفاوت حکمرانی بدنی و 
مدنی استوار و به دو دورة تاریخی متمایز تقسیم پذیرند، 

یکی بدون دیگری ممکن نمی شد. به همین سبب نیز خرد و 
خیال طبی و مهندسی گاهی مکمل یکدیگرند و در مواردی 

نیز هم زمان به کار برده می شوند.

دوره و گفتمان طبیبانه اندیشی را پیشتر در “تجدد روزمره و 
آمپول تدین” بررسی کرده ام.25 آنچه در پی می آید کوششی 

آغازین برای بررسی گفتمان و دورة مهندسانه اندیشی در گسترة 
سیاست، فرهنگ، و دین است. تمایز این دوره و گفتمان 

برای شناخت دقیق تر بافت و خرد چندگانۀ تاریخ اندیشه و 

23در ماه های نخست انقلاب، “پاکسازی اجتماع” نوعی جراحی قلمداد 

می شد. مثلا علی اکبر حسنی در شرح تصمیمات دادگاه های انقلاب 
نوشت: “آری همانطوری که هیچ کس به جراح ماهر، برای بریدن شکم 
و رودة بیمار و یا قطع  دست و پای و استخوان فاسدش، ایراد نمی گیرد 

و آن را خشونت بار و برخلاف انسانیت  و عاطفه نمی داند، چون سلامت 
پیکر و بدن بدون آن تهدید می شود و پای حیات انسان  در میان است، 

پس به اجرای اصل حکم عادلانۀ قصاص و حدود، هم نباید ایراد گرفت  
چون این همه بمنزلۀ جراحی و بریدن و برداشتن عضو فاسد یک اجتماع 

است و برای هدفی  بس مهم، یعنی تأمین عدالت اجتماعی و امنیت 
عمومی و حیات جامعه انجام می گیرد.” علی اکبر حسنی، “دادگاه های 
انقلابی و معیارهای مجازات اسلامی،” مکتب اسلام، سال 19، شمارة 
4 )تیر 1358(، 75-81؛ نقل بر 80. برای نمونۀ دیگری از به کارگیری 

استعارة جراحی برای پاکسازی های دورة انقلاب بنگرید: احمد بهشتی، 
“پژوهشی درباره مستضعفین )8( نظر اسلام درباره استضعاف و استکبار،” 

مکتب اسلام، سال 20، شمارة 9 )آذر 1359(، 16-20، به ویژه 18.
24“منطبق با مردم، موازی با دولت،” جنبش، شمارة 30 )20 اسفند 

1357(، 8 و 6؛ نقل بر 8.
25محمد توکلی طرقی، “تجدد روزمرُه و آمپول تدُین،” ایران نامه، سال 

24، شمارة 4 )زمستان 1387(، 458-421.



9مهندسانه اندیشی و ولایت مداری مجتهندسانه  ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

نصرالله نوریان، “جامعۀ بیمار چگونه طبابت می شود،”  آئین اسلام،  شماره 12 )خرداد 1324(، 1.
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روشنفکری اجتناب ناپذیر است. منظور از “روشنفکری” در 
اینجا تنها گروه خاص و نخبه ای نیست که رسالت رهبری 

فکری جامعه را داشته، بلکه تعمیم و همه فهم شدن اندیشه های 
تخصصی است. با به کارگیری انواع متفاوت خرد پزشکی، 

اندیشۀ طبیبانه به تشخیصِ بیماری و مداوای مریض می پردازد. 
در مقابل، با وقوف به تفاوت های درونی رشته های مهندسی، 
اندیشۀ مهندسانه به طرح و ساختن فرآورده و اجرای پروژه 

می پردازد.26 اندیشۀ پزشکی ارگانیک و مداوایی و اندیشۀ 
مهندسی فرآورده ساز و اجرایی است.

۲.مهندسیومهندسانهاندیشی
از نیمۀ نخستین سدة 19 میلادی، طبابت و مهندسی نقش 

فزاینده ای در حکمرانی و کشورداری یافتند. اشاعۀ بیمارهای 
واگیری چون وبا، که سبب اش عفونت هوا پنداشته می شد، 
توجه دولت را به حفظ الصحۀ عمومی و منافع عامه جلب 
کرد.27 در روندی که به مرزبندی کشور و پیدایش “دولت 

فضول” انجامید،28 اطباء به تأمین بهداشت عمومی و معماران 
و مهندسان به دفع عفونت از طریق سنگفرش کردن معابر و 
پرکردن گودال ها و خندق ها و پوشاندن نهرها و جویبارهای 

شهری پرداختند. ترکیب “مجلس ولایتی” که در کنار 
دیگران قرار بود شامل “مهندس ولایتي و طبیب و مساح 

و معمار ولایتي” باشد، نشانی از اهمیت طبابت و مهندسی 
در حکمرانی مشروطیت بود.29 با پیوستگی سیاست بدن 
و مدن، بهداشت شخص و پاکیزگی شهر وظیفۀ متقابل 
“اهالی” )شهروند( و “بلدیه” )شهرداری( در حکمرانی 
مشروطه بود. کوشش های “حفظ الصحی” دولت برای 

پیشگیری از بیماری های واگیر به پیدایش نهادهای بهداشتی 
و حرفه ای شدن طبابت انجامید.30 توجه نامتعارف دولت به 
پوشش مردان و زنان در دهه های آغازین دولت پهلوی نیز 

از پیامدهای تجدد بهداشتی بود. با تعمیم و همه گیرشدن 
آموزه های بهداشتی که با رواج هنجارهای پاستوری و 

میکروب شناسانه ای که نظافت و کثافت را جایگزین طهارت 
و نجاست کرد،31 شهروندان توجه روزافزونی به آداب 

بهداشتی یافتند. استحمام، مسواک، بوزدایی، اصلاح سر، و 
پاکیزه پوشی از جمله پیامدهای روزمره و شهروندانه شدن 

آداب تجدد بهداشتی بود. با شهروندی شدن این آداب، 

26در این نوشته به بررسی بیان مهندسی نمی پردازم. برای پژوهش در 

این مورد بنگیرد: 
Louis Bucciarelli, “The epistemic implications of engineering 
rhetoric,” Synthese, 168.3 (June 2009), 333-356; John 
Robinson, VEngineering thinking and rhetoric,” Journal of 
Engineering Education, 87.3 (July 1998): 227-229.

27به مثل در همدان عبدالباقی میرزا نایب الحکومه “در انتظام امر ولایت و 

تحصیل موجبات رفاه و آسایش رعیت کمال اهتمام دارد و به سبب اینکه 
ناخوشی وبا بیشتر از کثافت شهر حاصل می شود این روزها قدغن کرده است 

که سلاخ خانه را بیرون شهر ببرند که آنچه گوسفند کشته می شود در خارج 
شهر کشته بشود و همچنین در رفع کثافات از کوچه ها و محلات و جاروب 

کردن و آب پاشیدن و پاکیزه نگاه داشتن کوچه ها و خانه ها قدغن اکید کرده 
است که آنچه اسباب ظهور ناخوشی باشد رفع نموده کوچه ها و محلات و 

معابر را پاک و منقح نمایند که استعداد ناخوشی وبا در همدان انشاءالله به هم 
نرسد.” “همدان،” وقایع اتفاقیه 127 )29 رمضان 1266 ]6 جولای 1853[(، 4.

28برخی از همکارانم شاکی اند که چرا معادل انگلیسی “دولت فضول” را 

نیاورده ام. اگرچه می توان معادلی برای این مفهوم در زبان های اروپایی یافت، 
واقعیت آن ست که این مفهومی عاریتی نیست. دولت فضول، همچون 

مفاهیم دیگری در که این نوشته به کار گرفته ام، حاصل توجهم به روند 
تاریخی در ایران بوده است.

29ماده 120 “قانون تشکیل ایالات و ولایات و دستورالعمل حکام” 5 ذیقعده 

1325 آمده بود: ادارة ولایتي مرکب است از یک مجلس مشاوره و یک 

دولت رفته رفته از فضولی در امور بهداشت خانگی معاف 
شد و بیشتر به مهندسی بهداشتی همچون لوله کشی، تهیۀ 

آب تصفیه شده )“آب لوله“( و برق و گاز، گردآوری زباله، 
تصفیۀ فاضلاب شهری، خیابان کشی و آسفالت کوچه و 

خیابان، تهیۀ مسکن و شهرسازی، و دیگر امور زیست بومی 
پرداخت.  موفقیت این تسهیلات و نهادها در کاهش 

مرگ ومیر، شرایطی بهداشتی را فراهم آورد که منجر به 
افزایش جمعیت و رویکرد به تجدد مهندسانه و حکمرانی 

مکانی شد. در حکمرانی مکانی، دولت از طریق اعمال 
ضوابط شهرسازی و ساختمان سازی فضای زندگی، کار، 

و تفریح شهروندان را شکل داد و با وضع مقررات عبور و 
مرور رفتار شهروندان را هدایت کرد. بدین سان، امر و نهی 

حکومتی به شکل روزافزونی در مهندسی مکان و چگونگی 
استفاده از فضا متجلی شد. اگر چه این روند دهه های 

پیش از انقلاب اسلامی آغاز شده بود، حکمرانی مکانی از 
جلوه های کم شناختۀ جمهوری اسلامی است.

قوانین متعددی که در زمینۀ عمران شهر و روستا در 
دهه های پیش از انقلاب به تصویب مجلس شورای ملی 

رسید نشان دهندة چرخش توجه دولتی از بهداشت و 
بهداری به بهسازی و نوسازی است. این چرخش در 

مقایسۀ “قانون بلدیه” 20 ربیع الثانی 1325/ 2 جون 1907 
/12 خرداد 1286 با قوانین شهرداری در نیمه دوم قرن 
بیستم آشکار است. با هدف اصلی “حفظ منافع شهرها 
و ایفای حوایج اهالی شهرنشین،” قانون بلدیه اموری را 

برشمرد که بیشتر جنبۀ بهداشتی داشت: “مراقبت در عدم 
قحطي آذوقه شهر به وسائل ممکنه،” “ساختن و پاک 

نگاهداشتن کوچه ها و میدان ها و خیابان ها از پیـاده رو و 
کالسکه رو و باغ هاي عمومي و مجـاري میاه و زیرآب ها 
و پل ها و معـابر و غیـره و همچنان روشن کردن شهر و 

تقسیم آب هاي شهري و مراقبت در تنقیه قنوات و پاکیزگي 
حمام ها،” “مراقبت در رفع تکدي و تأسیس دارالمساکین 

و دارالعجزه و مریض خانه ها و امثال آن،” “معاونت در 
اقدامات حفظ الصحه و حفظ دواب و حشم و تأسیس 

دواخانه ها و امثال آن،” و “مواظبت در این که معابر شهري 
موافق نقشه معیني باشد و اقدامات مقتضیه بر ضد حریق 



11مهندسانه اندیشی و ولایت مداری مجتهندسانه  ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

دفترخانه مجلس مشاوره در تحت ریاست حاکم مرکب است از معاون و 
دو مستشار و مهندس ولایتي و طبیب و مساح و معمار ولایتي و یک نفر 
معین الاداره تمام این اشخاص موسوم اند به اعضاء مجلس مشاوره ولایتي.“

30برای حرفه ای شدن طبابت بنگرید: 

Cyrus Schayegh, Who is knowledgeable is strong : science, 
class, and the formation of modern Iranian society, 1900-
1950 (Berkeley: University of California Press, 2009).

31توکلی طرقی، “تجدد روزمره و آمپول تدین،” 440-430.

32قانون بلدیه، مصوب مجلس شورای ملی، 20 ربیع الثانی 1325/ 12 

خرداد 1286/ 2 جون 1907.
33“نظامنامۀ بلدیه،” ماده 29، مصوب کمسیون داخلۀ مجلس شورای 

ملی، مورخ 9 خرداد 1309/ 30 می 1930.
34نقل قول ها بترتیب در “لایحۀ قانونی شهرداری” )11 آبان 1331( و 

“قانون شهرداری” )11 تیر 1334(.
35“قانون شهرداری” )11 تیر 1334(.

36به نقل از ماده 1 “قانون راجع به تأسیس وزارت آباداني و مسکن.” 

این قانون که مشتمل بر 10 ماده و 7 تبصره بود در جلسه روز 22 اسفند 
1342 شمسي به تصویب مجلس شوراي ملي رسید.

37“قانون اصلاح پاره ای از مواد و الحاق مواد جدید به قانون شهرداری 

مصوب سال 1334،” 27 بهمن 1345، مجلس شورای ملی.
38برنامۀ پنجم عمرانی کشور، 1352-1356 )تهران: سازمان برنامه، دی 

.51-50 ،)1351

و سایر بلیاّت سماوي و ارضي به عمل آید.”32  نظام نامۀ 
بلدیۀ خرداد 1309/جون 1930 نیز “وظایف ادارة بلدیه” 
را از جمله “مراقبت در امور صحی،” “مراقبت کامل در 
نظافت و روشنایی و آراستگی شهر،” و “توسعۀ معابر 
عمومی و ساختمان پل ها” برشمرد.33  اگرچه “لایحۀ 

قانون شهرداری” 11 آبان 1331 و “قانون شهرداری” 11 
تیر 1334 “امور بهداشتی” را همچنان از وظایف عمدة 

شهرداری و انجمن شهر برشمردند، توجه خاصی به “تغییر 
نقشۀ شهر”  و “ایجاد و توسعۀ معابر و خیابان ها و میدان ها 

و باغ های عمومی و اراضی مورد احتیاج برای لوله کشی 
و فاضلاب” و “آسایش عمومی و عمران و زیبایی شهر” 
داشتند.34 این توجه در ماده 62-64  “قانون شهرداری” به 

تشکیل “سازمان فنی و تخصصی . . . به منظور بازرسی 
شهرداری ها و تهیۀ برنامۀ اصلاحات شهری و ساختمانی” 
و استخدام “تعداد کافی مهندسین تحصیل کرده که دارای 

مدارک علمی باشند” انجامید.35 در 28 اسفند 1342 “وزارت 
آبادانی و مسکن” برای پاسخ گویی به مشکل مسکن و 
“ایجاد تمرکز و هماهنگي در تهیه و اجراي برنامه ها و 

طرح هاي ساختماني و تهیۀ مسکن و همچنین جهت تهیه 
و اجراي طرح هاي شهرسازي و دهِ سازي” تشکیل شد.36 با 
تشکیل این وزارت خانه توجه عمرانی دولت در ماده های 
“قانون اصلاح” 27 بهمن 1345 آشکارتر شد. در مادة 97 
“به منظور رعایت اصول شهرسازی و بررسی و تصویب 

نقشه های مربوط به امر شهرسازی،” تشکیل “شورای عالی 
شهرسازی” در نظر گرفته شد. در مادة 98، شهرداری ها 

مکلف شدند که “نقشۀ جامع شهرسازی را که شامل 
منطقه بندی، نحوة استفاده از زمین تعیین مناطق صنعتی، 

بازرگانی، اداری، کشاورزی، مسکونی تاسیسات عمومی و 
سایر نیازمندی های عمومی شهر باشد تهیه . . . و سپس  به 
موقع اجرا بگذارد.”37 در ماده 95 همین قانون شهرداری ها 

مکلف به “تعیین حدود حریم و تهیۀ نقشۀ جامع شهرسازی 
با توجه به توسعه احتمالی شهر” و “تهیۀ مقرراتی که برای 
کلیۀ اقدامات عمرانی از قبیل قطعه بندی و تفکیک اراضی، 
خیابان کشی، ایجاد باغ و ساختمان، ایجاد کارگاه و کارخانه 
و همچنین تهیۀ مقررات مربوط به حفظ بهداشت عمومی 

مخصوص به حریم شهر با توجه به نقشۀ عمرانی شهر، 

حریم و نقشۀ جامع شهرسازی” شدند. بدین سان دولت 
به طرح و تصویب قوانینی پرداخت که شیرازة حکمرانی 

مکانی را فراهم ساخت. اوج گیری نارضایتی  عمومی رابطۀ 
مستقیمی با دخالت روزافزون دولت در امور ساختمانی و 
تحدید محدوده های شهری و قوانین عبورومرور داشت. 

بررسی نارضایتی هایی از این دست برای فراهم آوردن 
شناختی فرامکتبی از انقلاب 1357 اجتناب ناپذیر است.

برنامۀ عمرانی چهارم، که از فروردین 1347 آغاز شد، 
توجه خاصی به “افزایش فعالیت های آبادانی و بهسازی 
بخصوص در روستا” داشت. “قانون نوسازی و عمران 
شهری” در 7 آذر 1347 برای پیشبرد اهداف عمرانی 

دولت به تصویب مجلس شورای ملی رسید. این قانون 
“وظایف اساسی” شهرداری ها را “نوسازی و عمران 
و اصلاحات اساسی و تأمین نیازمندی های شهری و 
اصلاح و توسعۀ معابر و ایجاد پارک ها و پارکینگ ها 

)توقف گاه ها( و میدان ها و حفظ و نگهداری پارک ها و 
باغ های عمومی و تامین سایر تاسیسات مورد نیاز عمومی 
و نوسازی محلات و مراقبت در رشد متناسب و موزون 

شهرها” قلمداد و آنها را “مکلف به تهیۀ برنامه های 
اساسی و نقشه های جامع” کرد. این قانون شهرداری ها را 
موظف کرد که براساس نقشۀ جامع شهر محدوه و حریم 

شهر را تعیین کنند. چگونگی تأثیر نقشه جامع شهر بر 
قیمت زمین های داخل محدودة شهری جنبۀ مهمی از این 

تغییرات است که بررسی در حوصلۀ این نوشته نیست. 

برنامه عمرانی پنجم کشور، که در دی ماه 1351 منتشر شد، 
“مسألۀ عمران مناطق” را “بر اساس یک نقشۀ جامع سرزمین” 

بنا نهاد. این طرح “نحوة توسعۀ دهات، شهرها و کیفیت 
توزیع جمعیت و فعالیت های اقتصادی و اجتماعی بر پهنه 
سرزمین و بر گرد قطب های توسعه” را پیش بینی کرد و بر 
آن بود که به “حل مسائل خاصِ شهری” پردازد.38 پس از 
تصویب برنامه پنجم، “شوراي عالي شهرسازي و معماري 

ایران” در اسفند 1351برای “هماهنگ کردن برنامه ها،” 
“معیارها و ضوابط و آیین نامه هاي شهرسازي” و “طرح های 

جامع شهری” و تدوین “سیاست های کلی شهرسازی” 
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39“قانون تغییر نام وزارت آباداني و مسکن به وزارت مسکن و شهرسازي و 

تعیین وظایف آن،” مشتمل بر 8 ماده و 5 تبصره پس از تصویب مجلس سنا 
در جلسه فوق العاده روز دوشنبه 1353.4.3، در جلسه روز یکشنبه  16 تیر 

ماه 1353 به تصویب مجلس شوراي ملي رسید.
40در بخش “حفظ و توسعه فرهنگ و ارزش های معنوی” در برنامه پنجم 

عمران کشور که در دی ماه 1351 منتشر شد آمده است: “در برابر هجوم تمدن 
فنی و مادی، باید ارزش های فرهنگی، هنری و اخلاقی را پاس داشت و از 
طریق آموزش و پرورش، کاربرد وسایل ارتباط جمعی و غیر آن سنت های 

معتبر و ارزش های اصیل جامعه را حفظ و احیاکرد و اشاعه داد. . . . باید 
تفریحات فرهنگی را بر اساس یک سیاست صحیح ملی که به ساختن 

یک انسان متعادل معطوف باشد تشویق و ترویج کرد. حفظ نهادهای معتبر 
اجتماعی چون خانواده و حمایت آن در برابر لطمات زندگی  جدید از 

وظایف برنامه ریزان و مصلحان اجتماعی طی دهه های آینده خواهد بود. ضمنا 
ایران می تواند از طریق فرهنگ و فی المثل از راه رواج سیاحت های فرهنگی 
و ارائۀ کالاهای فرهنگی )از کالاهای سنتی گرفته تا کالاهای بهترشدة نوین( 

منابع اقتصادی مهمی برای خویش تحصیل کند.” برنامۀ پنجم عمرانی کشور، 
1352-1356 )تهران: سازمان برنامه، دی 1351(، به ترتیب بر 53 و 49.

41قسمت هایی از دفاعیات مجاهدین خلق ایران )ب.م.: سازمان مجاهدین 

خلق ایران، خرداد 1351(، 22-21.
42محمدرضا شاه پهلوی، انقلاب سفید: متن خلاصه شده )تهران: وزارت 

آموزش و پرورش، بی تاریخ(، 32.
43“نوسازی کشور: انقلاب چهره شهرها و روستاها را زیبا کرد،” اطلاعات، 

شمارة 13966 )12 آذر 1351(. تجدد چاپ شده در مجموعۀ فرهنگ 
انقلاب، بی شماره.

44“پیام شاهنشاه به مناسبت گشایش اولین برنامه رادیوئی جوانان، 5 مهر 

1337،” به نقل از گزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر )تهران: 
کتابخانه پهلوی، 1347(، 217.

45برگزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر از آغاز سال 1347 تا 

پایان سال 1351 )تهران: چاپ کیهان، ]1352[(، 7.
46برگزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر، 95؛ از پیام شاهنشاه 

بمناسبت آغاز سال تحصیلی 1351-1352، اول مهر 1351.
47برگزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر، 103؛ ازنطق شاهنشاه 

در 57 اجلاسیه کنفرانس بین الملی کار در ژنو، 24 خرداد 1351.
48برگزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر، 31.

محمد رضا پهلوی، بسوی تمدن بزرگ )تهران مرکز پژوهش و نشر فرهنگی سیاسی دوران پهلوی،  1355(، 161-160.

تأسیس شد. این شورا موظف شد مقولاتی از این دست را 
بررسی کند: “پیشنهادها و لوایح شهرسازي و مقررات مربوط 
به طرح هاي جامع شهري که شامل منطقه بندي، نحوة استفاده 
از زمین، تعیین مناطق صنعتي،  بازرگاني،  اداري، مسکوني،  
تأسیسات عمومي، فضاي سبز و سایر نیازمندي هاي عمومي 

شهر.” “طرح جامع سرزمین،” “طرح جامع شهر،” “طرح 

تفصیلی،” و “طرح هادی” از مفاهیم اساسی این برنامه 
بودند که در “قانونِ تغییرِ نامِ وزارتِ آباداني و مسکن به 

وزارتِ مسکن و شهرسازي و تعیین وظایف آن” شرح داده 
شدند که در 3 تیر 1354 به تصویب مجلس شورای ملی 
رسید.  این مفاهیم اساسی در سال های پس از انقلاب در 
برنامه ریزی های کلان جمهوری اسلامی نیز به کار گرفته 



13مهندسانه اندیشی و ولایت مداری مجتهندسانه  ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

49برگزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر، 94؛ از پیام شاهنشاه 

بمناسبت آغاز سال تحصیلی 1349-1350، اول مهر 1349.
50محمدرضا شاه پهلوی، انقلاب سفید، به نقل از برگزیده ای از نوشته ها و 

سخنان شاهنشاه آریامهر، 214.
51“پیام شاهنشاه به مناسبت آغاز برنامه انتشاراتی کشور،” 29 آذر 1338، به 

نقل از برگزیده ای از نوشته ها و سخنان شاهنشاه آریامهر، 18.
52افق های آیندة ایران: بررسی های سیاسی، اقتصادی و بین المللی جناح 

سازنده از کتاب “بسوی تمدن بزرگ” )تهران: انتشارات جناح سازنده، 
فروردین 2537(، 3

53منوچهر قاطع در تعریف “زیربنا و روبنا” در سال 1345 نوشت: “تحولات 

سال های اخیر کشور و اقداماتی که در زمینۀ نوسازی وطن ما به وقوع 
پیوسته به نحوی اجتناب ناپذیر جامعۀ پیشتاز و کلیۀ عناصر مترقی را با این  
حقیقت که توفیق در امر روسازی مستلزم زیرسازی مطمئن و دقیق مواجه 

ساخته است. در این مسأله که زیربنا و روبنا مجموعا نشان  دهندة حد 
پیشرفت و تکامل می باشند و فی الواقع لازم و ملزوم یکدیگرند تردیدی 
نیست. تشریح عملی مفهوم  این دو اصطلاح مقصود را روشن تر خواهد 
کرد. در مباحث فلسفی و علوم اجتماعی وقتی اصطلاح زیربنا و روبنا به 

کار برده می شود معنای مورد نظر در کادر مسائل  اقتصادی جامعه محدود 
می گردد. یعنی زیربنا به نظام اقتصادی حاکم در مرحله معنی  از تکامل و به 
مجموعه روابط اقتصادی جامعه اطلاق می شود و متضمن نیروهای  مولده و 
روابط تولیدی که جهات دوگانه تولید بشمار می روند می باشد.  و اما روبنا 
یا بنای فوقانی که گاهی تحت عنوان بنای ایدئولوژیک  اجتماع نیز استعمال 
می شود به مجموعه نظریات و بینش های سیاسی-قضائی- مذهبی-فلسفی 
و هنری جامعه و سیستم مؤسسات و ادارات و تشکیلات مربوطه  اطلاق 

می گردد.” بنگرید: منوچهر قاطع، “زیربنا و روبنا،” مسائل ایران، شمارة 
38 )مهر 1345(، 2-6، نقل بر 2. بسیاری از ردیات اسلامی بر ماتریالیسم 

بر مفاهیم مارکسیستی چون روبنا و زیربنا استوارند. برای نمونه بنگرید: 
سید هادی سعیدی، اسلام و سوسیالیسم )]تهران[، 1326(؛ محمد قطب، 
انسان بین مادیگری و اسلام، ترجمۀ سید خلیل خلیلیان )تهران: شرکت 

انتشار، 1341(؛ عبدالحسین کافی، شناخت علمی: ماتریالیسم، مارکسیسم 
و اسلام )قم: مرکز بررسی های اسلامی، 1355(؛ مهدی سحاب ]بازرگان[، 
علمی بودن مارکسیسم )تهران: انتشارات بعثت، 2536/1356(؛ عبدالکریم 

سروش، نقدی و درآمدی بر تضاد دیالکتیکی به ضمیمۀ نقدی بر روش 
شناخت )تهران: انتشارات حکمت، خرداد 1357(.

شدند و به چگونگی “توزیع جمعیت” و “اتخاذ و اعمال 
سیاست ها و تنظیم برنامه های جامع و هماهنگ برای تعیین 
مراکز جمعیت و ایجاد تعادل بین جمعیت و وسعت شهرها 

در سطح کشور” توجه داشتند.39 مجموعۀ این طرح های 
کلان مهندسی حاکمیت دولت را از طریق اعمال ضوابط 

“نحوة استفاده از زمین های شهری” و “وضع دقیق و تفصیلی 
شبکۀ عبور و مرور و میزان و تراکم جمعیت و تراکم 

ساختمانی” بر مکان و فضای زندگی شهری و روستایی 
اعمال می کردند. در روند حاکمیت مکانی، حضور دولت و 

قوانین حکومتی از طریق برنامه ریزی های مهندسانه در شیرازة 
شهر و روستا و فضای زندگی روزمره تضمین شد. حاکمیت 

مکانی، آنچنان که در برنامۀ پنجم در نظر گرفته شده بودند، 
در پی آن بود که “شالودة ساختمان یک جامعۀ نوین با تمدنی 
بزرگ و شکوفان” را بریزد و به “ساختنِ یک انسانِ متعادل” 

به پردازد.40  برخلاف این هدف دولتی، تغییراتِ پرشتاب 
در زندگی شهری و روستایی و ازهم گسیختگی ارزش ها و 

بافت اجتماعی به پیدایش شهروند ناراضی و انقلابی انجامید. 
همچنان که مسعود رجوی در 27 بهمن 1350 در دادگاه 
به دفاع از انقلابی گری گفت، “وضع طوری است که راه 

دیگری وجود ندارد و حرف یک نفر و ده نفر نیست. صدها 
مهندس که مارک جهالت به آنها نمی چسبد در این راه اند.“41

با گسترش برنامه های عمرانی در دهۀ 1960/1340، مفاهیم 
معماری و مهندسی عمران به شیرازة گفتمان سیاسی 

جدیدی را فراهم آوردند. آغازة این دگرگونی در نوشته ها 
و سخنرانی های محمدرضا شاه )1298-1359( آشکار بود. 
ایشان هدف انقلاب سفید را “بنای ایرانی نو و مترقی بر پایۀ 
اصولی بسیار مستحکم و نیرومند” معرفی کرد.42 “نوسازی 
کشور” اصل یازدهم اصول دوازدگانۀ “انقلاب شاه و مردم 
بود” که به قول روزنامۀ اطلاعات “چهرة شهر و روستا را 

زیبا کرد.”43 شاه در اجتماع جوانان پیشاهنگ در منظریه در 
18 مرداد 1335 “تربیت صحیح” جوانان را  “اولین قدم در 
راه بنای ایران نوین و مترقی” دانست. در پیامی به مناسبت 

گشایش اولین برنامۀ رادیوی جوانان در 5 مهر 1337، جوانان 
را مخاطب قرار داد و گفت: “شما معماران بنای سعادت 

فردائید.”44 در پیامی دیگر در 18 آبان 1347 “تاریخ گذشته” 
را “شالودة حال و آینده” دانسته، گفت: “هیچ ملتی نمی تواند 

بدون توجه به گذشته خویش را به صورت واقع بینانه ای طراحی 
کند .  . .”45 ایشان همچنین به مناسبت آغاز سال تحصیلی در 1 
مهر 1351 “خدمت گزاران امور فرهنگی”  را “معماران واقعی 
اجتماع مترقی آیندة ایران” قلمداد کرد.46 در نطقی در حضور 

ریچارد نیکسون )1913-1994(، رئیس جمهور امریکا، در کاخ 
نیاوران در 9 خرداد 1351 از “تجدید ساختمان ملی و تحکیم 
صلح جهان و همزیستی” سخن گفت. مفاهیمی چون “بنای 

ایران نوین،” “معماران سعادت،” “معماران واقعی،” تجدید 
ساختمان ملی،” “نوسازی جامعه،”47 “پی ریزی جامعه ای مترقی 
و مرفه و برخوردار از رشد مستمر مادی و معنوی و از عدالت 
اجتماعی،“48 “ساختن جامعۀ مترقی و سعادتمند آیندة ایران،”49 
“تجدید بنای اجتماعی ایران،”50 و “ساختن ایران آینده“51 همه 

نشان از  به کارگیری روزافزونِ مفاهیمِ مهندسی و معماری 
در نگرش شاه برای ساختن “تمدن بزرگ” دادند. در کنار 

“نوسازی،” “سازندگی” از مفاهیم مهمی بود که “جناح سازندة” 
حزب رستاخیر ملت ایران به کار می برد. با شعار “اندیشه و کار 

سازنده در راه ایران امروز و آینده،”  این جناح  از “نوسازی 
تشکیلات مملکتی” در دورة رضا شاه یاد کرد، دهۀ پس از 

انقلاب سفید را “دهۀ سازندگی” برشمرد، و “نوسازی زندگی 
سیاسی” را ضروری دانست.52 “روبنا،” “زیربنا،” “ساخت،” 
و “ساختار” نیز از جمله مفاهیم معمارانه ای می باشند که در 

دهه های پیش از انقلاب  در گفتمان  های سیاسی متفاوت به 
کار گرفته شدند.53  اگرچه انقلاب اسلامی به گسستی 
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هویتی و مکتبی انجامید، اشاعۀ خرد و گفتمان 
عمرانی در دهه های پس از انقلاب نشانه تداوم 
و گسترش حکمرانی مکانی و مهندسانه است. 

پیمانکار  نقش مهندسان و شرکت های مهندسی و 
در سازماندهی نارضایتی های پیش از انقلاب و 

بهره برداری های پس از انقلاب از جمله ابعاد 
ناشناختۀ انقلاب و بافت قدرت و کلام در جمهوری 

اسلامی است. 

۳.نظاماسلامیواسلامهندسی
مهندسانه شدن فکر اسلامی پیوستگی ویژه ای با مفاهیم 

“نظام اسلامی” و “نظام توحیدی” داشت که از فرآوده های 
جنگ سرد در ایران بود. چالش با کمونیسم و سرمایه داری 

زمینه مناسبی برای برشمردن “مزایای عالیۀ نظام اسلامی” 
فراهم آورد.54 احمد راد در آذر 1338 ضمن کوشش برای 

معرفی اسلام چون گزینه ای برتر در بین “اشتراکیت” و 
سرمایه داری، مدعی شد که “اسلام نخستین نظام سیاسی  

و اجتماعی جهانی است که وحدت بشریت را مقرر داشته 
و بین بشر برادری  را برقرار نموده و اساس وحدت بشری 

را بر محبت و اخوت و تعاون مستقر ساخته است.”55  
راد به همین روش انتزاعی که “اصول آن از اقوال علماء 

دین و دانشمندان فن اخذ شده” بود، افزود: “نظام سیاسی 
و اجتماعی و اصول اقتصادی و اخلاقی اسلام نظامی 

است منحصر بفرد. نه قبل از آن چنین نظامی بوده و نه 
بعد از آن خواهد آمد. این نظام، نظام  اسلامی است و 

بس. نه جمهوری است، نه دمکراسی، و نه سلطنتی، و 
نه دیکتاتوری،  و همچنین نه اشتراکیت، نه سرمایه داری. 

قوانین و اصول اسلام به هیچ یک از اصولی که بشر ساخته 
و پرداخته ارتباط ندارد. قوانینی است که خالق  وضع و به 

وسیله رسول خدا ابلاغ فرموده است.”56 سید ابوالفضل 
موسوی زنجانی نیز همچون احمد راد با گزینش و آمیختن 

آرای مکاتب متفاوت، در خرداد 1342 مدعی شد که 
“نظام اسلامی هم از نظر فلسفه، و هم از نظر هدف، نظام 
مستقلی است. . . . بنابراین هیچ کدام از عناوین مذکوره را 
که هریک از آنها فلسفه  مخصوص بخود دارد، نمی توانیم 
و نباید در آنجا به کار برده، و مثلا بگوئیم  که نظام اسلام 
دموکراسی است، و یا سوسیالیستی، و سرمایه داری است،  
و یا اشتراکی. آنچه مسلّم است، و ما فعلا در مقام توضیح 

آن نیستیم، محسنات  همه آنها در اسلام موجود است و 
نقائص هیچ کدام در آن یافت نمی شود،“57 محمد مجتهدی 

شبستری همانند دیگران،  در تکرار همین نکته در آذر 
1344 گفت: “باید توجه داشت نظام اقتصادی اسلام نظام 
خاصی است که هم از افراط ها و ستمگری های  ناشی از 

سیستم سرمایه داری غربی برکنار است، و هم از تندروی ها 
و انحرافات سیستم  کمونیسم.“58 محمد محمدی گیلانی 

در اسفند 1344 گزیده ای از سفرة افکار و اندیشه های 

54“پرتوی از نوار آسمانی،” مکتب تشیع، شمارة 1 )شهریور 1338(، 17-37؛ نقل بر 30.

55احمد راد، “رابطه عقل و دین،” مکتب تشیع، شمارة 2 )آذر 1338(، 

127-135؛ نقل بر 134.
56راد، “رابطه عقل و دین،” 135.

57سید ابوالفضل موسوی زنجانی، “نظام اجتماعی اسلام،” مکتب تشیع، 

 شمارة 10، )خرداد 1342(، 161-200؛ نقل بر 171.
58محمد مجتهد شبستری، “نظری به فلسفه تحریم ربا،” مکتب اسلام، سال 7، 

شمارة 2 )آذر 57(، 41-38.
59محمد محمدی گیلانی، “عقدة جهان نو،” معارف جعفری: نشریۀ دینی و 

علمی حوزة علمیۀ قم، سالنامه 6 )اسفند 1344(، 160-270، نقل بر 166.
60برای مهمترین اثر خداپرستان سوسیالیست بنگرید: مردم ایران: ارگان جمعیت 

آزادی مردم ایران، شمارة 1)14شهریور 1331( شمارة 57 )26 مرداد 1332(. از 
شمارة 19 )20 فروردین 1332( عنوان روزنامه بدین سان ثبت شد: مردم ایران: 
ارگان جمعیت آزادی مردم ایران )سوسیالیست های خداپرست(. هیئت اجرائیه 
جمعیت بدین قرار بودند: محمد نخشب، حسین راضی، مهندس علی اکبر 
نوشین، معین الدین مرجائی، مهندس محمد پاکزاد، علی شریعتمداری، و دکتر 
حائری روحانی. اعضای علی البدل شامل حسین شیروانی، احمد سمیعی، و 
مهندس اصغر آزوین بود. )شمارة 18 ]17 فروردین 1332[، 3(. محمد نخشب 
از چهره های برجسته این جمعیت بود. برای نمونۀ آثارش بنگرید: مجموعه آثار 

دکتر محمد نخشب )تهران: انتشارات چاپخش، 1381(.
61از جمله آثار بنیان گذاران سازمان مجاهدین خلق عبارتند: شناخت: متدولوژی 

)مهر 1351(. برای نقدی بر نگرش مجاهدین بنگرید: بیژن جزنی، مارکسیم 
اسلامی یا اسلام مارکسیستی )ب.ج.: راه فدایی، ]1382[(؛ برای بازنگری 
مارکسیستی به اعتقادات بنیادین مجاهدین بنگرید: بیانیه اعلام مواضع 

ایدئولوژیک سازمان مجاهدین خلق ایران )ب.م.: سازمان مجاهدین خلق ایران، 
آذر 1355(. همچنین بنگرید به “نامۀ رفیقِ مجاهد مجتبی طالقانی به پدرش، 

مبارز راستین آیت الله سید محمود طالقانی،” اردیبهشت 1355، 145-131.
62علی شریعتی ]علی امیدوار[، زیربنای توحید )قم: انتشارات نصر، ]1357[(. در 

این نوشته شریعتی “توحید” را از جمله “بعنوان زیربنای جامعه شناسی” تفسیر 
کرد و در شرح “زیربنای اجتماعی” گفت: “بنام ‘استروکتور’ یعنی ساختمان اساسی 
و پایۀ زیرین بنائی که تمام اندام جامعه بر رویش استوار است و یکی هم نهادها 
 substructure و سومی هم روابط فرعی و علائم اجتماعی که مجموعا روبنا یا

نام دارد. پس تمام این ستون ها و همۀ این روابط یعنی ‘روبنای اجتماعی،’ 
شکلشان و نوع شان بستگی به شکل و نوع زیربنای جامعه دارد.” )32 و 33(.

اجتماعی متفاوت را “نظام اسلامی” معرفی کرد و بیان 
داشت که “نظامِ اسلامی فعلا به صورتِ یک عقیده و 
فریضه ای بیش نیست که اجرای آن عُقدة دلِ فرزندانِ 

با شهامت و مبارزِ اسلام است...”59 بنیادگذاران و پیروان 
سوسیالیست های خدا پرست،60 سازمان مجاهدین خلق 

ایران61 و کسانی چون عطاءالله شهاب پور، مهدی بازرگان 
)1286-1373(، علی شریعتی )1322-1356( از این تبار 
بودند که با آمیختن انتزاعی آرمان های اجتماعی و سیاسی 
متفاوت، “نظام” فکری آراستند که در حین بدعت و تقلد، 

ادعای فطرت و اصالت اسلامی نیز داشت. مثلا شریعتی 
از “زیربنای توحید” یاد کرد و توحید را “زیربنای مکتب 
اسلام” شناخت.62 با الهام از نوشته های گاستون باشلارد
)Gaston Bachelard, 1884-1962(، شریعتی “طرح 
هندسی مکتب” )1350( را عرضه کرد و به بازاندیشی 

“اسلام به عنوان یک اعتقاد دینی” پرداخت.”63 برای 
همه فهم کردن اهمیت “شکِل هندسِی هیأت فکری و 
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63گسست معرفتی )coupure épisté/epistemic break( یکی از مهمترین 

مفاهیمی بود که  گستون بشلار معرفی کرد. این مفهوم نقشی اساسی در 
اندیشۀ تامس کوهن، لویی آلتوسر و میشل فوکو داشت. “چرخش هنجاری” 

کوهن و “سامان گفتمانی” فوکو هر دو بر شناخت تاریخی از گسست 
معرفتی استوارند. التوسر نیز با به کار گیرفتن این چرخش نشان داد که 

مارکس جوان و مارکس متاخر متفاوتی معرفتی دارند. آشنایی شریعتی با 
مقوله ای اینگونه که در نوشته هایش مشاهده می شود دربارة “لزوم نو کردن 
مذهب” نوشت که اسلام “بعنوان دینی در ظرف سنتی جامعه ها و در کالبد 

تمدن ها و فرهنگ هاست که جسمیت عینی خارجی پیدا می کند و باین 
صورت است که در مسیر تحولات تاریخ، فرسایش می یابد، و احتیاج به 

نوشدن، تغییر فرم، لباس، روابط و زبان دارد... بعد از مدتی باید ظرف هایی 
را که زائیدة شرایط اجتماعی و تاریخی است و تغییر می یابند، عوض کرد، 

که اگر ظرف این حقیقت مقدس را عوض نکنیم، مظروفش از بین می رود.” 
برخلاف مارکس و التوسر و فوکو که به تغییر همگام طرف و مظروف 

نیز توجه داشتند، شریعتی که مورد حمله پی درپی شریعتمداران در اوایل 
سال های 1350 بود، تاکید داشت که “مقصود از نو شدن، حقیقت ثابتی که 
خود اسلام است، نیست. وقتی افرادی می گویند، باید در افکار مذهبی مان 

تجدید نظر شود، و بینش مذهبی نو گردد، و دین را باید بزبان این عصر 
و متناسب و شایسته این نسل، تبلیغ کرد، مسلما بمعنی تغییر دین نیست.” 

)علی شریعتی، اسلام شناسی )]تهران[: بی نام، 2/4/51(، 441-440(.
64شریعتی،اسلام شناسی، 19.

65شریعتی،اسلام شناسی، 4-3.

66علی شریعتی، شیعه یک حزب تمام، دفتر اول، بخش اول، سخنرانی در 

تالار حسینیۀ ارشاد به تاریخ دوم آبان ماه 1351
http://www.shariatihome.com/Collection.aspx

67شریعتی، اسلام شناسی، 3-2.

68شریعتی، اسلام شناسی،4 و 18.

69سعید حجاریان، “زنده باد اصلاحات!” آیین، شمارة 4 )مهر 1385(، 

11-17، نقل بر 12.
70ابوالحسن بنی صدر، روش شناخت بر پایۀ توحید )بی مکان: بی ناشر، 

.1 ،)1354
71علی تهرانی، طرح کلی نظام اسلامی، با پیشگفتاری از حمید عنایت )تهران: 

انتشارات حکمت، 1356/2536(، 20. این نوشته در تاریخ 24 صفر 1396 
)27 فوریه 1976( نوشته شده بود.

اعتقادی و تصویرِ ذهنیِ” اسلام، ایشان بین دانستن و 
شناختن هدفمند تفاوتی معمارانه قائل شد: 

اطلاعات زیاد و معلومات متفرق داشتن، اما زیربنای 
جهان بینی نداشتن، مثل این ست که همۀ مصالح ساختمانی 
را داشتن، اما طرحی و هدفی برای این که چه می خواهیم 

بسازیم نداشتن. کسی که طرح بنایی در ذهن و هدفی برای 
ساختن ندارد، اگر انبوه متراکم این همه مصالح ساختمانی 

را نداشته باشد راحت تر است.64

با بازپردازی معمارانۀ مفاهیم شیعی و عرضۀ نمودارهای 
هندسی از ارتباط انسان، جامعه، ایدئولوژی و جهان بینی، 
شریعتی اسلام را “به عنوان یک مکتب فکری و به عنوان 

یک ایدئولوژی” بازشناساند.65 با همین روش در سال 
1351  “طرح کلی یی از اسکلت اصلی ساختمان]ی[” را 

فراریخت که “شیعه یک حزب تمام” شد. شریعتی در 
اسلام  شناسی خاطر نشان ساخت: “مطلبی که اینک به آن 

می پردازم حاصل توجهی است که اخیراً به من دست داده 
است، توجه بسیار هیجان آمیزی که از درگیری انگشت 

احساسم در نکته ای، به گشایش کلاف پیچیده سردرگمی 
راه نمونم شد.” این هیجان همان بازنگری هندسی به 

اسلام بود که “گسستی معرفتی” در افکارش را در پی 
داشت.66 همان گونه که شریعتی در مقدمه اسلام شناسی 

یادآور شد، پس از این رویکرد هندسی نگرشش به اسلام 
دگرگون شد: “آنچه از حالا به بعد دربارة اسلام شناسی 
می گویم بعنوان تکمیل کتاب اسلام شناسی خواهد بود، 
و اینکه می گویم ‘تکمیل’ نه باین معنی است که آنچه 
را در کتاب اسلام شناسی طرح شده بیشتر توجیه و یا 
تفسیر خواهم کرد، بلکه اساسا اسلام شناسی ای که الآن 

شروع می کنم، با آن کتاب هیچ شباهتی ندارد، آن، کاری 
بود جدا و این کاری است، جدا. هم متدش فرق دارد 
و هم محتویاتش.”67 در این رویکرد بود که به ترسیم 

“شکل هندسی هیأت فکری” و شرح “زیربنا و روبنای 
اعتقادی” پرداخت.68 در این بازنگری، شریعتی “مصالح” 
اسلام را بر طرحی برگرفته از مارکسیسم بنا نهاد که در 
آن توحید، جهان بینی؛ اسلام، ایدئولوژی؛ امت، جامعۀ 

ایده آل؛ و انسان ایده آل برابر امام معرفی شد. سعید 
حجاریان که به این جنبۀ اندیشه شریعتی توجه داشت،  با 
تقسیم بندیی مهندسانه نوشت: “. . . دو سر طیف اصلاح 
دیني یکي تجدید و دیگري تجدد است. اما راه هاي میانه 
هم وجود دارند، از جمله راه واسازندگاني مانند مرحوم 

دکتر شریعتي است که معتقد به حفظ مصالح دین و تغییر 
مهندسي آن بود. یعني تجدید هندسۀ دین با مصالح قدیم؛ 
حفظ مصالح و تغییر معماري متناسب با مقتضیات زمان. 
واسازندگان بازسازي میکنند، اگر مصالح کم آوردند، از 

مکاتب دیگر مي گیرند و مصالحي را هم که زیاد آمد، 
دور مي ریزند.”69

۴.نظامتوحیدیوسیستمشاهنشاهی
با اوج گیری جنبش انقلابی در دهۀ 1350، “نظام 

توحیدی” و “نظام اسلامی” که نخست در رویارویی 
با مارکسیسم در دورة جنگ سرد ارائه شده بود به 

بدیلی در برابر “نظام شاهنشاهی” تبدیل شد. ابوالحسن 
بنی صدر که از جمله منادیان “روش شناخت بر پایۀ 
توحید” بود  باور داشت “ما باید آینده را در وجود 
خودمان حال کنیم.” ایشان در سال 1354 با همین 

آینده نگری و “روش توحیدی” به طرح “اصول پایه و 
ضابطه های حکومت اسلامی” و “طرح یک نظام کلی 
اجتماعی” پرداخت.70 علی تهرانی نیز، که از مجتهدان 

انقلابی بود، در همان سال “طرح کلی نظام اسلامی” را  
ارائه داد و به شرح “اعضای پیکرة این نظام اجتماعی و 
تعیین موضع و تاثیر هریک از آن اعضاء در این نظام” 

پرداخت.71 مهندس محمد حسین بنی اسدی نیز با به 
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72محمد حسین بنی اسدی )م. شیرزاد( ، توحید و تفکر سیستمیک 

)تهران: کانون نشر حنیف، 1357(، 83. در این کتاب بنی اسدی به معرفی 
“روش سیستم ها” پرداخت و باورداشت که “این روش با فلسفۀ توحید 
هماهنگ تر است و از آنجا که قرآن نیز از جانب خداوند است و نتیجتاّ 

یک منظومۀ وحدت یافته است، بنابرین با استفاده از روش سیستم ها 
)منظومه ها( می توان نسبت به شناسایی آن به طور مؤثر اقدام کرد.” )6(.

73بنی اسدی، توحید و تفکر سیستمیک، 6.

74بنی اسدی، توحید و تفکر سیستمیک، 6.

75محمدحسین بنی اسدی، “نگاهی به نگرش و روش سیستمی در حل 

مسائل سیستم های فرهنگی-اجتماعی،” چشم انداز ایران )تیر/مرداد 
1385(، 28-36؛ نقل بر 36.

76برخی از آثار سهلانی عبارتند: کاربرد روش سیستم ها به ضمیمۀ تعبیر 

قرآن آربری )تهران: بعثت، ?135(؛ “مشروعیت و حکومت دینی،”
کیهان فرهنگی، شمارة 194 )آذر 1381(، 42-43؛ “معرفی کتاب:

The Holy Qur‘an،” نامۀ علوم انسانی، شمارة 2 )تابستان 1379(، 
189-196؛ “اسلام و هنر تربیت،” کیهان فرهنگی، شمارة 196 )بهمن 
1381(، 60-63. کاربرد روش سیستم ها ترجمه بخشی کتاب معروف 

راسل. ل. اکاف )Russell L. Ackoff, 1919-2009( می باشد:
 Redesigning the future: a systems approach to societal 
.)problems (New York: Wiley, 1974

77در مورد تفکر سیستمی بنگرید، کیومرت پریانی )مترجم(، “تاریخچۀ 

اندیشه های سیستمی،” هدهد، سال 3، شمارة 2 )تیر 1360(، 133-121. 
این مقاله ترجمه بخشی از کتاب زیر است:

I. V. Blauberg, V. N. Sadovsky, and E. G. Yudin, Systems 
Theory: Philosophical and Methodological Problems 
(Moscow: Progress Publishers, 1977).

78“چگونه کاخ های استبداد فرو ریخت،” مکتب اسلام، سال 18، شمارة 

12 )اسفند 1357(، 75-78، نقل بر 76.
79محمد مفتح، “فلسفۀ انقلاب و حکومت،” مقالات و بررسی ها: نشریۀ 

گروه تحقیقاتی دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دفتر 32-33 )بهار 
1358(، 1-9؛ نقل بر 1.

80حسین حقانی زنجانی، “بسوی یک نظام سالم اخلاقی،” مکتب اسلام، 

سال 19، شمارة 3 )خرداد 1358(، 46-50، نقل بر 46 و 47.
81مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دورة 1،  جلسۀ 169، شمارة 10629 

کارگیری مفاهیم مهندسی صنایع به “اثبات هماهنگی فلسفۀ 
توحید بطور کلی و قرآن به طور اخص با فلسفه و روش 
و تئوری عمومی سیستم ها” پرداخت.72 ایشان باور داشت 
که روش سیستم ها “با فلسفه توحید هماهنگ تر است و 

از آنجا که قرآن نیز از جانب خداوند است و نتیجتاً  یک 
منظومه وحدت یافته است، بنابرین با استفاده از روش 
سیستم ها )منظومه ها( میتوان نسبت به شناسایی آن به 

طور موثر اقدام کرد.”73  بنی اسدی با به کار گرفتن روش 
سیستمیک در بازشناسی قرآن  ایشان امیدوار بود که بتواند 
“باعث هدایت از وضع موجود به وضع مطلوب” شود و 
بتوان “وضع نامطلوب را در جهت وضع مطلوب تغییر” 

دهد.74 بنی اسدی، که از مشاوران مهندس بازرگان در دولت 
موقت بود، انقلاب اسلامی را دارای “هدف سیستمی” 

دانست و “طرح جهاد سازندگی با چنین هدف و نگرشی 
در اردیبهشت ماه 1358 تهیه و به کنفرانس استانداران 

ارائه گردید و پس از ارائه و تصویب رهبری در 26 خرداد 
1358 به مرحله اجرا گذارده شد.”75 محمد جواد سهلانی 

)1316-1381(، مدیر مسئول مجلۀ جهاد: ارگان جهاد 
سازندگی، نیز از جمله منادیان روش سیستم ها بود و چون 

بنی اسدی این بینش را برای تفسیر قرآن به کار گرفت.76

به منزلۀ جایگزینی برای نظام شاهنشاهی، در سال های 
نخست انقلاب، پیاده کردن و ساختن “نظام توحیدی”  و 
“سیستم الهی” اهداف بسیاری از انقلابیان اسلامی بود.77 

مثلا در مکتب اسلام طی مقاله ای در اسفند 1357 “آرمان 
نهضت” “جایگزین ساختن  ‘نظام توحیدی’ به جای ‘نظام 

طاغوتی‘” برشمرده شد.78  محمد مفتح  )1358-1307( 
که از چهره های شاخص جنبش اسلامی و عضو شورای 

انقلاب بود، در بهار 1358 “تغییر نظام طاغوتی به نظام 
توحیدی” را از “دید قرآن” شرح داد.79 حسین حقانی 

م. شیرزاد ]محمدحسین بنی اسدی[، توحید و تفکر سیستمیک )تهران: کانون نشر حنیف، 1357(.

زنجانی )ت. 1313(، متولی مدرسۀ حقانی، نیز باور داشت 
که “بازسازی جامعه در این مرحلۀ حساس تاریخ  بدون 
یک نظام سالم اخلاقی امکان پذیر نیست.” ایشان برای 

پیشبرد این امر در خرداد 1358 خواهان “روح تکانی” شد: 
“بر همۀ ملت مسلمان است که شدیداً به اندرون خویش 
و افکار و روحیات و خصلت های روحی خود مراجعه 
و یک نظام اخلاقی سالمی مطابق با جامعۀ توحیدی در 
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)1 تیر 1360(،
82حایری فومنی در مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دورة 1، جلسۀ 

198، شمارة 10825 )25 مرداد 1360(،
83محمد باقر صدر، مقدمه ای بر بینش اجتماعی اسلام، ترجمۀ کریم 

جعفری )تهران: انتشارات حکمت، 1356(.
84علی حجتی کرمانی، “مبانی طرح و ویژگی های حکومت اسلامی،” 

درسهایی مکتب اسلام، سال 22، شمارة 1 )فروردین 1361(، 51-54 و 
39؛ نقل به ترتیب بر 54 و 39.

85احمد بهشتی، “نظام توحید و نظام شرک: مرام نامۀ حزب الله و حزب 

شیطان،” مکتب اسلام، سال 21، شمارة 7 )مهر 1360(، 55-60، 50؛ نقل 
بر 60. شعار “حزب فقط حزب الله” بیان چنین بینشی بود. برای تفسیری 

از این شعار در روزهای انقلاب بنگرید: پرویز اوصیاء، “حزب فقط حزب 
الله: تحلیلی کوتاه از شعار حزب فقط حزب الله،” آیندگان، شمارة 3281 

)16 بهمن 1357(، 8.
86عبدالکریم سروش، ایدئولوژی شیطانی )تهران: موسسۀ فرهنگی صراط، 

1375(، 71. این کتاب پیشتر با عنوان ایدئولوژی شیطانی )دگماتیزم 
نقابدار( دو سخنرانی دیگر )تهران: یاران، 1360( چاپ شده بود. 

“‘دگماتیزم نقابدار’ عنوان یک سخنرانی بود  در دانشگاه تهران که ابتدا در 
مجلۀ سروش و سپس به صورت دفتری جدا به طبع رسید.” )“مقدمۀ طبع 

اول،” ایدئولوژی شیطانی، 11(
87نقل از “اسارت فرهنگی هدیۀ مخالفان با انقلاب فرهنگی،” دانشگاه 

انقلاب، شمارة 1 )23 خرداد 1360(، 20-23، نقل بر 22. کی از ا هدف 
انقلاب فرهنگی از آغاز اسلامی کردن علوم انسانی و اجتماعی بود که 

“غربی-شاهنشاهی” خوانده می شدند. مثلًا بنگرید: دانشگاه انقلاب: ارگان 
جهاد دانشگاهی نوشته های زیادی در نقد علوم انسانی به چاپ رساند. از 
جمله بنگرید: “نقدی بر ماهیت رشته های علوم انسانی دانشگاه های غربی-
شاهنشاهی ایران” دانشگاه انقلاب،  شمارة 2 )مرداد 1360(، 20-19، 46، 
49؛ “ویژگی های دانشگاه استعماری،” دانشگاه انقلاب، شمارة 3 )شهریور 

1360(، 33، 45؛ “علوم انسانی...؟!” دانشگاه انقلاب، شمارة 6 )آبان 1360(، 
17-18، 56؛ “نقش و اهمیت علوم انسانی در انقلاب فرهنگی،” دانشگاه 
انقلاب، شمارة 6 )آبان 1360(، 36-38، 62؛ “پیش تحقیقی بر مبانی کفر 
در علوم انسانی و اجتماعی دانشگاه ها،” دانشگاه انقلاب، شمارة 8 )بهمن 

1360(، 32-33، 58-59؛ “بازهم علوم انسانی،” دانشگاه انقلاب، شمارة 9 
)اسفند 1360(، 13-12، 66.

عبدالله جوادی آملی، منزلت عقل در هندسۀ معرفت دینی )قم: مرکز نشر اسراء، 1386(.

حیات معنوی خود به وجود آورند. یعنی هر فردی موظف 
است که برای انطباق  با وضع تازه برای به ثمر رساندن 
اهداف عالی اسلامی به اصطلاح  ‘روح  تکانی’ کند و از 
صفات، آنچه را که با هویت توحیدی جامعۀ ما منافات 

دارد دور بریزد و آنچه که  موجب شرک و دوری از 
سعادت و آسایش و رفاه مسلمانان می باشد به مغز و روح 

خود راه  ندهد.”80 حقانی در تیرماه 1360 نیز در مجلس 

شورای اسلامی اعلام کرد، “ما با تمام شیرة جانمان آماده ایم 
تا آنکه نظام اسلام در تمام ابعادش با همه قواعدش، با همه 
دستوراتش در جامعه ما پیاده شود . . .”81 با همۀ تفاوت ها، 

اغلب انقلابیان اسلامی همچون مصطفی فومنی حایری 
)ت. 1329( “ایدئولوژی انقلاب” را “اسلام به عنوان یک 
مکتب، به عنوان یک سیستم در نظام” می دانستند.82 علی 

حجتی کرمانی )1316-1379( به نقل از محمد باقر صدر 
)1313-1359(،83 “اندیشه توحیدی و توحید اعتقادی” را 

شالوده حکومت دانست و گفت: “اسلام یک انقلاب و 
دگرگونی بنیادی و جامع الاطراف است که بر پایۀ توحید 
به عنوان جوهر ایدئولوژی اسلامی همۀ نواحی و شئون 

زندگی انسان را در برگرفته و هیچ گونه جدایی و فاصله ای 
میان اعتقاد و سایر ابعاد حیات قائل نیست و وجه اجتماعی 
و حکومتی اسلام در ارتباطی بنیادی نظام یافته و ارگانیک 
با محتوای عقیدتی و معنوی و اخلاقی آن دارد.”84 در این 
نگرش سیستمی، “نظام توحید و نظام شرک” دو نگرش 

ناسازگار پنداشته شدند که در اوج رقابت های سیاسی 
سال های آغازین انقلاب، به بیان احمد بهشتی )ز 1314( ، 
به “حزب الله و حزب شیطان” تقسیم شدند: “در برابر همۀ 
این احزاب و گروه های مشرک، یک حزب داریم که همان 

حزب الله است. افراد این حزب، در چارچوبۀ معیارهای 
اصیل توحیدی و اسلامی، می اندیشند و حرکت می کنند.”85 

عبدالکریم سروش نیز از منظری دیگر مارکسیسم را 
“ایدئولوژی شیطانی” خواند و بر این باور بود که “این 

اندیشه را به حقیقت می باید القای شیطان و کام اهریمن 
خواند . . .”86 از چنین نگاهی دانشگاه نیز که “همچون 

مسجد ضرار . . . پایگاه کفر و شرک و نفاق” پنداشته شده 
بود، به نام “انقلاب فرهنگی” در 15 خرداد 1359 بسته 

شد.87 این تعابیر دینی و سیاسی غالباً بر شناختِ تک خردانۀ 
فنی و مهندسانه  استوار بودند، شناختی که به  نام توحید و 
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یکتاپرستی و “جهان بینی خدامرکزی” در سال های پس از 
انقلاب در شیرازة تفکر دینی رسوخ کرد.

5.ازپاکسازیبهبازسازی
اگرچه جنبش اسلامی طیف های متفاوتی داشت، آغلب 

آنها در آستانۀ انقلاب نگرشی سیستمی و تک خرد از توحید 
داشتند. این نگرش تک خرد پیامد کوشش روشنفکرانی 

بود که در دهه های پس از انقلاب مشروطیت در پی تقارن 
علم و دین بودند. در روند هماهنگی علم و دین، خرد 

علمی رفته رفته همان خرد الهی پنداشته شد و توحید نیز 
به سیستمی یگانه و قانونمند تحلیل یافت.88 این دریافت 

تک خرد را مهندس مهدی بازرگان )1286-1373( در راه 
طی شده، که نخستین بار در سال 1327 به چاپ رسید، 
چنین شرح داد: “دانشمند عملا معتقد است که هیچ چیز 

طبیعت بی اساس و منشأ نبوده و یک نظم واحد متقن ازلی 
در سراسر دنیا جریان دارد. خداپرست چه می گوید؟ او 

می گوید دنیا دارای مبدأ و اساس بوده یک نظم واحد ازلی 
قادری بنام خدا بر سراسر آن حکومت می کند. تنها تفاوت در 
این است که عالمِ صحبت از ‘نظم’ می کند و موحد ‘ناظِم’ 
را اسم میبرد. قرآن هم غیر از این چیزی نمی گوید”89  پیش 
از بازرگان، عطاءالله شهاب پور در “نظام آفرینش” پس از ذکر 
آن که “مواد تشکیل دهنده عالم در تمام کرات یکسان است،” 
نتیجه گرفت: “خوب پیش خود مجسم کنید که دانشمندان 
روشن  فکر چه استفادة عظیمی از این کشف می کنند. خوب 

ببینید که این موضوع  چه تأیید شگرفی نسبت به نظر 
توحیدی یک نفر موحد است. این عالم عظیم و این خلقت 
لایتناهی با وجود تمام عظمتش دارای نقشۀ واحد و منظم و 
مرتبی است چرا که آفریننده و پدیدآرندة آن یکی ست و جز 
یکی نیست.”90 اگرچه بازرگان و هم تباران فکری اش نظم و 

خرد علمی را برای شناخت متجددانۀ دین به خدمت گرفتند، 

در آستانۀ انقلاب اسلامی مهندسی سیستم ها و مدیریت 
صنعتی به خدمت ساختن “نظام توحیدی” درآمد. بدین سان، 

برداشت ها و نقشه های مهندسانۀ مکتبی طرح و نقشۀ الهی 
پنداشته شد. “اطاعت از عقل، اطاعت از حاکمیت خداست” 
مصداق این رویکرد ابزاری در خرد دینی بود.91 این خردِ 
ابزاری یقین پسند و یگانه خواه جایگزینِ انتقادات و تذکراتِ 

دینی ای شد که با بیان طبی از فساد و بیماری های اجتماعی، 
اقتصادی و اخلاقی و جنسی دورة پهلوی شکوه داشت.

پس از پیروزی انقلاب “تصفیه” و “پاکسازی” گستردة 
سازمان های دولتی و کارخانه ها آغاز شد. این کوشش ها که 

بر نگرش طبی  جراحانه از هیأت اجتماع استوار بود، مثلا 
در “لایحه قانوني مربوط به پاکسازي و ایجاد محیط مساعد 
براي رشد نهادهاي انقلاب در وزارت خانه ها و دانشگاه ها و 
بانک ها و مؤسسات و شرکت هاي دولتي” به شورای انقلاب 
اجازه داد “با مراجعه به پرونده ها و سوابق کارکنان مؤسسه 
صورت آن عده از کارکنان را که با ساواک منحله  همکاري 
داشته اند و یا عدم صلاحیت آنان به اثبات رسیده باشد و یا 
اشتهار به فساد اخلاق و نادرستي دارند و یا زائد تشخیص 

داده شوند” از خدمت برکنار و بازنشست کند.92 لوایحی 
این چنین نیز برای “تصفیه و پاکسازی سازمان اداری وزارت 
دادگستری،” کانون وکلاء و کانون های کارشناسان رسمی 

وزارت دادگستری، و “واحدهای تولیدی صنعتی-خدماتی 
و کشاورزی” تصویب شد. در “دستورالعمل پاکسازی در 

واحدهای تولیدی” علاوه بر اخراج کارکنانی که “با ساواک 
منحله همکاري داشته و یا مشهور به رشوه خواري و اختلاس 
بوده و یا اینکه با دستگاه ظلم و حزب رستاخیز همکاري 
داشته و قلم و یا بیان و فکر آنان در تقویت دستگاه هاي ظلم” 
به کار رفته بود، اخراج کسانی که  “باعث تعطیل و کم کاري 
و اخلال در تولید شوند” نیز گنجانده شد.93  بدین ترتیب 

88برای روایتی از کوشش برای “تقارن دانش و دین” بنگرید: توکلی طرقی، 

“تجدد روزمره و ‘آمپول تدین،‘” بخصوص 430-440. چگونگی سازگاری 
دانش و دین در سال های پس از انقلاب از جمله جدل هایی بود که به 

مبحث “اسلامی کردن علوم و دانشگاه ها” انجامیده است. شاید این گفته 
عبدالله جوادی آملی را که “علم از آن رو که علم است، الهام الهی است” 
و “علم اگر علم است نمی تواند غیراسلامی باشد” نتیجۀ بیش از یک قرن 

کوشش برای نزدیکی “دانش و دین” دانست )عبدالله جوادی آملی، منزلت 
عقل در هندسۀ معرفت دینی ]چاپ 3؛ قم: نشر اسراء، 1387[، 144 و 

.)145
89مهدی بازرگان، راه طی شده )چاپ 5؛ تهران: شرکت سهامی انتشار، 

1344(، 72. بازرگان بدین نتیجه رسید که “پیشرفت علوم نه تنها عالم 
طبیعت شناس را به جائی آورده است که عملا موحد می باشد، بلکه صفات 
ثبوتیۀ خدا را خیلی بهتر از فقها و مدرسین درک مي کند. درست است که 

او الله اکبر به لفظ نمی گوید ولی بزرگی و وسعتی که از دنیا یعنی از مصنوع 
خدا فهمیده است و قدرتی که حتی در درون یک اتم سراغ دارد میلیون ها 
برابر آن چیزی است که در قرون سابق با هئیت یونانی فرض می نمودند. . 
. . دانشمند میکروب شناس امروزی هم به مراتب بهتر از فقهای دین تصور 
ریزه کاری های طبیعت و لطافتی را که به دست خالق آن پرداخته شده است 

مي نماید.” )بازرگان، راه طی شده، 75-74(
90عطاءالله شهاب پور، “نظام آفرینش،” آیین اسلام، شمارة 61 )4 خرداد 

.3 ،)1324
91احمد بهشتی، “حاکمیت و اطاعت: اطاعت خدا،” مکتب اسلام، سال 21، 

شمارة 12 )اسفند 1360(، 20-23. آیت الله خمینی نیز پیشتر در شرح جامعه 
توحیدی گفت: “در اسلام یک حکومت است و آن حکومت خدا، یک 

قانون است و آن قانون خدا، و همه موظفند به آن قانون عمل کنند. تخلف 
از آن قانون هیچ کس نباید بکند. قانون عدل است، عدالت است، جامعۀ 
عدل و جامعه ای که در آن عدالت اجرا بشود.” بنگرید:  روح الله خمینی، 
“برداشتهای غلط از اصطلاح ‘جامعۀ توحیدی’ برای فریب جوانان،”  10 

مهر1358، صحیفۀ امام خمینی، جلد 11،
http://www.jamaran.ir/fa/BooksahifeBody.aspx?id=2173
92“لایحۀ قانوني مربوط به پاکسازي و ایجاد محیط مساعد براي رشد 

نهادهاي انقلاب در وزارتخانه ها و دانشگاه ها و بانک هاو مؤسسات و 
شرکت هاي دولتي“روزنامۀ رسمی، شمارة 10074 )2 مهر 1358(.

93شورای انقلاب جمهوری اسلامی، “لایحه قانوني مربوط به پاکسازي در 

واحدهاي تولیدي صنعتي ـ خدماتي و کشاورزي،” روزنامه رسمی، شمارة 
10343 )8 شهریور 1359(.
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پاکسازی به “وابستگان رژیم سابق” محدود نشده بلکه 
شمار بسیاری از مبارزانی را در برگرفت که آیندة متفاوتی 

را پس از پیروزی انقلاب انتظار داشتند. این دگرگونیِ 
موقعیتِ طیفِ وسیعِ انقلابیانِ دگراندیش نشان دهندة 
دگردیسی گفتمانِ قدرت بود. “دستورالعمل پاکسازي 
در واحدهاي تولیدي -صنعتي  ـخدماتي و کشاورزي،” 

مصوب 23 تیر 1359، جلوه ای از این دگرگونی شرایط 
و گفتمان قدرت بود: “از آنجا که دشمنان انقلاب اسلامي 
ایران از خارج ما را در محاصره اقتصادي گذارده اند و از 
داخل هم به کمک جیره خواران خود به عناوین مختلف 

دست به خرابکاري و ایجاد اغتشاش در واحدهاي 
تولیدي زده اند و از آنجا که پیروزي انقلاب اسلامي ایران 

علیه سازش سران کفر با پیشبرد امر تولید و اسلامي 
شدن محیط کار رابطۀ نزدیک دارد، لذا پاکسازي اسلامي 

در واحدهاي تولیدي، صنعتي، خدماتي و کشاورزي 
ضروري به نظر مي رسد، لذا هرچه زودتر مي بایستي به 
این امر مهم رسیدگي نموده تا محیط واحد تولیدي از 

توطئه هاي عوامل وابسته به جهان خواران غرب و شرق 
و رژیم سرنگون شده پهلوي تصفیه گردد.”94 با این منطق 
انقلابی هرآن کس که با “اسلامی کردن” موافق نبود وابسته 

به جهان خواران و “رژیم  سرنگون شده” برشمرده شد.

با هدفِ بنیان گذاری حکومت اسلامی، به تدریج مفهوم 
معمارانۀ “بازسازی” جایگزین مفاهیم بهداشتی “تصفیه،” 

“پاکسازی” و “سالم سازی” شد.95 این جایگزینی در 
“قانون بازسازي نیروي انساني وزارت خانه ها و مؤسسات 
دولتي و وابسته به دولت،” که در 5 مهر 1360 به تصویب 

مجلس شورای اسلامی رسید، آشکار بود. در این قانون 
از جرائمی نام  برده شد که بسیاری از آنها در شمار 

“جرائم مربوط به بعد از انقلاب اسلامي” بودند، از جمله 
“عدم رعایت حجاب اسلامی”  و “عضویت فرق ضاله . 

. . و یا عضویت در سازمان هایي که مرام نامه و اساس نامه 
آنها بر نفي ادیان الهي مبتني باشد.”96 قربان علی دری 
نجف آبادی )ت. 1324( مخبر “کمیسیون کار و امور 

اداری و استخدامی” دربارة ضرورت تصویب این قانون 
که نخست در تاریخ 21 بهمن 1359 به مجلس تقدیم 

شده بود گفت:
از آنجا که تداوم انقلاب اسلامی ایران جز با تغییرات 

بنیادی در تمام شئون جامعه میسر نیست نتیجتاً انقلاب 
و دگرگونی در سیستم و مهره های اداری که یکی از 

مهمترین ارکان سلطۀ رژیم طاغوت بوده اند ضرورتی 
اجتناب ناپذیر خواهد بود. بدین منظور بازسازی نیروی 
انسانی ادارات و مؤسسات آموزشی و دیگر نهادها از 

وجود افرادی که بنحوی از انحاء در گذشته و حال مانع 
استقرار و رشد و گسترش انقلاب اسلامی ایران بوده 
و هستند و نیز افرادی که صلاحیت اشتغال در مراکز 

دولتی و وابسته به دولت را در جمهوری اسلامی ندارند 
بعنوان مقدمه ای بس حیاتی برای دگرگونی و اسلامی 

شدن نظام اداری ضروری به نظر می رسد.97 

در این قانون، برای نخستین بار از “بازسازی” بجای 
“پاکسازی” و “تصفیه” استفاده شده است. درهنگام 

بررسی این لایحه “که قبلًا به صورت پاکسازی مطرح 
شده بود ]و[ حالا بازسازی نیروی انسانی نام گذاری 

شده،”98 نمایندگان مجلس، چون علی موحدی ساوجی 
)1322-1380(، “تصفیه و بازسازی و یا پاکسازی” 
را مترادف یکدیگر استفاده می کردند.99 جایگزینی 
“پاکسازی” با “بازسازی” بر نگرشی استوار بود که 

94در این خصوص همچنین بنگرید: شورای انقلاب جمهوری اسلامی، 

“دستورالعمل پاکسازي در واحدهاي تولیدي  ـصنعتي  ـخدماتي و کشاورزي، 
مصوب 23 تیر 1359.

95حزب توده ایران در 24 مهر 1358 “طرح اجمالی برای نوسازی ارتش” 

را عرضه کرد. در این طرح پیشنهادی، “در مرحله نخستین، ارتش باید از 
وابستگی آزاد و از عناصر ضد خلقی پاکسازی شود.” )مردم، شمارة 67 )24 

مهر 1358(؛ همچنین بنگرید: طرح های پیشنهادی حزب تودة ایران دربارة 
دگرگونی و نوسازی جوانب گوناگون جامعۀ ایران )]تهران[: انتشارات 

حزب توده ایران، 1358(، 21-14.
96“قانون بازسازي کارشناسان رسمي دادگستري” که در 13 خرداد 1365 به تصویب 

مجلس شورای اسلامی رسید نمونۀ دیگری از به کارگیری عامدانه مفهوم مهندسانه 
“بازسازی” به جای مفهوم پزشکی “پاکسازی” بود.  بنگرید: مجلس شورای اسلامی، 
“قانون بازسازي کارشناسان رسمي دادگستري،“مصوب  24 خرداد 1365.

97مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره 1، جلسه 197، شمارة 

10798 )22 مرداد 1360(، 20.
98نقل از محمدعلی رجایی )1312-1360(، نخست وزیر وقت، در 

مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره 1، جلسه 97، شمارة 
11865 )28 دی 1359(، 31.

99نقل از علی موحدی ساوجی )1322-1380( در مشروح مذاکرات مجلس 

شورای اسلامی، دوره 1، جلسه 197، شمارة 10798 )22 مرداد 1360(، 22.
100نقل از مقدمۀ “قانون اساسي جمهوري اسلامي ایران” که در 24 آبان 

1358 به تصویت مجلس بررسی نهایی قانون اساسی رسید.
101نقل از علی موحدی ساوجی در مشروح مذاکرات مجلس شورای 

اسلامی، دوره 1، جلسه 197، شمارة 10798 )22 مرداد 1360(، 22.
102تفسیرهای تک خردانه از “توحید” فراوانند. برای مثال، احمد حامد مقدم، 

در شرح نظام اسلامی نوشت: “با توجه به آنچه در مورد تعریف و خواص 
‘سیستم’ گفته شد، درباره سیستم اسلامی باید گفت آنچه در تمامی عناصر 
این سیستم مشترک بوده و تمامی این عناصر و به بیان دیگر تمامی سیستم 

بر مبنای آن پایه ریزی شده و تشکّل یافته ‘توحید’ است، یعنی عناصر 
تشکیل دهنده نظام اجتماعی اسلام هرکدام به عنوان یک خرده-سیستم و 

همچنین تمامی عناصر این خرده-سیستم ها به عنوان یک سیستم، همگی بر 
مبنای توحید استوار گشته است، نظام خانوادگی، نظام قشربندی اجتماعی، 

نظام اقتصادی، نظام سیاسی و بالاخره تمامی سیستم اسلامی بر مبنای توحید 
قرار دارد.” بنگرید: احمد حامد مقدم، “طرح زیر بنا و پایه های اساسی جامعه 

اسلامی،” مشکو ه، شماره 9 )زمستان 1364 (، 135-152، نقل بر 138-137.
103محمدحسین بنی اسدی )م. شیرزاد( ، توحید و تفکر سیستمیک )تهران: 
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کانون نشر حنیف، 1357(.
104وزرای مهندس دورة جنگ در کابینۀ مهندس میرحسین موسوی عبارت 

بودند از: سید محمد غرضی )الکترونیک(، محمد تقی بانکی )عمران(، 
مصطفی هاشمی طبا )نساجی(، مرتضی نبوی )فنی(، محمد هادی نژاد حسینیان 
)راه و ساختمان(، محمد علی نجفی )ریاضی و علوم کامپیوتری(، کمال الدین 
یادآور نیک روش )برق(، شهاب گنابادی )راه و ساختمان(، حسن غفوری فرد 
)برق(، بهزاد نبوی )برق(، بیژن زنگنه )عمران(، سراج الدین کازرونی )1325-

1384، معماری(، محمد سعیدی کیا )راه و ساختمان(.
105اساس نامه طرح جهاد سازندگي روستاها، مصوب شورای وزیران در 27 

شهریور 1358. اهداف جهاد سازندگی شباهت بسیاری به سپاه ترویج و 
آباداني داشت که “به منظور بالا بردن سطح زندگي و تأمین رفاه روستاییان و آشنا 
ساختن آنان به اصول جدید کشاورزي و طرق ازدیاد تولیدات زراعي و دامي 

و ارشاد و توسعه و بهبود و ترویج صنایع روستایي و راهنمایي در امور مربوط 
به آباداني و نوسازي روستاها سپاه ترویج و آباداني به ترتیب مقرر در این قانون 

تشکیل و سپاهیان مزبور براي اجراي مفاد این قانون در اختیار وزارت کشاورزي 
گذارده مي شوند. وظائف سپاه ترویج و آباداني به موجب آیین نامه هاي که از طرف 
وزارت خانه هاي کشاورزي و آباداني و مسکن و اقتصاد تنظیم و به تصویب هیأت 

وزیران خواهد رسید تعیین مي گردد.” تصویب مجلس 22 دی 1343.

106روش و تشکیلات اجرائي بازسازي و نوسازي مناطق جنگ زده، 

مصوبۀ هئیت وزیران، 22 اردیبهشت 1361.
107در این باره بنگرید: سیمای سازندگی، زیرساخت تمدن اسلامی 1400: 

روایتی از هشت سال سازندگی در دوران ریاست جمهوری آیت الله هاشمی 
رفسنجانی، 1376-1368 )تهران: نشر کلید، 1376(.

108از جمله وزرای مهندس کابینۀ نخست احمدی نژاد عبارتند از: علیرضا 

علی احمدی )متالورژی(، حمید بهبهانی )عمران(، محمد سلیمانی 
)مخابرات(، پرویز کاظمی )صنایع(، عبدالرضا مصری )زمین شناسی(، 

علیرضا طهماسبی )مکانیک(، علی اکبر محرابیان )عمران(، داوود 
دانش جعفری )عمران(، محمدمهدی زاهدی )ریاضی(، محمدحسین 

صفارهرندی )راه و ساختمان(، محمود فرشیدی )شیمی(، مسعود 
میرکاظمی )صنایع(، صادق محصولی )عمران(، مصطفی محمدنجار 
)مکانیک(، محمد ناظمی اردکانی )مخابرات(، محمد سعیدی کیا )راه 

و ساختمان(، حمدرضا اسکندری )مهندسی کشاورزی(، کاظم وزیری 
هامانه )مکانیک(، غلامحسین نوذری )نفت(، پرویز فتاح )عمران(. در 
این کابینه تنها کامران باقری لنکرانی در پزشکی تخصص داشت. بجز 

چند نفری که در حقوق و مدیریت تخصص داشتند، منوچهر متکی تنها 
متخصص علوم اجتماعی و بین الملل بود در این کابینه بود.

جمهوری اسلامی را از آغاز “نظام الهی” و جانشین “نظام 
شاهنشاهی” و قانون اساسی جدید را “راهگشاي تحکیم 
پایه هاي حکومت اسلامي و ارائه دهنده طرح نوین نظام 
حکومتي بر ویرانه هاي نظام طاغوتي” می دانست.100 در 

این دیدگاه “سیستم اداری و کل نظام جمهوری اسلامی” 
سیستم یگانه، منسجم و تک خردی پنداشته می شد.101 
این انسجام و خردِ یگانه بر میل و خیالی ایدئولوژیک 
و مکتبی تکیه داشت که آیندة ایران را همچون طرح 

کنترل پذیر مهندسی و معماری می پنداشت. با این 
پیش فرض که منطق و خردِ چندگانه نافی یگانگی 

خداست، “توحید” یگانه دستاویز مکتبی برای مونتاژ و 
عرضۀ سیستم های تک خرد به نام اسلام بود.102

اهمیت روزافزون بازسازی و نوسازی و بهسازی نشان 
از جایگاه ویژة مهندسان در بافت قدرت در سال های 
پس از انقلاب دارد. این جایگاه در شمار مهندسانی 

که به مقام وزارت رسیدند آشکار بود. در کنار مهدی 
بازرگان )1286-1373(، نخست وزیر موقت جمهوری 

اسلامی، یدالله سحابی )1284-1381(، عباس 
امیرانتظام،  مصطفی چمران ساوجی )1360-1311(، 

علی اکبر معین فر )ت. 1307(، مصطفی کتیرایی، 
عباس تاج، محسن یحیوی )ت. 1321(،محمد حسین 

بنی اسدی از جمله وزیران و مشاوران مهندس بازرگان 
در نخستین کابینۀ جمهوری اسلامی بودند.103 یدالله 

سحابی -مهندس زمین شناسی - وزیر طرح ها و برنامه ها 
در دورة وزارت مهدی بازرگان بود. عبدالله جاسبی، 

که مهندس صنایع و مدیریت فنی بود، در دورة 
نخست وزیری محمدعلی رجایی )1360-1312( 

“معاونت نخست وزیر در امور طرح ها و برنامه ها” را 

بر عهده داشت. با افزایش مشکلات ناشی از انقلاب 
و جنگ و تحریم اقتصادی، مهندسان در کابینه های 

دوران جنگ نقش مؤثرتری یافتند.104  

با براندازی “نظام طاغوتی،” جهاد سازندگی از نخستین 
نهادهای مهندسی پس از انقلاب بود که برای سرعت 

بخشیدن به “ایجاد نظام توحیدي” تشکیل شد.105 جهاد 
سازندگی در اصل جایگزین سازمان ها و نهادهایی چون 
“سپاه ترویج و آبادانی” شد که پیش از انقلاب اسلامی 

برای پیشبرد “انقلاب سفید” در نوسازی و بهسازی 
روستاها کوشا بودند. با آغاز جنگ هشت سالۀ ایران 

و عراق، جهاد سازندگی در کنار پروژه های عمران 
روستایی در “مهندسی رزمی” نیز مشارکت داشت. 
با نظارت ستاد مرکزي بازسازي و نوسازي مناطق 

جنگ زده،106 شرکت های مهندسی مشاور و پیمانکار 
وابسته به جهاد سازندگی از امکانات اعتباری بی نظیری 
برای کارآفرینی و استخدام مهندسان برخوردار شدند. 

دو دورة ریاست جمهوری اکبر هاشمی رفسنجانی 
به علت اهمیت بازسازی و نوسازی در آن سال ها، 

همچون دورة پس از انقلاب سفید، “دوران سازندگی” 
نامیده شد.107 مهندسان در کابینه های رفسنجانی، محمد 

خاتمی و محمود احمدی نژاد نقش مهم تری در بافت 
قدرت یافتند.108 اغلب وزرای مهندس هم در نهادهای 
انقلابی و هم در شرکت های مشاور و پیمان کاری که 
در اجرای پروژه های بازسازی سهیم بودند مشارکت 

داشتند. با آمیزش ازخودگذشتگی مجاهدانه و کارآفرینی 
و کارفرمایی مهندسانه، وزرای انقلابی و شرکت هایشان 
به اجرای بیش از 480 لایحه و مصوبه ای پرداختند که 
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از 1358 تا 1385 برای “بازسازی” مناطق زلزله زده و 
جنگ زده و کارخانه های نابسامان تأمین اعتبار شدند. 

چگونگی پیوستگی دولت و دولت مهندسان با نهادهای 
انقلابی و شرکت های مهندسی از پیامدهای ناشناختۀ 
شبکه های قدرت و دانش مهندسی در دهه های پس 

از انقلاب اسلامی است که موضوع بحث این نوشتار 
نیست. پیوند دولت مهندسان با دانشکده های فنی و 
مهندسی و نهادهای انقلابی و پیمانکار زمینه مادی 
چیرگی خرد و خیال مهندسی بر فرهنگ سیاسی و 

دینی را فراهم آورد. پیوند حوزه و دانشکده های فنی 
و مهندسی  نیز به پیدایش شماری مجتهندس )مهندسِ 

مجتهد و مجتهدِ مهندس( و دکترمجتهد انجامید که 
“حجت الاسلام مهندس” و “حجت الاسلام دکتر” نام 
دارند.109 چگونگی آمیزشِ تخصصی دانشِ مهندسی 

و حوزوی و روند مجتهندسی به بررسی مستقلی نیاز 
دارد.

۶.ولایتفقیه،جایگاهمهندسینظام
جایگزینی تدریجی گفتمان پزشکی با مهندسی در 

سخنرانی های رهبر جمهوری اسلامی، علی خامنه ای 
)ت. 1939/1318(،  آشکار است. پس از کسب 
مقام رهبری جمهوری اسلامی در خرداد 1368، 

ایشان به شکل روزافزونی به جای مفاهیم پزشکی 
و درمانی به مفاهیم مهندسی عمران و معماری چون 

“هندسـۀ معیوب،“110 “نقشه و هندسۀ کار،”111 “هندسۀ 
انقلاب،”112 “بنای حکومت،” و “بنای هندسۀ اقتصاد 
کشور”113 روی آورد. پس از دورة کوتاه به کارگیری 

توأمان تعابیر پزشکی و مهندسی، خرد و خیال مهندسی 
شیرازة نگرش دینی، فرهنگی و سیاسی رهبر جمهوری 

اسلامی را فراهم آورد. مثلا در دیداری با اعضای 
شورای عالی انقلاب فرهنگی در 19 آذر 1369 پس 

از ذکر آن که “نظام جمهوری اسلامی، از آغاز بر یک 
مبنای فرهنگی بنیان شد و رهبر و پدیدآورندة این نظام، 

یک عنصرِ بیش از همه چیز فرهنگی بود و مسئولان این 
نظام هم در طول این مدت، تقریباً همیشه همین طور 

بوده اند،” از عیوب و نقایصی یاد کرد که نیاز به 
“خودنگری و بازنگری” دارند: “باید عیوب را پیدا کنیم 
و آنها را درمان نماییم.”114 به همراهی با احمد خمینی، 
در دیدار 14 دی 1369 با کارگزاران جمهوری اسلامی 
“از غفلت و بی هوشی” در “زمینۀ ادارة فرهنگ اسلامی 
این جامعه” سخن گفت و تأکید کرد که “بایستی سریع 

و هشیارانه، آن را علاج کنیم.”115 در نشست دیگری 
با مسئولان وزارت فرهنگ و آموزش عالی در بهمن 

1369 از انزوای تبلیغاتی آموزش عالی سخن گفت و 
اشاره کرد که “باید این را علاج کنید.” در همین دیدار 
گفت: “باید روح تحقیق پارسایانۀ بی عوض را تزریق 
کنیم، تا برای تحقیق، دنبال پاداش نباشند، چون اصلا 
تحقیق، پاداش واقعی ندارد. مثلا اگر آدم بخواهد به 

پاستور، به خاطر کشف میکروب پول بدهد، به نظرتان 
چه قدر باید بدهد؟ آیا اصلا می شود برای او پولی معین 

کرد؟ آیا قابل مقایسه است؟ بنابرین، امثال پاستور هم 
هیچ وقت برای پول تحقیق نکردند.”116 در این موارد 

رهبر نوپا،  طبیبانه در پی “تزریق،” “درمان” و “علاج” 
‘بیماری های فرهنگی’ بود. 

عناصر نوعی گفتمان هندسی سیاسی در دیدار 1 
خرداد 1369 خامنه ای با اعضای ستاد برگزاری مراسم 

اولین سالگرد “ارتحال امام خمینی” آشکار شد. در 
آن سخنرانی، رهبر جدید جمهوری اسلامی پس از 
ذکر آنکه “امام واقعاً ابعاد خیلی گوناگونی داشت و 

جامع الاطراف و جامع الجهات بود،”117 در شرحی شبیه 
“نظریۀ ریسمان” )string theory( افزود: 

اگر هرکدام از ما بخواهیم در هر کار و نوشته و گفته 
و سخنرانی یی و از جمله در این مراسم و در آیندة 

نظام کوشش کنیم، باید بتوانیم مجموعه را کامل کنیم؛ 
چون هرکدام از ما در این مجموعه، یک قطره و یک 

109برخی از دانش آموختگان حوزه و رشته های مهندسی عبارت اند 

از حجت الاسلام مهندس قدسی پور، حجت الاسلام مهندس سید 
رفیع موسوي چالوسي،  حجت الاسلام مهندس محسن عباس نژاد ، 

 حجت الاسلام مهندس احمد منتظری،  حجت الاسلام مهندس حاج 
احمد احمدی ، حجت الاسلام مهندس میر محمدیان ،    حجت الاسلام 

مهندس محمدهادي مفتح ، حجت الاسلام مهدی نجاریان، 
حجت الاسلام و المسلمین دکتر ترابی، حجت الاسلام مهندس دکتر 

ذوقی ، حجت الاسلام مهندس ابراهیم فیاضی ، حجت الاسلام مهندس 
عبدالحمید آکوچکیان ، حجت الاسلام مهندس شیخ حسن طارمی ، 

حجت الاسلام سید محمد نجاتی، حجت الاسلام مهندس سید مجتبی 
حسینی، حجت الاسلام مهندس مجتبی همدانی، و حجت الاسلام 
مهندس مغربي. البته شماری از مجتهندسان چون معمٌم نیستند، 

“حجت الاسلام” خوانده نمی شوند.
110علی خامنه ای، “بیانات در جمع اعضای شورای اداری استان بوشهر،” 12 

http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2546،1370 دی
111علی خامنه ای، “سخنرانی در دیدار با روحانیون و مبلّغان در آستانۀ 

http://farsi.khamenei.ir/speech-،1370 ماه محرّم ،” 20 تیر
content?id=2472

112علی خامنه ای، “دیدار خواهران و برادران بسیجی و سپاهی،” 30 بهمن 

http://farsi.khamenei.ir/news-content?id=11402،1376
113علی خامنه ای، “بیانات مقام معظم رهبری در دیدار مردم مشهد و زائران 

حضرت علی بن موسی الرّضا)ع( در صحن حضرت امام خمینی ،” 1 
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2936 ”،1378 فروردین

114علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای شورای عالی انقلاب فرهنگی ،” 

.http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2391 ،1369 19 آذر
115علی خامنه ای، “سخنرانی در دیدار با مسئولان و کارگزاران نظام 

جمهوری اسلامی ایران، به همراه حجۀالاسلام والمسلمین حاج سیدّ احمد 
خمینی ،” 14 دی 1369،
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جزء به حساب می آییم. مجموعه ی ما، شکل هندسی 
پیچیده یی با هزاران خط موازی و عمود بر هم و 

متمایل با هم را تشکیل می دهد. هرکدام از ما، یکی از 
این خطوطیم. من یک خطم، شما یک خطید، دیگران 
یک خطند. مجموع ما باید بتواند آن شکل هندسی را 
به طور کامل حفظ کند؛ عمده این است. در تمام این 
جهات، باید آن کمال و تمام امام و آن حالت جمعی 

او، مورد توجه قرار بگیرد.118 

در همان سال، در دیدار با اعضای شورای هماهنگی 
تبلیغات اسلامی و مسئولان ستاد برگزاری دهۀ فجر 
در 11 دی 1369، از “هندسۀ معیوب” نظام پیش از 

انقلاب یاد کرد و گفت: “دهۀ فجر آمد و این سلسلۀ 
غلط، این هندسۀ معیوب و این رشتۀ بیمار را قطع کرد 
و تمام شد.” ایشان پس از یادکردن از روح الله خمینی 

به عنوان “مظهر قدرت مردم” نتیجه گرفت که “این 
بنای حکومت جمهوری اسلامی است. این برکات، این 

انتقال مهم و این تغییر خط، در نقطۀ دهۀ فجر انجام 
گرفته است. این لحظۀ تاریخی، لحظۀ مهمی است.”119 
در نشست دیگری در 12 دی 1370با اعضای شورای 

اداری استان بوشهر از “هندسۀ معیوب” نظام های “باطل 
و فاسد” یاد کرد.120 اگرچه ایشان در اینجا و در مواردی 

دیگر همچنان از “رشتۀ بیمار” و دیگر مفاهیم پزشکی 
یاد کرده است، اما تعابیری چون “هندسۀ معیوب” “بنای 

حکومت” و “تغییرِ خط” بیانگر گفتمانی مجتهندسانه  
است که مفاهیم اسلامی را بر شیرازه ای هندسی و 

مهندسی استوار ساخته است.

در همین روند مهندسانه اندیشی، در نماز جمعه 9 مهر 
1378، خامنه ای به “کاوش” شخصیت خمینی از “یک برش 
دیگر” و “از یک دیدگاه دیگر” پرداخت. پس از ذکر “حالت 

عارضی” که ایران پیش از انقلاب داشت، ایشان نقش 
خمینی را در روایتی معمارانه چنین ذکر کرد: 

.http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2390
116علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با وزیر و مسئولان وزارت فرهنگ و 

آموزش عالی و چند تن از رؤسای دانشگاه های کشور،” 4 بهمن 1369، 
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2398

117خامنه ای، “بیانات در دیدار اعضای ستاد برگزاری مراسم اولین سالگرد 

ارتحال امام خمینی)ره(،” 1 خرداد 1369،
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2311

118علی خامنه ای، “بیانات در دیدار اعضای ستاد برگزاری مراسم اولین 

سالگرد ارتحال امام.“
119علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای شورای هماهنگی تبلیغات 

اسلامی و مسئولان ستاد برگزاری دهه ی فجر،” 11 دی 1369، 
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2401 

120“شما به مردم محروم خدمت می کنید... در نظام های باطل و فاسد، هر 

نقطه ای که از مرکز دور باشد  ـچه مرکز سیاسی، چه مرکز انسانی ـ  هندسۀ

معیوب آن نظام، موجب محرومیت آن نقطه می شود؛ یعنی در نظام های 
باطل و فاسد، هرکسی یا هر دستگاهی که به مرکز قدرت نزدیک تر 

است، بهره مندتر است؛ و هر دستگاهی که از مرکز قدرت دورتر است، 
به طور عادی محروم تر است؛ مگر این که بتواند با چنگ و دندان خودش 
را به نحوی سرپا نگهدارد! این یک هندسمعیوبی است که همیشه در 

نظام های باطل وجود داشته است و در ایران پادشاهی هم این معنا وجود 
داشت. “بیانات در جمع اعضای شورای اداری استان بوشهر، 12 دی 1370، 

http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2546
121علی خامنه ای، “بیانات مقام معظم رهبری در خطبه های نماز 

http://farsi.khamenei.ir/speech-  ،1378 جمعه تهران،” 9 مهر
content?id=2974

122علی خامنه ای، “بیانات در جلسه پرسش و پاسخ دانشجویان دانشگاه 

http://farsi.khamenei.ir/speech- ،1379 صنعتی امیرکبیر،” 22 اسفند
content?id=7585

حالا امام می خواهد این جامعه را به شکل مطلوب و آرمانی 
بسازد؛ چه کار باید بکند؟ ببینید چقدر این مهم است؛ 
شوخی نیست. شما مثلًا به نقطه ای رفته اید که مصالح 

هست، امکانات هست، فضا هست، اما ساختمان ویرانه و 
درهم ریخته است؛ می خواهید از این مصالح و از این فضا، 

یک بنای شامخ و باعظمت و ماندگار درست کنید؛ هر 
مهندسی نمی تواند این کار را بکند. این جاست که آن هویتّ 

و شخصیت عظیم، خودش را نشان می دهد. امام به این 
ملت و به این کشور و به این صحنه و به این مصالح نگاه 
کرد. او اسلام را می شناخت، آرمان های اسلامی و احکام 
اسلامی را هم می دانست و می خواست با مصالح اسلامی 

و به دست این مردم، بنای شامخ یک حکومت عظیم، 
مستقل، سربلند، خوشبخت کننده، پیش رونده و جبران کننده 

ضعف های گذشته را به وجود آورد.121

خامنه ای در پاسخ به پرسش یکی از دانشجویان دانشگاه 
صنعتی امیرکبیر در اسفند 1379 در بارة “ادعاهای انقلاب” 
از همین “برش” و “دیدگاه” معمارانه توجه را به چگونگی 

ساختن “نظام” جلب کرد:
به طور پیوسته و دائم بایستی مهندسی و معماری کرد 

و مراقب بود که هیچ نقطه ای از این بنا برخلاف جهتِ 
صحیح ساخته نشود. البته ممکن است گاهی اختلاف نظر و 

کمبود مصالح و کمبود نیروی کار پیش بیاید و دشمن این 
بنا را به منجنیق ببندد و گوشه ای از آن را ویران کند. گاهی 
ممکن است فلان بناّ یا عمله، در گوشه ی این بنا، کاری را 

نادرست انجام دهد، که باید رفت و آن را ترمیم کرد. گاهی 
ممکن است در کسانی که خودشان معمار و سازنده ی بنا 
هستند، ضعف ها و تنبلي هایی وجود داشته باشد. همه اش 
هم اینطور نیست که بگوییم ضعف ها تحمیلی و از ناحیۀ 

دیگران است. بنابراین در این راه، مشکلات فراوانی وجود 
دارد. کمبود مصالح، رفیق نیمه راه و آدم های طمّاع و 

قدرت طلب، بخشی از این مشکلات است. ما باید این نظام 
را بسازیم و ذرّه ذرّه و قدم به قدم پیش برویم.122
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از همین منظر معمارانه در شرح “شخصیت امام” در خرداد 
1380 گفت: “امام در ساخت و مهندسی نظام جمهوری 

اسلامی، همه عناصر و اجزایی را که می توانست این نظام را 
استوار و ماندگار کند مورد ملاحظه قرار داد و با مهارت تمام 

این عناصر اصلی را در درون این بنای شامخ و مستحکم 
کار گذاشت.”  در این روایت و گفتمان مهندسانه، شخصیت 

خمینی با الهیاتی همساز شد که “خدا” را نیز “مهندس 
بی نظیر و غیرقابل  توصیف]ی[”123 می پنداشت که “در بنای 

جهان و مهندسی عظیم عالم وجود” همه کاره بود.124

با چیرگی آرام گفتمان و الهیات مهندسانه بر تمامی 
گستره های زندگی حکومتی، رهبر جمهوری اسلامی در 

خرداد 1383 تعبیر جدیدی را از نهاد “ولایت فقیه” عرضه 
کرد: “ولایت فقیه، جایگاه مهندسی نظام و حفظ خط و 

جهت نظام و جلوگیری از انحراف به چپ و راست است؛ 
این اساسی ترین و محوری ترین مفهوم و معنای ولایت فقیه 

است.”125 ایشان در شرح این نگرش مهندسانه به “ولایت 
فقیه” افزود:

بنابراین ولایت  فقیه نه یک امرِ نمادین و تشریفاتیِ محض 
و احیاناً نصیحت کننده است، آن طوری که بعضی از اولِ 

انقلاب این را می خواستند و ترویج می کردند، نه نقش 
حاکمیتِ اجرایی در ارکان حکومت دارد؛ چون کشور 

مسئولان اجرایی، قضایی و تقنینی دارد و همه باید بر اساسِ 
مسئولیتِ خود کارهاي شان را انجام دهند و پاسخ گوی 

مسؤولیت های خود باشند. نقش ولایتِ  فقیه این است که 
در این مجموعۀ پیچیده و درهم تنیدة تلاش های گوناگون 

نباید حرکت نظام، انحراف از هدف ها و ارزش ها باشد؛ 
نباید به چپ و راست انحراف پیدا شود. پاسداری و 

دیده بانیِ حرکت کلی نظام به سمت هدف های آرمانی و 
عالی اش، مهم ترین و اساسی ترین نقش ولایت  فقیه است.126

اگرچه جنبش اسلامی با هدف حفظ و نگهداری فرهنگ 
اصیل و فطرت اسلامی به عرصۀ مبارزات سیاسی وارد شد، 

در گفتمان مهندسانۀ حکومتی “دین” و “فرهنگ” ابزار و 
مصالحی “برای ساختنِ انسانِ بابِ اسلام و انقلاب”127 و 

“انسانِ باب هدف های جمهوری اسلامی” قلمداد شدند.128 
همان گونه که ولایتِ فقیه بعنوان “جایگاه مهندسی نظام” 

رویگردانی از مفاهیم عرفانی و باطنی “ولایت” بود، 
“روحانیت،” “مجتهد،” “اجتهاد،” “مرجع تقلید،” و “حوزه” 
نیز با دگرگونی هایی سنت شکن از نهادهایی خودمختار و 

مهدی آصفی، علی عابدی شاهرودی،” کیهان اندیشه، شمارة 22 )بهمن-
اسفند 1367(، 5-32؛ علی حجتی کرمانی، “لزوم بازنگری در فقه،” کیهان 

اندیشه، شمارة 24 )خرداد-تیر 1368(، 46-41. 1.
133عبدالکریم سروش، “بسط و قبض تئوریک شریعت،”  کیهان فرهنگی، 

شمارة 50 )اردیبهشت 1367(، 12-18؛ همو، “بسط و قبض تئوریک 
شریعت )2(: نظریۀ تکامل معرفت دینی،”  کیهان فرهنگی، شمارة 52 )تیر 
1367(، 12-18؛ همو، “قبض و بست تئوریک شریعت )3(: نظریۀ تکامل 

معرفت دینی،” سال 5، شمارة 12 )(، 11-15؛
134عبدالکریم سروش در این باب نوشت: “فهم و معرفت در هر عصری 

هندسه ای دارد و فهم دینی هم همیشه عصری است. . . . نمی گوییم 
وحیی که بر پیامبران می آید به دست بشر تکمیل می شود، می گوییم فهم 
بشر از مفاد وحی کمال می پذیرد. . . . مدعای بزرگ ما نیز همین است 

که سرٌ عوض شدن معرفت دینی )عوض شدنی که یک واقعیت است و 
تفسیر می طلبد( جز این نیست که آگاهی تازه ای، از اعم مثبت یا مبطل 
یا بی طرف، که در جای دیگر حاصل می شود، آگاهی های پیشین را به 

حال خود نمی گذارد، و اگر آنها را نشکند و بر نیندازد، باری هندسۀ آنها 
رو عوض می کند و چهرة دیگری به آنها می بخشد و طبقه و مقولۀ آنها را 

دگرگون می سازد و رنگ تازه ای به آنها می زند.” 178، 203، 212.
135“من این بینش را که معتقد است تمام تدبیرات و اطلاعات و قواعد 

لازم و کافی برای اقتصاد، حکومت، تجارت، قانون، اخلاق، خداشناسی 
و غیره برای هر نوع ذهن و زندگی اعم از ساده و پیچیده ، در شرع وارد 
شده است و لذا مومنان به هیچ منبع دیگری )برای سعادت دنیا و آخرت( 
غیر از دین نیاز ندارند، ‘بینش اکثری’ یا ‘انتظار اکثری’ می نامم، در مقابل 

این بینش، ‘بینش اقلٌی’ یا ‘انتظار اقلٌی’ قرار دارد که معتقد است شرع 
در این موارد )یعنی در مواردی که داخل در دائرة رسالت شرع است( 

حداقل لازم را به ما آموخته است نه بیش از آن را.” بنگرید:  عبدالکریم 
سروش، بسط تجربه نبوی )تهران: موسسه فرهنگی صراط، 1378(، 

84. در نقد نظریه اقلی، بنگرید:  ولی الله عباسی، “نقد مبانی نظریه ‘دین 
حداقلی،‘” رواق اندیشه، شمارة 32 )مرداد 1383(، 101-118؛ حسن 

123علی خامنه ای، “بیانات مقام معظم رهبری در دیدار مسئولان و 

http://farsi. ،1379 کارگزاران نظام جمهوری اسلامی ایران،” 12 دی
khamenei.ir/speech-content?id=3039

124علی خامنه ای، “بیانات مقام معظم رهبری در دیدار گروه کثیری از 

http://farsi.khamenei.ir/ ،1379 جوانان استان اردبیل ،” 5 مرداد
speech-content?id=3018

125علی خامنه ای، “بیانات رهبر معظم انقلاب اسلامی در مراسم پانزدهمین 

http://farsi. ،138 سالگرد ارتحال امام خمینی)ره(،” 14 خرداد
khamenei.ir/speech-content?id=3233

126خامنه ای، “بیانات رهبر معظم انقلاب اسلامی در مراسم پانزدهمین 

سالگرد ارتحال.“
127“بیانات در دیدار با اعضای ‘گروه تاریخ’ صدای جمهوری اسلامی 

http://farsi.khamenei.ir/speech- ،1370 ایران،” 8  بهمن
content?id=2566

128علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای شورای عالی انقلاب 

فرهنگی، به مناسبت هفتمین سالگرد تشکیل این شورا،” 20 آذر 1370، 
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2531

129به نقل از علی سروش کیا، “ملاحظاتی پیرامون مسلۀ تهاجم فرهنگی،” 

کیان، سال 2، شمارة 6 )خرداد 1371(، 24-28، نقل بر 25.
130در این باره بنگرید: مصطفی میرسلیم، جریان شناسی فرهنگی بعد از 

انقلاب اسلامی ایران، 1357-1380 )تهران: مرکز بازشناسی اسلام و 
ایران، انتشارات باز  ، 1389(؛ معصومه راهداری، “نقدی بر ‘جریان شناسی 

فرهنگی بعد از انقلاب،‘” پگاه حوزه، شمارة 250 )3 اسفند 1387(.
131مصطفی رخ صفت، “هجوم، حادثه، ریشه ها،” کیهان اندیشه، شمارة 75 

)خرداد 1369(، 1-2؛ نقل بر 
132ن. م.، “فقه سنتی و غیر سنتی،” مکتب اسلام، سال 27، شمارة 3 )مرداد 

1366(، 16-18؛ ن. م.، “فقه سنتی و فقه پویا یا فقه اصلی و فقه التقاطی،” 
مکتب اسلام، سال 27، شمارة 4 )شهریور 1366(، 14-17؛ “نقد متدهای 

فقهی و آموزشی حوزه: یوسف صانعی، محمد ابراهیم جناتی، محمد 
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انقلاب و جنگ شکل گرفته بودند.130 در خرداد 1369، 
مصطفی رخ صفت، سردبیر کیهان فرهنگی روایت کرد 

که “تغییرات عمیق و بنیادی در فضا و جوٌ کشور” شامل 
“برگزاری نمایشگاه ها و تب و تاب بازار کتاب، رونق 

گالری ها و نمایشگاه های عکس و هنرهای تجسمی، و یا 
برگزاری سمینارها و کنگره ها و جشنواره های فیلم و تئاتر 

و موسیقی . . . ]و[ میزان درگیری های فکری و مناقشات و 
مباحثات ادبی-هنری”131 بود. این فعالیت ها و کوشش های 

فرامکتبی که به کیاست چهره های شاخص دهه اول انقلاب 
تبلور یافته بود، بازنگری اسلام انقلابی و ایدئولوژیک و 
فقه مدار را به همراه داشت. “فقه پویا و سنتی”132 “بسط 
و قبض تئوریک شریعت”133 “تفکیک دین از معرفت 

دینی،”134 “دین حداقلی،”135  “هدف بعثت انبیا،”136 
“ولایت و وکالت،”137 “پلورالیسم دینی،”  “سکولاریزم”138 
و “فمنیسم اسلامی”139 از جمله مباحث جدل های پویای 

محفلی و مطبوعاتی دهۀ پس از جنگ بودند.  این 
بازنگری ها، که غالباً بر روش شناسی علوم انسانی و اجتماعی 

استوار بودند و به روند دگرگونی تاریخی فهم و دانش 
دینی توجه داشتند، با مخالفت سرسختانۀ مدافعان اسلام 
تک خطی روبر شدند.140 در ادامۀ چنین هماوردی بود 

رحیم پور ازغدی، “دین در ‘حاشیه’ و دین در ‘صحنه‘؟!” کتاب نقد، سال 
1، شمارة 2-3 )بهار و تابستان 1376(، 121-216؛  “فهم حداقلی از دین، 

سامان دهی حداکثری ممکن نیست،” بازتاب اندیشه، شمارة 21 )آذر 
1380(، 79-80؛ علی ربانی گلپایگانی، “نقد نظریه حداقلی در قلمرو فقه 

اسلامی،” قبسات، شمارة 28 )تابستان 1382(، 18-4.
136مهدی بازرگان، “آخرت و خدا هدف بعثت انبیا،” کیان، سال 5، شمارة 

28 )آذر-بهمن 1374(، 46-61. این مقاله متن خلاصۀ شده سخنرانی 
مهدی بازرگان )1286-1373(، “آخرت و خدا تنها برنامه بعثت انبیاء،” 

در 1 بهمن 1371 بمناسبت “جشن مبعت انجمن اسلامی مهندسین” 
می باشد. برای متن بازنگری شده و نهایی این سخنرانی به همراه نقد و 
نظر “عده ای از صاحب نظران” بنگرید: مهدی بازرگان، آخرت و خدا 

هدف رسالت انبیاء )تهران: موسسۀ خدمات فرهنگی رسا، 1377(.
137عبدالله جاسبی و ابوتراب علی رضایی، “دو نظریه عمده در زمینه 

ولایت فقیه،” مطالعات مدیریت، شمارة 19/18 )بهار و تابستان 1374(، 
1-26؛ عبدالله جوادی آملی، “سیری در مبانی ولایت فقیه،”  حکومت 
اسلامی، شمارة 1 )پاییز 1375(، 50-80؛ مهدی حائری یزدی،  “نقد 

و نظر نقدی بر مقاله ‘سیری در مبانی ولایت فقیه‘” حکومت اسلامی، 
شمارة 2 )زمستان 1375(، 223-233؛ محسن کدیور، حکومت ولایی 

)تهران: نشر نی، 1377(؛ محسن کدیور، دغدغه های حکومت دینی 
)تهران: نشر نی، 1379(.

138عبدالکریم سروش، “معنا و مبنای سکولاریزم،” کیان، سال 5، شمارة 

26 )مرداد و شهریور 1373(، 4-13؛ مراد فرهاد پور، “نکاتی پیرامون 
سکولاریزم،” کیان، سال 5، شمارة 26 )مرداد و شهریور 1373(، 14-21؛ 

حسین کچویان، “اسلام، تشیع و فرایند عرفی شدن،” کیان، سال 5، 
شمارة 26 )مرداد و شهریور 1373(، 40-45؛ همایون همتی، “ناکامی در 

تبیین معنا و مبنای سکولاریزم،” کتاب نقد، شمارة 1 )زمستان 1375(، 
.223-195

139پیام هاجر )1361(، زنان )1370( و فرزانه )1372( از جمله نشریاتی 

بودند که برابری زن و مرد را با آیات قرانی و احادیث تطبیق می دادند. 

صاحب امتیازان و مدیران مسئول این نشریات به ترتیب اعظم 
علائی طالقانی، شهلا شرکت، و معصومه ابتکار بودند.

140از جمله بنگرید: محمدصادق لاریجانی، “نقدی بر مقاله ‘بسط و قبض 

تئوریک شریعت،‘” کیهان فرهنگی، شمارة 55 . )مهر 1367(، 9-14؛ 
محمدصادق لاریجانی، “نقد نقد، عیار نقد،” کیهان فرهنگی، سال 6، شمارة 
1 )اردیبهشت 1368(، 6-12؛ جعفر سبحانی تبریزی، “تحلیلی از: بسط و 

قبض تئوریک شریعت یا نظریه تکامل معرفت دینی،” کیهان فرهنگی، شمارة 
57 )آذر 1367(، 10-15؛  ناصر مکارم شیرازی، “فقه و معارف اسلامی 

در کشاکش افراط و تفریط ها،” کیهان فرهنگی، شمارة 59 )بهمن 1367(، 
7-8؛ در “نقدی بر مقاله ‘بسط و قبض‘” لاریجانی نتیجه گرفت: “به گمان 
ما لازمۀ کلمات نویسندة مقاله جز شکاکیت  تمام عیار در همۀ معارف و من 
جمله معارف دینی هیچ نیست، اگر چه وی از این تعبیر جداً احتراز نموده 

است. . . . نویسندة مقاله در این مطلب تبعیت تام از نظریات کارل پوپر 
نموده است که بر مطلعین کلام وی مخفی  نخواهد ماند، و لکن شکاکیت 

تمام عیار نه فقط با آنچه که از مجموع آیات قرآنی و روایات کثیره در باب 
ایمان و اعتقادات  مؤمن استفاده می شود منافات صریح دارد، از نظر فلسفی 
نیز بازاری بسیار کساد دارد کما اینکه در مباحث شناخت منقح  است )من 
جمله به اصول فلسفه و روش رئالیسم مرحوم  طباطبایی مراجعه شود.( و 

عجب این است که نویسندة مقاله با این شکاکیت و در تحول دائم دانستن 
همۀ معارف باز هم ندای  کامل در معارف دینی و غیره سر می دهد و قائل 
می شود که  هر روز معرفتی نو برای بشر حاصل می شود کما اینکه معارف  

دینی جدیدی مکشوف می شوند. از ایشان باید پرسید اگر همه چیز در تحول 
است با چه معیاری معتقد شده اید که فهم  دینی و سایر معارف به طور کلی 
در تکامل است. و از کجا دریافته اید که به حقیقت نزدیک می شوید و از آن 
دور نمی گردید.” )نقل بر 13( در نقد “نقدی بر مقاله ‘بسط و قبض” بنگرید: 

حمید نیری، “قبض اندیشه و ادعای خلوص شریعت،” کیهان فرهنگی، 
شمارة 57 )آذر 1367(، 16-20؛ در “قبض اندیشه” نیری هشدار داد: “نقادی 

سخنان آقای لاریجانی در این مقام از آن جهت حائز اهمیت است که 
نمایانگر یک گرایش ذهنی استقرار یافته و کاملا نهادی شده است.گرایشی 

دولت پرهیز به نهادهایی دولتی و حکومتی تبدیل شدند. در 
این روند دگردیسی، مفاهیم تاریخی ‘اجتهاد’ و ‘مرجعیت’ 

نیز از مجتهدان و مراجع تقلید به نهادهای ولایت فقیه و 
رهبری، “مجلس خبرگان رهبری،” و “مجمع تشخیص 

مصلحت نظام” منتقل شدند. در این روند، حوزه های علمیه 
از نهادی دینی-مدنی به مدارس عالی آموزش مسلکی و 

مدیریت دولتی تبدیل شدند. 

۷.تنازععلوموخردِابزاری
پس از ناکامی انقلاب فرهنگی، مهندسی فرهنگی پیامد 
چاره جویی جدیدی برای مقابله با پدیده هایی بود که با 
ارزش های دین سالار و حکومت دینی ناسازگار شناخته 

شدند. با پذیرش قطعنامۀ 598 شورای امنیت در تیر 1367، 
پایان جنگ هشت سالۀ ایران و عراق )شهریور -1359مرداد 

1367( و کشتار زندانیان دگراندیش در تابستان 1367، 
جمهوری اسلامی با “تزریق اندکی فضای شاد” و “ممکن تر 
شدن طرح آزادانۀ آرا و عقاید”129 دورة گشایش اقتصادی و 
سیاسی را آغاز کرد. دگرگونی های پرشتاب دورة گشایش 
و گسترش جامعۀ مدنی شکوفایی جریان ها و نگرش های 
فکری و فرهنگی بدیعی به همراه داشت که در سال های 
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که “دفتر مرکزی نمایندگان رهبری در دانشگاه ها” در 
بیانه ای به مناسبت سال روز وحدت حوزه و دانشگاه 

در 27 دی 1370 “ترویج افکاری را که می کوشند دین 
را تابعی از متغیر دیگر دانش های بشری معرفی کنند، 

خطرناک و به معنای نفی حکومت دینی و اسلامی” 
معرفی کرد.141 مهندسی فرهنگی کوششی حکومتی 
برای رویارویی با خطرهایی این گونه بود که دانش 
و “حکومت دینی و اسلامی” را براساس معیارهای 

زمانمند و مکانمند علوم انسانی و اجتماعی می سنجید. 
برخلاف علومی که به روند تاریخی و ارتباط تنگاتنگ 

دانش دینی با هنجارهای متغییر علمی و اجتماعی و 
سیاسی توجه داشت، مهندسی فرهنگی با به کارگیری 
“عقلانیت فنی” در پی “هدایت اعمال اختیاری انسان” 
بود.142 در چنین تنازع بومی علوم، علومِ انسانیْ غربی 

و عقلانیتِ اسلامی “از لحاظ ساختار شبیه عقلانیت 
فنی”143  فرض شد. علوم انسانی با شکاکیت و  

انکارگرایی، نسبیت ادراکات با الحاد همدم و علوم 
فنی و مهندسی و مدیریتی با “محکمات،” “اصول 

مسلمه،” “مسایل یقینی” و “جاودانگی قوانین و تعالیم 
اسلام” همساز شناخته شدند. 

8.تهاجمفرهنگیومهندسیفرهنگی
اگر چه “تهاجم فرهنگی” در آغاز برای نقد “غرب زدگی” 

و “تحقیر فرهنگ سنتی” در دورة پهلوی به کارگرفته 
شده بود،144 در سال های پس از انقلاب به شکل 

روزافزون برچسبی برای دسته بندی پدیده های ناسازگار 
با ارزش های حکومتی شد.145 مثلا رئیس جمهور علی 

خامنه ای طی پیامی در 1362 هشدار داد که “امروز 
شیطان بزرگ و دیگر شاخه های درخت پلید استکبار 

هماهنگ با رویارویی مستقیم . . . خود با انقلاب اسلامی 
ما دست به یک تلاش وسیع فرهنگی نیز زده اند، این 

تلاش برنامه ریزی شده که از ابزارهای و شیوه های 
هنری نیز مدد می گیرد، ادامۀ تهاجم دیرین فرهنگی و 

اخلاقی گذشته است.”146 در مقابله با این “تهاجم دیرین 
فرهنگی،” که در برداشت ایشان در سال های پیش از 
انقلاب آغاز شده بود، نوید داد که “امروز شاعران و 

هنرمندان متعهد از ذوق و مهارت هنری سنگری در برابر 
تهاجم فرهنگی گستردة جبهۀ دشمن ساخته و با خلق 
آثاری که در آن انگیزه و ایمان و صداقت و اخلاص 

موج می زند به شالوده ریزی هنر مستقل انقلابی و اسلامی 
پرداخته است.”147 اما با رویکرد فرامکتبی نویسندگان و 
هنرمندان در دهه های دوم و سوم انقلاب، نگرانی ها و 
هشدارهای امنیتی به شکل روزافزونی جایگزینِ نویدِ 

چیرگی ارزش های دینی شد. آنچه به این نگرانی ها 
افزود، گرایش های “پادفرهنگی”148 “نهال های انقلاب” 

و آموختگان “انقلاب فرهنگی” بود که برخلاف جوانان 

که باعث می شود تا هر سخنی را که از آن رایحه سنت شکنی استشمام 
می شود از مقوله بدعت و کفر و الحاد خوانده و کوششی را که جهت 

گشودن افق های تازه ناچار است خطر کرده و یک گام از پیشینیان فراتر رود، 
تحت این عنوان که ممکن است خطا کند تخطئه و تکفیر نمایند.” )16( 

همچنین بنگرید: محمود نفیسی، “تأییداتی بر مقاله قبض و بسط تئوریک 
شریعت،” کیهان فرهنگی، شمارة 57 )آذر 1367(، 21-25. در پایان“تأییداتی 
بر مقاله قبض،” نفیسی نتیجه گرفت: “واقعیت اجتماعی جامعه ما این است 

که این آقایان علاوه بر اینکه نظر فقهی شان بریده از واقعیت های موجود 
جامعه است و گرهی از گره های کور رفتار مردم را باز نمی کند، با تمام همت 

و تلاش و تبلیغ می خواهند بگویند اسلام همین است که ما می فهمیم، دین 
خدا همین است که ما می گوییم!” )نقل بر 25(

141نقل از معصومه راهداری، “نقدی بر ‘جریان شناسی فرهنگی بعد از 

انقلاب،‘” پگاه حوزه، شمارة 250 )3 اسفند 1387(.
142نقل از محمد جواد لاریجانی، “حکومت دینی کارآمد یا دموکراسی 

مشروع: گفت و گوی کیان با دکتر محمد جواد لاریجانی،” کیان، سال 6، 
شمارة 30 )اردیبهشت و خرداد 1375(، 16-23، نقل بر 20.

143لاریجانی، “حکومت دینی کارآمد یا دموکراسی مشروع،” 20.در این گفتگو 

آقای لاریجانی در شرح عقلانیت اسلامی گفت: “جامعه ای اسلامی است که 
ساختار اجتماعی آن در عقلانیت اسلامی شکل گرفته باشد. عقلانیت اسلامی، 
از لحاظ ساختار شبیه عقلانیت فنی است، اما ویژگی خاص خود را دارد. در 

عقلانیت اسلامی، فقه دخیل است، قرآن دخیل است، فلسفه دخیل است و هزار 
و یک چیز دیگر. همۀ اینها در دیگ جوشی ریخته می شوند و عقلانیت اسلامی 

را تشکیل می دهند.” در این مصاحبه ایشان از “ماهیت مهندسی” سیستم حکومتی 
براساس عقلانیت اسلامی سخن گفت و افزود: شاید اگر روزی از کسی سوالی 

می کردیم که حکومت اسلامی یعنی چه، پاسخ می داد که ‘و امرهم شوری بینهم.’ 
این حکومت را نمی رساند. ما باید در فضای عقلانیت اسلامی بنشینیم و موضوع 

را از پایه بسازیم و بالا برویم. تمام معارف هم در این زمینه دخیل است. نه تنها 
معارف اسلامی یا فهم ما از دین، بلکه بخش عمده ای از معارف بشری هم که به 

فن مملکت داری مربوط می شود. )به ترتیب بر 20 و 21(.
144محمود حکیمی، “وظیفۀ اصلی نهادهای فرهنگی،” ماهنامۀ آموزش و پرورش،

دورة 48، شمارة 85 )اردیبهشت 1359(، 449-451، نقل بر 450. محمد مجتهدی 
شبستری از جمله کسانی است که از پیش از انقلاب از “حملات فکری و فرهنگی 
هجوم تمدن غربی” سخن گفته بود. در این مورد به نگرید: محمد مجتهدی شبستری، 
“استقلال فکری،” مکتب اسلام، سال 5، شمارة 6 )بهمن 1342(، 26-32؛ نقل بر26.
145در “طلیعۀ” کیهان فرهنگی که به همت کمال حاج سید جوادی، مصطفی 

رخ صفت و حسن منتظرقائم در فروردین 1363 منتشر شد از “هجوم تبلیغی، 
فرهنگی” چنین یاد شد: “زهر هجوم تبلیغاتی، فرهنگی، هنری دشمن تیرهائی 

نبود که چون شلیک های نظامی تروریست ها بتوان جراحی کرد یا حتی اگر 
به شهادت نیانجامد، بر جای خونی که از آن زخم می چکد، لاله های سرخ، 

سراسیمه سر برکشند و ببالند و ببویند و جان ها را معطر کنند و بصیرت ها 
را نور بخشند، تیر زهرآگین فرهنگ و ادب و هنر آلوده بر هر کجا بنشیند، 

آماس می کند، عفونت می آورد، و فضا را مردابی می کند و مرداب، سفرة 
گستردة پلشتی ها و پلیدی هاست.” “طلیه: کلمۀ اول،” کیهان فرهنگی، شمارة 1 
)فروردین 1363(، 1 و 46؛ نقل بر 1. در این “طلیعه” از دیدگاه کسانی یاد شد 

که معتقد بودند، “فرهنگ، مهندسی نیست که بتوان از تخصص های دیگران 
استفاده کرد.” اما بانیان کیهان فرهنگی بر این باور بودند که “انقلاب الهی برای 
وصل کردن آمده است نی برای فصل کردن. تنها آن بخش را که مانع وصل 
است قطع می کند، مثل بریدن سیم پوسیده ای تا جریان برق ادامه یابد.” )46(
146علی خامنه ای، “پیام ریاست جمهور به سومین کنگره شعر و ادب و 

هنر،” هنر، شمارة 5 )زمستان -1362بهار 1363(، 364-365، نقل بر 365.
147خامنه ای، “پیام ریاست جمهور به سومین کنگره شعر و ادب و هنر،” 364.

148منظور از “پادفرهنگی” روند فرهنگ ورزی است که فرهنگ حاکم به چالش کشیده 

شده و در مقابلش هنجارها و ارزش های اخلاقی و رفتاری متفاوتی ارائه می شود.
149در این مورد بنگرید: “دین داری در ایران کنونی و چشم انداز 



27مهندسانه اندیشی و ولایت مداری مجتهندسانه  ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

پیش از انقلاب، گویا “دین گریز” شده و از ارزش های 
اسلام انقلابی می پرهیختند.149 عبدالرحیم قنوات، مثلا، 
در دی 1367 از “بروز مجدد فساد و منکرات دینی در 

جامعه” گزارش داد: 
فساد و منکراتی که امروز در میان قشر وسیعی از افراد 

جامعه ما ریشه دوانیده و شیوع دارد مسأله ای نیست 
که بتوان از آن چشم پوشی نمود و یا به راحتی از کنار 
آن گذشت، بخش مهمی از جامعۀ ما که عمدتاً سنین 

نوجوانی و جوانی را طی می کنند امروز گرفتار مسأله ای 
هستند که در صورت علاج نشدن آن آینده آنان و نیز 

جامعه و انقلاب را به صورت جدی تهدید می کند. رشد 
روز افزون پانکیسم و تبعات آن باعث بی بندوباری، 

هرزگی، بی عفتی، رواج مدهای مختلف و بسیاری دیگر 
امراض اجتماعی شده است، به خصوص به دلیل این که 

عمدتاً جوانان و نوجوانان را در برگرفته ایجاب می کند 
که ما هرچه سریعتر در پی رفع این مسأله برآئیم.150

قنوات در ادامه این هشدار ‘طبیبانه’ افزود: “حجابی که یک 
روز به عنوان ارزش مطرح می شود و زن جامعۀ ما آن را 
آگاهانه پذیرا می شود و انتخاب می نماید، اکنون حداقل 

در ذهن جمع نه چندان کمی از دختران جوان ما تبدیل به 
ضدارزش شده.”151 رهبر جمهوری اسلامی نیز که سخت 

نگران پدیده های فرهنگی در بین جوانان و دانشگاهیان بود 
در 14 آذر 1369 هشدار داد: “امروز از همه خطرناک تر، 

روش های فرهنگی دشمن است . امروز به نظر من، از همه 
خطرناک تر در داخل، روش های فرهنگی است. . .”152 در 
تعبیر ایشان که پیش تر نیز از “تهاجم فرهنگی عظیم علیه 

اسلام” سخن گفته بود،153 “تهاجم فرهنگی، به مقصود 
بی اعتقاد کردن نسل نو انجام می گیرد؛ هم بی اعتقاد کردن 

به دین، هم بی اعتقاد کردن به اصول انقلابی و آن تفکر 
فعالی که امروز استکبار از آن می ترسد و قلمرو قدرت های 

استکباری را به خطر می اندازد.”154 

در دورة پر شتاب ‘جهانگیری’ )globalization( که 
مرزهای جغرافیایی مانع گفتگو و خبرپراکنی نمی شد،155 

تهاجم فرهنگی به مفهومی مرزی تبدیل شد و به مرزبانی 
فرهنگی انجامید.156 با فروپاشی اتحاد جماهیر شوروی، 

که نتیجۀ گشایش سیاسی دورة گورباچف پنداشته می شد، 
نگرانی های فرهنگی به شکل روزافزونی جنبۀ امنیتی و 

نظامی یافتند. با امنیتی-نظامی شدن نگرانی ها، رهبر جمهوری 
اسلامی در 22 تیر 1371 ضمن نشستی با نیروهای انتظامی 
و بسیج مجدداً هشدار داد که “دشمن از راه اشاعه فرهنگ 

غلط ـ ـفرهنگ فساد و فحشا ـ ـ  سعی می کند جوان های ما را 
از ما بگیرد. کاری که دشمن از لحاظ فرهنگی می کند، یک 

‘تهاجم فرهنگی’ بلکه باید گفت یک ‘شبیخون فرهنگی’ 
یک ‘غارت فرهنگی’ و یک ‘قتل عام فرهنگی’ است.”157 

آن،” بازتاب اندیشه، شمارة 19 )مهر 1380(، 61-57.
150عبدالرحیم قنوات، “عوامل بروز فساد و منکراب اخلاقی در 

جامعه،” دانشگاه انقلاب، شمارة 61 )15 دی 1367(، 6-9، نقل بر 6.
151قنوات، “عوامل بروز فساد و منکراب اخلاقی در جامعه،” 7.

152علی خامنه ای، “سخنرانی در دیدار با مسئولان و کارگزاران نظام جمهوری 

اسلامی ایران، به همراه حجه الاسلام والمسلمین حاج سیدّ احمد خمینی ،” 
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2390 ،1369/9/14

153به نقل از نور علم، شمار 34 )اسفند 1368(، ]3[.

154علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با وزیر، معاونان، مشاوران و مدیران کل 

http://farsi.khamenei.ir/ ،1370 وزارت آموزش و پرورش ،” 25 دی
newspart-index?id=2557&nt=2&year=1370#14592

155در برابر globalization، “جهانگیری” و “جهانگشایی” مفاهیمی شیواتر و 

گویاتر از “جهانی شدن” هستند.
156به قول امیرحسن فرزانه، “زمینه های اجتماعی ‘ناهنجاری زای،’ هم 

ناهنجاری می زاید و هم ناهنجاری می پذیرد و ما این اثرپذیری را که 
علت ساختاری دارد تهاجم فرهنگی نامیده ایم و بر سر آنیم که با قانون 

و طرد و نهی راه رسوخ آن را به بندیم و خواهیم دید که این شدنی 
نیست.” امیرحسن  فرزانه، “تهاجم فرهنگی یا تهاجم ناهنجاری های 

اجتماعی؟” گزارش، شمارة 76 )خرداد 1376(، 28-20.
157علی خامنه ای، “بیانات رهبرمعظم انقلاب اسلامی در دیدار فرماندهان 

گردان ها، گروهان ها و دسته های عاشورای نیروهای مقاومت بسیج 
سراسر کشور، در سالروز شهادت امام سجّاد)ع(،” 22 تیر 1371،

http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2627

مهندسی فرهنگی: ماهنامۀ شورای عالی انقلاب فرهنگی، شماره 10 و 11
)تیر و مرداد 1386(.
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پدیده  های پادفرهنگی که در دهه های پیش از انقلاب پیامد 
سیاست های دولت پهلوی انگاشته می شدند،158 در دهه ای 
پس از حکومتی  شدن ارزش های اسلامی و انقلابی، پیامد 

سیاست های امریکا و اروپا خوانده شدند.

چگونگی مقابله با گرایش های پویای فکری و فرهنگی پس 
از جنگ ایران و عراق،159 که با پروسترویکا و گلاسنوست 

در اتحاد جماهیر شوروی هم زمان بود، به موضوع 
جنجال برانگیز استراتژیکی تبدیل شد. برخی تهاجم فرهنگی 

را “همچون بیماری هایی که مدت ها در مرحلۀ کمون 
می مانند و بی مداوا پیشرفت می کنند” دانستند و “بهترین راه 

مصونیت از عوارض این تهاجم یا دست کم تخفیف آثار 
سوء آن استفاده از تدابیر ‘بهداشتی’ و پیشگیری” ارزیابی 
کردند. بر اساس چنین تشخیصی، “آیا بهتر نیست که ما 

نسل جوان خود را در برابر آفات تهاجم فرهنگی واکسینه 
کنیم، یعنی کاری کنیم که در وجود خود آنان سرم محافظ 

و مدافع پدید آید؟”160 آموخته های تجربه شوروی از چنین 
‘مداوایی،’ نشان داد “انزوای فرهنگی” معالجۀ مناسبی برای 
“آفت” تهاجم فرهنگی نیست.161 برخی دیگر کوشش های 
مطبوعاتی “روشنفکران غیرمذهبی” را جلوه ای از “تهاجم 
فرهنگی” دانستند که “با ظرافت کامل سعی در تشکیک 

در مبانی اعتقادی و بنیان این نظام” دارد. این گروه “جدل 
احسن” شدند: “ما نمی خواهیم بگوییم که این گونه نشریات 

را تعطیل کنند، اما دانشوران ما وظیفه دارند که با این شبهات 
و تشکیکات مقابله کنند و با مهاجمین به ‘جدل احسن’ 
بپردازند.”162 مثلًا نور دانش: نشریۀ مدرسین حوزه علمیه 

قم  در بررسی “تهاجم فرهنگی غرب” به پدیده های  درونی 
توجه کرد و هشدار داد: “از اشکالات عمده در برابر ما، 
نفوذ عناصر فرهنگی غرب در میان خودی هاست؛ در 

رنگ مذهب، و بازسازی اندیشۀ مذهبی، در قالب هنر و 
داستان و رمان و جز آنها.” روی سخن در این ارزیابی  ها 
عبدالکریم سروش و نواندیشان دینی بود: “خطر اصلی و 

اساسی امروز ما تفکری است که برای قبض روح شریعت 
به وجود آمده و به نام دین و خدا در دانشگاه های ما فعال 
است.”163 اسماعیل سروستانی نیز از جمله نظریه پردازان 
تهاجم فرهنگی بود که باور داشت در این “جنگ جدید 

فرهنگی . . . خصم پرتوانتر از همیشه این ملت را به نبردی 
بزرگ تر از جنگ 8 ساله فرا خوانده است.” در این برداشت، 

ی حاکم بر علوم جدید و حتی علوم  “به واسطۀ دید کمّّ
انسانی، به تدریج جوانان این دیار را مهیای نمازگزاردن 
بر قبله گاه غرب می نمایند و در مقابل وجهی از علم و 

تکنولوژی دست دوم، اخلاق و فرهنگی لمپنی و مبتذل 
را نصیب آنان می سازند.”164  پیش از ایشان نیز دانشگاه 

انقلاب، نشریۀ جهاد دانشگاهی، که از “اسلام گریزی 
دانشگاه” سخن گفته بود، “جنگ ارزش ها ]را[ خطرناکترین 
جنگ ها”  شناخت: “به دلایلی که همه گناه آن را نمی توان 

158مثلا ناصر صادق از اعضای مجاهدین خلق در “آخرین دفاع” در بهمن 

1350  گفت: “به موازات اوج گیری مبارزات و پیدایش گروه های مبارز، 
رژیم نیز شدیداً در تقویت خویش کوشیده است، این امر ایجاب مي کند 

که... با ترویج فرهنگ فاسد غرب و اشاعۀ فساد و هرزگی از طریق انتشار 
مطبوعات کثیف، ایجاد کاخ جوانان و سایر امکانات ‘تفریحی’ جوانان ما 
را از شناخت مسائل اصلی و در نتیجه از مبارزه دور نگه می دارد.” مسعود 

رجوی نیز در دادگاه از “ترویج فساد سرمایه داری غرب و اشاعۀ افکار 
لاابالی گری از طریق انتشار مطبوعات کثیفی مانند زن روز و اطلاعات 
هفتگی” نام برد. قسمت هائی از دفاعیات مجاهدین خلق ایران )ب.م.: 
سازمان مجاهدین خلق ایران، خرداد 1351(، به ترتیب بر 8 و 23-22.

159برای تفسیری از این پدیده ها که پیامد “فرهنگ شهادت” و “عرفان 

جبهه ای” بود بنگرید:
Mohamad Tavakoli-Targhi, “Frontline Mysticism and Eastern 
Spirituality,” ISIM Newsletter (Leiden, The Netherlands), 9 
(2002), 13 and 38.

160“مسئلۀ تهاجم فرهنگی،” نشر دانش، سال 11، شمارة 6 )مهر و آبان 

1370(، 2-3، نقل بر 2.
161“مسئلۀ تهاجم فرهنگی،” 2. در ادامۀ این بررسی در نشر دانش آمده 

است: “چگونه است که حریف می تواند مواد غیرفرهنگی خود را در 
قوالب خوش ظاهر و مطبوع فرهنگی نما به خورد جوانان ما و جوانان 

کشورهای دیگر بدهد و ما نمی توانیم مواد اصیل فرهنگی را که با رگ و 
ریشۀ ما پیوند دارد به صورتی جاذب در دسترس آنان قرار دهیم؟” )2(

162مهدی گلشنی، “تبادل یا تهاجم فرهنگی؟ اولویت های ما در عصر 

حاضر،” کیهان فرهنگی، سال 8، شمارة 7 )دی 1370(، 24-27، نقل بر 27.
163“تهاجم فرهنگی غرب،” نور علم، دورة 4، شمارة 4 )شهریور 

1370(، 4-10؛ نقل به ترتیب بر 8 و 9.
164اسماعیل شفیعی سروستانی، تهاجم فرهنگی و نقش تاریخی 

روشنفکران )چاپ 2؛ تهران: سازمان انتشارات کیهان، 1374(، به 
ترتیب در 9 و 8. این کتاب نخستین بار در 1372 چاپ شد.

165“جنگ ارزشها و رسالت دانشگاهی در مبارزه با شیطان،” دانشگاه 

انقلاب، شمارة 72 )اسفند 1368(، 5-7؛ نقل بر 7.
166خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای شورای عالی انقلاب 

این شورا.“ مناسبت هفتمین سالگرد تشکیل  به  فرهنگی، 
167]علی خامنه ای[، “تهاجم فرهنگی،” سوره، دورة 3، شمارة 7 ]31[ )مهر 

1370(، 4-5. نقل بر 4. خامنه ای در این سخنرانی تکاپوی روشنفکران را 
“بسیار خطرناک” دانسته، افزود: “البته خطرناک که می گویم نه اینکه بی علاج 
و یا صعب العلاج باشد. نه، بسیار سهل العلاج است به شرط آنکه بیمار و هم 

چنین طبیب احساس کنند که بیماری وجود دارد. اگر احساس  کردند که 
بیماری وجود دارد دیگر صعب العلاج نیست و خیلی سهل العلاج است. 

خطر آنجاست که من و شما نفهمیم که چنین چیزی وجود دارد.” چند 
سال پیش تر نیز ایشان از “بیماری های مزمن” دانشگاه ها یاد کرده بود: “. . . 

خیلی بیماری های مخرب و مزمن در دانشگاه ها بوده و ولادت دانشگاه ها در 
کشور ما اساسا یک ولادت سالمی نبوده و مثل ولادت بسیاری از پدیده های 

متوجه دانشجویان نمود برخی از ارزش های غربی در 
ضمیر اخلاقی و باورهای علمی آنها وجود دارد. همین 

ارزش هاست که در صورت تثبیت و رشد یافتن می تواند 
آیندة دانشگاه ها و در نتیجه جامعه را برای ما مبهم و برای 
امپریالیسم جهانی روشن سازد.”  در چنین شرایطی، جهاد 

دانشگاهی رسالت حقیقی هر دانشگاهی را “تصفیه و تزکیه 
نظام فکری، اخلاقی و علمی جامعه از ارزش های غربی” 
دانست و قطع “ریشه های استعمارنو را که بر پایه مغزها 
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نو دیگر، در این مملکت اصلا ولادت روشنفکری ناسالم بود . . .” بنگرید: 
“سخنان ریاست محترم جمهوری حجه الاسلام و المسلمین سید علی 

خامنه ای،” دانشگاه انقلاب، شمارة 55 )15 تیر 1367(، 6-9 و 54؛ نقل بر 7.
168برای طرح اولیۀ “برخورد تمدن ها” بنگرید: 

Samuel P. Huntington, “The Clash of Civilizations?” Foreign 
Affairs, 72:3 (Summer 1993), 22–49.
“پایان تاریخ و آخرین انسان” عنوان کتاب معروف فرانسیس فوکویاماست که 

نخستین بار در 1371/1992 به چاپ رسید:
Francis Fukuyama, The End of History and the Last Man 
(New York: Free Press, 1992).
169“گفت گوی تمدن ها” موضوع همایشی در تهران در سال 1977/1356 

بود. برای سخنرانی های ارائه شده در این همایش بنگرید: ان دی شه  
غ رب ی  و گ ف ت  وگ وی  ت م دن ه ا: م ج م وع ه  س خ ن ران ی ه ای  ه م ای ش  29-20 

اک ت ب ر 1977، ت ه ران  )ت ه ران : ن ش ر و پ ژوه ش  ف رزان  روز  ، 1379(.  در سال 
برگزاری همایش در تهران، روژه گارودی نیز کتابی دربارة گفت گوی 

تمدن ها نوشت:
Roger Garaudy, Pour un dialogue des civilisations: l‘Occident 
est un accident (Paris : Denoël, 1977).

170به نقل از مهندسی فرهنگی، شمارة 1 )مهر 1385(، 1. خامنه ای از 

آغاز تشکیل شورای عالی انقلاب فرهنگی در 19 دی 1363 که ریاست 
آن را بر عهده داشت، به تصمیمات این شورا توجه خاصی داشت.

171“اهداف و وظائف شورای عالی انقلاب فرهنگی،” مصوب جلسات 

4، 5، 9 و 12 شورای عالی انقلاب فرهنگی، روزنامه رسمی، شمارة 
12189 )11 دی 1365(.

172علی خامنه ای، “بیانات رهبر معظم انقلاب در دیدار با اعضاي 

شوراي عالي انقلاب فرهنگي،” 1384. خامنه ای در خرداد 1990 دربارة 
آمیزش ترفندهای مهندسی و نظامی برای ایجاد امنیت فرهنگی گفت 

“در آن زمان برای برخی سؤال و یا ابهام بوجود آمده بود که چرا یک 
اصطلاح نظامی برای مسائل فرهنگی استفاده می شود در حالی که اگر 

به شرایط کنونی فرهنگی دنیا دقت شود مشاهده می شود که یک تهاجم 
عظیم و پیچیده در عرصه فرهنگ در جریان است.” )دیدار رئیس و 

اعضای شورای عالی انقلاب فرهنگی، 23 خرداد 1390،
 http://farsi.khamenei.ir/news-content?id=12693(. دبیر شورای 

عالی انقلاب فرهنگی نیز در گزارشی بازنگرانه در خرداد 1390 دربارة 
“مهندسی فرهنگی” گفت: “البته همین بحث هم به علت وجود افراد موافق 
و موافق محل چالش های جدی بود. حتی در بعضی نشست ها و در مراکز 
دانشگاهی و علمی، عنوان مي شد که اصلًا مگر می شود فرهنگ را مدیریت 

کرد؟ مگر موضوع مهندسی فرهنگی قاعده پذیر است که آن را مطرح می کنید؟ 
شاید بخشی از علت فاصلۀ سال 1381 تا 1386 در انجام فعالیت ها به خاطر 

همین تضارب ها یا به خاطر لزوم شکل گیری ستادی به عنوان متولی کار بود.” 
)“هنوز ‘قرارگاه فرهنگی’ کشور نشده ایم: گفت وگو با دکتر محمدرضا مخبر 

دزفولی، دبیر شورای عالی انقلاب فرهنگی،” 17 خرداد 1390،
.)http://farsi.khamenei.ir/others-dialog?id=1261 

که عرض کردم طبیعتی است که اگر یک اشاره بکنی، عقب 
نشینی می کنند.” با این شناخت، ایشان بر دو راهکار مکمل 

تأکید کرد: “یک کار سلبی و یک کار ایجابی. کار سلبی، 
مقابله با آنهاست. کار ایجابی، کار فرهنگی صحیح است.”167  

مهندسی فرهنگی برایند جست وجو برای “کار ایجابی” در 
مقابله با دانشگاه و روشنفکران بود.

پس از انتخابات ریاست جمهوری خرداد 1376، دولت و 
حکومت روش دوگانه ای برای مقابله با “تهاجم فرهنگی” 

در پیش گرفتند. از سویی در مقابل نظریۀ “برخورد 
تمدن ها” که ساموئل هانتینگتون در 1372/1993 عرضه 
کرد،168   رئیس جمهور محمد خاتمی منادی ‘گفت گوی 

تمدن ها” شد و در بهمن 1377 “مرکز بین المللی 
گفت وگوی تمدن ها” را تأسیس کرد.169 از سوی دیگر، 

رهبر جمهوری اسلامی که به “امنیت فرهنگی” توجه 
خاصی داشت و نگران پیدایش جریان های پادفرهنگی و 

ضدارزشی ناهمساز با حکومت اسلامی بود، به تعجیل 
خواهان “مهندسی فرهنگی” شد. ایشان در دیداری با 

اعضای مجلس خبرگان در 27 بهمن 1379 “علاج نگرانی” 
را “مبارزة در خور و شایسته، ورود در میدان، فکر کردن. . 

. مطالعه کردن، کار خبره وار انجام دادن، به موقع وارد میدان 
شدن، دشمن را کاملًا شناختن و روش های او را سنجیدن” 
قلمداد کرد. برای مقابله با “تهاجم فرهنگی” و سنجشگری 

“دشمن،” ایشان به  تدریج مهندسی رزمی را جایگزین 
علاج اندیشی طبیبانه کرد. این جایگزینی در نشستی در 26 
آذر 1381 با اعضای شورای عالی انقلاب فرهنگی متجلی 

شد. در آن نشست، ایشان این شورا را “اتاق فرمان فرهنگی 
کشور یا ستاد عالی فرهنگی و علمی دستگاه های کشور اعم 

از دستگاه های فرهنگی و سایر دستگاه ها و مرکز مهندسی 
فرهنگی کشور به حساب آورد.”170 خامنه ای همین رأی 

را در نشست های سال های بعد تکرار کرد و خواهان تهیۀ 
“نقشۀ مهندسی فرهنگی ایران” شد. بدین سان نهادی که در 
19 آذر 1363 با هدف “تزکیه محیط هاي علمي و فرهنگي 

از افکار مادي و نفي مظاهر و آثار غرب زدگي از فضاي 
فرهنگي جامعه” تشکیل شده بود،171 برای پیش گیری از 

پدیده های فکری و فرهنگی  ای که پیامد حکومت دینی  بود 
“اتاق فرمان فرهنگی کشور،” “قرارگاه مقدم فرماندهی،”  

“قرارگاه اصلی مسائل فرهنگی و کارزار فرهنگی” و “مرکز 
مهندسی فرهنگی کشور” خوانده شد.172

مهندسی فرهنگی تجربۀ مهندسی اجتماعی را در دهۀ 1930 
در شوروی تداعی می کند و پیامد “رویکرد سیستمی” و 

خردابزارانه به فرهنگ و دانش است. در دیداری با شورای 
عالی انقلاب فرهنگی در 1383 رهبر جمهوری اسلامی 

“مهندسی فرهنگی” را چنین تعریف کرد: “مهندسی کلان 
فرهنگ کشور یعنی ترسیم راه های صیرورت و تکامل 

طراحی شده” از جمله وظایف دانشگاهیان برشمرد.165 رهبر 
جمهوری اسلامی نیز که دانشگاه را “دستگاه انسان سازی” 

می دانست، معتقد بود: “دین را باید در دانشگاه ها زنده 
کرد. . . . بنای دانشگاه، یک بنای غیردینی، بلکه ضد دینی 
بوده است؛ مثل روشنفکری کشور ما، که از ابتدا بی دین 

متولد شده است.”166  ایشان که “روشنفکرجماعت” را “اهل 
خطر” و “اهل واردشدن در صحنه های سخت و دشوار و 

خطرناک” نمی دانست، باور داشت که “طبیعت این جماعت 



30

فرهنگ ملی، درک اشکالات و نواقص فرهنگ جامعه، تعیین 
راه حل های کلی رفع این نواقص، زمینه سازی و جهت دهی 
به حرکت صحیح و پرشتاب فرهنگی و صیانت و مراقبت 
صحیح از فرهنگ ملی . . . ”173  در شرح این وظیفه افزود: 
مهندسي فرهنگ این است که با رویکرد سیستمي اجزاء 

فرهنگ اعم از فرهنگ ملي، فرهنگ عمومي، فرهنگ 
تخصصي، فرهنگ سازماني، در مجموعۀ فرهنگ جانمایي شده 

و روابط آنها بخوبي تنظیم شود. ضعف هاي اجزاء و روابط 
آنها برطرف شود. یکي از مهمترین تکالیف ما در درجه اول 

مهندسي فرهنگ کشور است؛ یعني مشخص کنیم که فرهنگ 
ملي، فرهنگ عمومي و حرکت عظیم درونی و صیرورت 

بخش و کیفیت بخشی که اسمش فرهنگ است و در درون 
انسان ها و جامعه بوجود میآید، چگونه باید باشد؟ فرهنگ 

هدف کدامست؟ اشکالات و نواقصاش چیست؟ چگونه باید 
رفع شود؟ فرهنگ موجود کدامست؟ کندي ها و معارضاتش 
کجاست؟مجموعه اي لازم است که اینها را تصویر کند و بعد 

مثل دست محافظی هوای این فرهنگ را داشته باشد.174
خامنه ای خطاب به نمایندگان مجلس شورای اسلامی  در 8 

خرداد 1384 این نگرش معمارانه را چنین شرح داد: 
شما به عنوان مسئولان کشور و نظام موظفید مهندسی کلی 

کشور را دایماً در نظر داشته باشید چون بدون یک مهندسیِ 
کلان نمی شود جزئیات را ترتیب داد؛ شما باید اول طرح را 
در نظر داشته باشید، نقشه را بدانید و مهندسیِ صحیح کرده 
باشید تا بتوانید این دیوار را این جا بالا ببرید، آن خشت را 
آنجا بگذارید، آن گودال را آنجا بکنید. دشمن شما هم به 

کشور و نظام شما عیناً یک نگاه کلان و یک مهندسیِ کلی 
دارد. این مهندسی هم اجزایی دارد.175

نشریۀ مهندسی فرهنگی شورای عالی انقلاب فرهنگی، 
که شمارة نخستین آن در مهر 1385 منتشر شد، نمونه  از 

مهندسانه اندیشی حکومتی است. در سرمقالۀ شمارة نخست 
مهندسی فرهنگی، غلامرضا بصیرنیا، عضو شورای سردبیری 
مجله، از کاربرد “تمثیل های حوزه” مهندسی و پزشکی برای 

نظریه پردازی در علوم اجتماعی و علوم انسانی یاد کرد و 
افزود: “طرح مهندسی فرهنگی در چند سال اخیر نیز از این 

دسته از مفاهیم است.” پس از ذکر آنکه کشورهای غربی 
برای پیشبرد منافع خویش تهاجم فرهنگی را جایگزین 

تهاجم نظامی کرده اند، بصیرنیا نوشت: “مهندسی فرهنگی که 
در چند سال اخیر از طرف مقام معظم رهبری در دیدارهای 
سالانۀ ایشان با اعضاء شورای عالی انقلاب فرهنگی مکرر 
مورد تأکید قرار گرفته است در حقیقت تلاش در جهت 
تقویت عناصر و مؤلفه های اصلی فرهنگ اسلامی و ملی 

کشور و پاسداشت آن در برابر نفوذ و تاثیر فرهنگ مخرب 
غربی در پرتو چینش مناسب و تعیین جایگاه صحیح 

تمامی ابعاد، مؤلفه ها و ویژگی های فرهنگی جامعه ما است 
و دستیابی به نتیجه در خور این تلاش ها، نیازمند طرح 

مهندسی فرهنگی است . . .”176  ایشان ترسیم “آرمان ها و 
اهداف،” “رصد فرهنگی،” و “درک درست از میزان جمعیت 

کشور،” را پیش زمینۀ مهندسی فرهنگی برشمرد.  علی اکبر 
فرهنگی، استاد مدیریت و ارتباطات دانشگاه تهران، نیز در 

همین زمینه خاطر نشان کرد که “واژه مهندسی را از این 
جهت به کار می بریم تا از آن اندازه گیری، معیار و قابلیت 

کنترل را تلقی کنیم].[”177 مهندس عزت الله ضرغامی، رئیس 
سازمان صدا و سیما و عضو شورای عالی انقلاب فرهنگی، 

در همایش ملی مهندسی فرهنگی پس از “تعریف جامع” 
فرهنگ به شرح این باور پرداخت که “فرهنگ و تحولات 
آن تابع نظم و قواعد خاص است. این نظم و قاعده قابل 

کشف، شناسایی و پیش بینی است. لذا آیندة فرهنگی قابل 
پیش بینی است و در مورد فرهنگی که قرار است در آینده بر 
جامعه حاکم شود می توان تأثیرگذاری داشت. به عبات دیگر 

مهندسی فرهنگی دارای رویکردی آینده نگرانه در جستجو 
و تکاپوی تحقیق آیندة فرهنگی مطلوب در میان آینده های 
فرهنگی فراروی یک جامعه است.”178 در همان همایش، 
حسن حبیبی، رئیس فرهنگستان زبان و ادب فارسی، نیز 

فرهنگ را “به معنای روش زندگی؛ شیوه رفتار و نظایر آن” 
فرض کرد و گفت “مهندسی فرهنگی عبارت خواهد بود از 
طراحی، محاسبه، اجرا و الگو سازی. بنابراین اگر مهندسی 

فرهنگی را به معنای طراحی، تعیین اصول و ضوابط و 
تنظیم نقشه ها بگیریم یک معنای نسبتا قابل قبولی خواهد 

بود.”179 عباس کاردان، کارشناس مطالعات منطقه ای، که به 
نقش دولت توجه داشت گفت: “می توان مهندسی فرهنگی 
را به معنای مهندسی وظایف فرهنگی حکومت مورد توجه 
قرار داد و برای آن مدل طراحی کرد. در این مدل حکومت 

وظایفی برعهده دارد و برای ایفای آن سیستم طراحی 
می کند و در ضمن برای فعالیت سایر سیستم های فرهنگی 

چهارچوب رابطۀ این سیستم با سایر سیستم های فرهنگی را 
تنظیم می کند.”180 

173“دیدار رئیس و اعضای شورایعالی انقلاب فرهنگی با رهبر معظم 

انقلاب اسلامی،” 8 دی 1383،
http://farsi.khamenei.ir/news-content?id=1225

174“مقام معظم رهبری در دیدار با اعضای شورای عالی انقلاب فرهنگی،”  8 دی 1383.

175علی خامنه ای، “بیانات رهبر معظم انقلاب اسلامی در دیدار نمایندگان 

مجلس شورای اسلامی،” 8 خرداد 1384،
.http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=3293 

176غلامرضا بصیرنیا، “سرمقاله،” مهندسی فرهنگی، شمارة 1 )مهر 1385(، 3.

177“میزگرد: مهندسی فرهنگی در عصر جهانی شدن،”  مهندسی فرهنگی، 

شمارة 10-11 )تیر و مرداد 1386(، 78-89، نقل بر 84.
178“دستگاه های فرهنگی باید در حوزة فرهنگ عمومی تأثیر گذار باشند،” 

مهندسی فرهنگی، شمارة 6-7 )بهمن و اسفند 1385(، 11-12؛ نقل بر 11.
179“مهندسی فرهنگی به معنای طراحی، تعیین اصول، ضوابط و تنظیم نقشه ها 

است،” مهندسی فرهنگی، شمارة 6-7 )بهمن و اسفند 1385(، 13-14؛ نقل بر14.
180عباس کاردان، “فرهنگ ملی و محلی در عصر جهانی شدن،” مهندسی 

فرهنگی، شمارة 10-11 )تیر و مرداد 1386(، 62-69؛ نقل بر 68.
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با توجه به هدایت حکومتی پدیده های فرهنگی، حجت 
الاسلام علیرضا پیروزمند به “بازمهندسی دینی” توجه کرد 

و شرح داد که “با رویکرد مهندسی فرهنگی می خواهیم 
فرهنگ تخصص، بنیادی و عمومی جامعه بر محور تعالیم 
اسلامی بازمهندسی دینی شود.”181 در این نگرش کاربردی 

از دین و فرهنگ، “مهندسی فرهنگی با منطقی مشابه این 
منطق، نقطه عطفی است برای خروج از نگاه تجربه ای، 

روبنایی و روزمرگی به فرهنگ و تبدیل کردن آن به یک نگاه 

همایش منطقه ای هویت سازی فرهنگ، زرند، کرمان، 1391

181علیرضا پیروزمند و مصطفی جمالی، “الگوی طبقه بندی موضوعات 

فرهنگی در فرهنگ کشور،”  مهندسی فرهنگی، شمارة 6-7 )بهمن و اسفند 
1385(، 44-45؛ نقل بر 45.

182“رصد فرهنگی، ابعاد و راهکارها،”  مهندسی فرهنگی، شمارة 6-7 )بهمن 

و اسفند 1385(، 42-43، نقل بر 43.
ۀٍ  183این ترجمه معمارانۀ آیه 36 سوره النحل است: وَلقََدْ بعََثنْاَ فيِ کُلِّ أمَُّ

تْ  ُ وَ منِهُْمْ مَنْ حَقَّ اغُوتَ فَمِنهُْمْ مَنْ هَدَی اللهَّ َ وَاجْتنَبِوُا الطَّ رَسُولًا أنَِ اعُْبدُُوا اللهَّ
بیِنَ. لالۀَُ فَسِیرُوا فيِ الأرَْضِ فَانظُْرُوا کَیفَْ کَانَ عَاقبِۀَُ المُْکَذِّ عَلَیهِْ الضَّ

184“سخنرانی رئیس دانشگاه علامه طباطبایی در افتتاحیۀ همایش ملی مهندسی 

فرهنگی،” مهندسی فرهنگی،  شمارة 6-7 )بهمن و اسفند 1385(، 24.
185“سخنرانی رئیس دانشگاه علامه طباطبایی،“، 24.

186“سخنرانی حجت الاسلام و المسلمین علی اکبر صادقی رشاد،” مهندسی 

فرهنگی، شمارة 6-7 )بهمن و اسفند 1385(، 18-19، نقل بر 19.
187“هنوز ‘قرارگاه فرهنگی’ کشور نشده ایم: گفت و گو با دکتر محمدرضا 

مخبر دزفولی، دبیر شورای عالی انقلاب فرهنگی،“
.>http://farsi.khamenei.ir/others-dialog?id=12617<

عمیق، درون گرا و راهبردی در عرصۀ فرهنگ.”182  فرهنگ 
در این نگاه “عمیق” ابزاری راهبردی برای تحکیمِ حکومت 

پنداشته شد. از این منظر خردابزار، حجت الاسلام صدرالدین 
شریعتی، رئیس دانشگاه علامه طباطبایی، از “هندسۀ 

انسان سازِ قرآن” و “هدایت تکوینی و تشریعی” خداوند 
“برای مهندسی و بهره برداری صحیح انسان” یاد کرد و در 

تفسیری معمارانه از آیۀ 31 سورة النحل گفت:183 “می گوید 
ما برای هر ملتی یک معمار فرهنگی و یا مهندس فرهنگی 

فرستاده ایم که در تمام شئونات آنها کار فرهنگی می کند. 
کار او دو محور کلی دارد. ان اعبدوا الله و جتنبوا الطاغوت 
یعنی تسلیم در مقابل حق و مخالفت با طاغوت. اگر اصلِ 

معماری فرهنگی ما بر این دو محور سامان داده شود با 
تکنیک ها و ابزار علمی که در اختیار داریم می توانیم دل ها 

را تصاحب کنیم.”184 در این تفسیر امنیتی، ‘تصاحبِ دل ها’ 
بخش مهمی از “نظارت همگانی” در “هندسۀ انسان ساز 

قرآن” پنداشته شد که “شامل قانون، نیروهای پلیس، دادگاه ها 
و  بازرسی ها می گردد.”185 این نکته را حجت الاسلام 

علی اکبر صادقی رشاد، عضو شورای عالی انقلاب فرهنگی 
و رئیس پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، بدین سان 

توصیف کرد: “برای مهندسی فرهنگی باید فرهنگ پژوهی 
کنیم. فرهنگ پژوهی باید در خدمتِ مهندسی فرهنگ درآید 

و فرهنگِ مهندسی شده بر شئون جامعه حاکم شود.”186 

با پیگیری رهبر جمهوری اسلامی، شورای عالی انقلاب 
فرهنگی به مجلس توانمندی برای سیاست گذاری و  

مهندسی فرهنگی تبدیل شد. به روایت محمدرضا مخبر 
درفولی در خرداد 1390، “شورای عالی انقلاب فرهنگی 

موضوعات بسیاری را در این چند سال تصویب کرده 
است که اگرچه به اسم مهندسی فرهنگی تصویب نشده، 
اما از اجزای اصلی آن محسوب می شود.”187 شماری از 
این مصوبات بدین قرارند: “طرح جامع توسعۀ فرهنگ 

اقامه نماز” )4 مرداد 1384(، “اساس نامۀ بنیاد ملی 
بازی های رایانه ای” )9 خرداد 1385(، “اساس نامۀ بنیاد 

ملی نخبگان کشور” )10 خرداد 1384(، “لزوم پیش بینی 
پیوست فرهنگی برای طرح های اقتصادی و عمرانی” 
)2 بهمن 1386(، “اصول حاکم بر سیاست های کلی، 
برنامه ها و فعالیت های فرهنگی، اجتماعی، سیاسی و 

اقتصادی برنامه پنجم توسعه” )24 اردیبهشت 1387(، 
“اعتبار و نحوة اعطای امتیاز علمی به مجلات” )21 

خرداد 1387(، “تأسیس انجمن های علمی، قطب های 
علمی، واحدهای پژوهشی و کرسی های نظریه پردازی، 

نقد ومناظره و آزاداندیشی در حوزة علمیۀ قم” )21 
خرداد 1387(، “ضوابط مربوط به گسترش بومی گزینی 

در آزمون سراسری دانشگاه ها و مؤسسات آموزش 
عالی” )1 مرداد 1387(، “سیاست ها و ضوابط تأسیس 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام )2 دی 1387(، 
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“آیین نامۀ تشکیل شورای تخصصی تحول و ارتقاء علوم 
انسانی” )21 مهر 1388(، “سیاست ها و ضوابط حاکم بر 
تبلیغات محیطی” )27 بهمن 1388(، “اهداف، سیاست ها 

و ضوابط نشر کتاب” )24 فروردین 1389(، “آیین نامۀ 
تشکیل هیأت عالی جذب اعضای هیأت علمی 

دانشگاه ها و مراکز آموزش عالی” )19 تیر 1389(، و 
“آیین نامۀ جامع مدیریت دانشگاه ها و مؤسسات آموزش 
عالی، پژوهشی و فناوری” )10 اسفند 1389(.  با تعیین 
ضوابط، آیین نامه ها، و اصول حاکم بر آموزش و فرهنگ 

کشور این مصوبات زمینۀ قانونی مهندسی فرهنگی را 
فراهم آوردند. “شیوه نامۀ رصد فرهنگی کشور،” که 

در 20 دی 1384 به تصویب رسید، نمونۀ بارز چنین 
ضوابطی است.

در شیوه نامۀ رصد فرهنگی “شناسایی و تحلیل جریان ها 
و مسایل عمده فرهنگی” از “مقدمات تعیین کننده در 

آینده نگری فرهنگی” مقرر شد. این شیوه نامه که راهنمای 
فرهنگ شناسان علوم انسانی است بر مهندسی رزمی 

)تعبیه( و “پایشی” استوار است: “رصد فرهنگی عبارت 
است از تعبیه و پیش بینی سازوکار و ارکان معین برای 
مطالعه، بررسی و تحلیل ارزش ها و رفتارهای موجود 
در سطح فرهنگ عمومی و خرده فرهنگ ها به منظور 

مسئله شناسی فرهنگی در سطح تودة عام مردم و پایش 
جریان های فرهنگی تولیدشده از سوی نخبگان.” هدف 
رصد فرهنگی در این شیوه نامه “آینده نگری فرهنگی و 

شناسایی به موقع جریان ها و مسائل فرهنگی جامعه و ارائه 
راهبردهای مواجهۀ صحیح و هدف مند با آنها” ذکر شد. 

“شناسایی جریان های فرهنگی،” “ارزیابی و تحلیل مسائل 
فرهنگی،” “پیش بینی وضعیت آینده،” “پیشنهاد سیاست های 

مناسب در قبال جریان ها و مسائل فرهنگی نوظهور،” 
“پیشنهاد ابزارها و راهکارهای مناسب فرهنگی برای اعمال 

این سیاست ها،” و “پیامدسنجی سیاست ها و راهبردهای 

پیشنهادی” از جمله “وظایف رصد” برشمرده شد.188 بدین 
وصف، “رصد فرهنگی” نوعی “تعبیه” فرهنگی در خدمت 
سیاست های “پایشی” و امنیتی دولت فرض شد. برخلاف 

علوم انسانی و اجتماعی، که با به کارگیری خرد چندگانه 
و چندنگرشی به بررسی چگونگی تجلی و دگرگونی 

نیازها و خواسته های شهروندان می پردازد، این شیوه نامۀ 
رصد فرهنگی بر نگرشی آمرانه و کارفرمایانه استوار است. 

رویکردهای کاربردی سال های اخیر پیامد چنین “رصد” 
پیامد سنج و پایشی است.189

188“شیوه نامۀ رصد فرهنگی کشور،” شورای عالی انقلاب فرهنگی، مصوب 

http://www.dastour.ir/221524 ،1384 جلسه 576 مورخ 20 دی
189برای نمونه هایی از این گرایش کارکردی، بنگرید: احمد رجب زاده 

و مسعود کوثری، “آنومي سیاسي در ایران با تکیه بر نظر شهروندان 
تهراني،” نامه علوم اجتماعی، شمارة 21 )مهر 1382(، 319-348؛بهمن 
کارگر، “فضا، جامعه و امنیت اجتماعي در حاشیه جنوبي کلان شهر 

تهران :شهرستان اسلامشهر،” مطالعات امنیت اجتماعي، شمارة 22 
)تابستان 1389(، 13-42؛ فریاد پرهیز، ابوالفضل مشکینی، علیرضا 

غلامی، سجاد مرادی نیا، “بررسي جغرافیایي الگوهاي فضایي 
بزهکاري در منطقه اسکان غیررسمي اسلام آباد: مورد مطالعه جرایم 
خرید و فروش اموال مسروقه،” مطالعات امنیت اجتماعي، شمارة 25 
)بهار 1390(، 55-81؛ محمد مهدی محمودی، “پیاده رو، عرصه ای 

برای تعاملات اجتماعی: مطالعه موردی خیابان ولی عصر تهران، حد 
فاصل چهار راه ولی عصر )ع( تا تقاطع خیابان دکتر فاطمی،” نامه 

علوم اجتماعی، شمارة 37 )زمستان 1388(، 145-168؛ سهیلا صادقی 

فسایی و زهرا میرحسینی، “تحلیل جامعه شناختی ترس از جرم در 
میان زنان شهر تهران،” نامه علوم اجتماعی، شمارة 36 )بهار 1388(، 

145-168؛ فاطمه هرندی، زهرا فیروزی حاجی و مریم جوادی، 
“نگاهی به جوانان علاف در ایران،” نامه علوم اجتماعی، شمارة 35 

)زمستان 1387(، 1-22؛ بهرام بیات، “تبیین جامعه شناختی احساس 
امنیت در بین شهروندان تهرانی با تأکید بر نقش پرداخت رسانه ای 

و سرمایۀ اجتماعی،” نامه علوم اجتماعی، شمارة 35 )زمستان 1387(، 
115-132؛ ابراهیم ابراهیمی ثانی، “اثربخشی مشاوره شغلی و 

حرفه ای در کاهش آسیب های زندان،” اصلاح و تربیت، شمارة 86 
)تیر 1388(، 4-10؛ الهام رحمت آبادی و حبیب آقا بخشی، “سبک 
زندگی و هویت اجتماعی جوانان،” رفاه اجتماعی، شمارة 20 )بهار 

1385(، 235-254؛ حمد سعید ذکایی، “خرده فرهنگ، سبک زندگی 
و هویت” رشد آموزش علوم اجتماعی، شمارة 20-21 )پاییز 1381(، 
20-27؛ حسن چاوشیان و یوسف  اباذری، “از ‘طبقه اجتماعی’ تا 
‘سبک زندگی‘: رویکردهای نوین در تحلیل جامعه شناختی هویت 

همایش مهندسی فرهنگ نام و نام گزینی، سازمان ثبت احوال، دانشگاه شیراز، 1390
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مهندسی فرهنگی در نهایت رویگردانی از “اصالت 
فرهنگی،” “سنت های اصیل دینی،” و “فطری بودن 

مذهب” است. در این رویگردانی، اراده دولت و ولی 
جایگزین اراده و خواسته های شهروندان شده است. وقتی 

هدف غایی ساختن “انسانِ باب هدف های جمهوری 
اسلامی”190 و “انسان طراز مکتب”191 قرار گرفت، تشیع 
از “مذهب اعتراض”192 و آئینی دولت پرهیز به مسلکی 
حکومتی و “اطاعت خطی” تبدیل شد. اگر چه “اساس 

نظام اسلامی بر اطاعت از خداوند” انگاشته می شود، 

اجتماعی،” نامه علوم اجتماعی، شمارة 20 )پاییز-زمستان 1381(، 
3-28؛ مریم رفعت جاه، “هویت انسانی زن در چالش آرایش و مد،” 

مطالعات راهبردی زنان، شمارة 38 )زمستان 1386(، 179-135.
190علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای شورای عالی انقلاب 

فرهنگی به مناسبت هفتمین سالگرد تشکیل این شورا،” 20 دی 1370،  
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2531

191“انسان طراز مکتب” در برابر “انسان طراز نوین” سوسیالیست 

پرداخته شد. علی خامنه ای در این باب نوشت: “پیروان هر مکتبی اگر 
نمودارهای عینی آن مکتب را در برابر خود نبینند قویا ممکن است راه 

را عوضی بپیمایند و گمراه شوند. همین ارائه دادن نمودارهای عینی 
است که پایداری مکتب های انبیاء را در مسیر زمان تامین کرده است. 
تاریخ اندیشمندان بسیاری را به یاد دارد که برای تامین زندگی والا و 

سعادتمندانه انسان طرح ها و نقشه ها پدید آورده، مدینه های فاضله ترسیم 
کرده، و کتاب ها و نوشته ها از خود به جا نهاده اند. ولی پیامبران بی آنکه 

به بحث و جدال های فیلسوف مابانه بپردازند، طرح خود را در عمل نشان 

دادند، از خود و از نخستین گرویدگان به خود، انسان های طراز نوین 
ساختند و بر دوش آنان پایه های نظام مطلوب خود را استوار کردند. و 

چنین بود که مکتب پیامبران زنده ماند و از طرح نقشه آن اندیشمندان و 
فیلسوفان جز نقشی بر صفحه کتاب باقی نماند. نمازگزار برای محمد و 

آل محمد که زبده ترین نمودارها و تبلورهای این مکتب اند، صمیمانه دعا 
می کند. بر آنان که یک عمر به شکل این مکتب زندگی کرده و “انسان 
طراز اسلام” را به تاریخ نشان داده اند، درود می فرستد و از خدا برای 
آنان درخواست درود و رحمت می کند و پیوند روحی خود را با آنان 
که می تواند همچون جاذبه ای نیرومند او را به راه خود و به هدفی که 

در تکاپوی آن بوده اند به کشاند مستحکم تر و عمیق تر می سازد.” )علی 
خامنه ای، از ژرف ای  ن م از ]ت ه ران : دف ت ر ن ش ر ف ره ن گ  اس لام ی   ، 1372[، 19(

192علی شریعتی، انتظار: مذهب اعتراض ]بی جا: ابوذر  ، 2356[. 

193قرآن، مائده، 66.

194علی خامنه ای، “بیانات در دیدار اعضای مجلس خبرگان رهبری،” 6 اسفند 

.>http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=8988< ،1388

همایش سراسری نقش مهندسی فرهنگی در گسترش فضایل اخلاقی و کاهش بزهکاری، 1390.

“اطاعت خطی” از نقشه و هندسۀ حکومت “مسئلۀ 
بالاتری” از عبادات شناخته شد. رهبر جمهوری اسلامی 

پس از انتخابات 1388 در این خصوص چنین گفت:
اطاعت از خدای متعال، چند مرتبه دارد، چند مرحله دارد: 

یک اطاعت، اطاعت موردی است. در مواردی خدای 
متعال مي فرماید که این عمل را انجام دهید ـولو این مسئله، 

مسئلۀ شخصی است مثلًا نماز بخوانید، یا فرض کنید که 
صوم و زکات و بقیۀ امور. این یک جور اطاعت است 

که انسان امر الهی را اطاعت مي کند، نهی الهی را اطاعت 
مي کند. از این مهم تر، اطاعت خطی است. یعنی روش و 

راه و نقشه هایی که خدای متعال برای زندگی معین مي کند؛ 
این را یک مجموعه ای از مردم اطاعت کنند تا این نقشه 

تحقق پیدا کند. این نقشه با اعَمال فردی حاصل نمي شود؛ 
این یک حالت دیگری است، یک مسئلۀ دیگری است، 

مسئلۀ بالاتری است؛ یک کار جمعی نیاز دارد تا اینکه نقشۀ 
الهی، هندسۀ الهی در وضع جامعۀ اسلامی تحقق پیدا کند. 

فرض به فرمائید که در مکه مسلمان ها اعمال خودشان 
را انجام مي دادند؛ اما جامعۀ اسلامی در مکه با جامعۀ 
اسلامی در مدینه که حکومت اسلامی در آن تشکیل 

شد، متفاوت است. یک کار جدید، یک حرکتِ فراتر 
از حرکاتِ فردی به وجود آمد و لازم است؛ که اگر این 
تحقق پیدا کرد، آن وقت ‘لأکلوا من فوقهم و من تحت 
ارجلهم؛‘193 زندگی، زندگی خوبی خواهد شد؛ زندگی 

سعادتمندانه ای خواهد شد؛ آثار و برکات و نتایجِ 
مطلوبی که بر اطاعتِ امرِ الهی مترتب است، بر زندگی 

مترتب خواهد شد.194

در این نگرش مهندسانه، جمهوری اسلامی یگانه 
“جامعه ای که بر شکل و هندسۀ الهی تشکیل شده” 
فرض و فرمانبرداری از حکومت و دولت “اطاعت 

کلان” برای حفظ “هندسۀ کلی نظام” و “نقشۀ جامع 
نظام” شناخته شد. رهبر جمهوری اسلامی در شرح 
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این بینش افزود: “آن کسانی که این نقشۀ کلی را که 
متبلور است در قانون اساسی و حکمیت قانون و 

داوری قانون، قبول دارند، جزو مجموعۀ نظام اسلامی 
هستند. آن کسانی که این ها را رد مي کنند، کسانی اند 
که خودشان به دست خودشان صلاحیت حضور در 
نظام اسلامی را دارند از دست میدهند و صلاحیت 

ندارند.” در تعیین مرزهای اطاعت کلان و نافرمانی، 
ایشان افزود: “آنچه که وظیفه ی امروز ماست، حفظ 

این هندسۀ عظیم است؛ این را باید حفظ کرد. باید در 
حفظ این هندسه، مرزبندی کرد. . . .  آنچه که مهم 

است، اساس نظام، هندسۀ کلی نظام، نقشۀ جامع نظام 
است؛ این را باید در نظر داشت و نسبت به این باید 
حساس بود. باید دید حرفی که زده مي شود و کاری 

که دارد انجام مي گیرد، در مقایسۀ با این نقشۀ کلی، در 
چه وضعیتی قرار دارد.”195 با پیوند راهبردی “امنیت 
فرهنگی” با “طرح کلان مهندسی فرهنگی،” “اسلام 

مهدوی” و “اطاعت خطی” رفته رفته جایگزین “شیعۀ 
علوی” و “مذهب اعتراض” شد.  نمونۀ این جایگزینی 

 در “مدح محرم” حاج محمود کریمی آشکار است:
 کربلا یعنی اطاعت از امام

 گه به حکم او نشستن گه قیام
 کربلا یعنی که یار رهبری 

از حسین عصر خود فرمانبری.196
“چشم من و امر ولی ” میثم مطیعی نیز نمونۀ دیگریاز  

 دگردیسی مدح شیعی به مداحی حکومتی است: 
 ای حسرت جان و تنم

 تنها دلیل بودنم
 چشم من و امر ولی
 جان من و سید علی

آه ای شهادت، العجل.۱۹۷

۹.بازمهندسیدینیوظهورصغری
همان گونه که مهندسی فرهنگی پیامد گفتگو و جدل در 
باب ‘تهاجم فرهنگی’ بود، گفت گوی گسترده پیرامون 

“جهانی شدن،” “برخورد تمدن ها،” و “پایان تاریخ” 
شرایط گفتمانی “بازمهندسی” ‘مهدی’ و ‘انتظار’ را نیز 
فراهم آورد.198 با چنین پیشینه ای، “آرمانشهر مهدی،” 

“دولت مهدوی،” “جامعۀ مهدوی،” و “انسان طراز 

195علی خامنه ای، “بیانات در دیدار اعضای مجلس خبرگان رهبری،” 

6 اسفند 1388. این گفته شباهت بسیار به سخنان محمد رضا شاه 
پهلوی در هنگام تأسیس حزب رستاخیز در 11 اسفند 1353 دارد. 

شاه در آن سخنرانی گفت: “ما باید صفوف ایرانیان را به خوبی 
بشناسیم و صفوف را از هم جدا کنیم. کسانی که به قانون اساسی 
و نظام شاهنشاهی و انقلاب ششم بهمن عقیده دارند و کسانی که 

ندارند... ” فرمایشات اعلیحضرت شاهنشاه آریامهر دربارة تشکیل حزب 
رستاخیز ملی ایران )تهران: ادارة کل انتشارات وزارت اطلاعات و 

جهانگردی، 1353(، 13.
196حاج محمود کریمی، “مدح محرم،“

.http://www.youtube.com/watch?v=qPO0LiWvRaM
197میثم مطیعی، “چشم من و امر ولی ،“

.http://www.youtube.com/watch?v=nRyohPQ90wU
198رهبر جمهوری اسلام دربارة جهانی شدن گفت: “گفتمان جهانی شدن 

گفتمان واقع بینی گفتمان پیوستن به نظم نوین جهانی یعنی سیاهی لشکر 
امریکا شدن این جهانی شدن اسمش جهانی شدن است اما باطنش 

امریکایی شدن است معنایش این است که ملت ایران علی رغم 

مجاهدت هایی که کرده علی رغم پرچم هایی که بر قلّه های پیروزی کوبیده 
علی رغم بیداری عظیمی که در ملت های مسلمان به وجود آورده باید 

دوباره مثل دوران قبل از انقلاب سیاهی لشکر و عمله و ابزار تأمین منافع 
امریکایی ها شود. هدف به صورت لخت و پوست کنده جز این چیز 

دیگری نیست. اما می خواهند در زیر نام های زیبا جهانی شدن و تحوّل و 
پیشرفت این هدف را پنهان کنند.” )“بیانات رهبر معظم انقلاب اسلامی 
 در جمع دانشجویان و اساتید دانشگاه صنعتی امیر کبیر،” 9 اسفند 1379،

>http://www.leader.ir/langs/fa/?p=bayanat&id=2088<(. برای 
چکیده ای از روایت های متفاوت ایرانی در بارة “جهانی شدن” 
بنگرید: محمد رضا دهشیری، “ایران و جهانی شدن، تهدیدها و 

فرصت ها،” مصباح، شمارة 37 )فروردین 1380(، 5-17. همچنین، 
بنگرید: غلامرضا بهروز لک، “جهانی شدن و چشم انداز فرج: تأملی 

در ظرفیت های جهانی شدن در فهم آموزة فرج،” قبسات، شمارة 
33 )پاییز 1383(، 81-106؛ سید عبدالقیوم سجادی، “جهانی شدن 

و مهدویت، دو نگاه به آینده،” قبسات، شمارة 33 )پاییز 1383(، 
.142-129

199“گفت وگو با استاد محسن قرائتی،” انتظار، شمارة 1 )پاییر 1380(،

فراخوان ششمین همایش بین المللی دکترین مهدویت،  1389.
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مکتب” هدف و آیندة حکومتی ِ مهندسی فرهنگی شد. 
حجت الاسلام محسن قرائتی که “بنیاد فرهنگی حضرت 

مهدی موعود” را با حمایت رهبر جمهوری اسلامی 
بنا گذاشت در این باره گفت: “در مقابل این طرح ها و 

طرح هایی که فیلسوف ها و پروفسورها برای آیندة جهان 
و دهکدة جهانی می دهند، باید ما هم طرح و حرف 
داشته باشیم و حرف، به وحی وصل شود. به منطق 

وصل باشد. نمونه های عملی را به گوییم که چه طور 
می شود یک ولی خدا حاکم شود.”199 این بنیاد که در 

آغاز دهۀ 1380 با انتشار نشریه های انتظار و امان نقش 
مهمی در اشاعۀ فرهنگ مهدوی داشت،200 به جای 

بحث های تخصصی، به ترویج فرهنگ مهدویت “براي 
عوامِ عوام یعني از خمیرگیر و جگرفروش گرفته تا 

استاد دانشگاه” پرداخت.201 قرائتی افزود:  “ما الآن اصل، 
برایمان تحقیق نیست . اصل، برایمان تزریق است؛ یعنی 

تحقیقات را تلخیص کنیم، روان نویسی کنیم و شیک 
چاپ کنیم . ارزان، بروشوری، جیبی و شیرین. هدف 

این بنیاد، تزریقات است.” در تداوم چنین کوشش های 
“تزریقاتی” و “شاخ و شانه کش]ی [” برای امام زمان،”202  

رئیس جمهور محمود احمدی نژاد در نخستین همایش 
مهندسی فرهنگی در 1385 گفت: “ما امروز اگر بخواهیم 

فرهنگ مان را مهندسی کنیم و مهندسی فرهنگی داشته 
باشیم چاره ای نداریم و راهی بهتر از این نیست که به 

فرهنگ انتظار برگردیم، یعنی تلاش برای تحقق بهترین ها 
در زمین.”203 

هم زمان با کوشش فراگیر برای درگیرکردن “عوامِ 
عوام،” بحث گذر از “غیبتِ کبری”  به “ظهورِ صغری” 
مهدویت را به پدیده ای جنجالی  در دهۀ 1380 تبدیل 
کرد. آیت الله ناصر مکارم شیرازی در پائیز 1381 در 

x

.>http://www.entizar.ir/page.php?page=newspaper&id=1<
http://mahdi313.org :200برای شرح این کوشش ها بنگرید

201“گفت وگو با استاد محسن قرائتی.“

202“گفت وگو با استاد محسن قرائتی.“

202“گفت وگو با استاد محسن قرائتی.“

204“نیازمند مهندسی فرهنگ و مهندسی فرهنگی جامعه هستیم،” 

مهندسی فرهنگی، شمارة 6-7 )بهمن و اسفند 1385(، 6-7، نقل بر 7.
205“در محضر حضرت آیۀ الله العظمی مکارم شیرازی،” انتظار، شمارة 5 

)پاییز 1381(،
http://www.hawzah.net/fa/magart.html?MagazineID=3301
MagazineNumberID=3306&MagazineArticleID=15273&؛

ایشان این موضوع را چندی بعد دوباره بدین شکل شرح داد: “همانطور 
که در غیبت دو مرحله وجود داشت؛ مرحله غیبت صغری و غیبت کبری، 
در ظهور هم، به  نظر می  رسد دو مرحله وجود داشته باشد؛ ظهور صغری و 

ظهور کبری. اگر وجود ایشان را به آفتاب تشبیه کنیم  ـکه در احادیث زیادی 
تشبیه شده  ـدر موقع غیبت یک بین  الغروبین وجود داشت بعد یک شب 

تاریک، در هنگام ظهور هم بین  الطلوعین خواهد بود و یک طلوع آفتاب. 

در بین  الطلوعین که ظهور صغری باشد نام و آوازه امام زمان، علیه  السلام، 
همه  جا پخش می  شود کوچک و بزرگ لااقل در محیط های متعلق به امام 
زمان، علیه  السلام، یک اشتیاق و شوق و علاقه  ای و خلاصه ارتباط تازه  ای 

پیدا می  کنند، کتاب ها، مجالس، مساجد، برنامه  های مرتبط با آن حضرت زیاد 
می  شود. من کمتر یادم می  آید در سابق مسجد یا حسینیه  ای به  نام حضرت 

مهدی، علیه  السلام، نامیده بشود حالا الی ماشاءاللهَّ مؤسسات مختلف، 
خیابان ها و تشکیلات زیادی به  نام حضرت وجود دارد که اینها همه  اش 

نشان می  دهد که بالاخره عنایت و ان  شاءاللهَّ اراده الهی تعلق گرفته است که 
ظهور نزدیک باشد و ما در بین  الطلوعین قرار داشته باشیم که ان  شاءاللهَّ توفیق 
خداوند عنایت کند در طلوع کامل هم ان  شاءاللهَّ حیاتی داشته باشیم.” بنگرید: 
“سخنان حضرت آیت اللهَّ مکارم شیرازی در جمع جشنواره ستاد برترین های 

فرهنگ مهدویت،” موعود، شمارة 26 )16 بهمن 1383(،
/3/http://old.mouood.org/content/view/655

206محمد علی معلی، “ظهور صغری،” کیهان فرهنگی، شمارة 252 ) مهر 1386(، 4.

207محمد مددپور، “پایان تاریخ، واپسین انسان و عدالت ولایي مهدوی،” 

،1384
http://www.icari.ir/Default.aspx?page=740&section=litem&id=11832

شرح مفهوم نوتافتۀ “ظهور صغری” گفت: “همان طور 
که برای حضرت مهدی علیه السلام، یک غیبت صغرا 

و یک غیبت کبرا است،... برای ظهورش هم یک ظهور 
صغرا و یک ظهور کبرا است، ... ما، تصور می کنیم 

که در این عصر و زمان، ما انشاءالله، در بین الطلوعین 
ظهور حضرت مهدی علیه السلام قرار داریم.204 با این 

تفسیر که ظهور چون طلوع تدریجی پنداشته شد، 
ظهور مهدی در “این عصر و زمان” متجلی فرض 

شد. در ادامۀ این ‘نوآوری مهدوی’ محمد علی معلی، 
سردبیر کیهان فرهنگی، با اشاره به مقام رهبری گفت: 
“امروز اگر نائب امام عصر بر مسند حکومت نشسته 

است به خاطر انتظار واقعی و آمادگی مردم برای 
ظهور آن حضرت است. اگر زمان انتخاب نواب خاص 

را که واسطۀ مستقیم علم و هدایت حضرت حجت 
)عج( بوده اند، زمان غیبت صغری به نامیم، عصر 

حکومت و ولایت نائب عام آن حضرت را می بایست 
دوران ظهور صغرای آن حضرت به خوانیم.”205 بدین 

ترتیب، ظهور مهدی در ولایت “نائب امام” و حکومت 
جمهوری اسلامی متجلی پنداشته شد.

آمیزشِ گفتمانی مباحثِ جهانی شدن، مهدویت و  با 
بازآمدن شخصی “امام  از  مهندسی فرهنگی، “ظهور” 

زمان” به فرایند “جامعه سازی” و ساختن “دولت 
مهدوی” تبدیل شد. مثلا محمد مددپور که “پایان 
تاریخ” و “وضعیت برزخی چالش تمدن اسلامی 

و شرق با غرب” را “عصرِ زمستانِ فرهنگي غرب”  
به معنویت  بازگشتِ  باورداشت که  می دانست، 

“می تواند به صورتِ انقلابِ اسلامی آماده گرِ ظهور 
نیز از منظری  بقیه الله باشد.”206 مصطفی آخوندی 

امنیتی “بدیهی” دانست که “در زمان انتظار و در نظام 
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جمهوری اسلامی نیز به هر میزان عوامل زمینه ساز 
امنیت فراهم آیند، جامعۀ ما به جامعۀ زمان ظهور 

پیدا خواهد کرد  بیشتری  حضرت ولی عصر، شباهت 
و چه بسا در سرعت بخشیدن به ظهور نیز موثر 

باشد.”207 معصومه صمدی نیز در خوانشی بدیع از 
“انتظار پویا” پیشنهاد کرد: “از آن جایی که امروزه 

تئوری های مختلفی در مورد پایان تاریخ مطرح است 
و تنور بحث ‘جهانی شدن’ داغ می باشد، بایستی 

حکومت جهانی امام زمان )علیه السلام( را با عنوان 
پایان تاریخ،  بهترین تئوری و کارآمدترین گزینه برای 
در کتاب های درسی به فراگیران معرفی کرد.”208 بدین 

سان، جهانی شدن با ظهور مهدی و “ولایت مداری 
و اطاعت پذیری” درآمیخت و به نگرشی مهندسانه 

و “فنی و کاربردی مبتنی بر واقع گرایی” تبدیل 
شد.209 در روایت های واقع گرا و بازمهندسی شده 

از دولت مهدوی، “نظامِ مقدس جمهوری اسلامی و 
با شاخصه های حکومت  به مردم مطابق  خدمتگزارانِ 
مهدوی می توانند مدعی باشند که طلیعۀ آن ظهوراند 

و پیشگامانِ آن ‘دولت طلیعه’ به  شمار می روند.”210 
بدین تدبیر، ‘نظام مقدس جمهوری اسلامی’ و 

‘دولت طلیعه’ دولتِ ‘ظهور صغری’ فرض شد. به 
انتظار، “خانوادة مهدوي، محلۀ مهدوي،  قول نشریه 

مدرسۀ مهدوي، دانشگاه مهدوي، ادارة مهدوي، شهر 
مهدوي، نظام مهدوي و . . .  الگوها ونمادهایي 
هستند که توان بالاي تبلیغي و فرهنگ سازي در 

اصلاح و بهبود امور و تشکیل جامعه صالح و ایماني 
قبل از ظهور را دارند. در واقع شبیه سازي جامعه 

منتظر به جامعه مطلوب و آرماني و بیان انتظارات 
و خواسته هاي مهدي موعود عجل الله تعالي فرجه 

الشریف از آن جامعه و حرکت به سمت وضع 
مطلوب و آرماني، مي تواند کمک شایاني به مهندسي 

فرهنگي جامعه بر اساس معارف قرآني و رویکرد 
xxمهدوي داشته باشد و فضاي معنوي اجتماع منتظران 

را دگرگون سازد.”211 برخلاف قیام های اعتراضی و 
دولت پرهیز تاریخ تشیع، در این کاربردها ‘ظهور’ 

و ‘مهدی’ به ابزاری برای مهندسی فرهنگی و 
تبدیل شد.  فرهنگ سازی دولتی 

مجتهندسانه حکمرانی .8
آمیزش و تعمیمِ دانش مهندسی و حکومت اسلامی 

است.  انجامیده  مجتهندسانه  پیدایش حکمرانی  به 
این آمیزش که با کوشش برای متقارن ساختنِ 
دین و دانش در اواخر قرن نوزدهم آغاز شد 
الهیاتی مهندسانه را در پی داشت.  مثلا میرزا 

حسین طوطی مراغه ای، که از متجددانِ متدینِ 
مُتقََدِم بود، باور داشت “جهان هستی بدون طرح  
و هندسه صورت نبَسَته بلکه هر یکی از زوایای 

وجود قبل از خلقت طراحی و مهندسی شده 
است.”212 احمد کسروی و یارانش نیز باور داشتند 

که “یک نظام هندسی در جهان فرمانرواست” و 
“این جهان یک دستگاه بسِامانست که از روی یک 
پذیرفتنی شدن چنین  با  استواری می گردد.”213  آیینِ 

آرایی، حجت الاسلام جعفر خندق آبادی نیز در 
1334 از “نقشۀ دینی و هندسه الهی” ملت اسلام 

سخن گفت.214 اگرچه در نیمۀ نخستِ قرنِ بیستم  
هماهنگی دانش و دین نخست توجه را به نظام و 

“رموز آفرینش” جلب کرد،215 با شدت جنگ سرد و 
پیکار با کمونیسم در دهه های 1940/1320 به بعد، 
بهترین نظام اجتماعی و عالمداری” معرفی  “اسلام 
شد.216  با گزینش آرای مکاتب سیاسی و اجتماعی 
متفاوت و انطباق آنها با آیات و احادیث و روایات 

اسلامی “نظام اسلامی” و “نظام توحیدی” بعنوان 
بدیلی برتر از سرمایه داری و کمونیسم مطرح شد. 

اگرچه این نظریات در سال های پیش از انقلاب 
اغلب کلی و انتراعی بودند، با پیروزی انقلاب 

xxxاسلامی، به قول علی خامنه ای، “نظام اسلامی یعنی 

208مصطفی آخوندی، “امنیت در عصر مهدوی )با تاکید بر چرایی و 

چگونگی آن(،” حصون، شماره 12 )تابستان 1386(، 133ـ 150، نقل 
بر 149.

209معصومه صمدی، “مهدویت، رسالت نظام تعلیم و تربیت در 

شکل دهی جامعه مهدوی” مصباح، شمارة 66 )آذر و دی 1385(، 47-
74؛ نقل بر 69. به روایت صمدی، “انتظار پویا به معنای فراهم ساختن 

فعالانۀ زمینۀ ظهور است.” )59(
210به نقل از نجف علی غلامی، نکاتی درباره فرماندهی امام زمان )عج(، 

حصون، شماره 12 )تابستان 1386(، 166ـ175؛ نقل بر 166.
211جواد محدثی، “طلیعه سازان دولت مهدوی،” مبلغان، شمارة 139 )فروردین 

و اردیبهشت 1390(، 28-39، نقل بر 38. همچون “ظهور صغری،” “دولت 
طلیعه” نیز مفهومی نوساخته است. برای توصیف “دولت طلیعه” بنگرید: جواد 
محدثی، “دولت طلیعه،” فرهنگ کوثر، شمارة 74، 81-87. برای بیان دیگری 

از “دولت مهدوی” بنگرید: بهروز محمدی منفرد، “انسان شناسی دولت 

مهدوی،” مشرق موعود، شمارة 6 )تابستان 1387(، 116-95.
212“مهدویت، جهاد فرهنگی و راهبردهای ما،” انتظار، شماره 34 )بهار 1390(، 

http://entizar.ir/page.php?page=showarticles&id=453
213میرزاحسین طوطی مراغه ای، “جهان زنان: نامه یکی از حقیقت شناسان،” 

ایرانشهر، سال 3، شمارة 4 ]اسفند 1303[، 229-246، نقل بر 232.
214احمد کسروی، خدا با ماست )چاپ 4؛ تهران: پایدار، 1339(، 1 و 4.

215جعفر خندق آبادی، “دعاوی میرزا علی محمد باب و میرزا حسینعلی 

بهاء،” جامعۀ جعفریه، شمارة 14 )1334(، 52. در نوشته  های شوقی 
افندی )1897-1957( نیز عباراتی چون “نقشۀ ملکوتی” و “مهندس 

نظم بدیع جهان آرا” و “مهندس و مبین” یافت می شود. بنگرید: 
شوقی افندی، توقعات مبارکه حظرت ولی امرالله، اکتبر -1952اکتبر 1958 
)بی مکان: موسسۀ ملی مطبوعات امری، 119 بدیع(، به ترتیب بر 27 و 

34. این موارد را مدیون مینا یزدانی می باشم.
216شیخ محمد مردوخ کردستانی، رموز آفرینش )تهران: چاپخانه دانش، 1323(.
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طرح مهندسی و شکل کلی اسلامی را در جایی 
پیاده کردن” فرض شد،217 و طرح های عملیاتی 

جایگزین نظریات انتزاعی شد. با در این رویکرد که 
هماهنگی حوزه های علوم دینی و دانشکده های فنی 

و مهندسی را در در پی داشت، “عقلانیت اسلامی 
پنداشته شد.218  از لحاظ ساختار شبیه عقلانیت فنی” 

بدین سان روشی که در دهه های پیش از انقلاب 
بوروکراتیک فرض شده بود در سه دهۀ پس از 

انقلاب “عقلانیت اسلامی” شناخته شد و به خدمت 
پیاده کردن “نظام الهی” گماشته شد. در گسسستی 

معرفتی، تشیع از “مذهب اعتراض” به مکتبی دولتی 
و حکومتی تبدیل شد.

اگرچه جنبش اسلامی در دهه های پیش از انقلاب 
با هدف حفظ و نگهداری فرهنگِ اصیل و فطرتِ 

اسلامی به عرصۀ مبارزات سیاسی وارد شد، در 
گفتمان جدید حکومتی “دین” و “فرهنگ” ابزار و 

مصالحی “برای ساختن انسان باب اسلام و انقلاب”219 
و “انسان باب هدف های جمهوری اسلامی” قلمداد 

شدند.220 در این بینش تک خطی و تک خرد از 
“مهندسی دینی ساختارهای جامعه،” همچنان که 
در مدل حجت الاسلام علی کشوری “برای اداره 

جامعۀ دینی” آشکار است، اسلام و عقلانیت اسلامی 
“به معناي محاسبۀ نرخ شتاب طاعت در مقابلِ 

نرخِ شتابِ طغیان” تقلیل یافت.221 آنچه که با نام 
ارزش های اسلامی نهادینه شد، حکمرانی مکانی و 

منطقِ حکومتیِ برگرفته از خرد و خیالِ  مهندسی و 
معماری است. این خردابزاری، که در آستانۀ انقلاب 

اسلامی برای ساختن “سیستم توحیدی” به جای 
“نظام طاغوتی” به کار می رفت، همراه با طرح و 

نقشۀ مهندسان و معمارانی که از اعتبارات دولتی و 
حکومتی بهره ور شدند، “هندسه و ترسیم الهی” فرض 

شد. “شبکۀ قدرت و دانش مجتهندسانه” و حضور 

روزافزون “حجت الاسلام مهندس ها” در صحنۀ 
زندگی سیاسی و اجتماعی پیامد برآمدن اسلامی 

مهندسانه و خردابزار است. مهندسی فرهنگی در پی 
آنست که تخصص و تعلقِ خاطر دوگانۀ مجتهندسان 
را به روندی همگانی برای توانمندی نظام جمهوری 

اسلامی تبدیل کند. با “مهندسی ولایی” و “نقشه 
و هندسۀ الهی” و واجب شدن “اطاعت خطی،” 

شهروندان جمهوری اسلامی، آنچنان که علی خامنه ای 
دربارة دوره و نظام دیگری دریافته بود، “ما . . .  

شدیم مثل یک کارگر سادة ساختمانی در اختیار یک 
معمار و یک مهندس. یک کارگر سادة ساختمانی چه 
کار می تواند بکند؟ بله، در ساختنِ خانه نقش دارد، 
اما صرفاً نقشِ جسمانی و غیرفکری؛ گِل بده، آجر 

بده، گچ بده، یا اینها را روی هم بچین. دورة انحطاط 
ما از این جهت است.”222 

217“اسلام سد پیشرفت علم و فرهنگ و دانش نیست،” آیین اسلام، 

شمارة 52 )27 اسفند 1323(، 32-34، نقل بر 32.
مسئولان و  دیدار  در  رهبر  معظم  مقام  “بیانات  218علی خامنه ای، 

1379-2 دسامبر  12 دی  ایران،”  کارگزاران جمهوری اسلامی 
.2000

219“حکومت دینی کارآمد یا دموکراسی مشروع: گفتگوی کیان با 

محمدجواد لاریجانی،” کیان، سال 6، شمارة 30 )اردیبهشت-خرداد 
1375(، 16-23. نقل بر 20.

220علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای »گروه تاریخ« صدای 

جمهوری اسلامی ایران،” 8 بهمن 1370،
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2566

221علی خامنه ای، “بیانات در دیدار با اعضای شورای عالی انقلاب 

فرهنگی به مناسبت هفتمین سالگرد تشکیل این شورا،” 20 دی 1370/9، 
http://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=2531

222علی کشوری “بررسی اجمالی ظرفیت عقلانیت شیعه برای 

مدل سازی اسلامی،” 2 شهریور 1388،
http://www.inn.ir/newsdetail.aspx?id=24492

223خامنه ای، “بیانات در دیدار مهندسان و محققان فنی و صنعتی 

کشور،” 5 اسفند 1383.
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او شامل  تحصیلی  پیشینۀ  است.  در شهرقم  متولد 1349  فاطمه صادقی 
مطالعات اسلامی، زبان و ادبیات عرب، روابط بین الملل و اندیشۀ سیاسی 
است. او در سال 2004 دکترای خود را در اندیشۀ سیاسی از دانشگاه تربیت 
دانشگاه  جمله  از  ایران  مختلف  دانشگاه های  در  و  کرد  دریافت  مدرس 
تهران و دانشگاه آزاد اسلامی تاریخ اندیشۀ سیاسی، نظریه های فمینیستی 
و جامعه شناسی سیاسی تدریس کرده است. صادقی از 2003 تا 2008 به 
عنوان استادیار در دپارتمان علوم سیاسی دانشگاه آزاد کرج استادیار بود و 
سمینارهایی را برای دورة کارشناسی و کارشناسی ارشد ارائه کرد. در این 
دوره او عضو هیئت تحریریه نشریه گفتگو- فصل نامه اجتماعی- فرهنگی 
نیز بود. پس از به قدرت رسیدن محافظه کاران، صادقی از تدریس در دانشگاه 
محروم شد و تا کنون تنها به عنوان محقق مستقل به کار خود ادامه داده است. 

علوم انسانی از ابتدای شکل گیری نظام جمهوری 
اسلامی تاکنون در تقابل با سیاست ایدئولوژیک و 

مورد حملۀ حکومت قرار داشته است. دغدغۀ تبدیل 
شدن علوم انسانی به تکیه گاهی برای تفکر و کنش 

معارض با ایدئولوژی و حاکمیت رسمی از اوایل 
دهۀ 1380 شمسی به بعد به تدریج اوج گرفت و 

به پروژه ای موسوم به “اسلامی کردن علوم انسانی” 
تبدیل شد که رهبر ایران، مراجع، فقها و روحانیون 

محافظه کار، رئیس دولت دهم و وزرا و حتی 
فرماندهان سپاه در آن درگیر شده اند. این برنامه پس 

از انتخابات  خرداد 1388 با شدت بیشتری پیاده شده 
است.
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از یک منظر برخورد با علوم انسانی را می توان تکرار 
بی شمار برخوردهای تعصب آمیز حکام و برخی از 

فقهای    محافظه کار با اندیشه، علم و عالم دانست که 
تاریخ ایران نمونه های زیادی از آن را به خاطر دارد. 

نمونۀ بارز آن در تاریخ معاصر ایران، قتل احمد کسروی 
به دست فدائیان اسلام است که به زعم آنها به مقدسات 

توهین کرده بود. اما این رویارویی ابعاد دیگری هم 
دارد و تنها به نبرد میان تعصب و روشن اندیشی خلاصه 

نمی شود. از سوی دیگر شاید بیانگر رویارویی یک 
دولت ایدئولوژیک با علوم مدرن باشد. رویارویی 
با مدرنیته از هنگام نخستین مواجهه های ایرانیان با 
غرب در قرون 18 و 19 تا کنون یکی از مهم ترین 

چالش های دولت و جامعۀ ایرانی بوده است و هر بار 

صورت جدیدی به خود گرفته است. گاهی مدرنیته 
و برخی از مهم ترین مظاهر آن یعنی علوم مدرن کنار 

گذاشته شده و گاهی هم مطلوب بوده اند؛ اما این مسأله 
در مورد مناسبات سیاسی و اجتماعی مدرن و علوم 
انسانی همچون جامعه شناسی، علوم سیاسی، فلسفه، 

روانشناسی و جز اینها که به طور تلویحی و تصریحی 
روابط سنتی را به چالش می گیرند، صدق نمی کند. 

برای نمونه دولت های مدرنیست پهلوی اول و دوم با 
غرب و مظاهر غربی شدن میانۀ نسبتاً خوبی داشتند، 

)برای مثال اقدام رضاشاه به کشف حجاب برای غربی 
کردن پوشش زنان ایرانی و تلاش محمد رضا شاه برای 

نوسازی صنعتی ایران(، اما مناسبات سیاسی سنتی را 
ترجیح می دادند. در جمهوری اسلامی ایران که بر آمده 
از انقلاب اسلامی بهمن 1357 بود، نسبت با مدرنیته و 

مظاهر آن پیچیده تر شد. جمهوری اسلامی در ابتدا با 
کلیۀ مظاهر مدرنیته و غربی شدن به ویژه علوم انسانی، 

روابط اجتماعی و سبک زندگی مدرن مخالف بود و 
از این رو طبقۀ متوسط سکولار نیز به عنوان حاملان 

سبک زندگی غربی همواره مورد بدبینی قرار داشت. اما 
در مورد تکنولوژی مدرن این ضدیت به تدریج رخت 
بربست. واقعیاتی همچون جنگ 8 سالۀ ایران و عراق 

که با تفوق نظامی و تکنولوژیکی طرف متخاصم همراه 
بود، در کنار الزامات حکومت مندی )از جمله نیاز به 
تکنولوژی های امنیتی برای ادارة جامعه( در عمل به 

بطلان استقلال صنعتی و تکنولوژیک انجامید و نشان 
داد که استقلال از تکنولوژی )غربی( نه امکان پذیر 

است و نه مطلوب. لذا حکومت به ویژه پس از جنگ 
به تدریج به این موضع روی آورد که غرب ستیزی 

نمی بایست به ممانعت از ورود دستاورهای تکنولوژیک 
غرب بیانجامد که بقای رژیم در گرو آن بود. با اینکه 
نظام حاکم بر ایران با درک واقعیت ها هر روز بیشتر 
از تکنولوژی غربی استقبال کرده است )نمونۀ اخیر 

آن تلاش برای دستیابی به انرژی هسته ای است(، اما 
تخاصم با اندیشه ها و افکار غربی در قالب نظریه های 
علوم اجتماعی و انسانی کم و بیش ادامه داشته و در 

مواردی شدت بیشتری گرفته است. 

نکته در اینجاست که اگر ضدیت با علوم انسانی 
صرفاً در راستای نگرانی از غربی شدن باشد، آنطور 

که حکومت مدعی است، در این صورت این نگرانی 



40

مقاله  این  بشود.  نیز  مدرن  تکنولوژی  شامل  باید 
ایران  انسانی در  تقابل میان دولت و علوم  با مرور 

انگیزة  انقلاب، قصد دارد نشان دهد که  از  بعد 
برای  نه دغدغه  انسانی،  با علوم  اصلی در رویارویی 

مقابله  بلکه   برابر غرب زدگی،  اصالت در  حفظ 
علوم  است.  علوم  این  رهایی بخشی  ظرفیت های  با 

انسانی در ایران پس از انقلاب در پاسخ به سرکوب 
به خارج  دانشگاه گسست و  از  تدریج  به  حکومتی، 

این علوم  این جا به جایی،  با  دانشگاه کوچ کرد.  از 
انتقادی  فکری  روندهای  شکل گیری  در  توانست 

به  کند و  ایفا  نقش مهمی  اقتدارگرایی  با  در چالش 
آورد.  نقشی رهایی بخش روی  ایفای  به  تدریج 

انقلاب فرهنگی در دهۀ 60
هنوز چندماهی از انقلاب ایران نگذشته بود که 

با نطق آیت الله خمینی در فروردین 1359 که در 
آن به شدت به دانشگاه و دانشگاهیان حمله کرد، 
برنامۀ موسوم به “انقلاب فرهنگی” در دستور کار 

جمهوری اسلامی نوپا قرار گرفت. هدف از این 
برنامه که آشکارا حکایت از تأثیر افکار و روش 

مائو داشت تصفیۀ دانشگاه ها و به رشته  های علوم 
انسانی از عناصر غربی و نامطلوب، به ویژه چپ ها 

و “طاغوتی ها” و جایگزین کردن دروس غربی با 
تعلیمات دینی و مبانی ارزشی بود. این حرکت که 
نخست از سوی ستادهای انقلاب فرهنگی و سپس 

شورای عالی انقلاب فرهنگی هدایت می شد، به 
بستن دانشگاه از خرداد سال 1359 تا 1362، تغییر 

سرفصل دروس علوم انسانی، اخراج بسیاری از 
لیبرال،  اساتید و دانشجویان به اصطلاح طاغوتی، 

معارض  و  منتقد  و  فمینیست  کمونیست،  مارکسیست، 
با نظام از دانشگاه ها، وحدت حوزه و دانشگاه، و 

راه اندازی مراکز گزینش عقیدتی و سیاسی دانشجو و 
استاد اقدام کرد. به دنبال انقلاب فرهنگی، بسیاری از 
دانشگاهیان از ایران مهاجرت کردند و ضربۀ سختی 
به رشد علوم انسانی وارد شد.1 رهبر فعلی ایران که 

پروژة اسلامی کردن علوم انسانی را بار دیگر در 
فضا و شرایطی کاملًا متفاوت در دستور کار قرار 

داده است، در آن زمان رئیس شورای عالی انقلاب 
بود.  فرهنگی 

انتقادها نسبت به  اینکه در چند سال اخیر موج  با 
انقلاب فرهنگی اوج گرفت و بسیاری از کسانی 
که در آن اقدامات فعالانه دخالت داشتند، از آن 

تبری جستند، اما این حرکت در اوایل انقلاب از 
حمایت و پشتوانۀ زیادی برخوردار بود و در واقع 

ریشه در موج غرب ستیزی، بازگشت به خویش 

و تنزه طلبی سال های پیش از انقلاب داشت که در 
از  پهلوی  به مدرنیزاسیون خودکامۀ رژیم  واکنش 

سوی روشنفکران رادیکال و مبارزه جو به ویژه پس 
از کودتای 28 مرداد 1332 اوج گرفته بود. کودتای 

استبدادی  به سلطۀ یک حاکمیت  تنها  نه  28 مرداد 
ایران و سرکوب شدید همۀ گروه های  بر  تمام عیار 

سیاسی به ویژه جبهۀ ملی و حزب توده منجر 
شد، بلکه یأس و سرخوردگی بسیاری را در میان 

روشنفکران به وجود آورد؛ به نحوی که از آن دوران 
با عنوان “سال های سردرگمی و تشویش روشنفکران 

با  از نویسندگان  یاد می شود...روزگاری که یکی 
لحنی کنایه آمیز آن را به عنوان زمانی که ‘برای 
حل جدول’ مناسب بوده، توصیف می کند..."2 

در پاسخ به رکود و یأس ناشی از این سال ها بود 
به  به تدریج  از روشنفکران  که تدریجاً بسیاری 

عنوان محملی  به  بومی گرایی و غرب ستیزی  سوی 
پهلوی  با رژیم سرکوبگر و مدرنیست  مبارزه  برای 

نظر روشنفکران  مورد  الگوی  اینکه  با  متمایل شدند. 
در دوران پس از کودتا شباهت هایی با حکومت 

اسلامی برآمده از انقلاب ایران داشت،3 اما حرمتی 
برای مذهب و غرب ستیزی  که روشنفکران سکولار 
منجر  برنامۀ سیاسی ای  به رشد  تدریجاً  قائل شدند، 
شد که اسلام گرایان در نظر داشتند. انقلاب ایران 

و وقایع پس از آن از جمله انقلاب فرهنگی را باید 
تا حدی پیامد آن دانست. برای مثال برای جلال 

“غرب”  غربزدگی  تأثیرگذار  کتاب  نویسندة  آل احمد 
آنها  به  دربرگیرندة همۀ آن چیزهایی بود که رژیم 
در  “روشنفکر  که  داشت؛ همۀ چیزهایی  وابستگی 

جامعۀ خود از آنها بیزار بود.4 این مفهوم که مبدع 
آن در واقع احمد فردید )1318-1373( بود و به 

دست آل احمد به مفهومی عام و رایج بدل شد، 
انتخابات  احزاب سیاسی شکست خورده،  نماد 

از جمله  فرمایشی  سر هم بندی شده و اصلاحات 
اصلاحات ارضی بود که به نظر آل آحمد روستاها 
را از سنت معنویشان محروم می ساخت و حرص 

1برای جزئیات بیشتر در مورد انقلاب فرهنگی و پیامدهای آن در علوم 
دقیقه بنگرید به: 

Farhad Khosrokhavar, Shapour Etemad, and Masoud Mehrabi, 
“Report on Science in Post-Revolutionary Iran—Part I: 
Emergence of a Scientific Community? ”Critique: Critical 
Middle Eastern Studies, 3:2 (Summer 2004,( 209–224.

در این منبع نویسندگان با تحقیق در مورد مشکلات نهادی جامعۀ علمی 
در ایران به این نتیجه دست یافته اند که میزان همکاری میان دانشمندان 

کم است، از ابزارهای لازم برخوردار نیستند، هر چه کیفیت کاری بهتری 
داشته باشند، بیشتر از نهادهای علمی در ایران زده و دور می شوند. با اینکه 

این تحقیق در مورد علوم دقیقه است، اما نتایج آن تا حد زیادی در مورد 
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گفتار بازگشت به خویش علاوه بر خودزنی فکری، 
ابهامات زیادی هم داشت. برای مثال مشخص نبود که 

گفتار اصالت خود تا چه حدی اصیل و غیر واکنشی 
است. وقایع بعدی نشان دادند که تأکید بر بازگشت 
به خویش، بومی گرایی، و گفتار اصالت که آل احمد، 
شریعتی، صدر حاج سید جوادی و بسیاری دیگر از 

روشنفکران سکولار و مذهبی در دوران پس از کودتا 
مدافع آن بودند، تا حد زیادی تابع شرایط سیاسی 

روز بود و به محض از بین رفتن آن شرایط، آن گفتار 
و الزاماتش نیز به یکباره محو شدند. از جمله با باز 

شدن فضای سیاسی جدید در آستانۀ انقلاب 57 این 
گفتار جای خود را به ستایش از آزادی و دموکراسی 
سپرد که به عنوان مقولاتی عمدتاً غیر بومی تلقی می 
شدند. این گفتار تازه در شب های شعر گوته به اوج 

رسید. در واقع گفتار اصالت عمدتاً پاسخی فرهنگی ـ 
سیاسی به بن بست فکری و سیاسی در فضای سیاسی 
خفقان آور دورة مابعد کودتا محسوب می شد که در آن 
هر نوع تلاش فکری در چارچوب اندیشه های  غربی، 
می توانست به تلقی همراهی با رژیمی نامشروع منجر 

شود که خود را نمایندة مدرنیسم غربی می دانست.
بدین ترتیب انقلاب فرهنگی توانست بر بستر اتحاد 

میان سکولارهای غرب ستیز )که پس از مرگ آل احمد 
بیشتر از سوی احمد فردید نمایندگی می شدند( و 

اسلام گرایان انقلابی پیش رود و موفق شود. در همین 
دوره، سرکوب افکار دگر اندیش آغاز شد. گشایش 
موقتی روزهای اول انقلاب باعث شده بود بسیاری 
از کتب و نشریات ممنوعه در دورة پهلوی بر روی 

پیشخوان بساط فروشی ها و دکه های روزنامه فروشی 
قرار گیرد. بسیاری از این کتاب ها با “جلدهای سفید” 

و نام های مستعار و در موارد بسیار بی هیچ نام و 
نشانی از نویسنده، مترجم یا ناشر چاپ می شدند. 

با وقوع انقلاب فرهنگی و یکپارچه شدن نسبی 
حاکمیت، این کتاب ها و نشریات و روزنامه ها جمع 
شدند و بسیاری از کسانی که اقدام به چاپ و نشر 

و توزیع آنها می کردند، دستگیر شدند. گسترش 

و حسادت را جایگزین آن می کرد."5 بدین ترتیب 
28 مرداد، نزدیکی میان  پیامدهای کودتای  از  یکی 

با رژیم  روشنفکران و اسلام گرایان در مخالفت 
اینکه در اعتقاد به مبانی دینی و عمل  با  پهلوی بود. 

به آنها میان این دو گروه شکاف بزرگی وجود 
داشت، اما هر دوی آنها در غرب ستیزی، بازگشت 
به خود )که در واقع عموماً به بازگشت به مذهب 

اقبال عموم به روحانیت و فقه تفسیر  و سنت و 
داشتند. عقیده  اشتراک  می شد( 

تا حد زیادی  انقلاب فرهنگی  بر  گفتار حاکم 
مابعد کودتاییِ حفظ اصالت،  پارادایم  ریشه در 

بومی گرایی، بازگشت به خودی و نفرت از هر آنچه 
غرب و غربی است، داشت. با این همه این گفتار 

از کمبودهای زیادی در رنج بود که تجارب پس از 
انقلاب از بسیاری از آنها پرده برداشت. از جملۀ 

این تناقضات آن بود که در این گفتار از یکسو 
غربی محسوب  پدیده ای  بالذاته  روشنفکری خود 
می شد؛ در حالی که بسیاری از روشنفکران حامل 

تا حد  نیز که  گفتار اصالت بودند. گفتار اصالت 
بود،  امپریالیسم ستیز  جریانات  رشد  مدیون  زیادی 

در غرب ریشه داشت. در واقع دورة پس از کودتا 
انتحاری ای  را می توان دورة شکل گیری روشنفکران 

ایده  اینکه خود بر مفاهیم، مبانی، و  با  دانست که 
های غربی متکی بودند و فلسفۀ وجودی خود را 
از آن مبانی می ستاندند، اما دست به انتحار زدند 
و برای زیر سؤال بردن مشروعیت سیاسی رژیم، 

خود را زیر سؤال بردند. طبعاً بهره گیری از مزایای 
اسلام گرایانی  نصیب  در وهلۀ نخست  انتحار  این 
می شد که با کل جریان روشنفکری در تعارض 

بودند و همواره دانشگاه و نهاد روشنفکری را رقیب 
فرهنگی و  انقلاب  بنابراین،  دانستند.6  مانع می  و 
بستر خودزنی  بر  دانشگاه  به  اسلام گرایان  حملۀ 

روشنفکران و همکاری و همیاری برخی از آنها با 
بود. اسلام گرایان شدنی 

علوم انسانی نیز صدق می کند. با این همه این علوم به دلیل ماهیتشان در 
جامعه ای استبداد زده همچون ایران با موانع جدی دیگری هم مواجه اند که 
شاید چالش های آنها را در قیاس با علوم دقیقه بیشتر می کند؛ نیز بنگرید به:
Nikki R. Keddieand Yann Richard, Modern Iran: Roots and 
Results of Revolution (USA: Yale University Press,2006 (.

2داریوش آشوری به نقل از زین العابدین مؤتمن، در نگین نبوی، 

روشنفکران و دولت در ایران: سیاست، گفتار، و تنگنای اصالت )تهران: 
نشر شیرازه و پردیس دانش، 1388(، 36.

3علی میرسپاسی، تأملی در مدرنیتۀ ایرانی: بحثی در بارة گفتمان های 

روشنفکری و سیاست مدرنیزاسیون در ایران، ترجمۀ جلال توکلیان 
)تهران: طرح نو، 1384(، 187.

4یکی از جدیدترین مقالات در مورد آل احمد مقالۀ زیر است: احمد 
ابوالفتحی، “ماهی قرمز و تنهای ادبیات ایران،” رادیو زمانه، 2011/09/11.

5نبوی، روشنفکران و دولت، 114.
6برای تفصیل بیشتر در این مورد بنگرید به: مهرزاد بروجردی، 

روشنفکران ایرانی و غرب )تهران: نشر و پژوهش فرزان روز، 1377(؛ 
نگین نبوی، روشنفکران و دولت؛ علی قیصری، روشنفکران ایران در 
قرن بیستم، ترجمه محمد دهقانی )تهران: هرمس، 1383(؛ علی میر 

سپاسی، تأملی در مدرنیتۀ ایرانی.
Hamid Dabashi, Theology of Discontent: The Ideological 
Foundations of the Islamic Revolution in Iran (New York: 
New York University Press, 1993(.
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تدریجی سانسور و نظارت بر بازار کتاب باعث شد تا 
این بخش سخت از رونق بیفتد و دچار رکود شود.7

اما تجارب پس از انقلاب نشان داد که میان آمال و 
آرزوها تا زمانی که به واقعیت نپیوسته اند  و تحقق 

واقعی آنها شکاف بزرگی وجود دارد. تا یک یا دو سال 
پس از انقلاب و تا زمانی که اتحاد میان اسلام گرایان 

و روشنفکران پا برجا بود، مشکل چندانی برای کسانی 
که با این پروژه همراه بودند، وجود نداشت. اما به 

تدریج مشخص شد که انقلاب فرهنگی تنها گریبان  
ضد انقلاب و گروه های ناراضی چپ و لیبرال را 

نمی گیرد، بلکه خود انقلابیون و مذهبی ها را نیز هدف 
قرار می دهد. بدین ترتیب پس از گذشت حدود یک 

دهه انتقاد از بسیاری از اقدامات شتاب زدة اوایل 
انقلاب، از جمله انقلاب فرهنگی به تدریج شدت یافت  
. عبدالکریم سروش که خود یکی از اولین اعضای ستاد 

انقلاب فرهنگی و از اساتید برجستۀ دانشگاه بعد از 
انقلاب بود، به تدریج از دانشگاه به بیرون از دانشگاه 

روی آورد. او در یک مصاحبۀ مفصل با ماهنامۀ لوح به 
سردبیری محمد قائد در سال 1378 به انتقاد از روش و 
دستاوردهای انقلاب فرهنگی پرداخت: “مفهوم وحدت 

حوزه و دانشگاه از یک نزاع تاریخی برمی خاست که در 
تمام فرهنگ های دینی ریشه داشت و در فرهنگ دینی 

ما هم جوانه زد: نزاع میان علم و دین.... هیچ درک 
مشترکی از انقلاب فرهنگی وجود نداشت. ما اعضای 
هفتگانه ]ستاد انقلاب فرهنگی[ یکدیگر را قبلًا ندیده 
بودیم و نمی شناختیم و ننشسته بودیم گفتگو کنیم و 
فکرهایمان را یک کاسه کنیم. پس از تشکیل ستاد هم 
چنین نکردیم....با همه این گفتگوها، علوم انسانی راه 
خود را در پیش گرفت زیرا دانشگاه ها نمی توانستند 

معطل فتواهای قم یا اصلاحاتی بمانند که مدرسه 
باقرالعلوم با چندتا طلبه صفر کیلومتر می خواست در 

علوم انسانی بکند.”8 

این درست که انقلاب فرهنگی به تسخیر دانشگاه از 
سوی افکار اسلام گرا منجر شد، اما در واقع نقطۀ آغاز 
فاصله گیری بخشی از دانشگاهیان و بدنۀ روشنفکری 
با اسلام گرایی نیز محسوب می شود. این شکاف در 

تمام سال های پس از انقلاب ادامه یافت و در سال های 
اخیر به فاصله گیری فزایندة روشنفکران و بسیاری از 

دانشگاهیان از رژیم و رویارویی با آن منجر شد.

با اینکه روشنفکران قبل از انقلاب به نوعی رمانتیسم 
انتحاری روی آوردند که به نفع اسلام گرایان و حاکمیت 

ایدئولوژیک تمام شد، اما این نکته را نمی شد نادیده 
گرفت که این رویه در واقع ریشه در نارضایتی عمیق از 

استبداد پهلوی و سرکوب و خفقان سال های پس از کودتا 
داشت. بنابراین انتقاد از غرب و غرب ستیزی در واقع 

اسم رمزی برای مخالفت با رژیم پهلوی و سیاست های 
مدرنیستی تقلید گونۀ آن  بود؛ در حالی که پس از انقلاب 

همۀ اینها به محمل و پشتوانه ای برای مبارزه و ستیز با 
علوم انسانی و هر نوع تفکر انتقادی بدل شد. همچنین 
برخی از ابعاد گفتار اصالت و غرب ستیزی روشنفکران 

سکولار پیش از انقلاب از جمله انتقاد آل احمد از زندگی 
ماشینی و بازگشت به سادگی روستایی به کلی کنار 

گذاشته شد. با اینکه در جمهوری اسلامی از جلال آل 
احمد به عنوان یکی از پدران ایدئولوژیک انقلاب 57 و 
حکومت اسلامی همواره  تجلیل شده  است، اما اتکای 

روزافزون حکومت به تکنولوژی و ماشینی شدن فزایندة 
زندگی در ایران بعد از انقلاب هیچ تناسبی با افکار 

آل احمد نداشته است.

انقلاب فرهنگی در واقع رؤیای روشنفکران رمانتیک 
پیش از انقلاب را به کابوس سرکوب و خشونت و 
سانسوری تبدیل کرد که شاید کمتر کسی پیش از 

انقلاب می توانست آن را تصور کند. روشن بود که 
انقلاب فرهنگی و شعارهای آن در واقع به ابزاری  در 

دست روحانیت محافظه کار و اسلام گرایان بدل شده بود 
تا با اتکا و ارجاع بر آرای غرب ستیز روشنفکران منتقد 

پیش از انقلاب، جامعه  و دانشگاه را به کلی از فکر 
انتقادی تهی  کنند و آنها را به ضمیمۀ حوزه های علوم 

دینی و فقه و دستگاه روحانیت بدل سازند. 

در تقابل با بسیاری از روشنفکران چپ، لیبرال و دینی 
به تدریج از انقلاب فرهنگی گسستند و از آن انتقاد 

کردند، اما بودند نظریه پردازانی از جمله احمد فردید 
و برخی از شاگردانش که برای سیطره بر دانشگاه و 

حذف و سانسور افکار و روندهای نامطلوب و رقیب 
به ائتلاف با اسلام گرایان روی آوردند. این طیف که 
خود را سخنگوی فلسفۀ اگزیستانس به ویژه از نوع 
هایدگری آن می دانست گاهی از افکار و رویه های 
فاشیستی حمایت می کرد. انقلاب فرهنگی و خلف 

آن یعنی اسلامی کردن علوم انسانی تا حدی ریشه در 
افکار، زبان، اصطلاحات، و رویه ای داشت که به دست 

آل احمد، شریعتی، فردید و پیروان آنها به جا گذاشته 

7در مورد سیاست های نشر از جمله بنگرید به: رامین کریمیان، “ نشر 

کتاب: راه ناتمام اصلاحات،” گفتگو، شمارة 47 )زمستان 85(29- 43.
8“آخرش هم ندانستند که منزلگه مقصود کجاست،” گفتگو با عبدالکریم 

سروش، لوح، شمارة 6 )مهر 1378(.
9داریوش آشوری، “اسطورة فلسفه در میان ما، بازدیدی از احمد فردید 

 www.nilgoon.orgونظریۀ غربزدگی،” )فروردین 1383(، 15، در
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می کند. آیا فکر می کنیم به راحتی می توانیم از علم 
موجود دست برداریم؟ فکر کرده ایم براساس چه 
مبانی ای می خواهیم علوم انسانی جدیدی تأسیس 
کنیم؟ به نظر من علم قدرت است و در اختیار ما 
قرار ندارد که هر جا بخواهیم آن را با خود ببریم 

و به هر شکلی که خواستیم درآوریم. برای ساختن 
علم مناسب با فرهنگ و اعتقادات خودمان باید به 
رشد دانشمندانی کمک کنیم که با اتحاد جستن با 

معلوم خود آن علم را در خدمت خواست های بومی 
ما درآورند. علم جز با نقد پیش نمی رود اما این نقد 
باید از پشتوانۀ نظری کاملی برخوردار باشد. در این 
مسیر نقد می توانیم در مبادی علوم وارد شویم و هر 
کدام را رد یا قبول کنیم. اما باید در این رد یا قبول 
علوم بسیار دقیق باشیم. رد مبادی علوم انسانی رد 

جهان جدید و اعلام انصراف از توسعه است. جهان 
جدید اگر چه با علوم انسانی ساخته نشد اما اکنون 
نمی تواند بدون این علوم حرکت کند. جهان جدید 
با طراحی ساخته نشده است اما مدرنیزاسیون بدون 

طراحی ساخته نمی شود و این طراحی کار علوم 
انسانی است. تا وقتی که نتوانیم جهان را دگرگون 
سازیم نخواهیم توانست بنیادهای علوم جدید را 
تغییر دهیم یا اینکه از اساس علومی جدید ایجاد 

کنیم. علوم و جهان در حکم یک کل هستند و ایجاد 
تغییرات گزینشی در آن معنا ندارد. حتی به وجود 

آوردن علوم جدید نیز تحت تأثیر ارزش های غربی 
خواهد بود. جامعه جدید جامعه غیر دینی و نه 

لزوماً ضد دینی است. تجربه 30 سالۀ اسلامی کردن 
دانشگاه ها باید درس های بسیاری برای ما داشته 

باشد.10

بر خلاف روندهای فکری بیرون از دانشگاه که با سرعت 
بیشتری از انقلاب فرهنگی و حاکمیت ایدئولوژیک 

گسستند، این روند در خود دانشگاه ها با تأخیر و کندی 
بسیار صورت گرفت. اساتید دانشگاه که به دلیل وابستگی 

به حکومت همواره در انتقاد از روندهای حاکم بر 
دانشگاه ملاحظه کاری و محافظه کاری زیادی داشته اند، 

در قیاس با محافل علوم انسانی خارج از دانشگاه، 
تأثیرگذاری چندانی نداشتند. در مجموع دانشکده های 

علوم انسانی با روندهای حاکم بر انقلاب فرهنگی همراه 
بودند یا ترجیح می دادند مشی مماشات را در پیش گیرند. 
تنها در سال های اخیر و به ویژه پس از وقایع سیاسی پس 
از دورة اصلاحات بود که اساتید علوم انسانی تا حدی از 
انزوا و تدافع خارج شدند. در مجموع جریان روشنفکری 

در خارج از دانشگاه ها به مهم ترین متولی علوم انسانی 
در ایران بعد از انقلاب تبدیل شد و با سرعت و عمق 

بیشتری از ایدئولوژی حاکم فاصله گرفت. 

شد. برای مثال، احمد فردید غرب و علوم غربی را به 
اباحه گری، فساد، و انحطاط منتسب می کرد و شرق را 

مظهر شناخت حقیقی می دانست. دوگانگی متصلبی 
که فردید میان شرق و غرب برقرار کرد، اصل زیربنایی 

حمله به علوم انسانی در جمهوری اسلامی به شمار 
می آید. اما آرای او گرفتار تناقضی بنیادین بود: فردید از 
یکسو زیر نفوذ اندیشه های طیفی از متفکرین غربی به 
ویژه مارتین هایدگر قرار داشت و آنها را تجلیل می کرد 

و از سوی دیگر کل غرب را به طور کلی به “حوالتی 
تاریخی” منتسب می کرد که با اباحه، فساد و نیهیلیسم 

مرتبط است. همچنین خوارداشت شرق و شرقیان و 
خاورمیانه ای ها در کلام او9 در کنار بزرگداشت شرق به 

طور توأمان وجود داشت.

شاید وجود همین تناقضات به همراه تجارب ناخوشایند 
انقلاب فرهنگی باعث شد تا حتی برخی از شاگردان 
وفادار فردید نیز به تدریج در آرای خود تجدید نظر 

کنند. برای نمونه رضا داوری اردکانی که خود از 
نظریه پردازان انقلاب فرهنگی و ضدیت با علوم غربی 
به شمار می آمد، به تدریج به صف منتقدان پیوست. او 

در مصاحبه ای مواضع خود را این گونه بیان کرد:
اگر چه از منادیان بحث بومی سازی علوم انسانی 

بوده و جدای از اینکه حدود 40 سال است به این 
موضوع می اندیشم، 26 سال قبل در اثری که در 

اوایل انقلاب و در سال 63 منتشر کردم به صراحت، 
قایل به تحولی اسلامی در علوم انسانی بودم اما 

نباید صرفاً در بند این باشیم که علوم اجتماعی و 
انسانی به چه درد ما می خورد، بلکه باید بپرسیم 

که این علوم از کجا آمده و در عالم کنونی از چه 
شأنی برخوردارند و ما با آنها چه نسبتی می توانیم 
داشته باشیم. به تأسی از دریدا قائل به این هستم 
که ما باید در اندیشۀ “علوم انسانی در راه” باشیم 

ولی باید بدانیم که اگر علوم انسانی فعلی را به 
درستی مطالعه نکنیم و ماهیت این علوم را که از 
دریچۀ تاریخ این علوم حاصل می آیند به درستی 
درک نکنیم، ره به جایی نخواهیم برد و این کار 

جز از عهده متخصصان این علوم و جامعۀ علمی 
ما برنمی آید. ما ابتدا باید معلوم کنیم که چه علمی 

را می طلبیم و آن علم چه نیازی را از ما برآورده 

10"دیدگاه برخی صاحب نظران در مورد بومی سازی علوم انسانی،" 

 http://www.icih.ir/fa/سایت کنگرة بین المللی علوم انسانی
 archives/243

برای اطلاع از تحول فکری رضا داوری اردکانی بنگرید به: فرزین 
وحدت، رویارویی فکری ایران با مدرنیت، ترجمۀ مهدی حقیقت خواه 

)تهران: ققنوس، 1382(، 285-268.
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علوم انسانی پس از انقلاب فرهنگی
انقلاب فرهنگی با وجود همۀ تناقضات و گسست های 

درونی، تأثیر عمیقی بر جامعۀ ایران گذاشت. یکی از 
تبعات این واقعه، جلوگیری از نفوذ هر نوع اندیشۀ 

مستقل و انتقادی به دانشگاه ها بود که با شروع جنگ و 
ایدئولوژیک شدن فضا بر شدت آن افزوده شد. برپایی 

گزینش سیاسی ــ عقیدتی برای اساتید و دانشجویان به 
معنای تصفیۀ گستردة دانشگاه و یکدست کردن فضای 

آن بود. این روند با ساخت دانشگاه های جدیدی همچون 
دانشگاه آزاد اسلامی، دانشگاه امام صادق، باقرالعلوم، 
دانشگاه مفید و غیره همراه بود که مخلوطی از حوزه 
و دانشگاه محسوب می شدند و تحت نظارت مستقیم 

روحانیون قرار داشتند. هدف از ایجاد دانشگاه های جدید 
پرورش کادر ایدئولوژیک و تربیت متخصصین وفادار به 
نظام بود. تسخیر دانشگاه همراه بود با ایجاد نهادهایی از 
جمله دفتر تحکیم وحدت حوزه و دانشگاه و نیز تبدیل 
دانشگاه تهران به مصلا که از آن زمان تاکنون نماز جمعۀ 

تهران هر هفته در آن برگزار می شود. 

با این همه انقلاب فرهنگی به دلایل عدیده نتوانست 
آن طور که باید به اجرا در بیاید. نخستین عامل در عدم 
موفقیت کامل این روند، مقاومت های عدیده ای بود که 

بر سر راه اسلامی کردن به طور کلی و اسلامی کردن 
دانشگاه ها به طور خاص وجود داشت. این مقاومت 

ناشی از شکاف روز افزون میان اسلام گرایان و دانشجویان 
و دانشگاهیان بود که روندهای خشن و سرکوب گرانۀ 
پس از انقلاب به ویژه سرکوب گروه های مخالف به 

آنها دامن زد. با اینکه اکثریت مردم رهبری روحانیت در 
خیزش و قیام بر ضد رژیم سابق را پذیرفته بودند، اما 
این حمایت ضرورتاً به معنای حمایت آنها از اسلامی 

کردن جامعه نبود. سوای مخالفت های سازماندهی شده از 
داخل دانشگاه از سوی گروه های چپ، لیبرال، بازماندگان 

رژیم سابق و غیره که با انقلاب فرهنگی به کلی برچیده 
شد، مقاومت  های پراکندة دیگری هم در قالب اعتراض 
و شکایت عمومی از روند حاکم بر کشور وجود داشت 
که مانعی بر سر راه تسلط کامل اسلام گرایان بر دانشگاه 
محسوب می شد. بنابراین با اینکه انقلاب فرهنگی پیاده 

شد، اما بدنۀ دانشگاه هنوز تا حد زیادی عرفی باقی ماند 
و تبدیل و تغییر آن یک شبه میسر نبود. 

اما دلیل اصلی برای عدم موفقیت انقلاب فرهنگی به 
ناکارآمدی ذاتی آن، شتاب زدگی و بی برنامگی و نداشتن 

پشتوانه های قوی فکری و محتوایی مربوط بود. با 
اینکه شعارهای زیادی دائر بر غرب ستیزی، مبارزه با 

امپریالیسم،  مبارزه با طاغوت و غیره داده می شد، اما در 
عمل جایگزینی دروس علوم انسانی غربی و سکولار 

با دروس اسلامی و حوزوی ممکن نبود. نه تنها حوزه 
های علوم دینی از تولید علوم انسانی ای که بتواند با 

علوم انسانی غربی رقابت کند، ناتوان بودند، بلکه اساساً 
علوم حوزوی بر دستگاه های فکری دیگری مبتنی بودند 
که با روند حاکم بر دانشگاه سازگاری چندانی نداشت. 
این تضاد از دیرباز در قالب دو مقولۀ علوم “معقول” و 

“منقول” بیان می شد و نشان دهندة دو نوع رویه و رویکرد 
متفاوت بود. با اینکه برخی از علوم معقول همچون 

فلسفه )بیشتر در قالب علم کلام( در برخی از حوزه های 
علوم دینی تدریس می شدند، اما روند حاکم بر حوزه ها 
به طور کلی با این علوم سازگاری نداشت. به رغم این 
ناسازگاری تلاش هایی در جهت “اسلامی کردن” و در 
واقع ایدئولوژیک کردن هر چه بیشتر برخی از دروس 
و رشته ها و نیز تدریس برخی از سرفصل های جدید 

در دانشگاه صورت گرفت. برای مثال، گذراندن دروس 
اسلامی همچون معارف اسلامی، اخلاق اسلامی، قرآن، 
انقلاب اسلامی، و از این قبیل در قالب دروس عمومی 

که در مجموع چندین واحد درسی دانشگاهی را در تمام 
رشته ها در بر می گیرند، برای دانشجویان اجباری شد. 
با این همه مناقشه بر سر محتوای این دروس و نحوة 

تدریس اساتید در کلاس های درس همواره ادامه داشت. 
با اینکه می شد در محتوای برخی از دروس و رشته ها 

همچون تاریخ دستکاری های زیادی صورت داد تا مطابق 
با آنچه مطلوب دستگاه بود، پیش برود، اما تغییر محتوای 

برخی از علوم انسانی به سادگی میسر نبود و به رغم 
قیل و قال فراوان پس از چندی در دوباره بر همان پاشنه ای 

چرخید که پیشتر بود. رشته هایی همچون علوم سیاسی، 
فلسفه، جامعه شناسی، روان شناسی و زیر مجموعه های 
آنها تا حد زیادی به طور ذاتی در برابر اسلامی شدن 

مقاومت می کردند. به همین دلیل در مرحلۀ بعدی حمله 
به علوم انسانی،  به دستور رهبر ایران این رشته ها به کلی 

از برخی از دانشگاه ها برچیده شدند که در ادامه به آن 
اشاره خواهد شد.

با خوابیدن تب و تاب های اولیۀ انقلاب فرهنگی، بسیاری 
از رشته های علوم انسانی البته با افت و رکود بیشتر به 

روال عرفی سابق بازگشتند. تشدید جو ایدئولوژیک ناشی 
از جنگ با عراق در این رکود تأثیر داشت. دانشگاه دیگر 
جای رد و بدل کردن اندیشه های انتقادی نبود. هم اساتید 

و هم دانشجویانی که سرکوب، و گزینش و نظارت را 
بر بالای سر خود احساس می کردند، کمتر جسارت و 

جرأت طرح بحث های مغایر با جو حاکم را به خود 
می دادند. فضای ایدئولوژیک دانشگاه به همراه حراست، 
حجاب، تفکیک جنسیتی، دل مردگی و خمودی و فقدان 

شور و نشاط که با برچیده شدن محافل بحث و گفتگو و 
نیز کافه تریاها، سالن های رقص، کلوپ ها و تفریحگاه های 
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دانشجویی پیش از انقلاب و جایگزین شدن آنها با 
ناهارخوری های تفکیک شده، نمازخانه، بسیج دانشجویی، 
بلندگوهای تبلیغاتی و مراسم حکومتی و مذهبی گوناگون 
شدت گرفته بود، بر این جّو مرده، غیر  انتقادی می افزود. 

پس از انقلاب فرهنگی بسیاری از رشته ها از تطابق با 
علوم روز باز ماندند و محتوای آنها برای سال ها دست 
نخورده و راکد باقی ماند. بسیاری از اساتید که به دلیل 
بدتر شدن وضعیت اقتصادی در دورة جنگ و پس از 
آن، ناچار بودند برای گذران زندگی خود به تدریس 

بیشتر روی آورند، از مطالعه و تحقیق بازماندند. به یک 
معنا با انقلاب فرهنگی، فرهنگ شفاهی و نقلی که در 

حوزه بیشتر رایج بود، به دانشگاه نیز رسوخ کرد. افت و 
رکود در علوم انسانی تنها به رشته های نامطلوبی همچون 
جامعه شناسی محدود نمی شد، بلکه حتی به مطالعات و 

پژوهش های دینی و مذهبی نیز سرایت کرد.11

چنان که گذشت، در پاسخ به این افت و رکود دانشگاه 
که زیر ضربات انقلاب فرهنگی به سختی زنده مانده بود، 

علوم انسانی در بیرون از دانشگاه ها شکل انتقادی تری 
به خود گرفت. سنت روشنفکری که پیش از انقلاب تا 

حد زیادی به انتحار روی آورده بود و با انقلاب به کلی 
طرد شده یا به خدمت اسلام گرایی در آمده بود، پس از 

انقلاب فرهنگی و تجربۀ سرکوب، حیات دوباره ای یافت. 
بدنۀ روشنفکری تجدید حیات یافته به عنوان اصلی ترین 
حامل علوم انسانی انتقادی حتی توانست دانشگاه را نیز 

از خود متأثر کند. 

از اواخر دهۀ 60 شمسی به بعد چاپ کتاب ها و نشریاتی 
همچون آدینه، گردون، دنیای سخن، گفتگو، نگاه نو، 

کلک، ارغنون، کیان، جامعۀ سالم، فرهنگ توسعه، ایران 
فردا، زنان، پیام امروز، و غیره12 که برخی از آنها نمایندة 

روشنفکری دینی )نواندیشی دینی( و برخی دیگر نمایندة 
روشنفکری سکولار بودند، نشانۀ این حیات نوین و 
چالش با اقتدارگرایی بود. تعدادی از نویسندگان این 

نشریات در هدایت فکری و عملی آنچه بعدها جریان 
دوم خرداد نام گرفت، نقش فعالی داشتند. این نشریات 
که در دوران بعد از جنگ به تدریج از کیفیت و کمیت 

بیشتری برخوردار شدند، نه تنها حامل نوعی رویکرد 
انتقادی بودند، بلکه بیانگر شکل گیری مشی فکری ای 

بودند که در واکنش به آنچه با انقلاب بر سرش آمده بود، 
مصمم شده بود نه با حکومت از در سازش وارد شود و 

نه به قیمت مبارزه با استبداد به انتحار روی آورد. بنابراین 
با اینکه انقلاب ایران و انقلاب فرهنگی ضربۀ سختی را 

به نهاد روشنفکری تحمیل کرد، اما به پیدایش روشنفکری 
مستقلی انجامید که دیگر کمتر حاضر بود استقلال خود 

را برای گروه و دسته ای هزینه کند. رویارویی جریان 
روشنفکری ایران بعد از انقلاب با حکومت در قتل های 

زنجیره ای روشنفکران و نویسندگان منتقد  در پاییز 1376 
به اوج رسید.

یکی از مشخصات بارز کتب و نشریات غیر دانشگاهی 
این دوره روی آوردن بسیاری از آنها به ترجمۀ آثار 

متفکران معاصر غربی بود. این رویکرد نه تنها حاکی از 
نوعی تشنگی برای اطلاع از افکار و اندیشه هایی بود که 
گسست و انزوای جامعۀ ایران به ویژه در دوران جنگ 

جامعه را از آنها محروم کرده بود؛ بلکه نوعی گسست از 
جریان های فکری وطنی به ویژه نوع رمانتیک ـ انقلابی 

و ایدئولوژیک هم محسوب می شد. بدین ترتیب نهضت 
ترجمۀ آثار علوم انسانی پدید آمد که در دهه های 70 و 
80 شمسی به اوج خود رسید. علاوه بر عطش آگاهی 
از روندهای جدید در علوم انسانی، سانسور و نظارت 

گسترده بر امر چاپ و تألیف کتاب و حد کمتری از 
سانسور بر ترجمه نیز در رونق ترجمه تأثیر داشت.

نهضت ترجمه بیش از هر چیز به معنای شکست انقلاب 
فرهنگی در تسخیر دانشگاه و به زیر کشیدن علوم انسانی 

محسوب می شد. این نهضت نشان می داد که با محدود 
شدن فضای نقد در دانشگاه ها و در حالی که دانشگاه 

گرفتار رکود شده بود و قاصر از برآورده ساختن تقاضای 
معرفتی جامعه بود، و نیز اعمال نظارت بر چاپ کتاب، 

سانسور نوشته ها، نشریات، و تألیفات و سیاست های 
دیگری از این دست، جامعه به عطشی دچار شده بود که 

در روی آوردن روزافزون به ترجمۀ آثار نمود می یافت.

طبعاً در این میان اقبال به آن دسته از آثاری بود که 
می توانستند هم برای فهم شرایط سیاسی ـ اجتماعی 

موجود راه گشا باشند و هم به انتقاد از آن کمک کنند. 
به این ترتیب در قیاس با سال های پیش از انقلاب، 

علوم انسانی شاهد تحولی از غرب ستیزی و ضدیت با 
امپریالیسم در قالب مارکسیسم به رویکردی متمایل به 

غرب بود که به ویژه در لیبرالیسم صورتی بارز به خود 
گرفت. افکار چپ نه تنها به دلیل ضربۀ سیاسی پس از 

انقلاب بلکه به دلیل سرخوردگی روزافزون دانشگاهیان و 
روشنفکران از انقلاب و انقلابی گری محبوبیت خود را از 

11بنگرید به مصاحبه با محمد مجتهد شبستری ودکتر مرتضی اسعدی 

در بررسی وضعیت نشردر زمینۀ علوم انسانی، مجموعه سخنرانی های 
میزگرد نقد و بررسی وضع نشر در زمینۀ علوم انسانی در هشتمین 

نمایشگاه بین المللی کتاب تهران، اردیبهشت 1374 )ستاد نمایشگاه بین 
المللی کتاب تهران وجهاد دانشگاهی، تهران، 1374(.

12عذرا فراهانی، اسناد و پرونده های مطبوعاتی ایران، سال های 

79-1370 )تهران: انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، مرکز 
مطالعات و تحقیقات رسانه ها، 1384(.
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دست دادند. بخش بزرگی از جامعه به دلیل سرخوردگی 
از آرمان گرایی و انقلابی گری به هر نوع اندیشۀ انقلابی 
و آرمان گرا واکنش نشان می داد. روی آوردن به اندیشه 

های لیبرالیستی در علوم انسانی تا حدی مدیون آرای 
عبدالکریم سروش و ارجاع او به اندیشه های کارل پوپر 
فیلسوف لیبرال اتریشی و ضد چپ بود.13 سروش با اتکا 

بر تلفیقی میان نواندیشی دینی و دیدگاه های پوپر، نه تنها 
ایدئولوژی حاکم را نقد می کرد، بلکه به چالش با جریان 

فکری حاکم بر دانشگاه و علوم انسانی به نمایندگی 
از افکار مارتین هایدگر برخاست که غرب زدگی را به 

مدعای اصلی در ضدیت با علوم انسانی و سرکوب 
و تصفیۀ دانشگاه تبدیل کرده بود. بدین ترتیب اوایل 

دهۀ 60 تا نیمۀ نخست دهۀ 70 نزاع میان “پوپری ها” و 
“هایدگری ها،” اولی به نمایندگی مشی انتقادی و دومی 

به نمایندگی از حاکمیت اسلام گرا و ایدئولوژیک بر 
فضای فکری ایران سایه انداخت. منازعات سروش با 
سیطرة روحانیون از یکسو و رضا داوری اردکانی از 

سوی دیگر که در برخی از نشریات آن  زمان از جمله 
در کیهان فرهنگی و کیان قلمی می شد،14 به شکل گیری 
قطب بندی های فکری ـ سیاسی ای انجامید که تا حدی 
سرنوشت علوم انسانی را نیز رقم    می زدند. از جمله در 
دومین شمارة کیهان فرهنگی، در مجادله ای که یک سر 
آن داوری اردکانی قرار داشت و سر دیگر آن سروش 

)که محمد مجتهد شبستری و احسان طبری نیز به 
آن پیوستند(، سروش در پاسخ به مقاله ای از داوری 
اردکانی که جوهر غرب را “نفسانیت” دانسته بود، 

نوشت: “ما با غرب طرف نیستیم، با غربیان روبروئیم، 
‘فلسفه’ غرب بر سر ما نمی ریزد، فیلسوفان غربی با ما 

سخن می گویند. هنر غربی به ما هجوم نیاورده است، 
هنرمندان در برابر ما هستند.”15 به نظر سروش این شیوة 
غرب شناسی )غرب ستیزی( نه اخلاقی است و نه مفید، 
بلکه نشان از زبونی و ضعف دارد.16 او یک کاسه کردن 
همه چیز با عنوان “غرب” را نادرست می دانست و آن 

را نشانۀ جهل می شمرد. در مقابل، “تهاجم فرهنگی” 
یا “هجوم فرهنگی” غرب که در سال های بعد به یکی 
از کلیدی ترین مفاهیم برای برخورد با علوم انسانی و 

ممانعت از رشد افکار انتقادی در دانشگاه و خارج از آن 
تبدیل شد، در اصل محمل برخی از دانشگاهیان متحد با 

دولت و ایدئولوژی حاکم بود.17

علوم انسانی و ساماندهی سیاسی ـ اجتماعی و 
اقتصادی پس از جنگ

علوم انسانی پس از جنگ تا حد زیادی تحت تأثیر 
فضای سیاسی ـ اجتماعی و فرهنگی حاکم بر جامعه 

قرار داشت. مشکلات اقتصادی ناشی از جنگ همه چیز 
را تحت الشعاع قرار می داد و دولت هاشمی رفسنجانی 

که با شعار سازندگی بر سر کار آمده بود، اولویت 
خود را بر بازسازی ویرانی های جنگ و ساماندهی به 

اقتصاد قرار داده بود. نیاز کشور به صنعت و تکنولوژی 
و عقب ماندگی فنی که 8 سال جنگ آن را تشدید 

کرده بود، ترک شعارهای انقلابی و غیر واقع گرایانه 
را می طلبید. از این  روی، توجه دولت به آن دسته از 
رشته های دانشگاهی مثل فنی و مهندسی که به اعتقاد 

مسئولین به نحو بهتری می توانستند نیازهای اولیۀ کشور 
را برطرف کنند، بیشتر بود. دیدگاه غالب بر جامعه که 

علوم انسانی و رشته هایی مثل فلسفه، جامعه شناسی 
و نظایر آنها را “حرافی،” “کلی گویی،” “انتزاعی،” و 

“به دردنخور” تلقی می کند و “علم” را عمدتاً محدود به 
علم طبیعی و فنی می داند، در این دوره به دلیل شرایط 
خاص حاکم بر کشور تقویت شد. مطابق برنامۀ توسعۀ 

دوم، پایان نامه های دانشگاهی می بایست به ضرورت های 
بازار ربط داشته باشد. منظور از بازار هم البته بیشتر 

بازار کالاها و خدمات بود تا بازار اندیشه ها وافکار. با 
این رویکرد رشته هایی همچون مدیریت و اقتصاد در 

اولویت قرار داشتند. از سوی دیگر پیدایش سهمیه هایی 
همچون سهمیۀ رزمندگان، خانوادة شهدا، ایثارگران، 

جانبازان، و غیره باعث در هم ریختگی و آشفتگی 
بسیاری از معیارهای پذیرش دانشجو شد. این مسأله 
خود یکی از دلایل رکودنظام آموزشی دانشگاهی به 

طور کلی و علوم انسانی به طور خاص شد. 

اما شاید مهم ترین تحولی که دورة پس از جنگ شاهد 
آن بود، فاصله گیری شتابان دولت از اقتصاد پوپولیستی 

و به شدت ضد سرمایه داری اوایل انقلاب و دورة جنگ 
)که با فرار سرمایه داران و مصادرة اموال بسیاری از 

آنان همراه بود( و روی آوردن به اقتصاد سرمایه داری 
و کاستن از بار تعهدات اقتصادی دولت در قبال 

شهروندان در دورة پس از جنگ بود. این رویکرد از 
یکسو برای کاستن از بار تعهدات و هزینه های دولت 

نسبت به جامعه صورت گرفت و از سوی دیگر تشویق 
سرمایه گذاران به سرمایه گذاری در اقتصاد عقب مانده 
و بی سرو سامان ایران. در اثر این تحول، آموزش در 

13در این دوره آثار لیبرالیستی زیادی از کارل پوپر، هانا آرنت، آیزیا 

برلین و دیگران به فارسی برگردانده شدند. بازار کتاب شاهد کثیری از 
عناوین در نقد ایدئولوژی، نقد انقلاب و انقلابی گری، توتالیتاریسم، و 

مانند اینها بود.
14کیهان فرهنگی در 1 فروردین 1363 به همت کمال حاج سید جوادی، 

سید محمد رخ صفت و حسن منتظر قائم منتشر شد. شمارة اول کیان 
در آبان 1370 به سردبیری ماشاء الله شمس الواعظین منتشر شد. سید 

مصطفی رخ صفت صاحب امتیاز و رضا تهرانی مدیر مسئول کیان بود.
15عبدالکریم سروش، “غربیان و حسن و قبح شئون و اطوار آنان،” 

کیهان فرهنگی، سال 1، شمارة 2 ) اردیبهشت 1363(، 18-15.
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ایران نیز به تدریج غیر دولتی، و کالایی شد. رشد 
و گسترش فضاهای آموزشی همراه بود با پیدایش 

دانشگاه های غیردولتی همچون دانشگاه آزاد اسلامی و 
دیگر دانشگاه های “غیر انتفاعی.” کالایی شدن آموزش 

با ارتقای کیفی آن همراه نبود. بر عکس، به معنای 
برخورداری از آموزش پایین تر در قبال پرداخت پول 
بود. با این  همه سهم بخش غیر دولتی در آموزش در 

ایران در سال های بعد بیشتر شد و خود این امر یکی از 
دلایل رکود کیفی بیشتر علوم انسانی در دانشگاه بود.

تحول دیگری که بر علوم انسانی تأثیر داشت، رشد تقاضا 
برای آموزش عالی بود که در اثر ازدیاد جمعیت و نیز 

مهاجرت گسترده از روستا به شهر پس از انقلاب افزایش 
یافته بود. رشد فضاهای آموزشی در پاسخ به نیاز روزافزون 

به دانشگاه های بیشتر یکی از مهم ترین اقداماتی بود که 
دولت می بایست پاسخگوی آن باشد. گسترش و رشد 

روزافزون دانشگاه آزاد اسلامی با ده ها شعبه در بسیاری از 
شهرستان های کوچک و دورافتاده در پاسخ به همین نیاز 

صورت گرفت. با این حال رشد فضاهای آموزشی تنها 
برای رفع نیاز به وجود آنها صورت نگرفت. تمدید مدت 

آموزش دانشگاهی برای کاستن از بار تقاضاهای شغلی 
نیز مزید بر علت بود و برای دولتی که با فشار روزافزون 

جوانان فاقد مدرک دانشگاهی و فارغ التحصیلان بیکار 
مواجه بود، اهمیت زیادی داشت. تحولات فوق، یعنی 

پولی شدن و کالایی شدن آموزش، گسترش تقاضا برای 
آموزش عالی و در نتیجه رشد فضاهای آموزشی، و نهایتاً 

جایگزین شدن آموزش با اشتغال عواملی اند که بخشی 
از تحولات علوم انسانی در ایران بعد از جنگ را باید در 

آنها جست. دانشگاه آزاد در دورة بعد از جنگ به یکی 
از مهم ترین وزنه ها در آموزش عالی و نیز یارگیری   های 

سیاسی تبدیل شد. بسیاری از جوانانی که نمی توانستند از 
سّد کنکور سراسری بگذرند، این امکان را یافتند تا در یکی 

از ساختمان های )اغلب نیمه تمام( واحدهای دانشگاه آزاد 
که به تدریج بر تعداد رشته های علوم انسانی آن افزوده 
می شد، دوران تحصیل را بگذرانند و مدرک کارشناسی 
بگیرند. با اینکه رشد واحدهای آموزشی در دورة بعد از 

جنگ دسترسی به آموزش دانشگاهی را برای بسیاری از 
مردم حتی در نقاط دورافتاده تسهیل کرد که به نوبۀ خود به 

تدریج تحولی فرهنگی را پدید آورد، اما توسعۀ فضاهای 
آموزشی به خودی خود تحول چشمگیری را در علوم 

انسانی باعث نشد. در واقع با رشد مراکز آموزشی نه تنها 
نظام آموزشی دانشگاهی تغییر چندانی نکرد، بلکه از جهات 

عدیده دچار افت کیفی شد. ویژگی های نظم آموزشی در 
ایران که سیطرة مناسبات پدرسالار، سلسله مراتبی بودن، 

غیر انتقادی بودن، کهنگی مطالب، سیطرة حفظ کردن، 
جزوه نویسی و رونویسی کردن، مطالعۀ ناکافی و مانند اینها 

از آن جمله اند، در نظام آموزشی غیر دولتی هم دست بالا 
را داشت. از سوی دیگر رویکرد غالب بر نظام آموزشی 
ایران که بر اولویت رشته های فنی و طبیعی بر رشته های 

علوم انسانی مبتنی است، فقیرشدن علوم انسانی را در 
پی داشت. بورس های تحصیلی، بودجه های تحقیقاتی، 
فرصت های مطالعاتی و بسیاری از امتیازات معمولاً به 

رشته های غیر علوم انسانی تعلق می گرفتند. همچنین بیشتر 
رؤسای دانشگاه ها و دانشکد  ها را افرادی با سابقۀ آموزشی 

غیر علوم انسانی و اغلب دارای مدارک فنی و پزشکی 
تشکیل می دادند. افزون بر این، رشد فضاهای آموزشی با 

اینکه موجب اشتغال زایی شده بود، اما به معنای به کار گیری 
نیروهایی بود که در بسیاری موارد از توان کافی برای 

تدریس دروس دانشگاهی برخوردار نبودند. لذا آن بخش 
از تحولات فرهنگی که در اثر رشد فضاهای آموزشی ایجاد 

شد، در بیشتر اوقات نه هدف آگاهانۀ توسعۀ فضاهای 
آموزشی، بلکه پیامد ناخواستۀ توسعۀ فضاهای آموزشی 
در شهرستان ها بود. همچنین کالایی شدن و پولی شدن 
تدریجی آموزش به معنای بیرون آمدن آن از زیر سیطرة 

ایدئولوژیک دولت نبود. بر عکس، در اغلب موارد تبلیغات 
ایدئولوژیک و سیاسی، نظارت، سانسور، و کنترل سیاسی و 
فرهنگی فضاهای آموزشی در دانشگاه ها و مراکز آموزشی 

غیر دولتی شدید تر از فضاهای آموزشی دولتی بود. در 
مجموع، علوم انسانی در دورة پس از جنگ، بیش از آنکه 

شکوفا شود، گرفتار رکود بیشتر شد. از این  روی شاید 
بتوان “رشد بدون توسعه” را در وصف رویکرد دولت به 

دانشگاه ها در این دوره به کار برد. 

با اینکه نگاه غالب در میان دولتی ها در دورة پس از جنگ 
بی توجهی به علوم انسانی بود، اما برخی از تحولات 

اجتماعی در دورة پس از جنگ از جمله رشد نارضایتی های 
اجتماعی، افزایش آسیب های اجتماعی و جرائم، افزایش 
شورش ها و ناآرامی های شهری به ویژه در اوایل دهۀ 70 

شمسی و مانند اینها به تدریج اذهان را متوجه نیاز به علومی 
همچون جامعه شناسی کرد که از انقلاب فرهنگی به این سو 

مورد بی مهری واقع شده بودند و به طور ضمنی از جمله 
علوم متخاصم به حساب می آمدند. اما دولت سازندگی 

16سروش، “غربیان و حسن و قبح شئون و اطوار آنان،” 15.

17برای مثال داوری درمیزگردی چنین گفت: “مسألۀ تهاجم فرهنگی 

گرچه به زمان ما اختصاص ندارد اما اکنون صورت حادتری پیدا 
کرده است.اکنون کسانی  تسلیم شدن در مقابل رسوم و عادات عالم 

متزلزل غرب را با تبادل اشتباه گرفته اند. اگر این غفلت فراگیر شود، 
چگونه می توان از مصونیت فرهنگی سخن گفت و از مواجهه و 

مقابله دم زد؟” ببینید “تهاجم فرهنگی و وضعیت تفکر در گفتگو 
با دکتر غلامحسین ابراهیمی دینانی، دکتر رضا داوری،  دکتر کریم 

مجتهدی، و دکتر همایون همتی،” کیهان فرهنگی، سال 9، شماره 6 
)شهریور 1371(، 5-16، نقل بر .16
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به جای تقویت علوم انسانی در دانشگاه ها در صدد بر 
آمد تا نیاز خود به علوم انسانی را که آنقدرها هم نبود، با 

ایجاد برخی مراکز علمی خارج از دانشگاه )همچون مرکز 
مطالعات استراتژیک وابسته به نهاد ریاست جمهوری که در 
سال 1368 تأسیس شد(، تأمین کند. برخی از این مراکز در 
کنار محافل غیر دانشگاهی از جمله حلقۀ کیان نقش مهمی 

در شکل گیری جریان اصلاح طلبی ایفا کردند.18

بی توجهی دولت به علوم انسانی دانشگاهی آنقدر آشکار 
بود که منتقدانی در خود دانشگاه هم داشت. از جمله 

حاتم قادری از اساتید نام دار علوم انسانی در مورد 
سیاست های دولت نسبت به دانشگاه چنین می گوید:
یکی از مشکلات جامعۀ ما این است که اصلًا 

جامعه ای جدی نیست. این کیفیت نه در ما وجود 
دارد، نه در استاد، نه در دانشجو، نه در نظام 

سیاسی... ما آدم هایی جدی نیستیم، شعارهایمان می 
تواند خیلی عرشی و متعالی باشد، ولی عمل مان 
خیلی کاریکاتوری و غیر جدی است. تخصص 
بسیار خوبی داریم که افکار و آمار و آرمان های 

خوب را بگیریم و به نحو بسیار بدی خراب کنیم تا 
هیچ کس نتواند راجع به آن صحبت کند.19 

دوم خرداد و بهار علوم انسانی
رخداد دوم خرداد 1376 که در پی پیروزی محمد خاتمی 

در انتخابات ریاست جمهوری رقم خورد، از بسیاری جهات 
بر سرنوشت علوم انسانی تأثیر داشت. محمد خاتمی با شعار 
“توسعۀ سیاسی” به قدرت رسید که هدف آن رشد و تقویت 
جامعۀ مدنی، گسترش آزادی بیان، افزایش مشارکت مردم در 
روندهای سیاسی و دموکراتیزه کردن بیشتر جامعه بود. تأکید 
خاتمی بر زنان و جوانان به عنوان دو ستون اصلی اصلاحات 

نویدبخش تحولاتی در ادارة کشور بود که دانشگاه ها را 
به شدت تحت تأثیر قرار داد. در دورة اصلاحات به دنبال 

شکوفایی فضای سیاسی، فضای مردة حاکم بر دانشگاه ها تا 
حد زیادی از میان رفت، سخت گیری بر پوشش دختران، 

مردانه بودن فضاهای آموزشی و کم بودن اساتید زن، تفکیک 
جنسیتی و کنترل فضای دانشگاه تا حدی متعادل شد و جای 
آن را فضایی زنده تر گرفت که در آن تشکل های دانشگاهی، 

فعالیت های انجمن ها و نشریات دانشجویی چشمگیر بود. 
رشد و گسترش مطبوعات و شکوفایی نشر کتاب، تا حدی 

به رشد و شکوفایی علوم انسانی نیز منجر شد. در این 
دوره بسیاری از سخت گیری های دوران قبل از دانشگاه ها 

برچیده شد، گزینش های سیاسی و عقیدتی تا حد زیادی به 
حال تعلیق در  آمد، کنفرانس های علمی رونق گرفت، و در 
مجموع فضای بحث و تبادل نظر در دانشگاه ها پدید آمد. 

حتی دولت اصلاحات تا بدانجا پیش رفت که به طور موقت 
انتخاب ریاست دانشکده ها را به خود دانشگاه ها تفویض 
کرد؛ کاری که سابقه نداشت. نشر کتب دانشگاهی و غیر 
دانشگاهی در زمینۀ علوم انسانی و از میان برداشته شدن 
نسبی سانسور راه را برای شکوفایی علوم انسانی فراهم 
کرد. 20 راه اندازی نمایشگاه مطبوعات و پررونق شدن 

نمایشگاه کتاب به عنوان فضایی نه فقط برای داد و ستد 
تجاری بلکه برای تبادل افکار از دستاوردهای این دوره 

بود. با اینکه در این دوره نیز تعداد بسیاری از نشریات و 
روزنامه ها همچون جامعه، توس، نشاط، صبح امروز، عصر 
آزادگان، خرداد، نوروز، حیات نو، بنیان، آفتاب، شرق، راه 

نو و بسیاری دیگر توقیف و دادگاهی شدند21 و جناح 
محافظه کار به انحای مختلف راه را بر اصلاح طلبان سد می 
کرد، اما رویکرد دولت اصلاحات به دانشگاه در شکوفایی 

علوم انسانی تأثیر زیادی داشت.

یکی از مهم ترین اقدامات دولت اصلاحات ایجاد 
رشته های جدید در علوم انسانی از جمله مطالعات زنان و 

مطالعات فرهنگی بود. با اینکه هر دوی این رشته ها پس 
از دولت اصلاحات و غلبۀ محافظه کاران یا برچیده شدند 

یا محتوای آنها از درون تغییر کرد، اما این اقدام تحول 
مهمی در راستای به رسمیت شناختن زنان و نیز تحولات 
اجتماعی ـ فرهنگی ای بود که پس از جنگ شدت گرفته 
بودند. تأسیس مرکز بین المللی گفتگوی تمدن ها به عنوان 

پایگاهی فکری برای طراحی سیاست خارجی از دیگر 
تحولات این دوره بود. این اقدام گام مهمی برای بهبود 

جایگاه ایران در جهان به شمار می آمد که با استقبال 
گستردة جهانی روبرو شد. در پی این اقدام سازمان ملل 

سال 2001 را به پیشنهاد خاتمی به عنوان “سال گفتگوی 
تمدن ها” برگزید. اما این مرکز نیز با به قدرت رسیدن 

محافظه کاران برچیده شد و ایدة گفتگوی تمدن ها جای 
خود را به رویکردی تخاصمی نسبت به غرب داد که بر 

مبانی غرب ستیزی دهه های پیش استوار بود.

18در مورد “سودای تغییر آگاهانه” در حلقۀ کیان بنگرید به مطلب 

مصطفی رخ صفت صاحب امتیاز نشریۀ کیان به تاریخ 15 دسامبر 2010 
به مناسبت شصت و پنجمین سالگرد سروش درلینک زیر:

http://www.soroushmilad.com
19مجتهد شبستری و اسعدی، بررسی وضعیت نشر در زمینۀ علوم انسانی، 55.

20در مورد سیاست نشر در این دوره بنگرید به: رامین کریمیان، “نشر 

کتاب: راه ناتمام اصلاحات،” 43-29.

21در مورد وضع مطبوعات و سرنوشت نشریات توقیف شده ببینید 

فراهانی، اسناد و پرونده های مطبوعاتی ایران، سال های 1370-79.
22از مهم ترین آنها موج اول و دوم طرح ارزش ها و نگرش های ایرانیان. بنگرید: 

وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، ارزش ها و نگرش های ایرانیان، یافته های 
پیمایش در 28 استان کشور )تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، 1382(.

23Ali Rezaei, ”Last Efforts of Iran’s Reformists,“ Middle 
East Report, no. 226 (spring 2003(,40-46.
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همچنین در دولت خاتمی برای نخستین بار نظر سنجی و 
افکار سنجی برای اندازه گیری و اطلاع از افکار عمومی در 

موضوعات مختلف برای پیش بینی تحولات اجتماعی و 
سیاسی صورت گرفت.22 این تحول که تا حدی ریشه در 
نگرانی حکومت از ناآرامی های سیاسی و اجتماعی پیشین 

داشت، در عین حال به معنای اقبال به علوم انسانی و 
اهمیت یافتن وجود آنها برای ثبات سیاسی و اجتماعی شد. 

اما مؤسسات نظر سنجی و افکار سنجی )همچون مؤسسۀ 
آینده( از سوی محافظه کاران متهم به جاسوسی شدند و 

بسیاری از اعضای آنها دستگیر و به حبس محکوم شدند.23 
در گام بعدی، نظرسنجی فی نفسه از سوی محافظه کاران به 

تلاش برای براندازی نرم تعبیر شد.

اسلامی کردن علوم انسانی 
در سال 1386، محمد مهدی زاهدی، وزیر علوم دولت 
نهم در نشستی با آیت الله مصباح یزدی از برنامه ریزی 

برای اسلامی کردن دانشگاه طی 5 سال آینده خبر داد و 
اظهار امیدواری کرد که “با برنامه ریزی های منسجم  به 

جایی برسیم که هنگام ورود به دانشگاه حس کنیم به یک 
دانشگاه اسلامی قدم گذاشته ایم.” محمود احمدی نژاد خود 

در صف مقدم این پروژه قرار داشت. او و حامیانش از آغاز 
دولت نهم صراحتاً از لزوم تصفیۀ اساتید سکولار، لیبرال و 

مارکسیست سخن گفتند. نخستین جرقه ها در شهریور سال 
85، یکسال پس از به قدرت رسیدن محمود احمدي نژاد 

زده شد؛ هنگامي که رئیس دولت نهم در جمع گروهي از 
دانشجویان، نظام آموزشی ایران را به “صد و پنجاه سال 

حاکمیت سکولاریسم” متهم کرد و از دانشجویان خواست 
برای تغییر نظام آموزشی همکاری کنند.24

مقدمات این برنامه پیشتر از سوی رهبر ایران آماده شده بود. 
این موج جدید به دنبال وقایع 18 تیر 1378 شکل گرفت 

که طی آن دانشجویان به توقیف روزنامۀ سلام اعتراض 
کردند و با مقابلۀ نیروهای امنیتی اطلاعاتی و ورود آنها به 
کوی دانشگاه تهران و ضرب و شتم و دستگیری و کشتن 

تعدادی از دانشجویان ادامه یافت. محافظه کاران که از 
مدت ها پیش کینۀ جنبش دانشجویی را به دلیل تأثیر فراوان 
آن در شکل گیری و تداوم اصلاحات به دل داشتند، وقایع 

18 تیر را بهانه ای قرار دادند برای سرکوب دانشگاه، حمله به 
تشکل های دانشجویی و سپس اسلامی کردن علوم انسانی. 

بدین ترتیب از اواخر دهۀ هفتاد رهبر ایران برنامۀ حمله به 
علوم انسانی را کلید زد و متولیان امر را به مقابله با آن علوم 
فرا خواند. 25 با روی کار آمدن دولت احمدی نژاد، اسلامی 

کردن علوم انسانی صورت اجرایی به خود گرفت.  در دورة 
نخست ریاست جمهوری احمدی نژاد، تعدادی از اساتید 
دانشگاه ها اخراج و بازنشسته شدند، گزینش های سیاسی 

ـ عقیدتی از نو برقرار شد، و تفکیک جنسیتی فضاهای 
آموزشی،26 سهمیه بندی جنسیتی و بومی گزینی دانشجویان 

دختر برای جلوگیری از اقامت دختران دانشجو در شهرهای 
غیر محل سکونت خود، حذف 13 رشتۀ علوم انسانی از 

کنکور سراسری دانشگاه ها،27 جلوگیری از ورود دانشجویان 
متعلق به اقلیت های مذهبی، گسترش نظارت بر دانشگاه ها با 
تقویت حراست، بسیج دانشجویی، راه اندازی بسیج اساتید، 

برچیدن تشکل های دانشجویی مثل دفتر تحکیم وحدت، 
توقیف نشریات دانشجویی و اقدامات دیگر برای کنترل بر 

فعالیت های دانشجویی در دستور کار قرار گرفت. 

دادگاه های نمایشی: محاکمۀ علوم انسانی
به رغم اقدامات فوق که در دور نخست ریاست 

جمهوری احمدی نژاد )1384-1388( انجام شد، این 
انتخابات ریاست جمهوری 1388 و اعتراضات پس 
از آن موسوم به جنبش سبز بود که به بروز حملات 
بی سابقه به علوم انسانی منجر شد. در کنار حمله به 

کوی دانشگاه تهران در شب 25 خرداد 1388 و ضرب 
و شتم دانشجویان، کشتن و شکنجۀ آنها، در دادگاه های 

نمایشی سران اصلاحات موسوم به دادگاه های “رسیدگی 
به جرایم انتخاباتی متهمان” که در شهریور 1388 برگزار 

شد، کیفرخواستی علیه علوم انسانی صادر شد. این 
کیفرخواست از سوی دادستانی تهران قرائت شد و در 

آن جامعه شناسی، فلسفه و رشته های وابسته به آنها مورد 
حمله قرار گرفته بودند. این کیفر خواست در کنار محکوم 
کردن ده ها فعال سیاسی، مدنی، روزنامه نگار و متهم کردن 
آنها به جاسوسی، انقلاب مخملی و وابستگی به بیگانگان، 

نظریه پردازانی همچون ماکس وبر را نیز محکوم کرده 
و یورگن هابرماس، و جان کین را به عنوان کسانی که 

آرای ایشان زمینه ساز “انقلاب مخملی” در ایران بوده، در 
جایگاه اتهام قرار داد.. با اینکه رهبران ایرانی در مقاطعی 

علوم انسانی را “علومی ذاتاً مسموم”28 خوانده بودند، 
اما این نخستین بار بود که علوم انسانی این چنین مورد 

24روز آن لاین، پنجشنبه 26 آبان 1390.

www.roozonline.com/persian/.../-1ee7307b4b.htm
25برای مثال بنگرید به سخنان رهبر در جمع دانشجویان و اساتید دانشگاه 

صنعتی امیرکبیر، به تاریخ 1379/12/9؛ در دیدار با اعضای انجمن اهل 
قلم، به تاریخ 1381/11/7؛ در دیدار با جمعی از استادان دانشگاه های 

سراسر کشور، به تاریخ 1382/8/8؛ در دیدار با هیأت علمی و کارشناسان 
جهاد دانشگاهی، به تاریخ 83/4/1؛ در دیدار با جوانان، اساتید، معلمان و 

دانشجویان دانشگاه های استان همدان، به تاریخ 1383/4/17؛ و در دیدار 
با اساتید دانشگاه ها به تاریخ 1383/9/26.

26اعتماد، شمارة 2252) 14 شهریور 1390(، 13.

27اعتماد، شمارة 2229 )15 مرداد 1390(، 1. 

28اظهارات رهبر ایران در دیدار با طلاب، فضلا، و اساتید حوزة علمیه 

قم، به تاریخ 1389/7/29. 
http://www.icih.ir/fa
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حمله قرار میگرفت. در طی همین دادگاه ها بود که 
اظهارات اعتراف گونۀ سعید حجاریان از زبان یکی 
دیگر از متهمان قرائت شد. حجاریان که مهم ترین 

نظریه پرداز اصلاحات نام گرفته است، در اسفند 
1379 توسط عوامل محافظه کار ترور شد و از آن پس 

نیمه فلج بوده و به سختی قادر به سخن گفتن بوده 
است. اظهارات حجاریان که مشخص بود تحت فشار 

و شکنجه از او اخذ شده، با کیفرخواست دادستانی 
علیه علوم انسانی هم پوشانی داشت. در شهریور 

1388 سعید حجاریان در حالی که به سختی می توانست 
حرف بزند، یک بار دیگر در برابر دوربین تلویزیونی 

صدا و سیمای حکومتی وادار شد علوم انسانی را 
محکوم و نقش خود را در تئوریزه کردن جریان 

اصلاح طلبی زیر سؤال ببرد. برگزاری این دادگاه ها 
و اعترافات تلویزیونی خشم زیادی را در افکار 

عمومی برانگیخت، اما مشخص شد که مقدمه چینی ای 
برای یک برنامۀ گسترده تر است: چند روز پس از 

“اظهارات” سعید حجاریان در دادگاه، رهبر ایران در 
سخنانی نسبت به گسترش علوم انسانی در دانشگاه ها 

این گونه اظهار نگرانی کرد:

طبق آنچه که به ما گزارش دادند، در بین این 
مجموعۀ      عظیم دانشجوئی کشور که حدود سه 

میلیون و نیم مثلًا دانشجوی دولتی و آزاد و پیام 
نور و بقیۀ      دانشگاه         های کشور داریم، حدود دو 
میلیون اینها دانشجویان علوم انسانی         اند. این به 

یک صورت، انسان را نگران می کند. ما در زمینۀ    
علوم انسانی، کار بومی، تحقیقات اسلامی چقدر 

داریم؟ کتاب آماده در زمینه         های علوم انسانی 
مگر چقدر داریم؟ استاد مبرزی که معتقد به 

جهان         بینی اسلامی باشد و بخواهد جامعه         شناسی 
یا روان شناسی یا مدیریت یا غیره درس بدهد، 

مگر چقدر داریم، که این همه دانشجو برای این 
رشته         ها می گیریم؟این نگران کننده است. بسیاری 

از مباحث علوم انسانی، مبتنی بر فلسفه         هائی 

هستند که مبنایش مادی گری است، مبنایش 
حیوان انگاشتن انسان است، عدم مسئولیت انسان 
در قبال خداوند متعال است، نداشتن نگاه معنوی 
به انسان و جهان است. خوب، این علوم انسانی 

را ترجمه کنیم، آنچه را که غربی         ها گفتند و 
نوشتند، عیناً ما همان را بیاوریم به جوان خودمان 

تعلیم بدهیم، در واقع شکاکیت و تردید و 
بی         اعتقادی به مبانی الهی و اسلامی و ارزش های 
خودمان را در قالب های درسی به جوان ها منتقل 
کنیم؛ این چیز خیلی مطلوبی نیست. این از جملۀ       
چیزهائی است که بایستی مورد توجه قرار بگیرد؛ 
هم در مجموعه         های دولتی مثل وزارت علوم، هم 
در شورای عالی انقلاب فرهنگی، هم در هر مرکز 
تصمیم         گیری که در اینجا وجود دارد؛ اعم از خود 

دانشگاه         ها و بیرون دانشگاه         ها.29

این اقدامات با اعمال سانسور شدیدتر در بازار 
نشر، اخراج، دستگیری و زندانی کردن اساتید و 

دانشجویان منتقد، توقیف گستردة مطبوعات و 
دستگیری روزنامه نگاران همراه شد. همچنین کنترل 
و نظارت بر اینترنت شدت گرفت و به پایین آمدن 
سرعت اینترنت، فیلترکردن و مسدود کردن صدها 

پایگاه اینترنتی داخلی و خارجی و دستگیری بسیاری 
از وبلاگ نویسان، طراحان سایت ها و غیره و محکوم 

کردن جرم های امنیتی منجر شد. دولت که اینترنت 
و دسترسی به اخبار و اطلاعات را مغایر امنیت خود 

تلقی می کند طرح ملی کردن اینترنت را در دستور کار 

 http://.1388 29در دیدار با اساتید دانشگاه ها به تاریخ 8 شهریور

www.icih.ir/fa
30“مرکز آمار: 85 درصد مردم ایران دسترسی به اینترنت ندارند.” 

www.rahesabz.net/story/47257/
31http://speedtest.net/global.php#0,2011.

32مسعود فراستخواه، نسرین نورشاهی، و حسین سمیعی، “آموزش،”  

گزارش وضعیت اجتماعی ایران،1380-88 )تهران: مؤسسۀ رحمان، 
.65-64 ،)1390

مورد  در  تهران  در  که  درکنگره ای   1390 پاییز  در  یزدی  33مصباح 

اسلامی کردن علوم انسانی برگزار شد، گفت: “عالی ترین نقطه ای که 
در مکتب روان شناسی عالم مطرح است، آن مرحله ای است که انسان از 
خدمت به دیگران لذت می برد در حالی که اوج انسان شناسی تنها در 

مبانی اسلامی مطرح می شود و این لذت از خدمت در فرهنگ اسلام کف 
اخلاق است و ارزش های انسانیت تازه از اینجا آغاز می شود .وی با بیان 
اینکه متأسفانه این مبانی را از دست داده ایم و نوکری فروید و امثال او 
را کرده ایم، گفت: باید در این بخش تحولی ایجاد کنیم، نه اینکه در این 
سی سال کاری انجام نشده است، اما کار یک گروه، فرد یا وزارت خانه 
با عزم جدی برای تغییر علوم و حرکت به  باید  نیست، بلکه کل نظام 
چند  از  مکتب روان شناسي  کنند.استادان  تلاش  آن  شدن  اسلامی  سمت 
منبع تغذیه مي شوند  تا به تدریس روان شناسی در دانشگاه ها بپردازند. 
روانشناسی  رهبری  معظم  مقام  فرمایش  اساس  بر  کرد:  وی خاطرنشان 

یکی از علومی بوده که دارای پایه های ضد اسلامی است.” ببینید: 
http://www.hawzah.net/fa/newsview.html?NewsID=90154
نیز بنگرید به سخنان عزیز جعفری فرمانده سپاه در دیدار با برخی از 
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داده است. براساس آمار اعلام شده از سوي مرکز آمار 
ایران در سال 1390، 85 درصد مردم ایران اینترنت 

ندارند. از کل 74.8 میلیون نفر جمعیت کشور، 
11 میلیون نفر کاربر اینترنت بوده اند. نتایج طرح 

آمارگیري از کاربران اینترنت در سال 1389 نشان 
مي دهد، از مجموع 20.3 میلیون خانوار کشور، 4.3 

میلیون خانوار )21.4 درصد(، در خانه به اینترنت 
دسترسي داشته اند. این سهم براي خانوارهاي شهري 

کشور 27.3 درصد و براي خانوار هاي روستایي کشور 
4.9 درصد بوده است.30 همچنین ایران از نظر امکانات 

فن آوری اطلاعات در میان 185 کشور، در رتبۀ 170 
در آپلود کردن و 176 در دانلود کردن قرار دارد.31

علوم انسانی رسمی یکی از بدترین دوران خود را 
می گذراند. به اعتقاد کارشناسان آموزشی و آموزش 
عالی در دهۀ 1380، عوامل ساختاری و سیاسی در 

ایران به تحقق کامل حقوق اولیۀ انسانی در آموزش 
لطمه زده است. کسانی به دلیل تفاوت های قومی و 

مذهبی، و سیاسی و ایدئولوژیک از تحصیلات مورد 
انتظار محروم شده اند. نابرابری های مناطق محروم 
حاشیه ای کشور از حیث کتاب درسی متناسب با 

فرهنگ محلی و آموزش زبان مادری، ممنوعیت های 
تحصیلی بهائیان، و نیز ستاره دار کردن دانشجویان از 

جمله شواهد این مدعا هستند. ...آموزش عالی در 
ایران به رغم رشد کمّی، هنوز از اکثر کشورهای منطقه 

نظیر عربستان سعودی، اردن، ترکیه، مصر، تونس و 

قزاقستان عقب است. مهمتر آنکه آموزش عالی ما 
فاصلۀ زیادی با شاخص های کیفی دارد. شاخص 

دانشجو نسبت به هیأت علمی در بخش غیر دولتی 
اصلًا قابل قبول نیست... ریاست دانشگاه در ایران 

پستی سیاسی است... آموزش علوم انسانی و اجتماعی 
و فعالیت یاددهی و یادگیری در آن با انواع مشکلات 

ایدئولوژیک مواجه است. با وجود حضور بیشتر 
دختران در آموزش عالی، در قیاس با 14 کشور منطقه 
وضعیت ایران از نظر درصد اساتید زن از کل استادان 

نامطلوب است.32 

کالایی شدن و گران شدن آموزش و غیر دولتی 
شدن آن که پس از جنگ تا کنون همواره ادامه داشته 
است، از دیگر عوامل رکود در علوم انسانی محسوب 

می شود. در سال های اخیر تحصیل در مقاطع بالای 
رشته های علوم انسانی عملًا نیازمند برخورداری 
از توان اقتصادی بالا بوده است. با توجه به اینکه 

اشتغال فارغ التحصیلان علوم انسانی در قیاس با دیگر 
رشته ها )به دلیل محدود شدن بیشتر مشاغلی همچون 

روزنامه نگاری و پژوهش( به مراتب دشوارتر از 
گذشته شده است، در نتیجه انتظار بر این است که 

چنانچه این روند ادامه پیدا کند، در سال های آتی تنها 
کسانی به علوم انسانی روی آورندکه از پشتوانه های 

معیشتی و تأمینی لازم برخوردار باشند.

با این  حال به نظر می رسد موج حملۀ اخیر به علوم 
انسانی به دلیل فقدان پشتوانه های فکری و نظری و نیز 
امتناع و عدم همراهی اغلب دانشگاهیان و روشنفکران 

با آن، بیش از آنکه اسلامی کردن علوم انسانی را مدّ 
نظر داشته باشد، رکود بیشتر دانشگاه، نشر کتاب و 

رشد افکار انتقادی، گسترش آگاهی، بحث و گفتگو 
را هدف گرفته است. از همین روی بر خلاف انقلاب 
فرهنگی، دیگر نه بر بنیان های فکری، بلکه بر حمایت 

و همراهی روحانیون محافظه کاری همچون مصباح 
یزدی و جلوداری فرماندهان سپاه پیش می رود.33 

روحانیون در دی ماه 1390 در قم: “محضر حضرت آیت الله مصباح 
یزدی بودیم، دست نیاز به سمت ایشان دراز کردیم که ما را کمک کنند 
و دانشگاه امام حسین)ع( سپاه را در خصوص تحول علوم انسانی یاری 

دهند...علوم انسانی دانشگاهی ما غربی است و باید اصلاح شود. این 
نیاز امروز انقلاب اسلامی است و باید مشکل فوق مرتفع شود.” در 
وبسایت کلمه، 1390/10/17؛ همچنین در دیدار فرماندة سپاه با ایت 

الله جوادی آملی، این مرجع در مورد اسلامی کردن علوم انسانی توصیه 
کرد: “اگر دستور بر این است که سپاه گذشته از کارهای نظامی کارهای 
دیگر را هم انجام بدهد، باید خودکفا باشد، وامدار نباشد؛ یعنی مراکزی 

داشته باشد فرهنگی، علمی، سیاسی، امنیتی که از خود با جوهرة سپاه 
محقّق بپروراند...اگر سپاه قصد دخالت دارد باید ورود کند در معارف 

دین...” کلمه، 1390/10/16. ببینید:

http://www.kaleme.com/1390/10/17/klm-85676/
http://www.kaleme.com/1390/10/16/klm-85604/

34برای اطلاع از برخی از دیدگاه های انتقادی اساتید و صاحب نظرانی 

همچون عماد افروغ که خود عضو شورای عالی انقلاب فرهنگی 
است، رضاداوری اردکانی، تقی آزاد ارمکی، حمید رضا آیت اللهی 

رئیس پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، علی پایا، جعفر 
 .http://www.icih.ir/fa/archives/243 :توفیقی، و غیره بنگرید به

برای آگاهی از دیدگاه های مسعود فراستخواه بنگرید به مصاحبه با 
خبرگزاری آفتاب به تاریخ 16 مرداد 1389، با عنوان “علم در سلطه و 

استعمار سیستم است،” در آفتاب نیوز:
http://aftabnews.ir/vdcg7t9q7ak9z74.rpra.html
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بسیاری از روشنفکران، اساتید دانشگاه و دانشجویان 
به صورت فردی و جمعی این طرح اعتراض کرده 

و آن را مورد انتقاد قرار داده اند. 34 در مهر ماه 1390 
در کنار تجمع هزاران ها تن از دانشجویان کشور در 

اعتراض به سیاست های دانشجویی، دفتر تحکیم 
وحدت نیز با انتشار بیانیه ای خاطر نشان کرد که 

جامعۀ دانشجویی ایران در “تمامی عرصه های زندگی” 
به مقاومت در برابر پروژه های “سیطره جویانۀ” 

تمامیت خواهان دست زده است . این بیانیه که به 
مناسبت آغاز سال تحصیلی منتشر می شد همچنین 
در طبقه بندی فشار های فزآینده دولت به دانشگاه 

به پروژة  اسلامی کردن دانشگاه ها، تغییر سرفصل ها 
و حذف رشته های علوم انسانی و علوم اجتماعی، 
سهمیه بندی در رشته های مختلف با هدف کاهش 

تعداد دانشجویان دختر، تفکیک جنسیتی در کلاس ها 
وهمچنین تدوین آیین نامه های انضباطی جدید برای 

محیط  در  دانشجویان  محدودیت های  افزایش 
این تشکل  دانشگاه اشاره و اعتراض شده بود.  
انتشار  با  نیز   1390 اردیبهشت ماه  در  دانشجویی 
از  فرهنگی   انقلاب  سالگرد  مناسبت  به  بیانیه ای 

دانشگاه  سر  بر  استبداد”  “سایۀ  همیشگی  سنگینی 
از فشار های دولت  انتقاد  سخن گفت و در 

کرد:  تصریح  دانشگاهیان  به  احمدی نژاد  محمود 
از  اینکه در حال حاضر در یکی  “تاسف انگیز 

بریم.  به سر می  بدترین و خردسوزترین دوران 
نامیدن  که  است  دانشگاه ها حاکم شده  بر  شرایطی 

انقلاب فرهنگی دوم” سزاوار آن است.” سال 
در  دانشجویان  اعتراضی  تجمع های  شاهد   1390
دانشگاه  زنجان، کردستان،  امیرکبیر،  دانشگاه های 

به سیاست های  اعتراض  در  یزد  دانشگاه  و  شهر کرد 
تابستان  در  همچنین  بود.35  دانشگاه  به  نسبت  دولت 

به  استاد دانشگاه علم و صنعت تهران   9  ،1390
به  تا  نوشتند  نامه ای  اسلامی  مجلس جمهوری  رئیس 

در  دختر  دانشجویان  پذیرش  ظرفیت  بودن  محدود 
کنند.  اعتراض  دانشگاه ها 

به قدرت رسیدن محافظه کاران و سیطرة روزافزون 
آنها بر جامعه و دانشگاه، دور تازه ای از رکود را برای 

علوم انسانی دانشگاهی رقم زد. این مرحلۀ جدید 
هم به انقلاب فرهنگی دوم و اسلامی کردن علوم 

انسانی موسوم است. با اینکه انقلاب فرهنگی دوم در 
لفظ و محتوا شباهت های زیادی به انقلاب فرهنگی 

اول دارد، اما تفاوت های عمیقی نیز میان این دو 
وجود دارد. از جمله اینکه بر خلاف انقلاب فرهنگی 

اول، موج نخست اسلامی کردن دانشگاه ها به هیچ 
رو از همراهی روشنفکران و برخی از دانشگاهیان 

برخوردار نیست و فاقد مشروعیت سیاسی گسترده 
است. همچنین اگر انقلاب فرهنگی اول بر حرکت 

بزرگتر و فراگیرتر انقلاب ایران تکیه داشت و از 
آن تغذیه می شد؛ اسلامی کردن علوم انسانی بر 
بستر سرکوب های جامعه و نگرانی حکومت از 

گسترش نارضایتی به ویژه در میان طبقات متوسط 
تحصیل کرده و دانشگاهیان و قرار گرفتن در زیر 

فشار مطالبات روزافزونی قرار دارد که نخست در 
دوم خرداد بیانی سیاسی ـ اجتماعی به خود گرفت و 
پس از آن با قوت بیشتری در جنبش سبز آشکار شد. 
بنابراین با اینکه در این برنامه حکومت تلاش داشته 
است تا شرایط را به روزهای نخست انقلاب تشبیه 

کند و با این تشبیه، صداهای مخالف را هرچه بیشتر 
سرکوب سازد، اما میان این دو وضعیت همچنان که 
گذشت، تفاوت های زیادی هست. تمایز زیربنایی 
میان این دو را می توان با استفاده از صورت بندی 

والتر بنیامین از دو نوع خشونت توضیح داد: او معتقد 
است خشونت انقلابی خشونتی برسازنده است که 

به لحاظ ابتناء بر پشتوانۀ توده ای، از خشونت دولت 
و دستگاه حاکمه که خشونتی برساخته است، متمایز 
می شود. به همین منوال انقلاب فرهنگی اول نیز بر 

بستر خشونت برسازندة انقلابی استوار بود؛ در حالی 
که اسلامی کردن علوم انسانی بر خشونتی برساخته 
و بی بهره از ارادة عمومی متکی است.36 با اینکه هر 

دو نوع خشونت جای دفاع ندارد، اما روشن است که 
خشونتی که بر پشتوانۀ مردمی قرار دارد، با خشونتی 

که از آن بی بهره است، پیامدهای متفاوتی دارد.

غیر رسمی شدن علوم انسانی
یکی از پیامدهای حمله به علوم انسانی و پیاده 

کردن برنامۀ اسلامی کردن علوم انسانی این بوده که 
انسانی  دانشگاه به عنوان نهاد رسمی متولی علوم 
بار دیگر زیر سؤال رفته است. همچون موج اول 

انقلاب فرهنگی، در این موج نیز علوم انسانی 
متمایل به گریز از سیطرة دولت و مهاجرت به بیرون 
از دانشگاه بوده اند. اما از آنجا که بر خلاف سال های 

نخست پس از انقلاب، در بیرون از دانشگاه ها 
فضای نسبی و حداقلی برای فعالیت های فکری 

وجود داشت، در سال های اخیر این امکان نیز تا حد 

35روز آن لاین، پنجشنبه 26 آبان 1390.

www.roozonline.com/persian/.../-1ee7307b4b.htm
36Walter Benjamin, Reflections: Essays, Aphorisms, 
Autobiographical Writings, ed. Peter Demetz (New York: 
Schocken Press, 1978(, 277-300.
37به نقل از امید مهرگان در “دیباچه ای بر جزوه های گام  نو،” جزوه های 

گام نو )تهران: گام نو، 1388(.
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زیادی از دست رفته است.  لذا اسلامی کردن علوم 
انسانی تا حد زیادی به غیر رسمی شدن این علوم 

نیز انجامیده است که به ویژه پس از انتخابات خرداد 
88 روندی پرشتاب داشته است. برچیده شدن برخی 
از رشته های علوم انسانی و شدت گرفتن سانسور و 
نظارت از یکسو و تشنگی جامعه برای آگاهی بیشتر 

از سوی دیگر، رشد محافل غیر رسمی، سامیزدات 
و ادبیات زیرزمینی علوم انسانی و گسترش چاپ 

تألیفات، ترجمه ها و  مجازی و زیرزمینی کتب، 
نشریات را به همراه داشته است. در چند سال 

اخیر در ایران رشد نشریات الکترونیک و زیرزمینی 
همچون سرپیچ، رخداد، و اتفاق از این روند حکایت 

دارد. رشد این نشریات تا حدی یادآور ادبیات و 
نشریات زیرزمینی اوایل انقلاب است؛ با این تفاوت 
که برخی از آنها در فضای مجازی منتشر می شوند. 

جزوه ای شدن، قطعه قطعه شدن، زیرزمینی شدن 
و غیر رسمی شدن حتی به بازار رسمی چاپ نشر 
علوم انسانی نیز سرایت کرده است و نشان دهندة 

“وضعیتی اضطراری” است که در فضاهای سیاسی 
خاص همچون کمون پاریس، و انقلاب ایران دیده 

می شد.37 طبعاً در این وضعیت، طرح بحث و گفتگو 
در فضای عمومی رخت می بندد و به منزوی شدن 

و منفرد شدن )اتمیزه( هر چه بیشتر تفکر و تحقیق 
می شود.  منجر 

انسانی در سال های  غیر رسمی شدن بخشی از علوم 
آثار علوم  به مطالعۀ  اقبال عمومی  با عدم  اخیر 

انسانی همراه بوده است که در سال های اخیر به 
دلیل عدم وجود حمایت دولت از ناشران، بدتر 
شدن وضعیت معیشتی و به دنبال آن گران شدن 

نیز سرخوردگی  کالاها و خدمات فرهنگی، و 
عمومی از سیاست و حوزة عمومی شدت گرفته 

بحث  از جمله جلسات  فرهنگی  فعالیت های  است. 
از همیشه  انسانی  انتشار کتب علوم  و  عمومی 

انسانی  علوم  از محافل  بسیاری  است.  بی رونق تر شده 
از جمله مراکز و انجمن های فکری و ادبی منحل 

شده یا زیر فشار دولت و دستگاه های امنیتی از 
ناشرین کتب علوم  از  بسیاری  و  بازمانده اند  فعالیت 
بازار کساد  انسانی به دلیل قطع کمک های دولتی و 

از  برخی  آستانۀ ورشکستگی رسیده اند.38  به  نشر 
نیز نشر  پایین تر و  تیراژهای  با  آنها به چاپ کتب 
با تقاضای محدود  کتاب هایی روی آورده اند که 

نشر،  “مقولۀ  باشد. در مجموع  بازار هماهنگ 
توزیع، فروش، و خوانش کتاب در ایران به طرز 
ارشاد  مأیوس کننده ای در مضیقه است”39 وزارت 
در دولت احمدی نژاد حوزة نشر را به راکدترین 

وضعیت رساند و تا آنجا پیش رفت که حتی برخی 
براندازی نرم متهم شدند.40 به  از ناشرین 

از دست اندرکاران  این وضعیت کوچ بسیاری  حاصل 
فعالیت حرفه ای و  به دیگر حوزه های  انسانی  علوم 
این مسأله در کنار مهاجرت و  معیشتی بوده است. 

تحصیلکرده ها  و  متخصصین  از  بسیاری  اجباری  ترک 
رکود قابل توجه علوم انسانی را در پی داشته است. 

علومی برای رهایی
هرچه از ابتدای انقلاب می گذشت، وقوف بر اهمیت 

استقلال علوم انسانی شدت بیشتری گرفت و علوم 
انسانی به ویژه در خارج از دانشگاه با کسب استقلال 
اقتدارگرا  بیشتر از دولت به چالش بیشتر با حاکمیت 
روی آورد. بر بستر همین تقابل می توان رویکردهای 
علوم انسانی در ایران و رواج برخی از پارادایم های 
آن را تحلیل کرد. پیشتر از رشد گرایش به لیبرالیسم 
در میان صاحب نظران به ویژه در دهۀ 60 یاد شد. در 

همان زمان بخشی از جامعۀ علمی ایران به ویژه در 
دهه های 60 و هفتاد به فلسفۀ تحلیلی و پوزیتیویسم 

منطقی روی آوردند که خود تا حدی واکنشی به 
انقلابی گری، علم گریزی غالب بر سیاست از یک سو 

و اسلامی شدن و سیطرة فرهنگ فقهی بر اجتماع 
و فرهنگ بود. رویکرد حاکم بر سیاست در اوایل 

انقلاب که به ویژه در جایگزین کردن متخصصین با 
متعهدین نمود بارز داشت، به همراه انقلاب فرهنگی 

که به اخراج، بازنشستگی و مهاجرت بسیاری از 
متخصصین منجر شده بود، به تدریج در میان جامعۀ 

برانگیخت. واکنش فلسفه که از  علمی واکنش هایی را 
ایدئولوژیک گرفتار  به سیاست  انقلاب فرهنگی  زمان 

آمده بود، با روی آوردن به نظریه های تحلیلی، 
ناخودآگاه اعتباری را کسب می کرد که دولت 

انقلابی، اسلام گرایی و فاشیسم فکری از آن ستانده 
بود. در همین دوره بود که به آثار کسانی مانند فرگه 

و کارناپ . توجه خاصی مبذول شد.

دلیل سیطرة  به  اگرچه رویکردهای مدرنیستی 
رویه های واپس گرانۀ اسلام گرا رویکرد غالب بر 
دپارتمان ها و رشته های علوم انسانی بوده اند، اما 

38مردم سالاری، شمارة 2802، مورخ 1390/09/22، در آدرس زیر:

http://www.mardomsalari.com/Template1/News.
aspx?NID=122442

39کامران فانی، “ما و دیگران،” آزما، سال 12، شمارة 71، )تیر 1389(، 14. 

www.ensani.ir/.../20120327190533-3077-104.pdf :در آدرس
40“فهرست ناشران و نویسندگان برانداز هم اعلام شد” در این آدرس:

www.ayandenews.com/news/23473/
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دهه های 70 و 80 شاهد رشد پست مدرنیسم و 
نظریه های پست مدرنیستی هم بود. هر چند به نظر 
می آید رشد آرای پست مدرنیستی بیش از آنکه از 

پیامد شکل گیری  باشد،  برخاسته  معرفتی  دغدغه ای 
ایدئولوژیک  به سیاست های  نسبت  انتقادی  دیدگاهی 

دولت بود. با این  همه رواج این رویکردها 
اینکه پست مدرنیسم  با  بود؛ زیرا  شمشیری دولبه 

“کلان روایت ها” و ایدئولوژی ها را نقد می کرد 
و به این ترتیب دولت را هدف می گرفت، اما از 

سوی دیگر به بی اعتبار شدن هر نوع گفتار و کنش 
رهایی بخش و خلع ید از هر نوع مشی انتقادی هم 

می شد.

در این دوره رویکردهای چپ و مارکسیستی 
و نومارکیستی نیز به تدریج احیا شدند. چپ و 

نظریه های دست چپی که به دلیل سرکوب های دهۀ 
60 تا مدت ها در حاشیه قرار داشتند، از اواخر این 
دهه و به ویژه در دهۀ هفتاد با نظریه های انتقادی 

و غیر ایدئولوژیک به ویژه آرای مکتب فرانکفورت 
جایگزین شدند که عمدتاً توسط مراد فرهادپور و 

نشریۀ ارغنون نمایندگی می شد. پیدایش و رشد 
روندهای سرمایه داری و سبک زندگی مصرفی 

در ایران امروز در واقع علوم انسانی را از تقابل 
صرف با دولت به تقابل با بخش مهمی از اجتماع 

و رویه های فرهنگی نیز سوق داده است که آگاهانه 
و ناآگاهانه در تدوام وضعیت فعلی نقش دارد. به 

همین دلیل در سال های اخیر طیفی از نظریه پردازان 
فمینیست و نیز نظریه پردازان چپ جدید از جمله 
اسلاوی ژیژک، ارنستو لاکلائو، و ژاک رانسیر در 

محافل فکری مورد توجه واقع شده اند. 

یکی از پیامدهای انقلاب ایران چرخشی بود که 
در گفتارهای روشنفکری و به تبع آن علوم انسانی 

در مورد نسبت جامعۀ ایرانی با غرب و رابطه با 
“دیگری” غربی صورت گرفت. برای نسل های پس 

از انقلاب، “دیگری” غربی آنقدرها منشأ هراس 
نیست. لذا بر خلاف آل احمد که غرب را نمادی 
فرمایشی  انتخابات  از اصلاحات شکست خورده، 

و حاکم فرموده، دانشگاه و سیاست ورشکسته 
می دانست و از آن تبری می جست، نسل امروز غرب 

نابسامانی های داخلی  ناکامی ها و  را مقصر اصلی 
نمی داند. برای این نسل غرب همان قدر منبع علوم 

امپریالیسم  و  استعمار  رهایی بخش است که خاستگاه 
نزد بسیاری از روشنفکران ایرانی انقلاب ایران 
حرکتی توده ای بود که به سیطرة اسلام گرایی و 

اسلامی کردن و نابودی ظرفیت های رهایی بخش آن 

تبدیل شد. مواجهه با این شکست و سرخوردگی 
حاصل از آن به تأمل در مبانی نظری و عملی آن و 

چرخش در جریانات فکری پس از انقلاب منجر شد. 
شکل گیری جامعۀ توده ای و ایدئولوژیک برآمده از 

انقلاب بسیاری را به تفکر انتقادی و پرسش از مبانی 
تفکر و رویۀ ایدئولوژیک سوق داد. 

در حالی که علوم انسانی در دهۀ نخست انقلاب در 
اثر ضربۀ انقلاب فرهنگی در خود فرورفته بود، در 
دهۀ 70 به تدریج از حالت تدافعی خارج شد و به 
چالش با اقتدار ایدئولوژیک حاکم روی آورد. در 

دهۀ 80، و تا حدی به پشتوانۀ دولت اصلاحات علوم 
انسانی، به تدریج به سوی ایفای نقشی رهایی بخش 
حرکت کرد. پیامد این تحول، پیدایش نوع جدیدی 
از کنش سیاسی نیز بود. در حالی که انقلاب 57 و 
سقوط پهلوی را رهبران و جوانانی شکل دادند که 
از پیشینۀ تحصیلی ریاضی و طبیعی، و دینی  عمدتاً 

ـ حوزوی برخوردار بودند، رهبران فعلی جنبش های 
اجتماعی و سیاسی ایران و نیز بسیاری از جوانان 

فعال در آنها را دانشجویان و فارغ التحصیلان علوم 
انسانی و هنر تشکیل می دهند. حاصل آنکه در ایران 
بعد از انقلاب علوم انسانی به تدریج به سوی ایفای 
همان نقشی حرکت کرد که الهیات رهایی بخش در 

انقلاب 57 ایران بر عهده داشت. این پرسش که 
علوم انسانی تا چه حد قادر به تداوم ایفای این نقش 

است، تا حد زیادی به ظرفیت و توان ایستادگی آن 
در برابر حملات امروز حکومت بستگی دارد.
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علی زائری )ز. 1۹۸3( دکترای ادبیات تطبیقی را از دانشگاه اردن دریافت 
کرد و پایان نامه اش را دربارۀ تصویر غرب در رمان های ایرانی و عربی 
محمود  آینه  هدایت،  صادق  ولگرد  سگ  داستان های  زائری  نوشت. 
دولت آبادی، بچه مردم جلال آل احمد، ماهی سیاه کوچولو صمد بهرنگی، 
و فارسی شکر است محمد علی جمال زاده را به عربی ترجمه و در نشریاتی 

چون افکار به چاپ رسانده است.

علی زائری
دکترای ادبیات تطبیقی )فارسی و عربی( – دانشگاه اردن
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مسئلۀ ایران شناسی و به طور خاص زبان و ادبیات 
فارسی در جهان عرب، از اواسط قرن بیستم میلادی 

با تأسیس گروه زبان و ادبیات فارسی دانشگاه 
عین شمس مصر آغاز شده و رفته رفته بسیاری از 

دانشگاه های دیگر عربی با وارد کردن رشته های 
مرتبط با ایران، به این موضوع اهتمام بیشتری 
ورزیدند. بسیاری از اعراب جهت تحصیل در 

رشته های مرتبط با ایران شناسی راهی دانشگاه های 
معتبر غرب به ویژه دانشگاه های ایالات متحده شدند 

و به ترجمه آثار ادبی ایرانی و تحقیق و پژوهش 
در زمینۀ این آثار پرداختند. هرچند جهان عرب، 

در این زمینه تلاش ها وهزینه هایی کرده اما موضوع 
ایران شناسی در میان اعراب، از جمله مسائلی است 

که تاکنون به طور شایسته به آن پرداخته نشده است.. 
در این نوشتار، جایگاه رمان معاصر فارسی در 

جهان عرب در قالب بررسی موضوعاتی همچون 
آغاز مسئلۀ ایران شناسی در جهان عرب، پیشگامان 

این موضوع، رمان های فارسی ترجمه شده به عربی، 
پژوهش های عربی در زمینۀ رمان فارسی و نقدی بر 

ترجمۀ رمان های مدرن فارسی به عربی مورد بحث و 
بررسی قرار گرفته است. در پایان نیز چرایی وجود 

برخی مشکلات در این زمینه بررسی خواهد شد.

جایگاه رمان معاصر فارسی در جهان عرب
پس از تحقق نهضت ادبی عرب در قرن بیستم که تقریباً 

مصادف با شکوفایی ادبیات مدرن فارسی بود، اعراب 
توجه ویژه ای به ادبیات فارسی کرده و به بررسی و 
ترجمۀ آثار شعرا و نویسندگان ایرانی از جمله نیما 

یوشیج، صادق هدایت، سهراب سپهری، فروغ فرخزاد، 
اسماعیل فصیح، غلامحسین ساعدی، جمال میرصادقی، 
جلال آل احمد و دیگران پرداختند. در حقیقت، در قرن 
بیستم و پس از تأسیس دانشگاه های مدرن جهان عرب، 

مسئلۀ ایران شناسی به ویژه درعرصۀ تاریخ و ادبیات 
مورد توجه فرهیختگان عرب قرار گرفت. یکی از عرصه 

هایی که از قرن بیستم مورد توجه ایران شناسان عرب 
قرار گرفت، رمان معاصر فارسی است.آغاز ترجمۀ رمان 

معاصر فارسی به زبان عربی، به اواسط دهه 70 قرن 
پیش باز می گردد. نخستین بار، ابراهیم الدسوقی شتا، 

ایران شناس مصری در سال 1۹76، رمان بوف کور صادق 
هدایت را به عربی ترجمه کرد. پس از آن، به مدت 1۹ 
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سال هیچ رمانی از فارسی به عربی ترجمه نشد تا اینکه 
ثریا در اغما اثر اسماعیل فصیح توسط محمد علاء الدین 
منصور در سال 1۹۹5 ترجمه و منتشر شد.  در سال های 
واپسین قرن بیستم، ایران شناسان عرب به ویژه مصری ها، 

به ترجمۀ رمان مدرن فارسی روی آوردند و رمان نون 
والقلم جلال آل احمد توسط عبد الوهاب علوب به عربی 

برگردانده شد. در همان سال، ماجدهًْ العناني نیز نون 
والقلم را به عربی ترجمه و توسط شورای ملی فرهنگ، 

هنر و ادبیات کویت منتشر کرد. همچنین در سال 1۹۹۹، 
عمر دعس، رمان بوف کور را بار دیگر به عربی ترجمه و 
آن را در آلمان منتشر نمود. رمان درازنای شب اثر جمال 

میر صادقی نیز آخرین رمانی بود که در قرن بیستم و 
توسط احمد فتحی یوسف شتا به زبان عربی ترجمه شد. 

با آغاز قرن بیست و یکم، ترجمۀ رمان فارسی وارد 
مرحله جدیدی شد و تعدادی از رمان های مدرن 

فارسی از جمله چند اثر شاخص به عربی برگردانده 
شد. نخستین رمان ترجمه شده در قرن بیست و یکم، 

موریانه اثر بزرگ علوی است که محمد علاء الدین 
منصور آن را در سال 2000 ترجمه کرد. پس از موریانه، 

رمان قصه جاوید نوشته اسماعیل فصیح با ترجمه 
محمد علاء الدین منصور در همان سال منتشر شد. عادل 

عبدالمنعم علي نیز مدیر مدرسه آل احمد را در سال 
2001 ترجمه و منتشر کرد. در سال 2002، 6 رمان از 

فارسی به عربی برگردانده شد که عبارتند از:

ـ جای خالی سلوچ اثر محمود دولت آبادی1
ـ درد سیاوش نوشته اسماعیل فصیح )هر 2 اثر توسط 

سلیم عبدالامیر حمدان ترجمه گردید(.2 
ـ آتش بازی نوشته اشرف اسدی )که توسط محمود 

سلامه علاوی به عربی برگردانده شد(.3
ـ سیاحت نامه ابراهیم بیک اثر زین العابدین مراغه ای )در 

3 جلد توسط علاوی به عربی ترجمه و منتشر شد(.4
ـ خریدار عشق نوشته محمد علی بهزاد راد )با ترجمه 

عبدالفتاح فرج(.5
ـ از طاووس تا فرح نوشته محمد طلوعی )با ترجمه 

6 محمد سلامه علاوی(.6 

سال 2003 نیز فقط یک رمان فارسی با عنوان مرگ 
سودخور اثر صدر الدین عینی، نویسنده تاجیک با 

ترجمۀ محمد علاء الدین منصور و عبدالحفیظ یعقوب 
منتشر شد. تمام رمان های مذکور توسط شورای عالی 

فرهنگی مصر منتشر گردید.7 در سال 2004 هیچ رمانی 
از فارسی به عربی ترجمه نشد تا اینکه در سال 2005، 

شورای عالی فرهنگی مصر، 4 رمان فارسی را در 
قالب طرح قومی ترجمه، به عربی برگرداند و منتشر 

کرد. این 4 رمان عبارت بودند از آینه های دردار و 
شازده احتجاب اثر هوشنگ گلشیری و همسایه ها اثر 
احمد محمود که هر سه را عبدالامیر حمدان به عربی 

برگرداند. رمان محبوبه نوشته فتانه حاج سید جوادی با 
ترجمۀ ماجده العنانی نیز چهارمین رمانی بود که در این 

سال به عربی ترجمه شد.

این روند در سال های اخیر ادامه پیدا کرد و رمان های 
دیگری نیز از فارسی به عربی برگردانده شد که از 

جمله آن ها می توان به سفر اثر محمود دولت آبادی با 
ترجمۀ سلیم عبدالامیر حمدان، فراموشم نکن نوشتۀ 
مریم جعفری با ترجمه هویدا عزت محمد، آنک این 

یتیم نظر کرده اثر محمد رضا سرشار و دا نوشتۀ سیده 
زهرا حسینی با ترجمۀ بتول مشکین فام، من او اثر 

رضا امیرخانی با ترجمه محمد ابی الامین و زمستان 
62 نوشته اسماعیل فصیح با ترجمۀ محمد علاء الدین 
منصور، اشاره کرد. بیشتر این رمان ها توسط شورای 

عالی فرهنگی مصر و شورای ملی فرهنگ، هنر و 
ادبیات کویت۸ منتشر شده است. این مسئله بیانگر نقش 

ارزشمند این دو مرکز در گسترش فرهنگ و ادبیات 
ایرانی در جهان عرب است.

دربارۀ رمان معاصر فارسی
در کنار ترجمه هایی که از رمان های فارسی به زبان عربی 

منتشر شده، برخی ایران شناسان و اساتیدی که در زمینۀ 
ادبیات فارسی فعالیت دارند، به تألیف و ترجمه دربارۀ 

رمان معاصر فارسی نیز پرداخته اند. کتاب مطالعات 
في الروایهًْ الفارسیهًْ المعاصرهًْ، نخستین کتاب مستقلی است 

که دربارۀ رمان معاصر فارسی به زبان عربی به رشتۀ 

1محمود دولت آبادي، مکان سلوج الخالي، ترجمۀ سلیم عبدالأمیر 

حمدان )دمشق: دار المدی للثقافهًْ والنشر، 2002(. 
2إسماعیل فصیح، آلام سیاوش، ترجمۀ سلیم حمدان )القاهرهًْ: المشروع 

القومي للترجمهًْ، المجلس الأعلی للثقافهًْ، 2002(. 
3أشرف أسدي، اللعب بالنار، ترجمهًْ محمد سلامهًْ علاوي )القاهرهًْ: 

الهیئهًْ المصریهًْ العامهًْ للکتاب، 2002(. 
4زین العابدین المراغه اي، سیاحت نامه إبراهیم بک، ترجمهًْ محمود سلامهًْ 

علاوي، مراجعۀ محمد علاء الدین منصور )القاهرهًْ: المشروع القومي 
للترجمهًْ، المجلس الأعلی للثقافهًْ، 2002(.

العشق، ترجمۀ یوسف عبدالفتاح فرج  بهزاد راد، مشتري  5محمد علی 

 .)2002 للثقافهًْ،  الأعلی  المجلس  للترجمهًْ،  القومي  المشروع  )القاهرهًْ: 
6محمد طلوعي، من طاووس إلی فرح، ترجمۀ محمد سلامهًْ علاوي 

)القاهرهًْ: المشروع القومي للترجمهًْ، المجلس الأعلی للثقافهًْ، 2002(.
7 المجلس الأعلی للثقافهًْ. این شورا از بدو تأسیس تاکنون، بیش از 60 

عنوان کتاب در زمینۀ فرهنگ و ادبیات ایران به عربی ترجمه و در 
جهان عرب منتشر کرده است.

۸ المجلس الوطني للثقافهًْ والفنون والآداب. این شورا نیز تا کنون 
چندین اثر ادبیات معاصر فارسی را ترجمه و با قیمتی بسیار پایین در 
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تحریر در آمد. مؤلف کتاب مذکور، ابراهیم الدسوقی شتا 
است که آن را در سال 1۹۸6 تألیف و منتشر کرد.۹ وی 
در این کتاب با انتخاب 7 رمان،10  به بررسی نمونه هایی 

از رمان معاصر فارسی پرداخته است.

شتا در مقدمۀ کتاب خود، دلیل انتخاب این آثار را وجود 
سبک های مختلف، انعکاس تصویر ملت ایران، نشان دادن 

تحولات اجتماعی ایران، تصویر زندگی روزمرۀ ایرانیان، 
آداب و رسوم آنان و نیز بیان سیر تحول رمان و نثر فارسی 

بیان کرده است.11 نویسنده همچنین اشاره کرده است  که 
تمایل داشته برخی رمان های دیگر مانند چشم هایش بزرگ 
علوی و بهار عمر محمد مسعود را نیز در کتاب خود نقد 
و بررسی کند ولی به دلیل دست نیافتن به این کتاب  ها به 
علت عدم تجدید چاپ، موفق به این کار نشده است.12 

شتا در این کتاب در رابطه با دلیل عدم بررسی آثار صادق 
هدایت اشاره کرده که پیش از این، دو کتاب قصص من 

الأدب الفارسی المعاصر13 و ترجمۀ رمان بوف کور با عنوان 
البومهًْ العمیاء14 را منتشر و در آنها به بررسی آثار صادق 

هدایت پرداخته است. وی اظهار امیدواری کرده که اساتید 
ادبیات فارسی در مصر، کتب بررسی شده در این اثر را 

به طور کامل ترجمه کنند. البته بر این آرزوی نویسنده تا 
حدودی جامۀ عمل پوشانده شد و دو کتاب درازنای شب 
و نون والقلم پس از انتشار این کتاب، مورد توجه دو تن 
از مترجمان مصری قرار گرفت و این دو کتاب را به زبان 

عربی ترجمه کردند.

شتا در این کتابِ 1۹5 صفحه ای، در ابتدای نقد و بررسی 
هر رمان، اشاره ای به زندگی نامۀ نویسنده کرده و سپس 
توضیح مختصری در مورد خود رمان داده است. وی 

پس از توضیح رمان، به بیان نقدهای مختصری که توسط 
منتقدین دیگر در مورد اثر نوشته شده، اشاره کرده و پس از 

آن به خلاصه و پیرنگ )plot( رمان پرداخته و نمونه هایی 
از متن آن را ذکر کرده است. یکی از نقاط ضعف این 

کتاب، بی توجهی نویسنده به پیشینۀ، تاریخ نگاری و سیر 
آغاز و تحول رمان فارسی است؛ به گونه ای که از همان 

آغاز کتاب، به طور مستقیم وارد نقد و بررسی رمان ها شده 
و هیچ اشاره ای به مسائل مورد نظر نکرده است.

کشورهای عربی توزیع نموده است.
۹ابراهیم الدسوقي شتا، مطالعات في الروایهًْ الفارسیهًْ المعاصرهًْ )القاهرهًْ: 

الهیئهًْ المصریهًْ العامهًْ للکتاب، 1۹۸6(.
10این هفت رمان عبارتند از: گل هایی که در جهنم می روید اثر محمد 

مسعود، زیبا نوشته محمد حجازی، دارالمجانین تألیف سید محمد علی 
جمال زاده، تنگسیر اثر صادق چوبک، شوهر آهو خانم تألیف علی 

محمد افغانی، درازنای شب نوشته جمال میرصادقی و نون والقلم اثر 
جلال آل احمد.

11ابراهیم الدسوقي شتا،  في الروایهًْ الفارسیهًْ، مقدمه.
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از دیگر مشکلات کتاب این است که هیچ نقد فنی در 
آن وجود ندارد. نویسنده صرفاً به شرح رمان پرداخته و 
نقد فنی خود را در مورد اثر نیاورده است. به عقیدۀ من، 
اسم کتاب، سازگاری چندانی با محتوای آن ندارد؛ چرا 
که خواننده با دیدن کلمه “مطالعات” در عنوان کتاب، 
انتظار پژوهشی نقدی در رمان معاصر فارسی را دارد 

ولی این انتظار در کتاب برآورده نمی شود. همچنین، این 
کتاب از عمق چندانی برخوردار نیست و مطالعۀ دقیقی 

به شمار نمی رود. هرچند ابراهیم الدسوقی شتا اولین 
استاد عرب زبان در ادبیات فارسی و نخستین مترجم و 

پژوهشگر رمان فارسی در جهان عرب است، ولی با این 
وجود، در کتاب خود بیش از تکیه بر معیارهای نقدی 
و علمی، بر سلیقه ی شخصی تاکید کرده و در بررسی 
رمان ها نیز به جای نقد، به روایت نگاری در مورد اثر 

پرداخته است.  دیگر نقص کتاب این است که نویسنده 
توجه چندانی به منابع نقد ادبی فارسی بویژه در زمینۀ 

نقد رمان معاصر نکرده و منابعی که از آن استفاده کرده، 
از لحاظ کیفی و کمّي ضعیف است.

شتا در این کتاب – همان گونه که خود اشاره 
کرده – کوشیده تا رمان های مختلف از ۸0 سالی که 

از آغاز رمان معاصر فارسی تا زمان نگارش کتاب 
گذشته برگزیند و با انتخاب مکان های مختلفی 

همچون تهران، بوشهر و تنگستان، تصویری از فضای 
سیاسی، اجتماعی، دینی و مشکلات جامعه ایران را به 

خوانندگان عرب زبان ارائه دهد.

هرچند نویسنده در تحقق اهداف و انگیزه های تألیف 
کتاب خود چندان موفق نبوده ولی از آنجا که این 

کتاب، نخستین اثر مستقل در زمینۀ رمان معاصر 
فارسی به زبان عربی است، حرکتی نو به شما رفته و 
توانسته تا حدودی خوانندگان عرب زبان را با فضای 
کلی رمان معاصر فارسی آشنا کند. شتا همچنین کتاب 
نثر فنی ادبیات معاصر فارسی نوشتۀ حسن کمشاد را 

به زبان عربی ترجمه کرد.15

مترجم، این کتاب را پژوهشی عمیق و جامع دربارۀ 
نثر فارسی دانسته ومعتقد است طی 25 سالی که از 

12ابراهیم الدسوقي شتا، قصص من الأدب الفارسي المعاصر )القاهرهًْ، 

الهیئهًْ المصریهًْ العامهًْ للکتاب، 1۹75(.
13صادق هدایت، البومهًْ العمیاء، ترجمۀ ابراهیم الدسوقي شتا، مراجعۀ محمد 

رشاد اسماعیلي زادهًْ )طبع 1، القاهرهًْ، الهیئهًْ المصریهًْ العامّهًْ للکتاب، 1۹76(.
14حسن کمشاد، النثر الفني في الأدب الفارسي المعاصر، ترجمۀ ابراهیم 

الدسوقي شتا )طبع1، القاهرۀ، الهیئۀ المصریۀ العامّۀ للکتاب، 1۹۹2
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تألیف تا ترجمۀ آن می گذرد، هنوز کتابی بهتر از آن در 
رابطه با نثر فارسی نوشته نشده است. وی سبک علمی 

وادبی نویسنده را نیز یکی دیگر از دلایل انتخاب اثر 
جهت ترجمه عنوان کرده است. شتا در مقدمۀ ترجمه، 
خلاصه ای از کتاب را ذکر کرده و محتوای اثر و تسلط 

نویسنده به موضوع را ستوده است.

کتاب قراءات في الروایهًْ الإیرانیهًْ نوشته سلیم 
عبدالامیر حمدان، نویسنده و مترجم عراقی، از دیگر 
پژوهش هایی است که در زمینه رمان فارسی صورت 
گرفته است.16 نویسنده در این کتاب که متشکل از 3 

بخش و ۹ فصل است، ضمن اشاره به سیر تاریخی 
رمان معاصر فارسی، به بیان ویژگی های این قالب 

ادبی در ایران، عوامل تأثیر گذار و نحوۀ شکل گیری 
آن پرداخته است. حمدان، رمان نویسان ایران را به سه 

نسل تقسیم کرده و هنگام بررسی آثار هر نویسنده، 
بیوگرافی مختصری از آن نویسنده را نیز ذکر کرده 

است. مؤلف بر اساس تقسیم بندی خود، نویسندگان 
نسل اول را بنیان گذاران و پیش گامان رمان معاصر 

فارسی  نام نهاده و نویسندگانی همچون صادق هدایت 
و بزرگ علوی را در این گروه قرار داده است. در 

نویسندگان نسل دوم، از هفت رمان نویس برجسته از 
جمله احمد محمود، هوشنگ گلشیری، رضا براهنی، 
غلامحسین ساعدی و جلال آل احمد نام برده است. 

از نویسندگان نسل سوم نیز فقط به یک نویسنده یعنی 
امیرحسین چهل تن اشاره کرده و از سایر نویسندگان 
این نسل نامی نبرده است. وی نویسندگان نسل سوم 

را “حلقه وصل” نام نهاده ولی هیچ گونه توضیحی 
در رابطه با دلایل این نام گذاری ارائه نکرده است. 
در مجموع، با تمام تلاش هایی که نویسنده در این 

پژوهش صورت داده است، این کتاب هم از لحاظ فرم 
و هم از لحاظ محتوا بسیار ناقص است و نمی تواند 

تصویر روشنی از رمان معاصر فارسی به مخاطبان 
عرب زبان ارائه دهد.

ترجمه های  مقدمۀ  در  نیز،  فارسی  رمان های  مترجمان 
خود، علاوه بر پرداختن به زندگی نامه و آثار مؤلف، 

ادبیات معاصر فارسی به ویژه رمان  به  اشاره هایي 

کرده اند که گاهی این مقدمه ها به 20 تا 30 صفحه 
ترجمه هاي  مقدمۀ  در  مترجمین  از  برخی  می رسد.17 

نقد  اماکن، فضا و  به تحلیل شخصیت ها،  خود، 
پرداخته اند. گذرای شکل و مضمون کتاب 

علاوه بر کتاب، پژوهش های پراکنده ای نیز در 
مورد رمان معاصر فارسی چه در نشریات و چه در 
پایگاه های الکترونیکی صورت گرفته است که در 

این نوشتار نمی توان به تمام آنها اشاره کرد و فقط به 
ذکر مثال هایی می پردازیم. از جمله این پژوهش  ها، 

قراءات في خمس روایات إیرانیه نوشته یوسف العقید 
است که در مجلهًْ الکتب منتشر شد.1۸ نویسنده در 

این جستار، سه رمان ثریا در اغما، زمستان 62 و قصه 
جاوید از اسماعیل فصیح، موریانه اثر بزرگ علوی و 
حوض سلطان نوشتۀ محسن مخملباف را مورد نقد و 

بررسی قرار داده است. 

یوسف عزیزی نیز با نوشتن مقاله ای تحت عنوان 
"بذور العداء للعرب والسامیه" و انتشار آن در نشریه 

زمان چاپ لندن، به تاریخ نگاری و تحلیل رمان معاصر 
فارسی پرداخت.1۹ وی همچنین با تألیف مقالۀ کوتاهی 

با عنوان "الروایهًْ الفارسیهًْ: الولادهًْ والنشأهًْ"20، پیشینه 
وچگونگی شکل گیری رمان مدرن فارسی را بررسی 

کرده است.

بررسی موضوعات جزئی تر در رمان فارسی، از 
دیگر مسائلی است که برخی ایران شناسان عرب به 
آن اهتمام ورزیده اند؛ از بارزترین این پژوهش ها، 
مقاله ای از ندی حسّون دربارۀ زن در رمان معاصر 

فارسی است.21 تصویر زن در رمان معاصر فارسی و 
رمان نویسان زن، از جمله محورهایی است که در این 

تحقیق مورد نقد و بررسی قرار گرفته است.\
نشریات دانشگاهی از جمله مجلات ادبی دانشگاه های 

مصر، سوریه، لبنان، عراق، ایران و سایر دانشگاه های 
عربی که در آن ادبیات فارسی تدریس می شود، از 
دیگر منابعي است که مي توان در آن، ردپای رمان 

معاصر فارسی را دنبال کرد. پایان نامه های دانشگاهی 
نیز از دیگر زمینه هایی است که از نقد و تحلیل رمان 

15سلیم عبدالامیر حمدان، قراءات في الروایهًْ الإیرانیهًْ )سوریا: وزارهًْ 

الثقافهًْ، الهیئه العامهًْ السوریهًْ للکتاب، 2007(.
16به عنوان نمونه رجوع شود به صادق هدایت، البومهًْ العمیاء، ترجمۀ 

إبراهیم الدسوقي شتا، مراجعۀ محمد رشاد اسماعیلي زاده، )طبع 1، 
القاهرهًْ: الهیئهًْ المصریهًْ العامّهًْ للکتاب، 1۹76( مقدمه.

17یوسف العقید، »قراءات في خمس روایات إیرانیهًْ معاصرهًْ،« مجلهًْ 

الکتب، عدد 30، عام 3 )شتا 2001(.

1۸یوسف عزیزی، “بذور العداء للعرب والسامیهًْ،" صحیفهًْ الزمان، 

عدد15۸7 )2003/7/1۹(.
1۹یوسف عزیزی، “الروایهًْ الفارسیهًْ: الولادهًْ والنشأهًْ،” صحیفهًْ العرب 

القطریهًْ )20۸۸/3/2(.
20ندی حسّون، »المرأهًْ في الروایهًْ الإیرانیهًْ المعاصرهًْ،« الحوار المتمدن، 

شمارۀ 2761 )200۹/۹/6(.
21صورهًْ الغرب في الروایهًْ العربیهًْ والإیرانیهًْ.
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رمان هایی از نویسندگانی که – با همه توانایی های 
خود - در قیاس با پیش گامان رمان معاصر فارسی از 
آوازۀ کمتری برخوردار هستند، به عربی ترجمه شده 

است.27 

در چرایی انتخاب چنین رمان ها و بی توجهی به 
رمان ها و نویسندگان شاخص، نمی توان پاسخ روشنی 
یافت اما به نظر می رسد که انتخاب رمان های ترجمه 

شده، بیشتر بر اساس سلیقۀ شخصی مترجمان است تا 
معیارهای علمی و ادبی. در برخی از رمان ها، مترجمان 
اشاراتی به ویژگی های آنهاکرده اند که می توان برخی 

از دلایل انتخاب این دسته آثار را از لابلای مقدمه های 
آن یافت. به عنوان مثال، مترجم رمان خریدار عشق در 
مقدمۀ این کتاب، ضمن ستایش نویسنده، این رمان را 
نقد جامعۀ ایران و نهادهای حاکم بر کشور دانسته و 
معتقد است که نویسندۀ آن با روشی منحصر به فرد، 
موفق به تحقق این هدف شده است.2۸ محمد سلامهًْ 
علاوي نیز در مقدمۀ ترجمه رمان آتش بازی، آن را 

اثری موفق از یک نویسندۀ ایرانی دانسته که به خوبی 
از عهدۀ تصویر حوادث، شخصیت ها، گفت وگو، سیر 

خطی رمان و انسجام عناصر آن برآمده است. وی 
همچنین، روانی زبان، سادگی و پرهیز از پیچیدگی 

و نیز روح سرشار از رمانتیسم قصه را از دیگر 
ویژگی های این رمان برشمرده است.2۹ پیداست که 
در انتخاب بسیاری از رمان های ترجمه شده، سلیقۀ 

شخصی نویسنده بیشترین نقش را داشته و معیارها و 
شاخصه های ادبی و نقدی، چندان تأثیری در انتخاب 

این گونه آثار نداشته است.

از سوی دیگر می توان گفت که مترجمان عرب زبان 
در کنار اعمال سلیقه های  انتخاب آثار فارسی –  در 
تمرکز  اجتماعی  رمان های  بر روی  بیشتر  شخصی- 

کرده اند و به نظر می رسد که هدف اصلی آنان ارائه 
تصویری از جامعه ایران به جهان عرب است؛ ولی 

فارسی بی بهره نمانده است. به عنوان مثال، می توانم به 
پایان نامه دکترای خود اشاره کنم که در دانشگاه اردن 
)The University of Jordan( تحت عنوان “تصویر 

غرب در رمان های عربی و ایراني”22 تألیف و ارائه 
شد.23 در این جستار، با انتخاب ده رمان فارسی و 
تطبیقی تصویر غرب  بررسی  ده رمان عربی، ضمن 
در رمان های فارسی و عربی، پژوهشی نو در نقد 

با یکدیگر  فنی رمان های این دو زبان و مقایسۀ آنها 
از لحاظ شکل و محتوا صورت گرفته است.24

دیگری  پایان نامه ها وکتب  پایان نامه،  این  بر  علاوه 
به رشته تحریر درآمده  تطبیقی  ادبیات  نیز در زمینه 
میان  مقایسه هایی  به صورت جزئی،  نویسندگان  و 
رمان های فارسی و عربی انجام داده اند. رمان های 
جنگ، از دیگر موضوعاتی است که مورد توجه 
ایران شناسان عرب قرار گرفته که روایهًْ الحرب 

الغازي  حامی  نوشته  والمضمون  الشکل  بین  الإیرانیه 
پژوهش هاست.25  این  از جمله 

به عربی بر ترجمۀ رمان های فارسی  نقدی 
با تمام تلاش هایی که در زمینۀ ترجمه رمان فارسی 

به زبان عربی صورت گرفته، علاوه بر کمیت این 
فعالیت ها، از لحاظ کیفیت انتخاب رمان ها نیز انتقاداتی 

به ترجمه های صورت گرفته وارد است. . اولین 
نکته ای که در زمینۀ ترجمۀ رمان های معاصر فارسی 

به عربی باید بدان اشاره کرد، توجه مترجمان به 
رمان هاي دم دستي و معمولي و عدم اهتمام به رمان ها 

و نویسندگان شاخص این عرصه است. به عنوان مثال، 
در میان رمان نویسان برجستۀ ایراني که آثارشان به 

عربی ترجمه شده، نام هایی همچون سیمین دانشور، 
صادق چوبک، غلامحسین ساعدی و بسیاری از 

بزرگان رمان نویس فارسی به چشم نمی خورد؛ این در 
حالی است که در میان رمان های ترجمه شده به عربی، 

گاهی از یک نویسنده چند رمان ترجمه شده26 و یا 

22این پایان نامه به زودی توسط دار الشروق امّان به صورت کتاب منتشر 

خواهد شد.
23این 10 رمان عبارتند از: سرشک اثر محمد حجازی، گل هایی که 

در جهنم می روید نوشته محمد مسعود، دایی جان ناپلئون تألیف ایرج 
پزشکزاد، رازهای سرزمین من اثر رضا براهنی، آینه های دردار نوشته 
هوشنگ گلشیری، کاروان اسلام در بلاد فرنگ نوشته صادق هدایت، 

اهل غرق اثر منیرو روانی پور، سووشون تألیف سیمین دانشور، ثریا در 
اغما اثر اسماعیل فصیح و دال نوشته محمود گلاب دره ای.

24إبراهیم حامد المغازي، روایهًْ الحرب الإیرانیهًْ بین الشکل والمضمون، 

باغ بلور لمحسن مخملباف نموذجا )القاهرهًْ: جامعهًْ عین شمس(.
25همان گونه که اشاره شد، بیش از یک اثر از برخی رمان نویسان ایرانی 

ترجمه و منتشر شده است. به عنوان مثال، از اسماعیل فصیح 4 رمان 

و محمود دولت آبادی، جلال آل احمد و هوشنگ گلشیری، هر کدام 2 
رمان به عربی ترجمه شده است.

26مثلًا، در میان نویسندگانی که آثارشان از فارسی به عربی ترجمه شده، 

نام هایی همچون محمد علی بهزاد، محمد طلوعی، فتانه حاج سید جوادی، 
مریم جعفری، محمد رضا سرشار، سیده زهرا حسینی و رضا امیر خانی، 

از شهرت کمتری نسبت به نویسندگان نسل اول از جمله سیمین دانشور، 
صادق چوبک، غلامحسین ساعدی، صمد بهرنگی، تقی مدرسی، رضا 

براهنی و دیگر نویسندگان پر آوازۀ ایران برخوردارند.
27محمد علی بهزاد راد، مشتري العشق، ترجمهًْ یوسف عبدالفتاح فرج 

)القاهرهًْ، الهیئهًْ المصریهًْ العامهًْ للکتاب، 2002(.
2۸أشرف أسدي، اللعب  بالنار، ترجمهًْ محمد سلامهًْ علاوي )القاهرهًْ، 

الهیئهًْ المصریهًْ العامهًْ للکتاب، 2002(.
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راستا صورت  این  در  دقیقی  انتخاب های  متأسفانه 
به مخاطبان  ایران  از جامعه  نگرفته و تصویری که 

ناقص است. مسئلۀ دیگر  ارائه شده، کاملًاً  عرب زبان 
این است که برخی از آثار نویسندگان رمان معاصر 
فارسی بیش از یک بار ترجمه شده30 و این درحالی 

است که ترجمۀ دوم، هیچ برتری قابل ذکری 
نسبت به ترجمۀ اول ندارد و وجود آن کاملًا بدون 

ضرورت است.

از دیگر مشکلات موجود در این زمینه، عدم توزیع 
که  ترجمه شده است. همان گونه  رمان های  مناسب 

اشاره شد، بخش اعظم رمان هایی که به عربی ترجمه 
منتشر گشته  فرهنگی مصر  عالی  توسط شورای  شده، 

متأسفانه  این شورا،  ارزشمند  تمام تلاش های  با  که 
در زمینۀ توزیع، چندان که باید و شاید عمل نشده و 
هم چنان بسیاری از کشورهای عربی در  دسترسي به 

دچار مشکل هستند. فارسی  رمان های  عربی  ترجمۀ 

علاوه بر مسائل و مشکلات ذکر شده، از لحاظ فنی 
نیز ترجمه های صورت گرفته با نواقصی همراه است 

که در این نوشتار فقط به ذکر چند نمونه از آنها 
می پردازیم.31 از جمله مشکلات عمده در زمینه ترجمۀ 

رمان های معاصر فارسی، مسأله فهم نادرست معانی 
کلمات، اصطلاحات، عبارات و یا جملات است که 

منجر به تحریف دلالی، سبکی یا معنایی می شود. 
به عنوان مثال، مترجم کتاب نون والقلم در ترجمۀ 

کلمه "درد"32 از معادل "داء"33 استفاده کرده است؛ در 
حالی که باید به جای این کلمه از "ألم" استفاده می کرد 
و یا به جای کلمه "مدللّ" در ترجمه "مامانی،" از کلمه 
"جمیل" استفاده کرده است.34 این استفاده نادرست از 

کلمات، تحریف دلالی را در پی دارد.35 

مترجمان  که  اشتباهاتی است  دیگر  از  تحریف سبک، 
رمان های فارسی به عربی دچار آن شده اند؛ در این 

با برداشت نادرست خود از عبارت،  حالت، مترجم 
در ماهیت و نوع آن تغییراتی ایجاد کرده که سبب 

خارج شدن عبارت از فرم اصلی خود می شود. تغییر 
"صَنعََت"  از عبارت  استفاده  در صیغۀ فعل همچون 
در ترجمۀ »درست کرده بود،«36 استفاده از جمع به 
جای مفرد و یا برعکس مانند "رجال الضبط"37 در 

برداشت  نمونه های چنین  از  "داروغه"3۸  کلمه  ترجمۀ 
است. نادرستی 

در بسیاری از مواقع نیز مترجمان، با برداشت 
نادرست از جملات، سبب تغییر معنای کامل آن و 
یا به اصطلاح، مرتکب تحریف معنوی شده اند. به 

عنوان مثال، یکی از مترجمان کتاب نون والقلم، در 
ترجمه عبارت "کار مردم شهر را راه می انداختند"، از 
عبارت "کانا یقومان بعمل أهل المدینهًْ" استفاده کرده 

است؛ در حالی که این جمله بدان معناست که آنها 
کار مردم شهر را انجام می دادند؛ یعنی به جای مردم 
شهر کار می کردند که این مفهوم با مفهوم نویسنده، 
تفاوت کامل دارد. بنابراین، در ترجمه عبارت »کار 
مردم شهر را راه می انداختند،« می توانست از معادل 

»کانا یساعدان أهل المدینهًْ« استفاده کند. همچنین در 
ترجمۀ »هر کدام هم سی چهل ساله مردی بودند،« از 

معادل »کل واحد منهما في الثالثهًْ والأربعین من العمر« 
استفاده کرده است؛ یعنی هرکدام از آنها چهل و سه 
ساله بودند! بنابراین، باید در ترجمه جملۀ«هر کدام 

هم سی چهل ساله مردی بودند،« از معادل »کلاهما کان 
بین الثلاثین والأربعین من العمر" استفاده می کرد.3۹

از دیگر اشتباهات رایج در ترجمۀ رمان های فارسی 
به عربی، حذف کلمه از ساختار متن مبدأ است. 

این اشتباه در ترجمۀ رمان نون والقلم بسیار رایج 
است که از نمونه های آن می توان به حذف کلماتی 

از قبیل "در عالم رفاقت" و یا "هیچ چی" اشاره کرد. 
گاهی نیز، حذف به صورت جمله است که مثال آن، 
حذف جملۀ "هر دو تاشان هم زن داشتند" است.40 

2۹بوف کور و نون والقلم هر کدام 2 بار ترجمه شده است.

30 در مورد برخی از این اشتباهات در پایان نامۀ زیر مورد بحث قرار 

المعاصر  الفارسي  استقبال الأدب  الدهنی،  گرفته است: نسرین هانی 
العربي، بحث معدّ لنیل درجهًْ الماجستیر في الآداب  في الوطن 

بجامعهًْ دمشق، إشراف: عبده عبوّد، 2006.
31 جلال آل أحمد، نون والقلم، ترجمه ماجدهًْ العناني )طبع 1؛ القاهرهًْ: 

المشروع القومي للترجمهًْ، المجلس الأعلی للثقافهًْ، 1۹۹۹(، 20-16.
32 جلال آل احمد، نون والقلم )چاپ 6؛ تهران: انتشارات فردوس، 

.)137۹
33 صادق هدایت، بوف کور )چاپ 3؛ تهران: انتشارات مجید(، 106.

کلمه،  یک  دلالی  تفاوت  که  شود  مطرح  مسأله  این  شاید   34

به  پاسخ  در  ندارد.  شده  ترجمه  متن  ساختار  در  چندانی  تأثیر 

پیچیدگی ها  دلیل  به  عربی  زبان  در  که  گفت  باید  موضوع  این 
است  ممکن  کلمه  یک  دلالی  تفاوت  دارد،  که  وظرافت هایی 
زیادی  تأثیر  نویسنده،  منظور  و  متن  از  خواننده  برداشت  در 

کاملًا  ترجمه،  در  معادل  واژگان  درست  انتخاب  بنابراین،  بگذارد. 
است. ضروری 

35 آل احمد، نون و القلم، 17- 1۸.

 36 آل احمد، نون و القلم، 17- 1۸.

37 صادق هدایت، البومهًْ العمیاء، ۸5.

3۸ هدایت، بوف کور، 106.

3۹ هدایت، بوف کور، 106.

40 هدایت، بوف کور، 106.
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علاوه بر حذف، افزودن کلمات بی ضرورت و یا 
استفاده از چند مترادف برای ترجمۀ یک کلمه، از 

به  اشتباهات رایج در ترجمۀ رمان های فارسی  دیگر 
نیز، استفاده از سه کلمۀ  عربی است. نمونۀ این مورد 

“الجاه،” “النفوذ،” و “الشأن” به عنوان معادل عربی 
نادرست برای  از معادل های  است.41 استفاده  “پلَه" 

اسامی خاص از جمله استفاده از کلمه "کوفته"42 در 
از کلمات  یا استفاده  ترجمۀ "]خورش[ قیمه"43 و 
"نادل"  به جای  "الجرسون"  مانند  عامیانه مصری 

در ترجمۀ گارسون،44 از دیگر اشتباهات شایع در 
به زبان عربی است.45  ترجمۀ رمان های فارسی 

پایانی سخن 
اشتباهات شایعی می توان  بروز چنین  در چرایی 

فارسی،  رمان های  مترجمان عرب زبانِ  بیشتر  که  گفت 
در خارج از ایران تحصیل کرده اند و می دانیم که در 
دانشگاه های خارج از ایران، معمولاً زبان و ادبیات 

تدریس می شود.  غیر فارسی  زبان های  به  فارسی 
با ظرافت ها،  مترجمان،  که  مسئله سبب شده  همین 

یا کاربردهای مختلف واژگان و عبارات  تکنیک ها و 
باشند. نداشته  فارسی آشنایی کامل  در زبان 

ادبیات  و  زبان  مترجمی  به عنوان  همچنین، رشته ای 
از دانشگاه های کشورهاي عرب  فارسی در هیچ یک 

زبان وجود ندارد و در ایران نیز فقط دانشگاه 
تهران چند سالی است که مترجمی زبان عربی را به 
رشته های دورۀ کارشناسی ارشد خود افزوده است. 

وجود چنین رشته ای دست کم سبب می شود که 
ترجمۀ رمان  به  پایان نامه های خود،  در  دانشجویان 

فارسی به زبان عربی اهتمام ورزند و از این رهگذر، 
به عربی  این رمان ها  از  بیشتری  شاهد ترجمۀ تعداد 

باشیم.
در باب عدم توجه لازم به ترجمۀ آثار شاخص 

ادبیات مدرن فارسی به ویژه رمان معاصر فارسی. 

باید گفت که عوامل زیادی سبب شده تا توجه 
لازم به ترجمه آثار مدرن ادبیات فارسی به ویژه 

در عرصه رمان صورت نگیرد که از مهم ترین این 
مذهبی،  اختلافات  به شرایط سیاسی،  عوامل می توان 

نبودن  ایران و عراق، فراهم  تعصبات کهن، جنگ 
ادبی،  آثار  فرهنگ لغت های لازم جهت ترجمۀ 

عدم وجود حامیان این موضوع از جمله ناشران و 
نشر،  و  ترجمه  هزینه های  تأمین  مالی جهت  حامیان 

اشاره کرد. نقش سیاست های  و بسیاری عوامل دیگر 
نیز در این عرصه بسیار کم رنگ است  ایران  فرهنگی 

اقدامی در  تا کنون  ایران  و سیاست گذاران فرهنگی 
به زبان عربی  راستای ترجمۀ رمان معاصر فارسی 

نداده اند. صورت 

به طور کلی، در قیاس با ادبیات کلاسیک، شعر 
فارسی، ترجمه رمان  معاصر و داستان کوتاه معاصر 

فارسی و یا پژوهش دربارۀ آن، در جهان عرب با 
با وجود  با  استقبال بسیار کمتری روبرو بوده است. 

این،، روند پژوهش و ترجمۀ رمان های فارسی به 
توانسته  کاستی ها و مشکلاتش،  تمام  با  زبان عربی، 

است که تصویری، هرچند کم رنگ و سطحی از 
رمان معاصر فارسی، در جهان عرب و در ذهن 

خوانندگان عربی به وجود آورد و امید است در 
با از میان برداشتن مشکلات ذکر شده، شاهد  آینده 
ترجمۀ بیش از پیش رمان های فارسی به زبان عربی 

با  این راستا، خصوصاً  بیشتر در  و پژوهش های 
باشیم. مطلوب  کیفیت 

41 نوعی غذای عربی که ماده اصلی آن گوشت است.

42 اسماعیل فصیح، ثریا در اغما )چاپ 10؛ تهران: نشر پیکان، 137۹(، 

.۸
43 إسماعیل فصیح، ثریا في غیبوبهًْ، ترجمه محمد علاء الدین منصور 

)طبع 1؛ القاهرهًْ: المشروع القومي للترجمهًْ، المجلس الاعلی للثقافهًْ، 
.30 ،)1۹۹5

44 در میان اعراب، مصری ها تمایل زیادی به استفاده از لهجۀ عامیانه 

خود به جای زبان عربی فصیح دارند و در این زمینه پژوهش های 
بسیاری نیز انجام شده است. به عنوان مثال، رجوع شود به: علي 

العولمهًْ،« بحث مقدم  العربیهًْ في عصر  اللغهًْ  زائري، »تحدیات 
الأردنیهًْ،  الجامعهًْ  )عمان:  المؤتمر  کتاب  للسانیات،  الثاني  للمؤتمر 

.)200۹





66

نقشه نگاری 
و نقشه های 
قدیمی ایـران

ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2012/27.2-3/66-77.

ش
ژوه

رد پ
رگـ

ف

Cyrus Ala’i, “Cartography and Maps of Ancient 
Iran,” Iran Nameh, 27:2-3 (2012), 66-77.

Cyrus Ala’i
cyrus.alai@mypostoffice.co.uk

سیروس علایی متولد ایران از دانشکده فنی دانشگاه تهران در سال 1951در 
رشته مکانیک دیپلم مهندسی گرفت و با احراز رتبۀ اول موفق به دریافت 
نشان درجۀ اول فرهنگ شد. او سپس دکترای خود را در مهندسی مکانیک 
از دانشگاه فنی برلین دریافت کرد و چند سال بعد دوره مدیریت صنعتی 
را در دانشگاه سیراکیوز آمریکا به انجام برد. مدت هشت سال در دانشگاه 
تهران به تدریس پرداخت و هم زمان به تأسیس و مدیریت مجموعه هایی از 
شرکت های فنی دست زد از جمله بزرگ ترین سردخانه های کشور در آن 
زمان و نیز گسترده ترین شبکۀ آتشنشانی در ایران. از سال 1984 به مطالعۀ 
تاریخ نقشه نگاری و جمع آوری نقشه های قدیمی ایران پرداخت. وی از 
سال 1990 پژوهش و کار خود را روی تاریخ نقشه نگاری ایران متمرکز 
کرد که به تألیف دو کتاب نقشه های عمومی ایران و نقشه های خصوصی 

ایران انجامید.

سیروس علائی 
نقشه شناس و پژوهشگر

گوته )Goethe( شاعر نامدار آلمانی می گوید: 
باید  بفهمی  درستی  به  را  شعر  می خواهی  “اگر 
این  از  پیروی  به  شوی.”  شاعران  عالمِ  وارد 
بخواهد  کسی  اگر  که  گفت  باید  بزرگ  متفکر 
سود  آن  از  و  بفهمد  را  جغرافیایی  نقشه های 
برد، باید وارد عالم نقشه نگاران شود. امیدوارم 
این مقالۀ کوتاه راهنمایی باشد که دست نفوس 
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نقشه نگاری و مدنیت 

1( نقشه و نقشه نگاری چیست؟ 
این نخستین پرسشی است که در این راستا از ذهن بسیاری 

می گذرد. نقشه که آن را در سده های پیشین "شکل" و 
"صورت" نیز گفته اند، علم و هنر نمایش تصویریِ پدیده های 

فیزیکی زمین است.1 در دهه های اخیر این واژه مفهوم 
گسترده تری یافته و تعریف های جامع تری از “نقشه نگاری” 

شـده است. از جمله انجمن نقشه نگـاریِ بـریتانیا
)The British Cartographic Society( در سال 

19642 آن را "هنر و صنعت تولید نقشه و مطالعۀ 

آن را به عنوان سند علمی و هنری" توصیف کرده 
است. بر این اساس "نقشه شامل تمام انواع آن از 

مسطح و برجسته و کره های جغرافیایی و قبله نماها و 
تصویرهای کیهانی و نمودارهای نجومی است."3 
اگر در نظر بگیریم که ترجمۀ لفظی واژه جغرافی 

)Geo-graphy( که در زبان یونانی آمده، زمین نگاری 
است، باید بپذیریم که دانش جغرافیا با ترسیم نقشه آغاز 
شده است. کاوش های باستان شناسی این واقعیت را تأیید 
می کند. از جمله قدیمی ترین اثر شناخته شدۀ جغرافیایی 

نقشه ای است که در حدود 2300 پیش از میلاد روی یک 
لوحۀ گلی نقش شده و در کاوش های “یورگان تپه” در 

میان رودان )بین النهرین( واقع در کشور امروزی عراق به 
دست آمده است. اصل این لوحه در موزۀ سامی دانشگاه 

هاروارد محفوظ است.4 )شکل 1 ـ صفحه بعد( 

این نقشه سرزمین بین کوه های زاگرس ایران در 
شرق و بلندی های کرکوک عراق در غرب را نشان 

می دهد. در بالا )شمال( و پایین )جنوب( این نقشه دو 
رشته کوه به صورت تعدادی نیم دایره قرار دارد، و در 
میان آنها رودخانه ای به شکل چند خط موازی ترسیم 

نقشه ی ایران، چاپ 1932

نقشه نگاری  وسیع  پهنۀ  در  و  بگیرد  را  علاقمند 
نقشه های  بخش  به  وقتی  و  بگرداند،  سرعت  به 
دهد.  توضیح  و  کند  درنگ  قدری  رسید  ایران 
برای  نقشه  کاربرد  و  اهمیت  که  است  امید 
روشن  پیش  از  بیش  ایران  فرهنگ  دوستداران 
انتشارات  و  پژوهش ها  در  بتوانند  آنان  و  شود 

استفاده کنند.  نقشه  از  خود 

1 Encyclopaedia Britanica, 15th edition, 1981, Vol. II, p, 600.
2در این مقاله تاریخ ها میلادی است مگر آنکه نوع دیگری ذکر شده باشد.

3 G. B. Harley and David Woodward, History of Cartography 
.vol. I )Chicago: University of Chicago Press, 1987(, xv و
4 P.D.A. Harvey, The History of Topographical Maps, Sym-
bols, Pictures, and Surveys )London: Thames and Hudson, 
1980(, 49-50; Harley and Woodward, History of Cartogra-
phy, 114, figure 6.10; Cyrus Alai, General Maps of Persia 
)Leiden: Brill, 2005(, 2.
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شده است که از این کوه ها آب می گیرد. وجود این 
نقشه اثبات می کند که مردم فلات ایران و سرزمین های 

وابسته از دوران باستان به نقشه توجه داشته اند، و 
نقشۀ جغرافیایی پدیده ای جدید یا اروپایی نیست. البته 

بعدها توضیحاتی روی نقشه ها آمده، و گاه به علت 
نبودن جا در همان صفحه یا صفحه ای جداگانه درج 

شده، و به تدریج به تفصیل گراییده و جغرافیای بیانی 
را به وجود آورده است. 

گاهی نیز کتاب های جغرافیا بدون نقشه ای که موضوع 
اصلی آن کتاب ها بوده به دست ما رسیده است. نمونۀ 

آن یکی کتاب حدودالعالم من المشرق الی المغرب 
است که آن را قدیمی ترین و مهم ترین جغرافیای 

بیانی دورۀ شکوفایی اسلامی دانسته اند.5 عنوان یا 
نام این کتاب، که به وسیلۀ نویسندۀ ایرانی گمنامی به 
فارسی نسبتاً روانی تحریر شده، در بعضی تذکره های 

قدیمی آمده است، ولی نسخه ای از آن به دست 
نیامده بود، تا آنکه در سال 1310 قمری )1892م( 

نسخۀ خطیِ یکتایی را که در دست است دانشمند و 
گلپایگانی،  ابوالفضایل  بهایی مذهب،  شهیر  کتاب شناس 
در شهر بخارا شناسایی و خریداری کرد. او کتاب را 
که نسخۀ اصلی آن نوشتۀ 982 و قدیم تر از شاهنامۀ 

فردوسی است به تومانسکی شرق شناس روسی 
هدیه کرد به شرطی که به خاطر علم و دانش آن 

دست نوشته را چاپ کند تا از میان نرود. مینورسکی 
دیگر شرق شناس روسی وقتی ساکن پاریس بود به 

ترجمۀ این اثر از فارسی به انگلیسی همت گماشت. 
او با کمک محمد علامه قزوینی که در آن زمان  در 

کتابخانه ملی فرانسه مشغول پژوهش بود، ترجمۀ 

خود را کامل کرد و آن را با توضیحاتی مفصل در 
سال 1937 منتشر ساخت. هدف نگارنده معرفی 

کتاب مذکور در این مقالۀ فشرده نیست،6 بلکه اشاره 
به این نکته است که این کتاب به احتمال قوی با 

نقشه ای همراه و شاید خود شرح نقشۀ مذکور بوده 
است. نویسندۀ گمنام در فصل سخن اندر ناحیت 

عرب و شهرهای آن، می نویسد: "... و این  همه پدید 
کردیم اندر صورت تا پیداتر بود."7 و نیز در فصل، 
سخن اندر ناحیت روم، آورده: "و این ناحیت ها یا 

ده ها و بزرگ و آنچ )آنچه( هست از شهرها آنست 
که ما بر صورت بنگاشتیم و پدید کردیم."8 منظور از 
"صورت" در این سطور نقشۀ جغرافیایی است. نمونۀ 

دیگر نقشۀ فارس ترسیم حاج میرزا حسن حسینی 
فسایی ابن  میرزا حسن شیرازی است. حسن فسایی 

در سال 1857 به مسافرت های متعددی در استان 
فارس دست زد و اطلاعات جغرافیایی وسیعی گرد 
آورد و با استفاده از نقشه برداری های الکساندرکیت 
جانستون اسکاتلندی نقشۀ جامعی از استان فارس 

تهیه کرد. فسایی در سال 1872 نقشه خود را به 
شاهزاده ظل السلطان، پسر ارشد ناصرالدین شاه که در 

آن زمان فرمانروای اصفهان و فارس بود، ارائه داد. 
وی همچنین در سال 1876 با تشویق فرهاد میرزا 

نسخۀ تکمیل شده ای از نقشۀ فارس را به حضور شاه 
››قاجار برد. )شکل 2( 

6 اصل دستنویس این کتاب در موزه آسیایی آکادمی روسیه محفوظ است. این 

کتاب با استفاده از ترجمه انگلیسی آن به کوشش منوچهر ستوده در سال 1362 
)1983( در انتشارات طهوری تهران به چاپ رسید. عنوان ترجمۀ انگلیسی کتاب 

توسط مینورسکی شرق شناس روسی The Regions of the World است.
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برای  بسیاری  که  جهانگردی  می آییم. هدف  نشاط 
آن رنج و هزینه سفرهای دور و دراز را پذیرا 

می شوند، در درجه اول همین مشاهده است، در 
دانش آموزان  ثابت کرده است که  حالی که تجربه 

آن  نوع کلاسیک  که  بیانی  از خواندن جغرافیای 
برند  می  رنج  است،  مانوس  غیر  اسامیِ  بیشتر شامل 

و از آن گریزانند. شاید به این ملاحظه است که 
در روش های جدید آموزش در کودکستان ها و 

دیوار کلاس های  به  را  بزرگی  نقشه های  دبستان ها 
با  درس می آویزند، و کودکان و دانش آموزان 

و  می کنند  نگاه  نقشه ها  این  به  رغبت  و  کنجکاوی 
می آموزند.  آسان تر  را  جغرافیا 

)جغرافیای  نقشه  با  بیانی  جغرافیای  دیگر  تفاوت 
این است که آنچه را مطالعه یک کتاب  ترسیمی( 

منتقل  به ذهن  قطور جغرافیا ظرف ساعت ها خواندن 
به نقشه در مدتی کوتاه تر  با نگاه  می کند، می توان 
دریافت و به جای ورق زدن برگ های کتاب، با 

گردانیدن چشم روی نقشه مکرر کسب اطلاع 
کرد، و مقادیر جغرافیایی را از فاصله ها و تراکم 

آبادی ها و طول رودخانه ها و بلندیِ  کوه ها و مانند 
آن را به آسانی و سرعت مورد مقایسه قرار داد. به 
گفتۀ توماس فولر )Thomos Fuller( واعظ شهیر 

بیشتر  نقشه  از یک  انگلیسی در سدۀ هفدهم “چشم 
می آموزد تا گوش از یک سخنرانیِ کامل.” 

بشری  ارتباطات  وسیلۀ  قدیمی ترین  نقشه   )3
به مناسبت   )The Times( لندن  تایمز  روزنامۀ 

نوشت:  تایمز  جغرافیایی،  اطلس  از  چاپ جدیدی 

ناصرالدین شاه که از ملاحظۀ نقشۀ مزبور به وجد آمده 
بود، دستور داد که وی شرح جامعی نیز در توضیح 

نقشۀ خویش بنگارد. توضیح مفصل میرزا حسن فسایی 
به صورت کتابی با عنوان فارسنامه ناصری جداگانه و 

بدون نقشه در سال 1892 به طبع رسید، و این در حالی 
است که کتاب مذکور چیزی جز شرح نقشۀ فارس 
نبوده است. نقشۀ فسایی در سال 1895 به صورت 

برگی جدا به ابعاد 125 در 182 سانتی متر در تهران به 
طبع رسید، و در نتیجه ارتباط بین نقشۀ جغرافیایی و 

کتابش که شرح تفصیلیِ آن است، از بین رفت. 

2( نقشه و طبیعت
از یک سو  بر جهان می گشاید،  کودک وقتی چشم 

با دیدن خورشید و ماه و ستارگان در آسمان، و 
با مشاهدۀ دستاوردهای بشری چون  از سوی دیگر 
نیز عوامل طبیعی مانند دشت  آبادی و  شهر و ده و 
و کوه و رودخانه و دریا، به تدریح محیط زیست 

را شناسایی  پدیده  این  اگر  را می شناسد.  خود 
جغرافیا  تعلیم  که  است  آن  عاقلانه  بنامیم،  طبیعی 

را نیز بر همین اساس قرار دهیم. و آن ارائۀ 
طبیعت  به  شبیه  را  عوامل  همین  که  است  نقشه هایی 
از مشاهدۀ طبیعت  ما  ما می گذارند.  مقابل چشم  در 

افزوده کمتر احساس خستگی  آن  بر  بشر  آنچه  و 
و  به ذوق  برعکس  بلکه  و کم حوصلگی می کنیم، 

شکل 2 )سمت چپ(:
نقشۀ فارس اثر میرزا حسن فسایی، 
چاپ 1895 در تهران، اندازه های 
اصلی، 125 در 182 سانتی متر

شکل 1 )سمت راست(:
شکل 1: لوحۀ گلی، 2300 پیش از 

میلاد که قدیمی ترین نقشۀ جغرافیایی 
شناخته شده است، و منطقه ای را بین 

کوه های زاگرس ایران و ارتفاعات 
کرکوک عراق نشان می دهد.

7 اگر فرصتی دست دهد، در آینده مقالۀ مستقلی دربارۀ این کتاب مهم به زبانی 

که مفهوم عام باشد ارائه خواهم کرد.
8حدودالعالم، به کوشش منوچهر ستوده )تهران، انتشارات طهوری، 1362(، 165.

9 ستوده، حدودالعالم، 185
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افراد خود سه رسانه مهم  بین  ارتباط  برای  "بشر 
زبان و موسیقی و نقشه را به وجود آورده است، 

و از آن میان نقشه به مراتب قدیمی تر است."9 در 
ترکیه  در  تازگی  به  که  باستان شناسی  کاوش های 

آمده که روی  به دست  نقشۀ شهری  انجام گرفته، 
نقشه  این  دیواری گلی حک شده است. قدمت 

از میلاد  6000 سال پیش  باستان شناسان حدود  را 
حدس زده اند. اهل خبره هنوز روی این کشف 

اثبات  آن  اگر درستی  نزده اند، ولی  تایید  مهر  جالب 
این  به  شود، در مقایسه هیچ موسیقی و زبانی را 

نداریم.  قدمت در دست 

جهانی  ریاضیات  و  موسیقی  مانند  نقشه  دیگر  صفت 
بودن آن است. در حالی که متجاوز از 5000 زبان 

علامت ها  است،  شده  شناخته  محلی  لهجه های  و 
به  نقشه نگاری  در  استفاده  مورد  و رنگ های 

اسامی  تنها  و  یافته  جهانی  و  عمومی  جنبۀ  تدریح 
مختلف  زبان های  به  هنوز  که  است  جغرافیایی 

شود.  می  نوشته 

یا  نیز قابل توجه است که نقشۀ دنیا  این نکته 
ماست.  زمینیِ  عالم  توحید  تجسم  جغرافیایی  کرۀ 

زمین چرخیده اند،  گرد  فضاپیما  با  که  نفوسی  بیشتر 
بیان کرده اند این بوده  نخستین احساس خود را که 
که دنیا یکی است و حد و مرزهای دست ساخت 
بشر از فضا قابل رؤیت نیست. یک جهان نما در 
درجه اول پیامی اصلی و غیرقابل انکار دارد که 

افراد بشر در کره ای واحد زندگی می کنند، و کره 
دیگری که قابل زیست باشد یا اصلًا وجود ندارد، 
بنابراین  و یا اگر موجود باشد در دسترس نیست. 

با آنکه کشورها و استان ها و شهرها و محله ها 
تنها  باید در حفظ  متفاوتند، همۀ مردم  و خانه ها 
تا  باشند  دارند هماهنگ و کوشا  زیستگاهی که 

نیز زندگی مطمئنی داشته  آنان  نوادگان  فرزندان و 
باشند. 

فیلسوفانه  بعضی  نظر  به  این گونه جمله ها  چند  هر 
می نماید ولی تجربه نشان داده است که در عالم 

قوانین  و  نقشه نگاری، حفظ محیط زیست  و  جغرافیا 
و مقررات جهان شمول آن مقبولیت کامل دارد. به 

دیگر سخن اصل وحدت در کثرت آسان تر پذیرفته 
شده است. 

دو بعدی  نقشه های   )4
نقشه معمولاً مسطح است و واجد دو بعد که آنها 

النهار و  را طول جغرافیایی )Longitude( یا نصف 

با  یا مدار می نامند.   )Latitude( عرض جغرافیایی 
در دست داشتن طول و عرض جغرافیایی، هر بخش 

کوچکی از کرۀ زمین را تا حد یک خانۀ مسکونی 
می توان روی نقشه های بزرگ مشخص کرد. 

در زمان های قدیم که تصور می کردند جزیره های 
)Canary Islands( آخرین  قناری  هفتگانۀ 
که  را  آنها  غربی ترین  دنیاست،  خشکی های 

“فرو” )Ferro( و امروزه” هییرو” )Hierro( نام 
)Prime Meridian( یعنی  دارد نصف النهار مبدأ 
نظر می گرفتند، و طول جغرافیایی  در  صفر درجه 
دیگر نقاط کرۀ زمین را نسبت به آن از غرب به 

شرق و از صفر تا سیصد و شصت درجه حساب 
می کردند. این اندازه گیری از ارقام امروزی که 

محاسبه   )Greenwich( گرینیچ  نصف النهار  به  نسبت 
18 درجه بیشتر است. در سده های هجدهم  می شود 

و نوزدهم وقتی ملی گرایی )Nationalism( در 
پایتخت خود  از کشورها  اروپا رونق گرفت، بعضی 

بسیاری  نقشه های  دادند.  قرار  مبدأ  را نصف النهار 
در دست است که نصف النهار مبدأ در آنها از 
برلین، واشنگتن، و حتی  پاریس،  لندن،  مادرید، 

تهران می گذرد. بعد از مذاکرات طولانی در اوایل 
آمد  به وجود  بین عموم کشورها  توافقی  بیستم  سده 

لندن  که نصف النهار گرینیچ را که از شرق شهر 
قرار دهند. مبدأ  می گذرد، 

اما در مورد مدارها، نظر بر این که کرۀ زمین گردِ 
ـ جنوبی خود می گردد کوتاه ترین  محور شمالی 

آنها به صورت یک نقطه در دو قطب زمین و 
پیرامونی  با  بزرگی  دایرۀ  به صورت  آنها  طولانی ترین 

معادل چهل هزار کیلومتر در خط استوا است. 

5( نقشه های سه بعدی و چهار بعدی
 )Relief maps( برجسته  یا  نقشه های سه بعدی 

آنهایی است که کوه ها و به طور کلی بلندی ها و 
با  گودی های زمین را به صورت برجسته و تو رفته 

مقیاسی به مراتب بزرگ تر از دو بعد طول و عرض 
می نمایاند. این روش به ویژه در بسیاری از کره های 

کار می رود. به  جغرافیایی 

و از  اما داستان نقشه های چهاربعدی "پیچیده تر" 
مقولۀ دیگری است. در این نقشه ها "بعُد زمان" وارد 
می شود، و می توان آنها را "تاریخ تصویری" نامید که 
بیان تاریخ در لباس نقشه است. طی پنج سدۀ گذشته 

یعنی از سال 1477 که اولین نقشه های جغرافیایی 
به چاپ رسید، از تعداد قابل ملاحظه ای از عوامل 
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و جهانی واقع شد. در این راستا می توان گفت که 
انسانی، به دو بستر  هر پژوهش علمی، به ویژه علوم 
زمان و مکان تکیه دارد. حتی علم فیزیک را نیز نمی 

توان خارج از محدوده زمان و مکان مطالعه کرد. 
هر پژوهشی که بر این دو بستر تکیه نداشته باشد به 

ارتباط  در  داستان سرایی می انجامد.  و  خیال پردازی 
نماینده  زمان، جغرافی  نمایندۀ  تاریخ  واقعیت  این  با 
نمایندۀ زمان و مکان  نقشه های چهاربعدی  مکان، و 

است. 

8( نقشه در ارتباط با سیاست و قدرت 
ارائۀ تصویری  تنها  نقشه  کاربرد  آنچه گفته شد  بر  بنا 

زمینه ای  کمتر  در  بلکه  نیست،  جغرافیایی  اطلاعات 
است که نقشه به نوعی به کار نرفته باشد، از جمله 
در ارتباط با سیاست و قدرت نقشی قابل ملاحظه 

است.  داشته 

در نمایشگاهی که از نقشه های بزرگ دیواری در 
واقعیت  این  بود،  برپا  بریتانیا  درکتابخانه   2010 سال 

بسیاری  جلوه گری می کرد که در سده های گذشته 
قلمرو حکومت  نمایش عظمت  برای  فرمانروایان  از 

تأثیرگذاری روی میهمانان و سفیرانی که  خود و 
تالارهای پذیرایی خود  آنان می آمدند،  به ملاقات 
با نقشه های بزرگ دیواری می آراستند، و دامنۀ  را 

حکومت خویش را که در آن نقشه ها به رنگی 
خاص نموده شده بود، در معرض دید آنان قرار 

به روشنی  نقشه ها  این  ارتفاع چند متری  می دادند. 
می رساند که هدف از نصب آنها کسب اطلاعات 

جغرافیایی نبوده است. چه از کف تالار با چشم غیر 
این نقشه ها نمی توان  مسلح چنین اطلاعاتی را روی 

این نقشه ها نمایش  ارائه  از  خواند. هدف اصلی 
عظمت صاحبان قدرت بوده است. از آنجا که 

بحث دربارۀ این مطلب خارج از حوصلۀ این مقاله 
نقشه های  کتاب  به  می توانند خود  است، علاقمندان 

تدوین شده  نمایشگاه مذکور  شکوهمند که در شرح 
کنند.10  مراجعه  است 

فرمانروا  نقشه مواردی است که  دیگر کاربرد سیاسی 
اهداف سیاسی خود را که در تلاش وصول به 

آنهاست، از پیش روی نقشه به صورت واقعیت 
برای  مساعدی  زمینۀ  تا  می کند  منعکس  مسلم 

اقدامات بعدی خود فراهم کرده باشد. 
متفرقه  ابراهیم  عثمانی  نقشه  به  نمونه  برای 

فاصله های  با  نقشه هایی  طبیعی و ساخته های بشری 
زمانی کوتاه یا بلند ترسیم شده است. ملاحظه 
و مقایسۀ هر یک از این دسته نقشه ها روشنگر 

تغییرات یک عامل طبیعی یا ساختۀ بشری در طول 
زمان معینی است. مانند تغییرات ساحل دریاها و 

نیز تغییر وضع جنگل ها، راه ها،  مسیر رودخانه ها و 
شهرها و دیگر عوامل جغرافیایی. به بیان دیگر هر 

دسته ای از این نقشه ها بخشی از سیر تحول طبیعت 
و تمدن را در دورۀ معینی در بر دارد، و آن را به 

صورت ترسیمی یا تصویری در مقابل چشم پژوهنده 
می گذارد. این نقشه ها جواب دادن به این پرسش 
مهم را آسان می کند که محیط زیست ما در سابق 

چگونه بوده و چه تحولاتی را طی کرده که به وضع 
حاضر انجامیده و در آینده به کدام سو متوجه و در 

چه مسیری در حرکت است. 

6( نقشه و محیط زیست 
تا میانۀ سدۀ بیستم توجه زیادی به حفظ و حراست 

محیط زیست نبود، ولی بعد از آن که آگاهیِ عمومی 
بیشتر شد،  به تدریج  این موضوع حیاتی  به  نسبت 
تهیۀ طرح های  در  را  مهمی  نقش  نقشۀ جغرافیایی 

اجراییِ حفظ محیط زیست عهده دار گردید. 
تاریخچۀ  اشاره شد  به آن  نقشه های چهار بعدی که 

بادها و  نیز سابقۀ  مناطق زلزله خیز و سیل گیر و 
طوفان های هوایی و جریان های دریایی و مناطق 
نباتی و  نباتات سمی و محدوده های آفات  کشت 

امثال آن را در برابر دید مأموران رسمی و گروه های 
علاقه مند و نگران قرار داد، و آنان را در طرح های 

یا مصنوعی در حفظ  این آفات طبیعی  با  مبارزه 
یاری کرد.  محیط زیست 

7( نقشه در ارتباط با جامعه 
متوجه  پژوهندگان  و  دانشمندان  بیستم،  در سده 

با تمدن و جامعه  ارتباط  نقشه در  انکار ناپذیر  نقش 
شدند و از آن نه تنها در مسایل مربوط به محیط 

تراکم جمعیت  به  بلکه در طرح های مربوط  زیست، 
پناهندگان و سیر صنعت و  و حرکت مهاجران و 

بردند.  تجارت سود 

)Thematic Maps( از جمله  نقشه های موضوعی 
باورهای فلسفی و  یا پسرفت  در مورد گسترش 

برنامه ریزان  برای  مؤثری  ابزار  اجتماعی و مذهبی 
به شمار آمد. آن دسته از نقشه های موضوعی که 
حدود گسترش امراض مسری و خطرناک را در 

مناطق و دوره های مختلف نشان می داد، مورد توجه 
ملی  بهداشت عمومی در سطح محلی و  برنامه ریزان 

10The Times, no. 64463 )14 October 1992(.
11Peter Barber and Tom Harper, Magnificent Maps, Power, 
Propaganda, and Art )London: The British Library, 2010(.
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)Ibrahim Muteferrika( که عنوان آن “ممالک ایران” 
است می نگریم. )شکل 3( 

این نقشه که در سال 1729 در استانبول به چاپ 
رسیده رونگاری است از نقشۀ هومان آلمانی11 

)Johann Baptist Homann( که با تغییراتی روی یک 
صفحۀ جدید مسی حک شده و به چاپ رسیده است. 
مهم ترین این تغییرات یکی تبدیل اسامی جغرافیایی از 
لاتین به ترکیِ عثمانی است، و دیگر تغییر عنوان نقشه 

از “امپراتوری ایران” به “ممالک ایران” و نیز حذف 
کادر یا کارتوش12 زیبای هومان و قرار دادن شرحی از 

تاریخ و جغرافیای ایران به جای آن است. برای فهم 
این نقشه باید دانست که ابراهیم متفرقه چه کسی است. 

او اهل مجارستان و آشنا با فرهنگ امپراتوری عظیم 
اتریش - هنگری است و زبان های آلمانی، لاتین و 

ترکی را به خوبی می داند، و در اوج قدرت امپراتوریِ 
عثمانی مسلمان شده و به استانبول آمده است. او 

صنعت چاپ با حروف متحرک را که در سال 1455 
گوتنبرگ )Gutenberg( در شهر ماینز )Mainz( المان 

به ثمر رسانیده بود، بعد از حدود 260 سال به قلمرو 
عثمانی آورده و نخستین چاپ خانۀ عثمانی را دایر کرده 
است. استعداد ذاتی، دانش و کاردانی و نوآوری ابراهیم 

سبب شده که در دستگاه حکومت عثمانی به سمت 
وزارت ارتقا یابد و از نظر سیاسی با حکومت صفوی 

درگیر شود. او جغرافی دان یا نقشه نگار حرفه ای نیست، 
و با نظر کردن سطحی به نقشۀ وی معلوم نمی شود 

که به چه علتی یکباره تصمیم به تهیۀ نقشه ای از ایران 
گرفته است که تنها نقشه ای است که از او می شناسیم. 

ولی با توجه عمقی به نقشۀ وی ملاحظه می شود که 
در این نقشه دو خط متفاوت مرز ایران و عثمانی را 
معین می کند. خط اول همان مرز شناخته شده بین 

دو کشور است، ولی خط دوم مرز جدیدی است که 
از گوشه شمال شرقی دریای آزوف  ابتدا به طرف 
مشرق، و در نزدیکی دریای خزر به سوی جنوب، 

امتداد می یابد و از آذربایجان شرقی و غرب قزوین و 
خرم آباد و از خوزستان و غرب فارس می گذرد و به 

گوشۀ شمال غربی خلیج فارس می رسد. این مرز جدید 
بخش بزرگی از سرزمین های غربی ایران را به عثمانی 

شکل 3: ممالک ایران، از ابراهیم متفرقه، چاپ استانبول، 1729 ابعاد اصلی 48 در 58 سانتی متر
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ملحق می سازد و روی این خط مرزی در نقشه به ترکی 
عثمانی آمده است: “حدود ممالک عثمانیه.” 

باید در نظر داشت که محمود افغان در سال 1722 
موفق به فتح اصفهان شد و امپراتوری صفوی که 

در زمان شاه سلطان حسین ناتوان شده بود، از هم 
فرو ریخت. در آن برهه از زمان عثمانی ها که مدام با 

صفویه در جنگ و ستیز بودند موقع را مغتنم شمردند و 
به غرب ایران لشکر تاختند. و بدون مواجهه با مقاومتی 

تا حدود همین مرز دوم پیشرفت کردند. بنابراین با 
اطمینان می توان گفت که ابراهیم متفرقه وزیر قدرتمند 
عثمانی برای آنکه سندی جهت الحاق استان های غربی 
ایران به عثمانی تهیه کرده باشد با عجله در حدود سال 

1728 به ترسیم این نقشه پرداخت، و نسخه هایی از 
آن را )چاپ 1729( برای حکومت های اروپایی ارسال 

نمود تا زمینۀ مساعدی جهت اجرای اهداف سیاسی 
عثمانی آماده کند. اما اشرف افغان در سال 1728 از 

نادر قلی )نادرشاه بعدی( شکست خورد، و لشکر 
عثمانی در سال 1729 که سال چاپ همین نقشه است، 

در مقابل حمله نادر تاب نیاورد و به مرزهای سابق 
عقب نشست. 

9( نقشه و هنر 
"با آنکه طبیعت نقشه نگاری علمی است، ولی مانند 

معماری وجه هنری نیز دارد که تاکنون به درستی 
بررسی نشده است."13 نقشه های قدیمی که حاوی 

اطلاعات محدود جغرافیایی بود با اضافه کردن 
نقاشی های اسطوره ای جنبۀ هنری پیشرفته ای داشت. 
این حالت در سدۀ هجدهم به اوج خود رسید، ولی 

با افزایش اطلاعات جغرافیایی که از نقشه برداری های 
جدید در سده های نوزدهم و بیستم به دست آمد، جنبۀ 

جغرافیایی نقشه بیشتر و وجه هنری آنها کمتر شد. از 
میانۀ سدۀ نوزدهم این وجه هنری به تدریج تحلیل 

رفت و به صفر رسید. در نتیجه نقشه های قدیمی تر که 
به علت وجه هنری خود مورد علاقه مجموعه داران 

بود، بیشتر محفوظ ماند و نسخه های متعددی از هر یک 
از آنها موجود است، در حالی که بعضی از نقشه های 

سادۀ اواخر سدۀ نوزدهم و اوایل سدۀ بیستم که برای  
مجموعه داران جالب نبود، به کلی از بین رفته، و 

تک نسخه هایی از آنها در کتابخانه های معتبر به جای 
مانده است. 

بعد از جنگ جهانی دوم که بهای نقاشی های تزیینی به 
سرعت بالا رفت، و خریداری آنها برای بسیاری ممکن 
نبود، مدیران بانک ها و کارخانجات به نقشه های زیبای 

قدیمی روی آوردند و آنها را به بهای مناسب خریداری 
و زینت دفاتر کار و یا خانه های خود ساختند. در 

دهه های پایانی سده بیستم نقشه نگاران آثار خود را به 
نوعی دیگر با زیبایی توأم ساختند که باید آن را زیبایی 
طبیعی نقشه نامید. به ویژه در مورد نقشه هایی که برای 
جلب و راهنمایی جهانگردان به چاپ رسیده و یا برای 

مدرسه ها و دفاتر کار تهیه شده، این زیبایی طبیعی به 
آسانی قابل تشخیص است. به بیان دیگر، نقشه های 

جدید هم نیازهای جغرافیایی را پاسخگو هستند و هم 
چشم نوازند. 

10( بعضی سخنان پرمعنی و جالب در مورد نقشه 
از سخنان جالبی که دربارۀ نقشه های جغرافیایی در 

دست داریم می توان کتاب قطوری پرداخت اما در این 
مقاله به چند نمونه بسنده می کنیم. 

“نقشه این فرصت را به بیننده می دهد که نه فقط 
سطحی به آن نظر کند، بلکه با نگاهی عمیق وارد 

لایه های مختلف آن شود، و هر بار به یافته های تازه ای 
دست یابد. به دیگر سخن، با نقشه نگار و مورخ که 

در آن لایه ها پنهان اند به تبادل افکار پردازد، و دریابد 
که آنان چگونه دانسته های به ظاهر ساده خود را 

می گستردند و یا به هم می آمیختند، و چه عواملی 
محرک آنان در خلق این تصویرهای قوی و تأثیر گذار 
بوده است. نقشه خیلی بیش از آن چیزی است که به 

چشم می آید. نقشه سندی علمی است که توانایی انسان 
را در تسلط  به محیط خود تقویت می کند، و براین 

اساس می تواند ابزار مهمی برای تأثیرگذاری روی افکار 
عمومی باشد.”14 

"نقشه یکی از مهم ترین وسایل ارتباطات بشری است 
که به گفته مک لوهان )Mc Luhan( “بدون این وسیله 

دنیای علم و صعنتِ جدید شاید وجود پیدا نمی کرد.”15 

پزشک و فیلسوف و نویسنده انگلیسی رابرت برتون 
)Robert Burton( که در نیمۀ نخستین سدۀ هفدهم 

می زیسته در کتاب معروف خود کالبدشناسی افسردگی 
)The Anatomy of Melancholy( می نویسد “یکی 

12Johann Baptist Homann, Imperii Persici )Nuremberg: 1372(; 
See Cyrus Alai, General Maps of Persia, plate 105, p, 149.

13کارتوش به معنای کادر تزئین شده است که عنوان نقشه را در بر می گیرد.

14Norman J. W. Thrower, Maps and Civilization, third edi-

tion, )Chicago: University of Chicago Press, 2007(.
15ترجمه ازبروشور نمایشگاه با عنوان »بیشتر از آنچه چشم می بیند.« :

More than Meets the Eye, March 2011, Wallace De Witt, 
Decorative Arts Museum, Williamsberg, Virginia, USA.
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از راه های رفع افسردگی و استراحت فکری نگاه کردن 
به نقشه های جغرافیایی است.” شاید دلیلش آن باشد که 
نقشه دید شخص را از محیط محدود خود فراتر می برد 

و متوجه دنیای وسیع تری می سازد. هر چند بیننده به یک 
صفحه یا کرۀ کوچک نگاه می کند، در عالم اندیشه دنیای 

بزرگی را می بیند. علامت های قراردادی که روی نقشه 
ترسیم شده است جنگل های انبوه و بیابان های خشک و 
کوه های سر به آسمان کشیده و رودخانه های خروشان و 

دریاهای بی پایان را در نظرش مجسم می سازد. بنابراین 
مشکلات خصوصی و محلی در مقابل عظمت جهان 

کوچک می نماید و فکر شخص آرام می گیرد. 

11( انواع نقشه های جغرافیایی 
نقشه های جغرافیایی انواع بسیار دارد. و آنها را از 

دیدگاه های گوناگون تقسیم بندی کرده اند. 

الف( از نظر مصالحی که حاوی نقشه است
نقشه های نخستین روی صفحۀ گلی و سنگی کنده شده 
است. سپس ترسیم نقشه روی چرم حیوانات و پارچه 
بویژه پارچۀ ابریشمی و بعد روی کاغذ رونق داشته، و 
نیز زیر سقف یا روی دیوار یا صفحه چوبی و فلزی و 

شیشه ای و کاشی لعابدار معمول بوده است. در دهه های 
اخیر نقشه هایی را روی بعضی وسایل منزل، مانند بشقاب 

و لیوان و یا روی بعضی پوشاکی ها چون پیراهن و 
کراوات و نیز پشت ورقِِِ بازی و جعبه های بسته بندی و 
امثال آن دیده ایم که جنبۀ تجاری دارد و گویای مقبولیت 

عمومی نقشه است. به تازگی بعضی کارخانجات 
شیمیایی مانند "دو پونت" آمریکا )Du Pont( نوعی کاغذ 
پلاستیکی به بازار آورده اند که می توان روی آن هر گونه 

نقشه و سندی را چاپ کرد. این نوع کاغذها در مقابل 
نور و حرارت و رطوبت و ضربه و فشار دوام بیشتری 

دارند و عمر نقشه را چند برابر می کنند.

ب( از نظر زمان
نقشه های پیش از تاریخ، نقشه های یونانی، نقشه های 

رومی و قرون وسطایی اروپایی، نقشه های دوران 
شکوفایی جامعه های اسلامی، نقشه های دوره رنسانس ـ 
سده های هفدهم و هجدهم، و بالاخره نقشه های جدید 

سدۀ بیستم که با استفاده از نقشه برداری های هوایی، 
و ماهواره ای و به کمک کامپیوتر تولید شده است. 
نقشه های بومی سرخ پوستان آمریکا در قبایل قدیم 
آفریقایی و آسیایی و استرالیایی نیز قابل ذکر است. 

پ( از نظر تکثیر: دست نگار و چاپی
تاریخ ترسیم یا چاپ نقشه که معمولا از سال 1477 

آغاز شد تا اوایل سده بیستم تصویر آیینه ای نقشه را ابتدا 

روی یک صفحۀ چوبی و بعد به ترتیب روی صفحۀ 
مسی، فولادی و سنگی حک می کردند، و با کمک ماشین 
چاپ این تصویر در نسخه های زیادی روی کاغذ منتقل 

می شد. اختراع کامپیوتر در اواسط سده بیستم چاپ نقشه 
را به صورت رقمی )Digital( میسر ساخت و روش های 

سابق در مقابل این پیشرفت صنعتی متروک و منسوخ 
شد. طبق آماری که در دست است نقشه های دست نگار 

معمولاَ چند نسخۀ رونگاری شده، و نقشه های چاپی 
بعضی تا چند ده هزار نسخه تکثیر شده است. 

ت( از نظر منطقه ای که نقشه نشان می دهد
نقشه های دنیا، قاره ها، کشورها، استان ها، شهرها، 

راه ها، مسیرها، رودخانه ها، کوه ها، ساحل ها، جزیره ها، 
محدوده های کشاورزی و صنعتی. و نقشه های دریایی 
)Charts(، و از این جمله، بخش مهمی از نقشه های 

جغرافیایی را تشکیل می دهد. 

ث( از نظر موضوع 
نقشه های سیاسی، اقتصادی، اجتماعی، تاریخی، صنعتی، 
بهداشتی و انواع بسیار دیگری را می شناسیم. نقشه های 
مذهبی شامل قبله نماها، زیارتگاه ها، تصویر اسطوره های 

مذهبی، و مسیرهای قدیسین است. دامنۀ نقشه های 
موضوعی )Thematic Maps( وسیع و موارد استفادۀ 

آنها فراوان است. 

ج( از نظر اندازه 
نقشه های بزرگ دیواری، اطلس های جغرافیایی از بزرگ 

تا جیبی و نیز نقشه های کتابی که در سفرنامه ها، و 
راهنماهای جهانگردان آمده قابل ملاحظه است. نمونۀ 

جالبی از نقشه های بزرگ دیواری را می توان در "گالری 
نقشه ها" در واتیکان بازدید کرد.16 نقشه ای بزرگ در 

شهر ونیز )Venice(، که در سال 1500 به وسیلۀ یعقوب 
بربری )Jacopo d’Barbari( تهیه شده است و از شش 

صفحۀ به هم پیوسته تشکیل می شود، 281 سانتی متر 
طول و 133 سانتی متر عرض دارد. نسخه ای از این نقشۀ 

کمیاب در کتابخانه بریتانیا نگاهداری می شود.17 
در کشور ژاپن نقشه های بسیار بزرگی را از به هم 

پیوستن برگ های زیادی تهیه می کردند که می بایست 
آنها را برای ملاحظه و بررسی روی کف اطاق یا میز 

بزرگی گسترد. از آنجا که ناظر می بایست در چهار 
سوی این نقشه حرکت و از هر سو به بخشی از آن نگاه 

کند، نوشته های نقشه همواره به سوی خارج بود که به 
آسانی خوانده شود. 

بزرگ ترین اطلس جهان کتابی است که به کوشش 
جمعی از بازرگانان شهر آمستردام در نسخه ای یکتا تهیه 
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و به چارلز دوم پادشاه انگلستان در سال 1660  هدیه 
شده است. این اطلس به نام رئیس گروه تهیه کننده 
یوحنا کلنکه )Johannes Klenke( به اطلس کلنکه 

)Klenke Atlas( معروف شده است. این بزرگ ترین 
کتاب جهان 171 سانتی متر ارتفاع و در صورتی که 
باز شده باشد 231 سانتی متر عرض دارد، و به علت 
سنگینی زیاد تنها روی چهار چرخی که زیر آن تعبیه 
کرده اند قابل حرکت است 18خوشبختانه این کتاب 

عظیم در کتابخانه بریتانیا به خوبی حفظ شده و قابل 
بازدید است. 

کره های جغرافیایی بسیار بزرگی نیز در بعضی کشورها 
ساخته اند که تا حدود ده متر ـ که ارتفاع یک ساختمان 

سه طبقه است ـ ارتفاع دارد و ظرف مدتی حدود 
نیم ساعت یکبار به دور خود می گردد، و می توان تمام 
بخش های آن را از ایوان هایی که به فاصلۀ کمی از آن 

ساخته اند به دقت ملاحظه کرد. 

این گونه کره های جغرافیایی بیشتر جنبۀ آموزشی و 
توریستی دارد. نقشۀ سه بعدی بعضی از شهرها یا 

ممالک دنیا نیز با مقیاس بزرگ و مصالح مختلف در 
محوطه های وسیعی با سقف محافظ روی زمین ساخته 

شده است. نگارنده یکی از این نقشه )مدل یا ماکت(
ها را دیده ام که کشور گواتمالا را در امریکای مرکزی 

روی کف محوطه بزرگ سقف داری نشان می دهد و از 
دیدنی های جهانگردی شهر گواتمالاست. 

12( نقشه های عمومی و خصوصی 
نقشه هایی که کشوری را به طور کامل در بر گیرد 

 .)General Maps( نقشۀ عمومی آن کشور می نامند
شاید بتوان در زبان فارسی آن را نقشۀ کلی نیز نامید. 

نقشه هایی که بخشی از یک کشور و یا یکی از عوامل  
جغرافیایی آن کشور را نشان دهد - مانند یکی از 

استان ها، شهرها، کوه ها، رودخانه ها و امثال آن - نقشۀ 
خصوصی )Special Maps( یا جزیی آن کشور است. 

13( نقشۀ جغرافیایی را چگونه باید خواند 
گاه در موزه ها دیده ایم که بعضی نفوس نظری سطحی 
به نقاشی ها، مجسمه ها و دیگر آثار هنری می اندازند و 
از آن به سرعت می گذرند، و به نظر می رسد که چیزی 
دستگیرشان نشده است. علت آن است که نیاموخته اند 

چگونه باید این آثار هنری را شناسایی و ارزیابی کرد. 
برای فهم و درک نقشه نیز سوادی ویژه لازم است 

که در جامعه های پیشرفته در محیط خانه و مدرسه و 
اجتماع به تدریج حاصل می شود. ولی در جامعه های در 

حال توسعه، این گونه امور مورد اعتنا نیست. 
توجه به نکات زیر برای حصول این سواد ویژه سودمند 

است: 

الف( اندازه های نقشه، و اینکه آیا نقشه دست نگار است 
یا چاپی، یا مخلوطی از این دو )به بخش 11 – ج نگاه 

کنید( 

ب( نوع کاغذ و روش چاپ نقشه )به بخش 11 - پ 
نگاه کنید( 

پ( تاریخ ترسیم یا چاپ نقشه که معمولاً روی نقشه و 
یا توضیحات مربوط  به آن آمده است )به بخش 11 – 

ب نگاه کنید(

ت( نام نقشه نگار و کمک های وی که بیشتر روی نقشه 
آمده است. برای کسب اطلاعات بیشتری در مورد 

نقشه نگاران می توان به دانشنامه های نقشه نگاری مانند 
دانشنامۀ تولی مراجعه کرد.19 

ث( منطقه یا عواملی که در نقشه ترسیم شده است، با 
در نظر گرفتن نصف النهارها و مدارهایی که روی نقشه 
آمده است و یا می توانست آمده باشد. )به بخش 11- 

ت نگاه کنید(

ج( عنوان نقشه که معمولاً روی نقشه ثبت است، و نیز 
شرحی که نقشه نگار یا ناشر زیر عنوان و یا در گوشه ای 
از نقشه آورده است. اگر این شرح به زبانی که پژوهنده 
با آن آشناست نباشد، شایسته است که وی ترجمه ای را 

از آن فراهم کند. 

چ( مقیاس نقشه که گاه روی آن آمده و گاه باید با 
اندازه گیری و مقایسه به صورت تقریبی محاسبه شود. 

ح( منبعی که نقشه از آن آمده است مانند اطلس 
جغرافیایی، سفرنامه، کتاب تاریخ و شبیه آن که باید 

برای کسب اطلاعات بیشتر به آن منبع مراجعه کرد. در 
مورد نقشه های مستقل نیز معمولاً توضیحاتی جداگانه 

موجود است که مراجعه به آن مفید و بلکه ضروری 
است. 

خ( توجه کامل به علامت ها و نام های جغرافیایی 
و آنچه محتوای نقشه است. با کمک این اطلاعات 

16H. Marshall McLuhan, Understanding Media )New York: 
McGraw-Hill, 1964(.
17Galleria della Carte Geografiche, Vatican.
18Barber and Harper, Magnificent Maps, 30-31.
19Barber and Harper, Magnificent Maps, 92-93.
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مقدماتی می توان روش و هدف نقشه نگار و تاریخچۀ 
تهیه نقشه را با استفاده از کتاب ها و مقاله های راهنما 

بررسی کرد، و تأثیرپذیری و تأثیرگذاری آن را در 
ارتباط با جامعه و نقشه های دیگر سنجید. به دست 
آوردن آماری مانند تعداد نسخه های چاپ شده، و 

تعدادی که محفوظ مانده و نام کتابخانه هایی که 
نسخه ای از نقشه را در اختیار دارند، و بالاخره بها و 
امکان خریداری آن نقشه در فروشگاه ها و حراجی ها 

مفید و قابل توصیه است. 

پژوهنده با کسب این اطلاعات که گاه نیازمند صرف 
وقت طولانی است، می تواند مطمئن شود که نقشه را 
به درستی بررسی کرده است، و برای پژوهش عمیق 

تر و دقیق تر آمادگی دارد. 

14( سوءاستفاده از نقشه 
نقشه نیز مانند کتاب گاه به سهو یا به علت 

کم اطلاعی و کم دقتی نقشه نگار، و گاه به عمد برای 
مقاصدی خاص، اطلاعاتی ناقص و یا غلط را به 

البته باید در نظر داشت که  ذهن بیننده منتقل می کند. 
اطلاعات جغرافیایی در قدیم محدود و ناقص بوده 
و با تکمیل ابزارهای اندازه گیری و کار و کوشش 

مداوم کاشفین و جغرافی دانان به تدریج  وسیع تر و 
کامل تر شده است. این اطلاعات در زمان حاضر با 
استفاده از عکس برداری های هوایی و ماهواره ای، و 
کمک کامپیوتر و روش های رقمی )digital( هم از 
نظر وسعت و هم از نظر دقت و صحت به مرزی 

بالا و غیرقابل مقایسه با سابق رسیده است. اما 
اینجا تنها نقشه نگارانی مورد نظرند که به عمد و به 

خاطر مقاصد و منافع خاصی چون جلب رضایت 
سفارش دهندگان و یا رونق بازار فروش به نوعی 

به جعل نقشه پرداخته و اطلاعات ساختگی و دور 
از واقعیت را به نمایش آورده و سبب گمراهی و 

اند. این گونه خطاکاری در  بینندگان شده  سردرگمی 
بعضی از نقشه هایی که برای فرمانروایان و ارباب 
یا متعصبین مذهبی تهیه شده و می بایستی  قدرت 

آنان را خرسند و راضی کند، به آسانی قابل رؤیت 
است. 

 پیشتر در بخش مربوط به نقشه در ارتباط با سیاست 
و قدرت با توضیحی که دربارۀ نقشۀ "ممالک ایران" 
اثر ابراهیم متفرقه داده شد، نمونه ای از سوء استفاده 

از نقشه برای اهداف سیاسی ارائه گردید. نمونۀ دیگر 
آنکه گاه نقشه نگار ناچار بوده است که نقشه خود را 
با بعضی باورهای مذهبی هماهنگ کند تا از مخالفت 

روحانیان و دشمنیِ توده های متعصب مردم در امان 

باشد، جهان نمای محمد زکریای قزوینی نمونه ای از 
این موارد است. نقشۀ قزوینی در بخش نقشه های 

ایران، توصیف خواهد شد، و اینجا فقط اشاره می شود 
که وی به منظوری که در بالا ذکر شد، کوه های فرضیِ 
قاف را که در سوره قاف و نیز در احادیث اسلامی به 
آن اشاره شده، پیرامون بحر محیط تصویر کرده است. 

در لغت نامه دهخدا در مدخل "قاف" آمده است: 
"قاف نام کوهی است مشهور و محیط است به ربع 
مسکون، گویند پانصد فرسنگ بالا )ارتفاع( دارد و 

بیشتر آن در میان آب است، و هر صباح چون آفتاب 
بر آن افتد، شعاع آن سبز می نماید. و چون منعکس 
گردد کبود...گویند عنقا بدان آشیان دارد. در معجم 

البلدان مسطور است که کوهی عظیم است که به گرد 
دنیا برآمده، از او تا آسمان مقدار یک قامت است، 
بلکه آسمان بر او منطبق است. و سوره قاف اشاره 
بدوست و جرمش از زمرد است و کبودیِ هوا از 

عکس لون اوست.20" 

ذکر این کوه فرضی در اشعار شاعران بزرگ ایران مانند 
فردوسی و سعدی و حافظ و منوچهر و خاقانی نیز 

آمده است.21 با آنکه چنین عاملی فرضی و غیرواقعی 
بخش مهمی از نقشۀ قزوینی را تشکیل می دهد، نباید او 
را سرزنش کرد، چه او بدون هماهنگ کردن نقشه خود 

با باورهای مذهبی و فرهنگی مردم نمی توانسته است 
زمینۀ مناسبی برای ارائۀ نقشۀ خود فراهم سازد.

در اروپا نیز در سابق سخت گیری های بیشتری حکم فرما 
 Michael( بوده است. از جمله میکائیل سروتوس

Servetus( متولد 511 در اسپانیا که هم پزشکی 
حاذق و هم اهل کلام )دین شناسی( بود، در سال 

1535 چاپ جدیدی از اطلس جغرافیایی بطلمیوس 
یونانی را برای برادران ترِشزِل )Treshsel( در شهر 

لیون فرانسه منتشر کرد. اما از آنجا که وی با جمعی از 
علمای مسیحی و بویژه با کالون فرانسوی در بعضی 
از مسایل دینی مانند تثلیث )Trinity( اختلاف نظر 

داشت، او را در سال 1553 به دستور کالون محاکمه و 
محکوم به اعدام کردند. از جمله دلایل کفر وی چاپ 
همین اطلس بطلمیوسی را مذکور داشتند که با بعضی 
نظریات کلیسایی تفاوت هایی داشت. طرفداران کالون 
برای اجرای حکم، این مرد فرهیخته و دانشمند را در 
سن 42 سالگی زنده به آتش افکندند و طعمۀ حریق 

ساختند. این واقعه در شهر ژنو اتفاق افتاد که امروز بعد 
از گذشت 450 سال مرکز آزادی و دموکراسی و علم 
و دانش محسوب می شود. شاید اعمال وحشیانه ای از 

این دست که به نام مذهب انجام می گرفت سبب تنبه و 
تغییر فکر مردم ژنو و اروپا بوده باشد.22 
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15( نقشه های قدیمی معرف هویت ملی 
نقشه های قدیمی هر سرزمینی را از رساترین اسناد 
هویت مردمی دانسته اند که در آن سرزمین یا کشور 

زندگی می کنند، به ویژه که در طول زمان محیط 
جغرافیایی در فرهنگ ساکنان خود و حتی در شکل 
ظاهری آنان بیش از هر عامل دیگری اثر می گذارد.

تونی کمبل رئیس سابق بخش نقشه در کتابخانه بریتانیا 
در نامه ای به نگارنده می نویسد: "نقشه های قدیمی ایران 
از چند دیدگاه مختلف اسناد قوی و مؤثری در تأیید و 
تثبیت هویت ملی مردم آن سرزمین است، چه کسانی 

که مقیم آن کشورند، و چه نفوسی که ایرانی تبارند ولی 
مقیم خارج اند..." )ترجمه از انگلیسی( 

نگارنده طی سی  سال گذشته شاهد تلاش بعضی 
ملت های نوخاسته بوده است که در به در، یا کتابخانه 

به کتابخانه، به دنبال آن دسته از نقشه های قدیمی 
هستند که حاوی نامی و اثری از کشور نوپای آنان 

باشد، و برای وصول به این آرزوی خویش از 

هیچ گونه کوشش و هزینه ای باک ندارند. خوشبختانه 
ملت ایران چنین مشکلی ندارد، چه با سابقۀ چندین 

هزارسالۀ تاریخی خود گنجینه ای از نقشه های قدیمی 
را در اختیار دارد.

20R.V. Tooley, Tooley’s Dictionary of Mapmakers, 4 vol-
umes )UK: Map Collector Publications Ltd, 1999-2004(.

21لغت نامه دهخدا )دوره جدید؛ تهران: انتشارات دانشگاه تهران، 1373(، جلد 

10، .15325 علی اکبر دهخدا، 
22غلامحسین مصاحب، دایرۃ المعارف فارسی )تهران: انتشارات امیرکبیر، 1374(، 

جلد 1، بخش 1، مدخل قاف- سوره – کوه، 1989.
23Alai, General Maps of Persia, vol. 1X, 75.
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ارشد  كارشناسي  كارشناسی؛  مقاطع  خرانقی  عزیزی  حسين  محمد 
در  اكنون  هم  و  گذرانده  تهران  دانشگاه  باستان شناسی  گروه  در 
نوسنگی  دورة  بر  تاكيد  با  ایران  تاریخ  از  پيش  دوره  دكتری  مقطع 
كاوش های  است.  تحصيل  حال  در  فارس  فرهنگی  حوزه  در 
قزوین؛  دشت   ( ایران  مركزی  فلات  در  متعددی  باستان شناختی 
اصلی  تمركز  ولی  است  داده  انجام   ) كاشان  دشت  تهران؛  دشت 
نوسنگي  و  نوسنگی  دوره  روی  او  باستان شناختی  ميدانی  مطالعات 
رحمت آباد  تپه  همانند  محوطه هایی  و  است  فارس  در  گرایی 
تل  نوسنگی  محوطۀ  و  بلاغی  تنگ  جنوبی  دهانه  بر  پاسارگاد 
رودخانۀ  حاشيه  بر  فارس  استان  كوار  شهرستان  در  قصراحمد 

قره آغاج را كاوش كرده است.

دانشگاه  باستان شناسی  موزه  و  گروه  استاد  نيشياكی  یوشيرو  پروفسور 
توكيو و متخصص در دوره نوسنگی خاور ميانه است. ایشان سال ها در 
محوطه های متعلق به دوره نوسنگی در كشورهای سوریه و آذربایجان 
به كاوش پرداخته است. هم اكنون او مشغول بازخوانی و انتشار داده های 
باستان  تيم های  توسط   60 و   1950 دهۀ  در  كه  است  شناختی  باستان 
شناسی ژاپنی در دشت مرودشت كاوش شده است. در آن دورة تپه های 
نوسنگی موشكی و جریی و محوطه های دورة مس و سنگ از قبيل تل 

گپ و تل باكون توسط باستان شناسان ژاپنی مورد حفاری قرار گرفت.
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است. دور خود هسته اصلی تپه توسط ميراث فرهنگی 
فنس كشی شده كه وسعت دقيق فضایی كه داخل این 

فنس قرار گرفته و آن را تپه رحمت آباد می شناسند، 4707 
متر مربع است )تصاویر2 و 19(. این محوطه در سال 1355 

با شماره 1262 در آثار ملی ایران ثبت شده است.

علارغم كاوش های گسترده ای كه در فصل اول ) در سال 
1384 ( در این محوطه صورت گرفت متأسفانه لایه نگاری 
منسجم و مشخصی از آن به دست نيامد و كاوش قبل از 
حصول نتایج كامل متوقف گردید1؛ لذا مهم ترین هدف 
كاوش های صورت گرفته در فصل دوم، ارائه گاهنگاری نسبی 
و مطلق از تپه رحمت آباد بود تا خلاء لایه نگاری و گاهنگاری 
نسبی و مطلق این محوطه مرتفع گردد. تواریخ مطلقی از برخی 
لایه های فرهنگی این محوطه2 ارائه شده ولی مشكل اصلی 
عدم ارائه گاهنگاری با توالی لایه نگاری است. در كاوش های 
صورت گرفته در فصل دوم سعی گردیده كه حتی الامكان 

این موضوع برطرف گردد و گاهنگاری نسبی و مطلق ارائه 
شده در این مقاله بيانگر این موضوع است )به ادامه بنگرید(. 
بدین منظور در دومين فصل كاوش های باستان شناختی 
تپۀ رحمت آباد ترانشه ای پلكانی ) ترانشه G ( در مركز و 
مرتفع ترین قسمت محوطه كه بيشترین ارتفاع و بيشترین 

ضخامت لایه های فرهنگی را درخود داشت، مورد كاوش 
قرار گرفت. ترانشه G دارای ابعاد 5×10 متر و جهت شرقی 
– غربی و ضخامت لایه های فرهنگی آن حدود 9 متر است و 
كاوش در این ترانشه توانست گاهنگاری دقيق دقيق و كاملي 
از این محوطه ارائه كند. به طور كلی بر اساس كاوش های 
صورت گرفته در ترانشه G چهار دورة فرهنگی در تپۀ رحمت 

آباد شناسایی و معرفی گردید كه از بالا به پایين شامل:
ـ دورة اسلامی متاخر ) دورة قاجار (
ـ دورة هخامنشی ) اوایل این دوره (

ـ دورة باكون ميانه ) هزاره پنجم قبل از ميلاد ( 
ـ دورة نوسنگی ) شامل دورة نوسنگی با سفال )قبل از فاز 
موشكی( و فاز نوسنگی بدون سفال )فاز رحمت آباد( 
می گردد. در این مقاله از دوره نوسنگي بدون سفال 

فارس با عنوان فاز رحمت آباد معرفي مي گردد.

سفال هاي دوره باكون ميانه رحمت آباد

رحمت آباد تپه ای كوچک در كنار روستایی به همين 
نام در دشت كمين ) سعادت شهر ( شهرستان پاسارگاد 
است. رودخانه پلوار در شرق و تنگۀ بلاغی در شمال 
آن قرار گرفته و بخش های جنوبی و غربی این محوطه 

نيز با زمين های حاصل خيز كشاورزی محدود شده است. 
بزرگراه اصفهان - شيراز درست از جنوب و كنار محوطه 

و ریل راه آهن تهران – شيراز نيز در فاصله حدود 200 
متری شمالی آن عبور می كند. موقعيت جغرافيایی این 

محوطه N: 30° 06‹ 42.41« و E: 53° 03‹ 26.94« است. 
ارتفاع این محوطه از سطح دریا 1774 متر و ارتفاع آن از 

سطح زمين های مجاور 6 متر و وسعت آن حدود 5/. هکتار 
است. بخش های عمدۀ جنوبی و غربی این محوطه در 

اثر فعاليت های راه سازی تخریب شده و بخش شمالی و 
شمال شرقی آن نيز توسط خانه های روستایی پوشانده شده 

1  این توقف به دليل اتمام زمان كاوش بود.

2 Rinhard Bernbeck., Susan Pollock., Hassan Fazeli Nashli 
, Rahmat Abad, “Dating the Aceramic Neolithic in Fars 
Province,” Neo-Lithics, 1:08, (2008), 38.
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پيشينۀ پژوهشی
اولين فصل كاوش های باستان شناختی تپه رحمت آباد در 
تابستان 1384 هم زمان با پروژه نجات بخشی سد سيوند 
انجام شد. تيم مشتركی از مؤسسه باستان شناسی دانشگاه 

تهران) حسن فاضلی نشلی( و دانشگاه بينگهمتون 
نيویورک ) سوزان پولاک و راینهارد برنبک ( این محوطه 
را مورد كاوش قرار دادند(.3 در این فصل سه ترانشه افقی 
10 × 10 متر در بخش جنوبی تپه و در نزدیكی بزرگراه 
 C ،B ،A در جهت شرقی – غربی با نام های ترانشه های

و سه ترانشه لایه نگاری با نام های D در بخش جنوبی تپه 
و چسبيده به بزرگراه  با ابعاد 2×2 متر، ترانشه E در بخش 

غربی محوطه به صورت پلكانی با ابعاد 2 × 2 متر و ترانشه 
F در بخش شمالی محوطه در نزدیكی خانه های مسكونی 
با ابعاد 1 × 2 متر مورد كاوش قرارگرفتند ) تصویر2 (. در 
سه ترانشه  B ،A و C آثار دورة فرهنگی گپ شناسایی كه 
آثار معماری صنعتی مربوط به توليد سفال را شامل می شد. 
در ترانشه لایه نگاری D تنها لایه های فرهنگی دورة باكون 

ميانه بصورت مضطرب، در ترانشه پلكانی E آثاری از 
 F دوره های تاریخی و باكون ميانه و در ترانشه آزمایشی

 آثار فرهنگی دورة باكون ميانه شناسایی شد.4
 

روش كاوش و ثبت و ضبط داده های فرهنگی
از روش كانتكست در حفاری و برای نشان دادن تقدم و 
تأخر كانتكست های مختلف از نمودار هریس ) تصویر 

3 ( استفاده شده است. كانتكست های مختلف بر اساس 
بافت خاص خود، دارای اندازه، ضخامت و ابعاد مختلفی 

هستند. شماره كانتكست های ترانشه G از عدد 7000 
شروع شده و آخرین شماره آن 7042 می باشد، در 

ترانشه G تعداد 42 كانتكست مختلف شناسایی و كاوش 
گردید. از نمودار هریس نيز برای نشان دادن تقدم و تأخر 

كانتكست های مختلف استفاده شده و كانتكست های 
معماری یا مرتبط با آن همانند دیوار، اندود، توده خشت، 

كف، اجاق، تنور و نظایر آن در این نمودار با شكل 
مربع و دیگر كانتكست ها، همانند بافت خاک، خاكستر، 

زباله دانی ) پيت ( و امثال آن با شكل دایره و برای تدفين 
از شكل مثلث استفاده شده است.  برای ثبت و ضبط 

دقيق داده های فرهنگی مختلف بر اساس كانتكست های 
متفاوت و تاریخ های مختلف، از روش شماره ثبتی

)Registry Number یا به اختصار RN( استفاده شده 

است. در كاوش هایی كه در این ترانشه صورت گرفت، 
تعداد 173 اثر به دست آمد كه از شماره 7000 تا شماره 

7173 را شامل می شود. برای ثبت دقيق محل كشف 
هر اثر، گوشۀ شمال شرقی ترانشه به عنوان نقطه ثابت 

اندازه گيری در نظر گرفته و طول و عرض )X و Y( هر 
یافته از این محل اندازه گرفته  شده است. عمق )Z( هر 

اثر نيز با استفاده از دوربين نيو محاسبه گردیده است. 

G ترانشه لایه نگاری
ترانشه G در رأس تپه و دارای جهت شرقی – غربی در 
شيب تقریباً بخش شرقی محوطه قرار گرفته است. برای 
بدست آوردن حداكثر اطلاعات و حداقل تخریب، این 

ترانشه بصورت پلكانی مورد كاوش قرار گرفت ) تصویر 
20 (. بدین صورت كه بعد از شناسایی هر دورة فرهنگی، 

ادامه كاوش در آن متوقف و پله پایين تری مورد حفاری 
قرار می گرفت، بدین صورت 8 متر از 10 متر طول ترانشه 

مورد كاوش قرار گرفت و فضای 5 × 2 متر باقيمانده جهت 
لایه نگاری تا پایين ترین لایه های فرهنگی تپۀ رحمت آباد 
مورد كاوش قرار گرفت كه در فاصله های مختلف برای 
كنترل و همچنين افزایش سرعت كاوش، پله هایی نيز در 
این بخش ایجاد شد، به صورتی كه ابعاد تحتانی ترین لایه 
تنها 2 × 1/5 متر بود و فضایی با ابعاد 1 × 1 متر نيز برای 

اطمينان حصول خاک بكر حفاری شد. با توجه به شيب تپه 
در دامنه شرقی آن، اختلاف ارتفاع از رأس ترانشه تا ابتدای 
فضای 5 × 2 متر، 2/5 متر و ضخامت كل لایه های فرهنگی 
در این ترانشه از رأس تپه تا خاک بكر 870 سانتی متر است. 
همان گونه كه در بالا نيز ذكر شد، به طور كلی 42 كانتكست 

فارس

شـيراز

رحمت آباد

تصویر 1: موقعيت جغرافيایی تپه رحمت آباد

3حسن فاضلی نشلی، محمد حسين عزیزی خرانقی، "سبک شناسی و 

رابطۀ نقش و فرم بر روی سفال های پيش از تاریخ تپۀ رحمت آباد،" 
مجله دانشكده ادبيات دانشگاه تهران، شمارة 4 )1387(، 101–124.
4حسن فاضلی نشلی، محمد حسين عزیزی خرانقی، سوزان پولاک، 

راینهارد برنبک، "گاهنگاری نسبی تپه رحمت آباد بر مبنای یافته 
های سفالی،" نامۀ پژوهشگاه سازمان ميراث فرهنگی، صنایع دستی و 

گردشگری، شمارة 22-21، )1388(، 68-59.
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 G 7041 و 7042 معرف خاک بكر در ترانشه لایه نگاری
است ) جدول 1 (. خاک بكر در این ترانشه شامل ماسه و 
قلوه سنگ های بزرگ و كوچک است. با توجه به شواهد 

موجود احتمالاً در رحمت آباد استقرار بر روی بستر سنگی 
زمين شكل گرفته است. در زیر هر یک از ادوار فرهنگی 

شناسایی شده در ترانشه G تپۀ رحمت آباد در دومين فصل 
كاوش های این محوطه در سال 2009 ارائه گردیده است:

دورۀ اسلامی
بررسی ها و همچنين تجربۀ كشف سنگ قبری متعلق به 

دوران قاجار در فصل گذشته ) فصل اول، سال 2005 
( بيانگر وجود قبرستانی مربوط به دورة اسلامی متاخر 

مختلف ) جدول1 ( شامل آثار معماری، تدفين، زباله دانی، 
لایه های خاک و خاكستر و خاک  حرارت دیده شناسایی 
شد. در ترانشه G چهار دورة فرهنگی اصلی شناسایی 

شدند ) تصویر3 (. كانتكست های 7000 تا 7009 معرف 
دورة اسلامی متاخر ) دورة قاجار (، كانتكست های 7010 
الی 7018 معرف دورة هخامنشی، كانتكست های 7019 تا 

7028 معرف دورة باكون ) فاز گپ (، كانتكست های 7029 
تا 7040 معرف دورل نوسنگی هستند. دورة نوسنگی را نيز 
می توان به دو قسمت تقسيم نمود. كانتكست های 7029 الی 

7031 معرف دورة نوسنگی با سفال ) قبل از فاز موشكی(
و كانتكست های 7032 تا 7040 معرف دورة نوسنگی 
بدون سفال ) فاز رحمت آباد ( هستند. دو كانتكست 

تصویر 2: نقشه توپوگرافی تپه رحمت آباد



82

 G جدول1: گاهنكاری و توالی فرهنگی كانتكست های مختلف ترانشه
تپه رحمت آباد
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بر روی تپۀ رحمت آباد بود. با بررسی ها و بازدید های 
ميدانی از دیگر تپه های پيش از تاریخی منطقه نيز این 

موضوع مشخص شد كه در دوران متأخر اسلامی، 
عشایر منطقه از سطح تپه های باستانی به دليل ارتفاع 

بلند آن نسبت به سطح دشت، به عنوان قبرستانی جهت 
 G دفن مردگان خویش استفاده می كرده اند. در ترانشه
سه عدد قبر متعلق به دورة متأخر اسلامی در بالاترین 

لایه های آن شناسایی شد ) تصویر 21 (. این قبرها 
دقيقاً در راستای قبله و به صورت چالۀ ساده ای است 
كه روی آن را با تخته سنگ های نسبتاً بزرگ و قطعات 
بزرگ سفال پوشانده شده است و دو تخته سنگ بزرگ 

به عنوان علامت قبر بر بالا و پایين آن نهاده اند. یكی 
از قبرها جهت حصول اطمينان باز شد و تنها در آن 

اسكلت احتمالا مردی ) با توجه به فرم كلی جمجمه 
و علائم كلی اسكلت ( دیده می شد كه به پهلوی 

راست قرار گرفته بود و جهت نگهداری این حالت، 
تخته سنگی در مقابل لگن آن قرار داده شده بود كه مانع 

از جابجایی اسلكت می شد و هيچ گونه شيئی  همراه 
مرده نبود ) تصویر 22 (. قبور اسلامی به شدت بافت 
لایۀ پایينی یعنی دورة هخامنشی را تخریب نموده اند.

دورۀ هخامنشی
در زیر قبور دورة اسلامی سازة عظيم خشتی كه 

بخش هایی از آن در ترانشه G قرار داشت، شناسایی شد. 
شواهد اندک سفالی و همچنين تاریخ گذاری مطلق ارائه 
شده از این بخش گویای استقراری از دورة هخامنشی 

می باشند  ) تصاویر 5 و 24 (. به طور كلی تعداد 9 
كانتكست 7010 تا 7018 معرف لایه های فرهنگی دورة 

مذكور هستند كه شامل لایه های فشردة خاک و آثار 
خشتی اند ) جدول 1 (. شواهد این دوره از عمق 130 
سانتی متری از رأس تپه دیده می شود و شامل سطحی 
خشت فرش است. این سطح خشت فرش دارای هفت 

ردیف و خشت های آن دارای ابعاد 40×40×10 سانتی متر 
هستند. با توجه به جهت حركت سطح خشتی می توان 
امتداد آن را در بخش بيرونی ترانشه پيگيری كرد. برای 
نگهداری این آثار خشتی در این بخش پله ای ایجاد و 

دوباره در عمق 2 متری از راس ترانشه یعنی در عمق 70 
سانتی متری از اولين سطح خشتی، آثار دو سازه خشتی 

دایره ای با پلاني با 15 ردیف خشت شناسایی گردید 
) تصاویر 6 و 23 (. این دو سازه به صورت قرینۀ 

یكدیگر ) كانتكست های 7014 و 7016 ( در بخش های 
شمالی و جنوبی ترانشه قرار گرفته بودند. ابعاد 

خشت های این بخش دارای 2 اندازه متفاوت است. اكثر 
خشت ها دارای همان اندازه 40×40×10 سانتی متر اما 

در سطح بيرونی هر دو دایره با خشت های باریک تری 
به ابعاد 40×20×10 سانتی متر استفاده شده است. نكته 

تصویر 3 : نمودار هریس ترانشه G و گاهنگاری نسبی و مطلق این ترانشه
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جالب توجه وجود قطعات سفال های دورة پيش از تاریخ 
) دورة باكون ( در ميان خشت ها است. به نظر می رسد 

احتمالاً در دورة هخامنشی با توجه به موقعيت استراتژیک 
تپه رحمت آباد بر دهانۀ تنگۀ بلاغی5 و موقعيت ویژه ای 
كه این محوطه برای كنترل و نظارت بر راه شاهی ميان 
پاسارگاد و تخت جمشيد داشته، سازة خشتی عظيمی 
را با تسطيح كردن سطح محوطه ای پيش از تاریخی بر 

روی تپۀ رحمت آباد ساخته اند كه احتمالاً كاركرد آن 
حفاظت، كنترل و حراست از راه شاهی بوده است. وجود 
محوطه های هخامنشی مختلف در تنگه بلاغی نيز شاهدی 

بر این مدعا است. متأسفانه همان گونه كه در بالا ذكر 
شد، به دليل تخریب گسترده ای كه توسط قبرهای متأخر 

اسلامی و همچنين وسعت اندک كاوش در لایه های دورة 
هخامنشی، نمی توان كاركرد كاملًا مشخصی را برای این 

سازه به صورت دقيق بيان كرد. ضخامت كلی آثار خشتی 
مربوط به این دوره بالغ بر 3 متر و كانتكست های 7015 

الی 7018 معرف این دوره اند. یک نمونه تاریخ گذاری 
مطلق از كانتكست 7015 كه بافتی متشكل از خاک 

فشرده در ميان دو نيم دایرة خشتی است، تاریخ 367 – 
545 قبل از ميلاد را با احتمال 89/6درصد درستی ارائه 

G تصویر4 : مقطع غربی و جنوبی لایه نگاری ترانشه

5محمد تقی عطایی، "گزارش مقدماتی نخستين فصل كاوش 

نجات بخشی مشترک تيم ایرانی – فرانسوی در محوطه های 85، 86 
و راه شاهی در تنگۀ بلاغی،" ) منتشر نشده ( ) كتابخانۀ پژوهشكدة 
باستان شناسی سازمان ميراث فرهنگی، صنایع دستی و گردشگری، 
1385(؛ محمد تقی عطایی، رمی بوشارلا، "گزارش مقدماتی كاوش 

نجات بخشی تيم مشترک ایران – فرانسه در محوطۀ شمارة 34، تنگۀ 
بلاغی،" ) منتشر نشده (، ) كتابخانۀ پژوهشكدة باستان شناسی سازمان 

ميراث فرهنگی، صنایع دستی و گردشگری، 1386(.

6 Ernest Herzfeld, “Prehistoric Persia I: A Neolithic 
Settlement at Persepolis: Remarkable New Discovery,” 
Illustrated London News, (May 25, 1929).
7 Barbara Helwing and Mojgan Seyedin, “Bakun-Period 
Sites in Darre-ye Bolāghi, Fars, Beyond the Ubaid, transfor-
mation and integration in the Late Prehistoric Societies of 
the Middle East,” ed., Robert A. Carter and Graham Philip, 
Studies in Ancient Oriental Civilization, No. 63 (2006), 277.
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كرده است ) تصویر 5(. 
دورۀ باكون ميانه ) فاز گپ (

دورة باكون برای نخستين بار در سال 1929 در 
كاوش های ارنست هرتسفلد در تل باكون، دو تپۀ 

كوچک پيش از تاریخی در نزدیكی تخت جمشيد، 
ف گروهی از سفال های دوره  شناسایی شد6 كه معرِّ

 مس سنگی در ایران بود.7
 كاوش های تل باكون الف در سال های 1932 و 

1937 پيگيری شد كه مشخصه آن سفال های منقوش 
ویژة معروف به باكون الف با نقوش حيوانی خاص و 

طرح  های هندسی پيچيده، همراه با معماری چينه ای 
گسترده، كوره های سفال گری، توليد ابزارهای سنگی و 

 مسی، مهر و اثر مهر و شواهد مدیریت اداری است8
 پس از آن كاوش در محوطه های متعلق به دورة 

باكون در دیگر تپه های پيش از تاریخی فارس همانند 
سه آسياب و دو تولان،9 تل خر و تل نخودی10 در 

دشت پاسارگاد پيگيری شد. سپس واندنبرگ با مطالعۀ 
یافته های سطحی و همچنين انجام گمانه زنی هایی 

در محوطه های حوزة رود كُر، اقدام به ارائه نخستين 
گاهنگاری نسبی بر اساس تغييرات سفالی از توالی 

فرهنگی فارس در دورة مس سنگی ) باكون ( نمود.11
در زیر لایه های دورة هخامنشی، آثار فرهنگی مربوط 

به دورة پيش از تاریخ شناسایی شد كه با توجه به 

شواهد و مدارک فرهنگی به دست آمده از این لایه ها، 
مخصوصاً شواهد سفالی و تاریخ گذاری مطلق كربن 14، 

مرتبط با دورة باكون ميانه ) فاز گپ، هزاره پنجم قبل 
از ميلاد ( است. بطور كلی تعداد 10 كانتكست ) 7019 

الی 7028 ( در بردارندة آثاری از این دوره هستند كه 
شامل لایه های خاک، خاكستر، آوار خشتی و سطوح 

حرارت  دیده است ) جدول 1 (. 

از كاوش هایی صورت گرفته در فصل گذشته آثار مرتبط 
با فعاليت های صنعتی توليد سفال، شامل كوره های 

سفال گری و یافته های مرتبط به آن و توليد ابزارهای 
سنگی بوده كه كاوش های صورت گرفته در فصل جاری 

نيز مؤید نكته فوق است. بر اساس كاوش های فصل 
دوم، دورة باكون ميانه ) فاز گپ ( بر روی محوطه ای 

نوسنگی شكل گرفته و با توجه ترانشه هایی كه در بخش 
جنوبی محوطه ایجاد شده، این دوره بيشتر در قسمت 

جنوبی تپه رحمت آباد گسترده شده است. در كاوش های 
صورت گرفته در ترانشه C حدود180 سانتی متر از 

لایه های فرهنگی مربوط به این دوره شناسایی گردید. 
هيچ گونه شواهد معماری مربوط مربوط به دورة باكوم 

ميانه در فصل دوم كاوش شناسایي نشد و سفال بيشترین 
حجم داده های فرهنگی مربوط به این دوره می باشد. به 

نظر می رسد تپۀ رحمت آباد پس از این دوره متروک شده 

8 Erich F Schmidt, “Tol-e-Bakun: Prehistoric Mound near 
Persepolis,” Pennsylvania University Museum Bulletin, no. 
71 (1939), 27-29; Alexander Langsdorff and Donald E. Mc-
Cown, Tall-i-Bakun A: Season of 1932 (Chicago: Oriental 
Institute Publications, University of Chicago press, 1942).
9 Aurel Stien, “An Archaeological Tour in the Ancient 
Persis,” The Geographical Journal, vol. 3 (December 
1936), 112-225.

10 Ali Sami, Pasargadae (Shiraz: Mousavi Printing Office, 
1971).
11 Berghe L. Vanden, Archaeologische opzpekingen in 
de Marv Dasht-vlakte, Iran (Netherland: Jaarbericht ex 
Oriente Lux, 1952) vol. 12, 212-220; Archaeologische 
navorsingen in de omstreken von Persepolis, Iran 
(Netherland: Jaarbericht ex Oriente Lux, 1954) vol. 13: 
394-408.

تصویر 6: پلان سازه خشتی هخامنشی ) ترانشه G (تصویر 5 : تاریخ مطلق كربن 14 كانتكست 7015 از دوره هخامنشی
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و سپس در دورة تاریخی دوباره مورد استقرار قرار گرفته 
است. دورة باكون در فارس با سفال هایی با نقوش سياه 

بر روی زمينه نخودی (Black on Buff) با طرح های 
گياهی و حيوانی شناخته می شود.12 دورة باكون بر مبنای 

تحولات اجتماعی – اقتصادی جوامع روستانشين و 
افزایش جمعيت این استقرارها در هزارة پنجم قبل از 

ميلاد شكل گرفته است.13 سامنر معتقد است كه در دورة 
باكون شواهدی از رشد بی سابقۀ جوامع استقراری دو 

یا سه رتبه ای با معيشتی بر مبنای كشاورزی و تخصصی 
شدن حِرَف و مدیریت اداری مشاهده می شود.14 

علی رغم گستردگی فراوان محوطه های دورة باكون در 
فارس تنها از مناطق معدودی همانند نورآباد ممسنی15 
و حوزة رود كُر16 تاریخ مطلق رادیو كربن ارائه شده 

است. برای تل نورآباد ممسنی برای دورة باكون تاریخ 
4000/3900 – 4800 قبل از ميلاد17 و برای دورة باكون 

در حوزة رود كُر تاریخ 4100 – 5200 قبل از ميلاد 
پيشنهاد شده است. معمولاً دورة باكون به سه فاز قدیم، 

ميانی و جدید تقسيم می شود،19 هرچند كه مرز این 
فازها كاملًا مشخص نيست و عموماً این تقسيم بندی بر 
مبنای تغييرات فرم سفال و توالی گرامر نقوش است.20 
یک نمونه  تاریخ مطلق كربن 14 بدست آمده از دورة 

باكون ميانه در تپه رحمت آباد  ) كانتكست 7020 
( با احتمال 95درصد درستی تاریخ 4688 – 4909 

قبل از ميلاد را ارائه كرده است. این تاریخ بيانگر آغاز 
این فاز فرهنگی در اوایل هزاره پنجم قبل از ميلاد 

است. با توجه به شواهد معماری و سفالی كه در فصل 
قبل به دست آمدند21 دورة باكون ميانه فاز اصلی تپۀ 

رحمت آباد است. حضور كوره های توليد سفال پيشرفته 
در ترانشۀC 22 و انباشت عظيم خاكستر و تعداد فراوان 

قطعات سفالی با نقوش هندسی فوق العاده پيچيده و 

تصویر 7 : تاریخ مطلق كربن 14 فاز فرهنگی گپ از كانتكست 7020

12 Alireza Hojabri Nobari, Alireza Sardari, Hassan Fazeli 
Nashli, and Hamid Khatib Shahidi, “Northern Fars in the 
Bakun Period: Archaeological Evidence from the Eghlid 
District,” Archäologische Mitteilungen aus Iran und Turan 
(AMIT), vol.432012 (2012), 1-25.
13 William Sumner, “Full-coverage regional archaeological 
survey in the Near East: an example from Iran,” 
Archaeology of regions, eds., Suzanne K. Fish, and Stephen 
A. Kowalewski (Washington D.C: Smithsonian Institution 
Press, 1990), 87-115; “The Evolution of Tribal Society 
in the Southern Zagros Mountains, Iran,” Chiefdoms 
and Early States in the Near East: The Organizational 
Dynamics of Complexity, edited by Gil Stein and Mitchell 
S. Rothman (Madison, Wis: Prehistory Press, 1994), 47-65.
14 Sumner, “The Evolution of Tribal Society,” 60.
15 Daniel T. Potts, and Kourosh Roustaei, “The Mamasani 
Archaeological Project Stage One: A report on the first 
two seasons of the ICAR,” University of Sydney Joint 

Expedition to the Mamasani District, Fars Province, Iran 
(Tehran: Iranian Center for Archaeological Research, 
Tehran, 2006).
16 Abbas Alizadeh, The Origins of State Organizations in 
Prehistoric Highland Fars, Southern Iran, Excavations At 
Tall-e Bakun (Chicago: The University of Chicago, Oriental 
Institute Publications, 2006) vol. 128.
17 Potts and Roustaei, “The Mamasani Archaeological 
Project Stage One,” 171.
18 Alizadeh, The Origins of State Organizations in 
Prehistoric Highland Fars,” 119.
19 Mary Voigt, and Robert H. J Dyson, “Chronology of 
Iran, ca. 8000-2000 B.C.,” Chronologies of Old World 
Archaeology, ed., Roger. W. Ehrich (Chicago: Chicago 
University Press, 1992), vols. 1 and 2, 122-178; 125-153.
20 Alireza Hojabri Nobari, Alireza Sardari, Hassan Fazeli 
Nashli, Hamid Khatib Shahidi, “Northern Fars in the 
Bakun Period: Archaeological Evidence from the Eghlid 
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پيشرفته و عدم شناسایی بافت مسكونی تا كنون در این 
محوطه، همگی نشان دهنده استقراری كاملًا تخصصی 

جهت توليد سفال در این دوره در تپۀ رحمت آباد 
هستند. با توجه به شواهد به دست آمده از كاوش در 

ترانشه های G و C پس از متروک شدن رحمت آباد 
در اواسط دورة نوسنگی با سفال )اندكي قبل از فاز 

موشكی، اواخر هزارة هفتم قبل از ميلاد ( این محوطه 
حداقل به مدت 2000 سال متروک بوده و در اوایل 

هزاره پنجم قبل از ميلاد توسط سفال گرانی از فرهنگ 
باكون ) فاز گپ ( دوباره مسكون شده است. با توجه 
به مطالعاتی كه تاكنون انجام شده، ترانشه های B ،A و 

C23 استقرار دورة باكون بيشتر در جهت جنوب محوطه 

گسترده شده است ) تصویر 2(.

سفال های بدست آمده از لایه  كاملا قابل مقایسه با 
دیگر محوطه های كاوش شده معرف فرهنگ باكون 
همانند تل گپ24، تل نورآباد ممسنی،25 تل ميان رود 

در دشت درودزن،26 تپه مهرعلی فارسی در شهرستان 
اقليد،27 محوطه های هم زمان كاوش شده در تنگ 

بلاغی،28 و تل بشی29 است. سفال ها دارای پخت كافی 
و مناسب، منقوش، نقوش سياه (black on buff) یا 

قرمز بر روی زمينه نخودی (red on buff) نقوش 
هندسی و حيوانی ) نقوش حيوانی بسيار ساده و 

ابتدایی هستند و هنوز نقوش حيوانی پيچيده و انتزاعی 
همانند نقوش سفال های فاز باكون الف در این دوره 
مشاهده نمی گردد ( در سطح خارجی و برخی موارد 
داخل سفال ) نقوش هندسی بسيار متنوع و پيچيده 

است(، دارای آميزة معدنی و در ظروف خشن تركيب 
آميزة معدنی و آلی، عموماً دست ساز ) در برخی موارد 

آثار چرخ كند بر روی این سفال ها دیده می شود( 

هستند ) تصاویر 8 و 25(. در برخی موارد به علت 
عدم كنترل درجۀ حرارت كوره سفال ها حالت اصلی 
خود را از دست داده و تقریبا ذوب شده اند. در این 
موارد نقوش سياه در اثر حرارت زیاد به رنگ سبز 

تيره تغيير رنگ داده اند. بيشتر فرم سفال ها شامل كاسه ، 
ليوان های بلند و در مواردی خمره ها و فنجان های 

كوچک است.30 یكی از اشياء سفالی شاخص بدست 
آمده از ترانشه G سردوک های منقوش سفالی است 

كه همان گونه كه عليزاده هم معتقد است سردوک های 
فاز گپ منقوش و سردوک های فاز باكون الف عموماً 
ساده هستند.31 بافت این سردوک ها كاملًا قابل مقایسه 

با سفال های این فاز است (Black on Buff)، از 
حرارت مناسبی برخوردار و دارای آميزه ای غيرآلی 
هستند. فرم كلی این سردوک ها مخروطی شكل و 

سطح بيرونی آنها با نقوش هندسی تزیين شده است ) 
تصویر 9 (.

دورۀ نوسنگی
در زیر لایه های فرهنگی متعلق به دورة باكون ميانه، 

بقایای دورة نوسنگی قرار دارد. ضخامت لایه های متعلق 
به دورة نوسنگی در ترانشه G 3.5 متر و شامل دو دورة 

نوسنگی با سفال ) اندكي قبل از فاز موشكي، اواخر 
هزاره هفتم قبل از ميلاد ( و دورة نوسنگی بدون سفال 
كه در این مقاله با عنوان فاز رحمت آباد معرفی می شود 

) اواخر هزارة هشتم قبل از ميلاد ( تقسيم می گردد 
) جدول 1 و تصاویر 3 و 4 (. 

نوسنگی با سفال
در كاوش های فصل اول هيچ گونه لایه فرهنگی معرف 
به دورة نوسنگی در این محوطه شناسایی نشد و تنها 

District,” Archäologische Mitteilungen aus Iran und 
Turan (AMIT), vol.43, 2012, 1-25.

21 فاضلی نشلی، عزیزی خرانقی، "سبک شناسی و رابطۀ نقش و فرم." 

22 محمد حسين عزیزی خرانقی، گزارش دومين فصل كاوش های 

باستان شناختی تپه رحمت آباد پاسارگاد )تهران: كتابخانۀ پژوهشكدة 
باستان شناسی سازمان ميراث فرهنگی، صنایع دستی و گردشگری،1389(. 
23 Rinhard Bernbeck, Hassan Fazeli Nashali, and Susan 
Pollock, “Life in a Fifth-Millennium BCE Village, 
Excavations at Rahmat Abad, Iran,” Near Eastern 
Archaeology, 68:3 ( 2005), 94-105.
24 Namio Egami and Sono Toshihiko, Marv dasht II, 
Excavation at Tall-i Gap, 1959 (Tokyo: University of 
Tokyo, 1962); Yoshihiro Nishiaki, Prehistoric pottery from 
the Marv Dasht Plain, Iran (Tokyo: University Museum, 
2003), Plate 47-63. 
25 Potts and Roustaei, “The Mamasani Archaeological 
Project Stage One.”
26 موسی زارع، علی رضا ابوالاحرار، و سعيد ابراهيمی، گزارش دومين 

فصل كاوش تپه ميان رود ) منتشر نشده (، ) كتابخانۀ پژوهشكدة 
باستان شناسی سازمان ميراث فرهنگی، صنایع دستی و گردشگری، 1389(.

27 Nobari, Sardari, Fazeli Nashli, and Khatib Shahidi, 
“Northern Fars in the Bakun Period: Archaeological 
Evidence from the Eghlid District,”13-16.
28 Helwing, and Seyedin, “Bakun-Period Sites in Darre-ye 
Bolāghi.”
29 Susan Pollock, Rainhard Bernbeck, and Kamyar Abdi, 
“The 2003 Excavations at Tol-e BaŠhi, Iran. Social Life in 
a Neolithic Village,” Archäologie in Iran und Turan, vol.10 
(2010), 155, 157, 158.

30 فاضلی نشلی، عزیزی خرانقی، "سبک شناسی و رابطۀ نقش و فرم،" 

.110-109
31 Abbas Alizadeh, The Origins of State Organizations in 
Prehistoric Highland Fars, Southern Iran, Excavations 
at Tall-e Bakun (Tehran: Iranian Cultural Heritage and 
Handcraft Organization, Parse-Pasargadae Research 
Foundation, 2004), 146.



88

G تصویر 8 : نمونه هایی از سفال های فاز گپ بدست آمده از ترانشه



89تاریخ گذاری مطلق و نسبی تپۀ رحمت آباد، پاسارگاد ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

چند تكه سفال مربوط به نوع موشكی در ميان لایه های 
فرهنگی دورة باكون ميانه ) هزاره پنجم قبل از ميلاد ( 

در ترانشه های مختلف به دست آمدند؛ اما در كاوش های 
صورت گرفته در ترانشه لایه نگاری G تقریبا 150 

سانتی متر لایه های معرف دورة نوسنگی با سفال شناسایی 
شد. در این لایه ها هيچ گونه شواهد معماری بدست نيامد 

و لایه های معرف این دوره همان گونه كه در جدول بالا 
نيز آمده شامل خاک، خاكستر و خاک حرارت هستند و 

تنها سفال های شاخص این دوره  و تاریخ مطلق ارائه شده 
از آن، مؤید این نكته است )تصویر 11(. با توجه به این 
كه در ترانشه های لایه نگاری كه در بخش های شمالی و 

غربی در سال 84 هيچ گونه شواهدی از این دوره مشخص 
نگردید، احتمالاً رحمت آباد در دورة نوسنگی محوطه 
كوچكی بوده كه در زیر بخش های مركزی، جنوبی و 

شرقی محوطه كنونی قرار گرفته است. محوطه های اندكی 
از دورة نوسنگی با سفال معرفی شده اند و تنها برخی 
از آنها دارای تاریخ گذاری مطلق اند. تل موشكی اولين 

محوطۀ كاوش شده در دورة نوسنگی فارس است. تاریخ 
پيشنهادی عباس عليزاده برای تل موشكی 6000 – 6235 

قبل از ميلاد است.32 نيشياكی با تاریخ گذاری مطلق 
نمونه های زغال حاصل از كاوش های سال 1950-1960 
هيئت ژاپنی تاریخ 6100 – 6350 قبل از ميلاد را برای 

استقرار در تل موشكی پيشنهاد كرده است.33
محوطه نوسنگی دیگر كاوش شده تل بشی می باشد. 
هر چند كه تل بشی معرف فرهنگ موشكی نيست، 
ولی بخشی از فرهنگ نوسنگی با سفال را در فارس 
نشان می دهد كه به نظر كاوشگران آن، مرحلۀ انتقالی 

بين فازهای موشكی و جری است.34 هر چند كه 
شواهد سفالی بدست آمده از كاوش در ترانشه G تپه 
رحمت آباد این موضوع را تأیيد نمی كند كه در ادامه 

بدان خواهيم پرداخت. تاریخ مطلق ارائه شده برای این 
محوطه 5730 – 6020 قبل از ميلاد است.35 تاریخ ارائه 
شده برای تل جری هم كه معرف فازهای پایانی دورة 
نوسنگی در فارس است 5800 – 6050 قبل از ميلاد 

G تصویر 9 : سردوک های سفالی شاخص فاز گپ، ترانشه

32 Alizadeh, The Origins of State Organizations, 121.
33 Yoshihiro Nishiaki, “The development of architecture 
and pottery at the Neolithic settlement of Tall-i Jari B, 
Marv Dasht, southwest Iran,” Archaölogische Mitteilun-
gen aus Iran und Turan (AMIT), Band 42 (2010), 8.
34 Rinhard Bernbeck, Susan Pollock, Kamyar Abdi, 
“Reconsidering the Neolithic at Tol-e BaŠhi, Iran,” Near 

Eastern Archaeology, no.12, (2003), vol. 66, 76-78.
35 Susan Pollock, Rainhard Bernbeck, and Kamyar Abdi, 
“The 2003 Excavations at Tol-e BaŠhi, Iran,” 263.
36 Yoshihiro Nishiaki, “A Radiocarbon Chronology for the 
Neolithic Settlement of Tall-i Mushki, Marv Dasht Plain. 
Fars,” Journal of Persian studies, vol. 48 (2010), 8.
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است36 و تاریخ پيشنهاد شده برای لایه های نوسنگی 
تل نورآباد ممسنی كه تقریباً با فاز جری هم زمان است 

5900 قبل از ميلاد است.37 محوطه های دیگری از 
قبيل تل ميان رود38 و تل قصر احمد كوار39 نيز دارای 
لایه های معرف دورة نوسنگی باسفال هستند كه هنوز 

تاریخ گذاری مطلقی از آن منتشر نشده است. از لایه های 
نوسنگی با سفال ترانشه لایه نگاری G تپۀ رحمت آباد 

نيز یک نمونه تاریخ مطلق  به كانتكست 7029 كه 
آخرین لایه دورة نوسنگی با سفال در این ترانشه است، 

به دست آمده است. این تاریخ با احتمال 95/4درصد 
درستی 6028 – 6218 قبل از ميلاد است ) تصویر 11( 
كه كاملًا قابل مقایسه با تاریخ ارائه شده برای لایه های 
تحتانی موشكی است. تاریخ مذكور بيانگر پایان دورة 
نوسنگی با سفال در تپۀ رحمت آباد و متروک شدن آن 
تا دورة باكون ميانه است. به نظر می رسد رحمت آباد 

پس از دورة نوسنگی به مدت تقریبا 1500 سال متروک 
و دوباره در اواسط هزاره پنجم قبل از ميلاد توسط 

صنعتگران و سفالگران دورة باكون ميانه مجددا مسكون 
شده است. متأسفانه هيچ گونه مدارک و شواهد معماری 

از دورة نوسنگی در ترانشه G شناسایی نشد و آثار 
فرهنگی بدست آمده از این دوره شامل قطعات سفال، 

ابزارهای سنگی، استخوان های حيوانی و یافته های ویژه 
 است كه در زیر بدان ها اشاره می گردد:

سفال
بطور كلی تعداد 75 قطعه سفال مربوط به دورة نوسنگی 
 G باسفال از كانتكست های متعلق به این دوره از ترانشه

بدست آمده است. این سفال ها  همگی دست ساز، دارای 
آميزه گياهی، حرارت ناكافی ) بصورتی كه مغز سفال كاملا 

دودزده و سياه رنگ است ( و پوششی در طيف های 
 Black) مختلف رنگ قرمز از كم رنگ تا پر رنگ هستند
on Red). در مواردی پوشش سفال ها نسبتاً غليظ است 
به صورتی كه می توان به راحتی بخشی از پوشش را كه 
بصورت پوسته ای بر روی سفال دیده می شود، با ناخن 
برداشت. با توجه به این كه متأسفانه ظرف كاملی از این 
دوره شناسایی نشد نمی توان در مورد فرم كلی سفال ها 

اظهار نظر قطعی كرد، ولی با توجه به لبه های ساده و 
چند نمونه كف تخت بدست آمده و همچنين بدنه های 

زاویه دار (Carination) كه شاخص سفال های دورة 
نوسنگی هستند، می توان گفت عموماً فرم سفال های دورة 
نوسنگی رحمت آباد ساده و شامل كاسه هایی با لبۀ ساده و 
كف تخت است. در برخی موارد دهانۀ ظروف تنگ  ولی 

در بعضی تقریباً به بيرون برگشته است. این سفال ها را 
به طور كلی می توان در دو دسته ساده (Simple Red) و 
منقوش طبقه بندی كرد ) تصاویر 12 و 26 (. برای تزیين 

این سفال ها از نقوش سياه رنگ هندسی بر روی بدنۀ تقریباً 
قرمز رنگ بهره برده شده است. نقوش هندسی مورد استفاده 

تصویر11: تاریخ مطلق ارائه شده برای پایان فاز نوسنگی با سفال در تپه رحمت آباد G تصویر 10 : نمودار پراكندگی انواع گونه های سفالی ترانشه

37 Louid L. Weeks, Karim Alizadeh, Lyli Niakan, Korosh 
Alamdari, Mohsen Zeidi, Alireza Khosrowzadeh, and B. 
McCall, “The Neolithic Settlement of Highland SW Iran: 
New evidence from the Mamasani District,” Journal of 
Persian studies, vol. 44 (2006), 18.
38 زارع، ابوالاحرار، و ابراهيمی، "گزارش دومين فصل كاوش تپه ميان رود."

39 Rinhard Bernbeck, Kamyer Abdi, M. Gregg, “A note on 
the Neolithic of Qara Agjaj Valley, Fars Province,” Iranian 

Center for Archaeological Research, Archaeological report, 
no. 4, (2006).
40 Pollock, Bernbeck, and Abdi, “The 2003 Excavations at 
Tol-e BaŠhi.”
41 Nishiaki, “A radiocarbon chronology for the Neolithic 
settlement,” 3; Shinji Fukai, Kiyoharu Moriuehi, and 
Toshio.Matsutani, Marv Dasht III: Excavations at Tall-i-
Mushki, 1965 (Tokyo: Yamakawa Pub. Co., 1973).
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قرار گرفته بر روی سفال های نوسنگی رحمت آباد شامل 
خطوط عمودی و افقی موازی بر روی بدنه و لبه، نقوش 
نقطه و خطِ شاخص فاز موشكی، خطوط كج و موازی، 

خطوط متقاطع، مربع های پرشده با خطوط متقاطع و 
نقوش نردبانی مایل و عمودی هستند ) تصویر 12 (. 

بخش اعظم سفال های شناسایی شده كاملًا قابل مقایسه 
با سفال های تل موشكی هستند ولی در ميان آنها نقوشی 

مشابه با نقوش تل بشی ) تصویر 26، شماره های: 45، 
63، 67، 83 (  هم دیده می شود. تعدادی از موتيف ها و 
نقوش اجرا شده بر روی سفال های رحمت آباد نيز اصلًا 

قابل مقایسه با هيچ یک از دو محوطه مذكور نيستند ) 

تصویر 26، شماره های: 25. 28. 33. 36. 60. 68(. نكته 
جالب توجه این است كه سفال های به دست آمده از 
اولين لایه های متعلق به دورة نوسنگی باسفال در تپۀ 

رحمت آباد همگی ساده و بدون نقش هستند. 

كاوشگران تل بشی با توجه به نقوش سفال های دورة 
نوسنگی به دست آمده در این محوطه، فاز بشی را به عنوان 
فازی مابين موشكی و جری در نظر گرفته اند.40 هر چند كه 
باید توجه داشته باشيم كه كاوشگر تل موشكی اشاره كرده 
كه سفال های به دست آمده از گمانه TMB دارای نقوشی 

متفاوت از نقوش كلاسيک موشكی و احتمالا متعلق به 

تصویر12: سفال های فاز نوسنگی با سفال ترانشه G تپه رحمت آباد
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فازهای پایانی موشكی است.41 و همچنين كاوشگر تل جری 
 B نيز اشاره كرده كه سفال های لایه آغازین جری 
با سفال های گمانه  مقایسه  قابل  بسيار   (Level 8)
تداوم سنت های موشكی  بيانگر  TMB موشكی و 

در آغاز استقرار در جری B است42 و هيچ كدام 
از آنها این گونۀ سفالی را به عنوان فازی جدید 

بالا اشاره شد  معرفی نكرده اند.43 همان گونه كه در 
نقوش   G ترانشه  نوسنگی  ميان مجموعه سفالی  در 

و موتيف های كلاسيک موشكی و جری در كنار 
ارائه شده  تاریخ مطلق  پيدا شده اند و  یكدیگر 

برای این فاز )تصویر 11 ( با آغاز استقرار در تل 
موشكي هم زمان است و حدود 200 سال از شروع 

به نظر نمی رسد  استقرار در تل بشی قدیمی تر است. 
حضور یا عدم حضور نقوش خاصی در لایه های 

و  است  فرهنگی جدیدی  فاز  بيانگر  باستان شناختی 
B و همچنين  بر مبنای اطلاعات تل موشكی و جری 

فاز بشی  به عنوان  تپه رحمت آّباد، سفال هایی كه 
از موتيف سفالی  نوع خاصی  احتمالاً  معرفی شده اند 

است كه در فاز موشكی رواج داشته، همان گونه 
كه در تپۀ رحمت آباد این نقوش و نقوش كلاسيک 

آمده اند. به دست  مشابه  كانتكستی  از  موشكی 

یكی از یافته های به دست آمده از لایه های فرهنگی 
 8  ،G متعلق به دورة نوسنگی با سفال در ترانشه 

عدد شی گلی خاصی است كه در لایه های فرهنگی 
موشكی44  قبيل  از  فارس  نوسنگی  دیگر محوطه های 

و بشی45 به دست آمده اند. این اشياء از گِل خوب 
ورز داده شده و حرارت دیده ای، عموماً به شكل 

استوانه ای كه بخش ميانی آن باریک تر از دو سر آن 
است، دیده می شوند. برای همۀ این اشياء می توان 

رنگ مانسل 2.5Y 3.1 very dark gray در نظر 
13(. فوكایی حفار تل موشكی  گرفت. )تصویر 
از این اشياء با عنوان زیورآلاتی برای گوش،46 

باستان شناسان دیگر از آن با عنوان آویزه یا زیوری 

تصویر 13 : اشياء گلی فاز نوسنگی با سفال رحمت آباد

42 Yoshihiro Nishiaki, “The development of architecture and 
pottery at the Neolithic settlement,” 123; Namio Egami and 
Sono Toshihiko, Marv dasht II.
43 Maeda, “A study on the painted pottery from Tepe Djari 
B,” Bulletin of the Ancient Orient Museum 8, (1986), 
66–72.
44 Fukai, Moriuehi, and Matsutani, Marv Dasht III Plate, 
XIV:2, Plate, XV:2,3,4,5, Plate, XXXVIII, XXXIX.
45 Pollock, Bernbeck, and Abdi, “The 2003 Excavations at 

Tol-e BaŠhi,” 182, 184.
46 Fukai, Moriuehi, and Matsutani, Marv Dasht III, Plate 
Fig. 99, Tab 49.
47 Frank Hole, Studies in the archeological history of the Deh 
Luran Plain: the excavation of Chagha Sefid (Ann Arbor: Mu-
seum of Anthropology, University of Michigan, 1977), 236; 
Pinhas. P. Delougaz., Helen Kantor , “Choga Mish,” The first 
five seasons of excavations 1961–197,ed., Abbas, Alizadeh 
(Chicago: Oriental institute publications,1996), 252.

تصویر 14 : نمودار تنوع پراكنش ابزارهای سنگی به دست آمده از دوره 
نوسنگی باسفال ترانشهG تپۀ رحمت آباد
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برای لب (Labret) نام برده اند.47 برخی نيز آن را 
یا  بازی،48 رنگ ساب،49 وسيلۀ آرایشی50 و  برای 

اشياء یادمانی51 ذكر كرده اند. هنوز كاربرد خاص و 
ارائه نشده ولی احتمالاً  اشياء  این  برای  مشخصی 
بتوان آنها را با توجه به فرم خاصی كه دارند در 

گروه اشياء شمارشی قرار داد.

یكی دیگر از یافته های بدست آمده از این دوره، 
ابزارهای سنگی است. از دو كانتكست 7029 و 

7030 ابزارهای سنگی شناسایی شده است ) جدول 
2 (. همگی ابزارهای به دست آمده از جنس سنگ 

چرت در رنگ های مختلف سبز، قهوه ای، كرِِم، 
ابزارها  این  به طور كلی  سياه و خاكستری می باشند. 

8 گروه مختلف طبقه بندی كرد كه  را می توان در 
شامل: تيغه ) 39 عدد (، ریز تيغه )7 عدد (، تراشه 
) 7 عدد (، خراشنده یک سویه )2 عدد(، خراشنده 

دوسویه ) 3 عدد (، دور ریز ) 28 عدد(، سنگ مادر 
) 2 عدد ( و می باشند ) تصویر 14 (. آثار رتوش و 

مشاهده  قابل  تيغه های سنگی  بسياری  بر روی  صيقل 

است ) تصویر27 (.
نوسنگی بدون سفال ) فاز رحمت آباد (

دقيقاً در زیر لایه های مربوط به دورة نوسنگی با 
2 متر آثار  سفال بدون هيچ وقفه زمانی و فرهنگی، 

بدون  نوسنگی  به دورة  متعلق  نهشته هاي  فرهنگی  و 
سفال ) فاز رحمت آباد ( شناسایی شد كه تا خاک 

ادامه  بكر در عمق 870 سانتی متری از سطح ترانشه 
از خاک،  كانتكست هایی  این لایه ها، شامل  داشت. 

خاكستر و خاک حرارت دیده بودند كه در ميان 
آنها حتی یک قطعه سفال شناسایی نشد ) جدول 

1، تصاویر 3 و 4 (. آثار فرهنگی به دست آمده از 
این دوره تنها شامل تعداد زیادی انواع ابزارهای 

نمونه های  استخوان حيوانی و  اندكی  مقدار  سنگی و 
زغال بود. شواهد و مدارک موجود نشان دهنده 

این است كه تپۀ رحمت آباد علاوه بر غار حاجی 
بهرامی كه در تنگ بلاغی واقع شده52 یكی از معدود 

مورد سكونت  منطقه  در  كه  است  استقرارگاه هایی 
PPN، فاز  انسان در دورة نوسنگی بدون سفال ) 
مناسب  البته موقعيت  و  قرار گرفته   ) رحمت آباد 

جدول 2: انواع و تعداد ابزارهای سنگی كانتكست های نوسنگی با سفال ترانشه G تپه رحمت آباد

48 Vadim M. Masson and Viktor I Sarianidi, Central Asia: 
Turkmenia before the Achaemenids (New York: Praeger, 
1972), 42 
49 Roman Ghirshman, Fouille de Sialk près de Kashan 
(Paris: P. Geuthner, 1938) 23-24; Hole, Studies in the 
archaeological history, 234.
50 David Stronach, “Excavation at Ras al‘Amiya,” IRAQ, 
no. 2, vol. 23 (autumn 1961), 107.

51 Pollock, Bernbeck, and Abdi, “The 2003 Excavations at 
Tol-e BaŠhi,”189.
52 Akiro A. Tsuneki and Mohsen Ziedi, Tang-e Bolaghi, 
The Iran-Japan archaeological project for the Sivand 
Dam Salvage Area (Tsukuba : Iranian Center for Ar-
chaeological Research and Department of Archaeology, 
University of Tsukuba, 2008).

54 A َتصویر 15 : جدول تاریخ گذاری مطلق گمانه پيشرو ترانشه
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تصویر16: تاریخ گذاری مطلق فاز نوسنگی بدون سفال ترانشه در تپه رحمت آباد

نظر زیست محيطی و همچنين عبور  از  این محوطه 
رودخانه پلوار در فاصله حدود 500 متری شرق، 

وجود كوه ها و ارتفاعات تنگ بلاغی در بخش 
پر محصول  و  زمين های حاصل خيز  همچنين  و  شمالی 

انسان دورة  قسمت جنوبی، از جاذبه هایی است كه 
پيش از تاریخ را به این محوطه جذب كرده است. 

كانتكست های 7032 الی 7040 معرف این دوره اند . 
در كاوش هایی كه در فصل اول در تپۀ رحمت آباد 
از لایه های تحتانی گمانه پيشرو در  صورت گرفت 

ارائه شده53 كه نشان دهنده  تاریخ مطلق  A سه  ترانشه 
استقرار این محوطه در اواخر هزاره هشتم تا 

اواسط هزارة هفتم قبل از ميلاد در ادوار نوسنگی 
بدون سفال در تپۀ رحمت آباد است )تصویر 15 

این گمانه اطلاعات لایه نگاری كه  (. متأسفانه در 
بدون  نوسنگی  لایه های  فرهنگی  توالی  نشان دهنده 

باشد، شناسایی نشد. با سفال  فاز  با   سفال 
از كانتكست 7032 ترانشه G كه بر اساس 

اطلاعات لایه نگاری منسجم و قابل اعتماد و 
همچنين با توجه به یافته های سفالی، مربوط به 
آخرین فازهای استقراری در فاز نوسنگی بدون 

سفال در تپه رحمت آباد در ترانشه G است، یک 
نمونه تاریخ گذاری مطلق انجام شده است كه با 

احتمال 90/4درصد درستی 6744 – 7047 قبل از 
ميلاد ) تصویر 16 ( است كه كاملًا قابل مقایسه با 
تاریخ گذاری صورت گرفته از گمانه پيشرو ترانشه 

A است. بر اساس اطلاعات دقيق لایه نگاری در 
ترانشه G همان گونه كه در بالا نيز ذكر شد، تاریخ 
ذكر شده مربوط به اواخر فاز نوسنگی بدون سفال 

در تپۀ رحمت آباد است و هنوز حدود 2 متر لایه های 
فرهنگی بدون تاریخ گذاری مطلق وجود دارند كه 

53 Rinhard Bernbeck., Susan Pollock., Hassan Fazeli Nashli 
, “Rahmat Abad: Dating the Aceramic Neolithic in Fars 
Province,” Neo-Lithics, 1:08 (2008), 38.
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احتمالاً با انجام تاریخ گذاری در لایه های پایين تر، 
بتوان ارتباط گاهنگاری رحمت آباد را با لایه های 
فرهنگی دورة فراپارینه سنگی غار حاجی بهرامی 
برقرار كرد. تاریخ مطلق ارائه شده برای لایه های 

فراپارینه سنگی غار حاجی بهرامی 12000 – 10000 
قبل از ميلاد و دورة نوسنگی بدون سفال 10000 – 

7000 قبل از ميلاد است.55

از كاوش در لایه های متعلق به دورة نوسنگی بدون 
سفال در ترانشه G در دومين فصل حفاری در 

این محوطه با توجه به ابعاد كوچک كاوش در آن 
هيچ گونه سازة معماری شناسایی نشد و تنها از این 
لایه ها به مقدار بسيار كم استخوان حيوانی، دو عدد 

شی استخوانی، یک نمونه شی سنگی و تعدادی 
ابزار سنگی به دست آمده است. به طور كلی از 6 

كانتكست متعلق به دورة نوسنگی بدون سفال تعداد 
1842 قطعه ابزار سنگی از جنس سنگ چرت در 
رنگ های مختلف به دست آمده ) جدول 3 ( كه 

شامل: تيغه )207 عدد (، ریز تيغه ) 63 عدد (، تراشه 
) 46 عدد(، خراشنده یک سویه ) 8 عدد (، خراشنده 

دوسویه ) 3 عدد (، دور ریز )1505 عدد (، سنگ مادر 
فشنگی ) 8 عدد ( و سنگ مادر معمولی ) 2 عدد ( 

است ) تصویر 17 (. آثار رتوش و صيقل بر روی 
بسياری تيغه های سنگی قابل مشاهده است )تصویر 
28 (. همچنين از كاوش ها سه عدد شی ویژه شامل 
یک عدد درفش استخوانی از كانتكست 7033، یک 
عدد شی سنگی از كانتكست 7037 و یک عدد شی 
استخوانی از كانتكست 7038 به دست آمده است.

نتيجه گيری
توالی  از محدود محوطه های دارای  رحمت آباد 

فرهنگی از دوران پيش از تاریخی تا اسلامی 
موقعيت  است.  فارس  فرهنگی  در حوزة  مطالعه شده 

به  این محوطه و دسترسی  جغرافيایی خاص 
قبيل آب، خاک  از  منابع مختلف زیست محيطی 

موقعيت  همچنين  و  جنگل  و  كوهستان  حاصل خيز، 
انسانی در  استراتژیک آن موجب جلب گروه های 

این محوطه كوچک شده  به  تاریخی مختلف  ادوار 
محوطه  این  استقراری  لایه های  قدیمی ترین  است. 
تپۀ  مربوط به دورة نوسنگی است. دورة نوسنگی 

تاریخ گذاری مطلق  به  با توجه  رحمت آباد را مي توان 
و اطلاعات لایه نگاری به دو فاز رحمت آباد )فاز 
با سفال(  نوسنگی بدون سفال( و )فاز نوسنگی 
فاز  از   14 تاریخ كربن  نمود. قدیمی ترین  تقسيم 
7047 قبل از ميلاد است و  رحمت آباد 6744 – 

پایان فاز نوسنگی با سفال  ارائه شده برای  تاریخ 
60218 قبل از ميلاد است ) جدول 4،   – 6028

تصویر 17 (. هيچ شواهدی از معماری در فازهای 
نشد. حضور  G شناسایی  ترانشه  در  نوسنگی 

یا چاله های خاكستر احتمالاً  سطوح حرارت دیده و 
نشان دهندة استقراری موقت و فصلی در دوران 
تپۀ رحمت آباد است. همان گونه كه  در  نوسنگی 

در تل موشكی نيز كه لایه های آغازین آن با پایان 
است،  در رحمت آباد همزمان  نوسنگی  استقرار 

این  تنها معماری معدودی شناسایی شده است56 و 
فارس  نوسنگی  این است كه جوامع  بيانگر  احتمالاً 

در اواخر هزارة هفتم قبل از ميلاد هنوز به طور 
كامل  تبيين  برای  البته  بودند.  نشده  یكجانشين  كامل 

نياز به انجام كاوش های گسترده در چنين  این امر 
یعنی  نوسنگی  بعدی  فاز  محوطه هایی است. ولی در 

كاملا شكل  منسجم روستایی  معماری  فاز جری 
است.57 گرفته 

در اواخر هزارة هفتم قبل از ميلاد رحمت آباد 
متروک و دوباره در دورة باكون ميانه ) فاز گپ ( 
توسط صنعت گران و سفال گران این دوره دوباره 

باستان شناختی  به شواهد  توجه  با  می شود.  مسكون 
كه در ترانشه G و C به دست آمده، رحمت آباد به 

تمامی  بود و  تبدیل شده  توليد سفال  كارگاهی جهت 
سفال گری  گسترده  فعاليت های  از  شواهد حاكی 

54 Bernbeck., Pollock., Fazeli Nashli , “Rahmat Abad: Dat-
ing the Aceramic Neolithic,” 38.
55 Tsuneki and Ziedi, Tang-e Bolaghi, The Iran-Japan 
archaeological project, 158, Table 10.1.

56 Nishiaki, “A Radiocarbon Chronology for the Neolithic 
Settlement,” 6.
57 Nishiaki, “The development of architecture and pottery at 
the Neolithic settlement,” 116-118.

تصویر 17 : تنوع پراكنش ابزارهای سنگی بدست آمده از دورة نوسنگی 
بدون سفال ترانشه G تپۀ رحمت آباد



96

خاكستر  لایه های ضخيم  سفال گری،  كوره های  شامل 
و تعداد فراوانی قطعات سفالی است. پس از 

تا دورة هخامنشی متروک  این محوطه  باكون  دورة 
استراتژیک رحمت آباد  موقعيت  به  توجه  با  می ماند. 
در این دوره یعنی تسلط آن بر دهانه جنوبی تنگ 
بين پاسارگاد و تخت  بلاغی و عبور مسير شاهی 

تپۀ رحمت آباد، مورد توجه  از كنار  جمشيد درست 
از  ارائه شده  تاریخ مطلق  قرار می گيرد.  هخامنشيان 
اوایل  از  استقراری  نشان دهنده  هخامنشی  لایه های 

دورة هخامنشی بر روی تپۀ رحمت آباد است. با 
توجه به مداركی كه از كاوش در ترانشه G به دست 

آمده، در دورة هخامنشی بر روی تپۀ رحمت آباد 
سازه ای خشتی با نمایی دایره ای ساخته می شود كه 

احتمالاً از آن به عنوان پایگاهی برای كنترل و نظارت 
بر مسير شاهی استفاده می شده است. جدیدترین 
نيز مربوط به گورستانی  فاز استقراری رحمت آباد 
عشایری از اواخر دورة اسلامی ) قاجار ( است. 
رحمت آباد با وسعت اندک خود یكی از بهترین 

محوطه های باستانی در حوزة فرهنگی فارس است 
كه می توان در آن آثار مختلفی را از ادوار فرهنگی 

كرد. مطالعه  متفاوت 

تشکر و  تقدیر 
كاوش های صورت گرفته در فصل دوم مدیون همكاری 
و مساعدت اعضاء تيم كاوش خانم ها آیلار عبدالله زاده، 
نسترن مرادی و آقایان وحيد بارانی، مرتضی خانی پور، 

حميد كرمی و فرهاد زارع است كه از همگی آن ها 
قدردانی می شود. ضمناً از دكتر حسن فاضلی نشلی 
ریاست وقت پژوهشكدة باستان شناسی، جناب آقای 
دكتر طالبيان ریاست محترم بنياد پژوهشی پارسه – 
پاسارگاد و جناب آقاي نصيري مسئول محترم مركز 

پاسارگاد به دليل همراهی ها و همكاری هایشان با تيم 
كاوش تشكر و قدردانی ویژه می گردد.

جدول 4 : تاریخ گذاری به روش كربن 14 دوره های مختلف فرهنگی ترانشه G تپۀ رحمت آباد

تصویر 18: نمودار تاریخ گذاری كربن 14 ترانشه G تپۀ رحمت آباد
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تصویر 19: عكس هوایی از تپۀ رحمت آباد ) آرشيو پایگاه پژوهشی پارسه – پاسارگاد (

G تصویر 20 : نمای كلی ترانشه

تصویر 22 : نمونه ای از تدفين  اسلامی در تپۀ رحمت آبادتصویر 21 : نمونه های از قبور اسلامی تپۀ رحمت آباد
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تصویر 23 : سازة خشتی هخامنشی تپۀ رحمت آباد

G تصویر 24 : نمونه های از سفال هخامنشی ترانشه
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تصویر 25 : سفال های فاز گپ تپۀ رحمت آباد



100

تصویر 26 : سفال های فاز موشكی تپۀ رحمت آباد
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تصویر 27 : ابزارهای سنگی فاز نوسنگی با سفال تپۀ رحمت آباد

تصویر 28 : ابزارهای سنگی فاز نوسنگی بدون سفال تپۀ رحمت آباد
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عزت السادات مطهری کارشناسی زبان و ادبیات فارسی را از  دانشگاه 
زاهدان و کارشناسی ارشد ايران شناسی از دانشگاه شیراز دريافت کرده 
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اديب شهاب الدين )يا: شرف الدّين( عبداللّ بن عزّالدين 
فضل الّل شیرازی ملقّب به وصّاف الحضره و متخلّص به 
شرف و مشهور به وصّاف از ادبا و مورّخان و شاعران 

معروف قرن هفتم و هشتم هجری است.1
پدرش عزّالدين فضل الّل، که از عمّال دولتی ايلخانان در 

فارس بود، بر اثر قحطی در سال 698 هجری درگذشت. 
پسر عزّالدين فضل الّل يعنی شهاب الدين يا شرف الدين 
در حدود سال 663 هجری در شیراز ولادت يافت و 

تحصیلات خود را در دارالعلم شیراز به پايان برد و سپس 
مانند پدر در شمار عمّال ديوانی دولت ايلخانان در فارس 
درآمد و از خواصّ خواجه صدرالدّين احمد خالدزنجانی 

نايب امیر طغاجار حاکم فارس گرديد و اين مرد بزرگ 
سرانجام وزارت گیخاتوخان را برعهده داشته است. وصاف 

در کتابش تاريخ وصاف بسیار او را مدح گفته و علاوه  بر 
اين با خاندان رشیدالدين فضل الّل وزير نیز مأنوس و مورد 

لطف و احسان خواجه بزرگ رشیدالدين بوده است.2 

وصاف کتاب خود را در تاريخ 699 ه.ق. در حدود سن 
سیوشش سالگی، به منظور ادامۀ کتاب تاريخ جهانگشای 
جوينی و تحرير اضافاتی بر آن با عنوان معروفش تجزيه 

الامصار و تزجیه الاعصار آغاز نمود. اين کتاب به بررسی 
وقايع سیاسی- اجتماعی سالهای 656 تا 728 ه.ق. يعنی 
اواسط سلطنت آخرين پادشاه ايلخانان مغول؛ ابوسعید 

بهادرخان پرداخته است؛3 وصاف در ديباچۀ کتاب بدين نكته 
اشاره نموده، از ديگر سو وی قصد نگارش اثری تاريخی با 
ويژگی های ادبی در زمان خود را داشت، که البته در سنگلاخ 
تصنعّ درافتاد و نتوانست از عهدۀ تقلید از انشاء استادانۀ 

جوينی برآيد؛4 به ويژه که وصاف اذعان دارد که توجهش 
بالاخص معطوف به سبك نگارش بوده و رويدادهای تاريخی 
را فقط به منزلۀ مبنايی برای کتاب تلقی کرده است. وصاف، 

بر اثر مبالغۀ بیش از حد در استعمال لغات عربی و تصنع 
فوق العاده و استعارت و تشبیهات ملال آور، در زمرۀ کسانی 

چهره ي از وصاف الحضره برگرفته از مجسمه ای در موزه مشاهیر، خانۀ زينت الملك

1 ذب ی ح  ال ل ه  ص ف ا، ت اريخ ادب ی ات  در ايران از اواي ل  ق رن  ه ف ت م  ت ا ق رن  ه ش ت م  

ه ج ری  )چاپ 6؛ ت ه ران    : نشر ف ردوس    ،    1366(، جلد 3، 1259.
2 ع ب اس اق ب ال  آش ت ی ان ی ، ت اريخ  م غ ول  از ح م ل ه  چ نگیز ت ا ت شكیل  دول ت  

ت ی م وری  )چاپ 4؛ ت ه ران : ام ی رک ب ی ر  ، 1364(، 487.
3 م س ت وف ی ق زوي ن ی  ، ح م دال ل ه  ب ن  اب ی ب ك ر ب ن  اح م د ب ن  ن ص ر، ت اريخ گ زيده ، 

ب ا م ق اب ل ه  ب ا چ ن دين  ن س خ ه  به ضمیمه ف ه ارس  و ح واشی ؛ به اهتمام 
عبدالحسین نوايی )چاپ 1؛ ت ه ران: ام ی رک ب ی ر  ، 1339(، 3-4.

4 ص ف ا، ت اريخ  ادب ی ات  در ايران، جلد 3، 1260.
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است که بزرگ ترين لطمه را به نثر فارسی وارد آورده اند و 
به طور مداوم آن را در اين جهت منفی متأثر داشته  است.5 

به تعبیر ذبیح الل صفا: “وصّاف را بايد در انشاء مصنوع 
مزينّ فارسی خاتم استادان قديم دانست و او فی الحقیقه 

درين شیوه به غايت قصوای آن رسید چنان که تجاوز از آن 
حدّ ديگر برای فارسی زبانان ممكن نبود و او گويا چنین 

قصدی را هم در کار خود داشت. اگر سعدی در سهولت و 
روانی و ايجاز کلام در گلستان و ديگر منشآتش به مرتبه ای 

رسید که تجاوز از آن امكان ندارد، همشهری او در طرف 
ديگر قضیهّ به حدّی انجامید که پای از آن فراتر نتوانند 
نهاد. توانايی وصّاف در کار خود، و پیشرفت تا آخرين 

مدارج تصنعّ در نثر موجب  آن گرديد که تجزيه الامصار در 
قرن های متأخر همواره به عنوان نمونۀ اعلای نثر مصنوع 

در تعلیم ادب و انشاء فارسی به کار می رفت. وصّاف 
الحضره علاوه بر مقام بلند خود در نثر متكلّف مصنوع در 
شعر عربی و فارسی نیز دست داشته و بسیاری از ابیات و 
قطعات و قصايد خود را در کتاب خويش ذکر کرده است 

و پیداست که شعر او نیز به روش شاعران متصنعّ نزديك تر 
بود. وی در شعر “شرف” تخلص می نمود.6

فارسنامه، تاريخ وفات اين مورخ و اديب شهیر، را در 
حدود 730 و اندی و در شیراز دانسته و مقبرۀ او را 
در گورستان مصلی و در محلی بین حافظیه و تكیۀ 

چهل تنان دانسته است.7  اما علی سامی در کتاب شیراز 
شهر جاويدان تاريخ وفاتش را سال 732 هجری دانسته 

و مقبره اش را در اراضی شمالی خارج آرامگاه حافظ 
می داند.8 

به گفتۀ مهراز در کتاب بزرگان شیراز، نگارش يافته در 
سال 1348: “تا چند سال پیش قطعۀ کوچكی از سنگ 

قبرش ]قبر وصاف[ تجديد شده و اطراف آن نیز حصاری 
کشیده اند، تا از دستبرد زمین خواران محفوظ بماند.”9 

اما در کتاب بزرگان نامی پارس اثر دکتر محمدتقی میر به 
سال 1368 آمده، اين سنگ قبر، در ديوار ساختمان مسكونی 

که بر سر خاکش احداث شده،10 کار گذاشته شده است. 
اما با آغاز اجرای طرح مجموعۀ باغ موزۀ مشاهیر، در سال 
1388 کلیۀ منازل داخل طرح خريداری و تخريب گرديد. 
در بررسی نهايی انجام شده توسط محققین اين نوشتار، در 
زمستان 1390 متأسفانه از سنگ مزار و ديوار محدودۀ مقبره 

اثری نبود و تنها دو سنگ قبر مربوط به دو دوره متفاوت 
تاريخی مغول و اواخر قاجار يا پهلوی باقی مانده بود که 

کتیبۀ دوره مغول در ابعاد 42 در 27 سانتیمتر به علت آسیب 
بسیار، قابل خواندن نبود و در کتیبۀ دوره قاجار يا پهلوی نیز 
در ابعاد 37 در 27 سانتیمتر به “آرامگاه مورخ شهیر مرحوم 

وصاف” اکتفا شده بود. همچنین در قسمت پايین اين دو 
سنگ مزار، سنگ ديگری در ابعاد 57 در 27 سانتیمتر قرار 

دارد، که هیچ کتیبه ای در آن موجود نیست.

در پژوهش حاضر که با همكاری دو تن از دانشجويان 
ايران شناسی و تاريخ دانشگاه شیراز صورت گرفت، بار 

ديگر مزار اين مورخ بزرگ و شهیر کشف و مورد بررسی 
و تحلیل تاريخی واقع شد. امید است که در مجموعۀ باغ 
موزۀ مشاهیر، نامی از مورخ و اديب شهیر شیرازی عهد 

مغول، شرف الدّين عبداللّ بن عزّالدين فضل الّل شیرازی 
ملقّب به “وصّاف الحضره” برده شود. 

تصوير 2 نمای قبر وصاف به طرف تكیه چهل تنانتصوير 1 نمای قبر وصاف به طرف حافظیه

5 ي ان ري پ ك ا، ب ا ه م ك اری  اوت اک ار کلیما و دي گ ران، ت اريخ  ادب ی ات  ايران  

از دوران  ب اس ت ان  ت ا ق اج اريه، وي راس ت اری ک ال  ي ان ، ترجمۀ  ع ی س ی  ش ه اب ی  
)چاپ 2؛ ت ه ران : ش رک ت  ان ت ش ارات  ع ل م ی  و ف ره ن گ ی   ، 1381(، 441.

6  ص ف ا، ت اري خ  ادب ی ات  در اي ران ، جلد 3، 1261-2.

7 ح س ن  ب ن  ح س ن  حسینی ف س ائ ی ، ف ارس ن ام ه  ن اص ری ، ت ص ح ی ح  و ت ح ش ی ه  

از م ن ص ور رس ت گ ار ف س ائی ) چاپ 1؛  ت ه ران    : ام ی رک ب ی ر   ، 1367(، جلد 2، 1145.  

8 ع ل ی  س ام ی ، ش ی راز ش ه ر ج اويدان   )چاپ 1؛ ش ی راز: ل وک س  )ن وي د شیراز(، 1363(، 380.

9 رحمت الل مهراز، ب زرگ ان  ش ی راز تحقیقی  درب اره  زاه دان ، ع رف ا، 

دان ش م ن دان ، م ولفین ، ش ع را، پ ادش اه ان ، وزرا، ام اک ن  م ق دس ه  و زيارتگاه های  
ش ی راز )چاپ 1؛ ت ه ران : ان ج م ن  آث ار م ل ی    ، 1348(، 243.

10 م ح م د ت ق ی م ی ر، بزرگان نامی پارس )چاپ 2، انتشارات دانشگاه 

شیراز  ، 1368(، جلد 1، 341.
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تصوير 3 سنگ قبر وصاف در دوره مغول

پلان طرح باغ موزۀ مشاهیر و مكان تقريبی مزار وصافالحضره
چهلتنان در چپ )شمال( و حافظیه در راست )جنوب(

تصوير شماره 5 مزار يك تكه وصافتصوير 4 سنگ قبر در اواخر قاجار
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این شماره ایران نامه به موضوع روشنفکران و دموکراسی در ایران پس از 1357 
اختصاص دارد. در سی سال گذشته درباره روشنفکران ایران کارهای پژوهشی و 
مقالات تحلیلی پرشماری به زبان های گوناگون چاپ شده است. از میان پژوهش های 
منتشر شده به زبان فارسی می توان از جمله به علی قیصری )روشنفکران ایران درقرن 
بیستم (، مازیار بهروز )شورشیان آرمانخواه(، مهرزاد بروجردی )روشنفکران ایران 
وغرب؛ سرنوشت نافرجام بومي گرایی(، علی آشتیانی )جامعه شناسی سه دوره در 
تاریخ روشنفکری ایران معاصر(، بابک احمدی )کار روشنفکری(، سروش دباغ 
)ترنم موزون حزن، تاملاتی در روشنفکری(، علی میرسپاسی )روشنفکران ایران(، 
نگین نبوی )روشنفکران ودولت درایران( اشاره کرد. شماری از نشریات فارسی 
زبان در داخل و خارج کشور هم به این موضوع پرداخته اند که از میان آنها از 
جمله می توان به کنکاش )شماره 2-3(، گفتگو )شماره 30 و 31(، آرش )شماره 
130( و یا مهر نامه )شماره 9(، نقطه )شماره 2( با نوشته هایی از خود روشنفکران و 
یا پژوهشگران دانشگاهی و غیر دانشگاهی اشاره کرد. کتاب ها و مقالات فراوانی  
نیز به زبان های فرنگی در نشریات معتبر دانشگاهی دنیا درباره روشنفکری ایران 
انتشار یافته است1. بخش بزرگی از این ادبیات غنی و پرشمار به روشنفکری ایران 

و یا چهره های مهم آن پیش از سال 1357 اختصاص دارد.

1ما نمونه ای از این تلاش های نظری را در کتاب شناسی این شماره در 

اختیار خواننده علاقمند به پژوهش در باره چنین موضوعی قرار می دهیم
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شماره کنونی ایران نامه تکرار و بازگویی این پژوهش ها 
و نوشته ها  نیست. هدف مقالات ارائه شده پرداختن 

به یکی از موضوعات مهم مربوط به روشنفکران ایرانی 
یعنی رابطه با دمکراسی در دو دهه اخیر و در واکنش 
با انقلاب سال 1357 است. انگیزه اصلی در انتخاب 
و پرداختن به این موضوع تغییرات مهمی است که 
در دو دهه اخیر در گفتمان های روشنفکری ایران و 

رابطه آن با جنبش های اجتماعی شکل گرفته است. در 
حقیقت اگرپروژه دمکراسی در جامعه ایران امروز به 

گونه ای روزافزون مورد استقبال افکار عمومی و جامعه 
مدنی قرار می گیرد از جمله بخاطر تغییری است که 

فضای روشنفکری در رابطه با دمکراسی و به حاشیه 
رانده شدن گفتمان های انقلابی تمامیت گرا بوجود آمده 
است. تغییر فضای روشنفکری ایران بویژه در رابطه با 
دمکراسی اما پرسش های فراوانی هم پیرامون چند و 

چون این درک و نگاه جدید پیش می کشد. این تغییرات 
در کدام بخش روشنفکری ایران بوجود آمده است؟ 

چهره های مهم روشنفکری ایران کدامند؟ آیا تغییرات 
دمکراتیک در همه خانواده های روشنفکری دیده 

می شود؟ چه عواملی سبب تغییر فضای روشنفکری 
ایران شده اند؟ این ها و پرسش های دیگر در این شماره 
ایران نامه مورد بحث قرار خواهند گرفت. اما پیش از 
پرداختن به موضوع مقالات لازم است تا روشن کنیم 

که تعریف روشنفکر از دید ما چیست؟ و ویژگی ها 
این گروه اجتماعی کدامند و این واژه چگونه به جامعه 

ما راه یافت. برای درک بهتر این واژه و تحول آن در 
روند تاریخی و خوانش های گوناگونی که از آن به 

میان کشیده می شود باید نخست نکاتی عمومی پیرامون 
واژه روشنفکر و خاستگاه این مفهوم و تبارشناسی 

آن گفته شود و باید نخست به نکاتی عمومی پیرامون 
واژه روشنفکر و خاستگاه این مفهوم و تبارشناسی 

آن پرداخت ... سپس اشاره ای به انتقال این مفهوم در 
فضای ایران شود.

روشنفکری و تعریف آن در غرب
واژه روشنفکری در تاریخ اروپا کم و بیش تازه است 

و به سال های پایانی قرن نوزده باز می گردد ولی شک 
نیست که اندیشیدن و اندیشه انتقادی، تفکر و تامل 
در باره اجتماع، تاریخ، طبیعت و سرنوشت انسان از 

قرن نوزده آغاز نشده  و در جستجوی ریشه های آن را 
می توان تا دوران فلسفه یونان هم پیش رفت. 

هر چند واژه روشنفکر در زبان فرانسوی برای اولین بار 
در سال 1880در ادبیات سیاسی به کار رفت اما آنچه 

که در سال های پایانی قران نوزده در فرانسه و با نوشته 
معروف زولا آغاز شد تعریف تازه ای از کار کردِ اهل 

قلم و فکر بود که نام روشنفکری به خود گرفت. در 
پانزدهم اکتبر سال 1894 دریفوس به جرم خیانت به 

ارتش فرانسه و جاسوسی بازداشت و محکوم به تبعید 
شد. محاکمه وی به مسئله ای سیاسی تبدیل شد و در 
چنین وضعیتی امیل زولا نویسنده فرانسوی در ژانویه 

1898 نامه ای سرگشاده زیر عنوان “من متهم می کنم“به 
رئیس جمهور وقت نوشت و این نامه را کلمانسو در 
صفحه اول نشریه خود منتشر کرد. این متن به عنوان 

نخستین سند روشنفکری در تاریخ غرب شناخته شده 
است. با این حرکت زولا تعریفی تازه از کسانی که 

به امر اجتماعی می اندیشند به دست داد که مهمترین 
شاخصه آن دخالت در امر سیاسی و نقد باورهای 

همگانی و دفاع از آزادی های سیاسی، عقیدتی و دینی 
بود. مفهوم تعهد روشنفکری که سپس در ادبیات غرب 
جایگاه مهمی به خود گرفت از همین مقاله کوتاه زولا 

آغاز شد2.

بحث و برخورد پیرامون خاستگاه و پایگاه روشنفکران 
در جهان، تاریخی بیش از یک قرن دارد. اگر 

روشنفکران را به تعبیر مانهایم3 قشر شناوری قلمداد 
کنیم که به طبقه خاصی تعلق نداشته و قادرند که دانش، 

آگاهی و توانایی خود را در خدمت این یا آن طبقه 
قرار دهند به راحتی می توان گفت که در میان قشر 

روشنفکران ما با گرایش های گوناگون روبرو هستیم.

در تجربه فرانسه برای مثال ما شاهد همزیستی 
دو گرایش چپ و راست و رویارویی آنان از 

دوران انقلاب فرانسه هستیم. از آن زمان رقابت و 
برخوردهای میان این دو خانواده ناهمگون نقش مهمی 
در شکل گیری گروه های روشنفکری نه تنها در فرانسه 
بلکه در تاریخ اروپا داشته است. به همین جهت فهم 
بهتر کشمکش های نظری قرن بیست بدون شناخت 

سنت مارکسیستی و مدافعان آن ناممکن است. مارکس 
نوشته بود که که کار فلاسفه تاکنون تفسیر جهان بوده 

است و از این پس باید به تغییر جهان پرداخت و 
بازیگر اصلی  این تغییر را هم طبقه کارگر دانست. اما 
از یاد نبریم که بسیاری از درس خواندگان و تحصیل 

گردگان که از طبقات متوسط برخاسته بودند با پیوستن 

2 برای پاسخ چند روشنفکر فرانسوی در باره تعهد و دخالت در سیاست نگاه کنید

 Magazine littéraire, le rôle des intellectuels, de l’affaire
Dreyfus à nos jours, N° 248 décembre 1978,  P 48-55
3Mannheim K. (1955). Idéologie et utopie. Paris : Marcel Rivière

4 ک کارکس تزهایی درباره فویر باخ ... 

http://www.marxists.org/farsi/archive/marx/works/1845/
tezhaye-feuerbach.pdf
این متن کوتاه بروی اینترنت موجود است با آدرس زیر در نشر کارگری سوسیالیستی
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به درون طبقه کارگر وارد کنند. این صورت ساده شده 
و جوهر اندیشه لنین را می توان در کتاب های او و بویژه 
“چه باید کرد” او یافت. لنین با چنین تحلیل اراده گرایانه 

برنقش روشنفکران در انتقال آگاهی از بیرون به درون 
طبقه کارگر با گرایش های جبرگرایانه کائوتسکی از یک 

سو و نظریه خودانگیختگی رزا لوکزامبورگ در افتاد.

اگر در غرب واژه انتلکتوئل برای کار فکری استفاده 
می شد کلمه روسی انتلیجنسیا را لنین، پلخانف و 

تروتسکی برای تعیین جایگاه روشنفکران در وضعیت 
خاص روسیه استفاده کردند. به قول مورن “انتلیجنسیا 
بیان مجموعه افرادی با فرهنگ است که یک طرف در 

برابر توده ای بی فرهنگ و از طرف دیگر در برابر دولت 
خشن )بربر( قرار دارند. در حالیکه انتکتوئل بر عکس 

در جامعه ای بوجود می آید که این گونه تقابل در آن 
کمتر است و فرهنگ در یک فضای وسیع تر اجتماعی 

اشاعه یافته است“5

در میان مارکسیست ها می توان همچنین از گرامشی 
)1891-1937( روشنفکر، روزنامه نگار و از رهبران 
حزب کمونیست ایتالیا نام برد که کوشید تا تعریف 

تازه ای از وظایف، نقش و کارکرد روشنفکران در 
جوامعه مدرن به دست دهد. او با حرکت از دیدگاه های 

رایج مارکسیستی وجود روشنفکران در مقام یک طبقه 
و قشر اجتماعی مستقل را نپذیرفت. او روشنفکران را 

نه بر اساس عقاید و کارهای فکری آنان بلکه با در نظر 
گرفتن موضع و وضعیت آنان در جامعه تعریف کرد. 
گرامشی برای فهم بهتر گروه روشنفکران دو قشر از 

روشنفکری را از هم تفکیک کرد. نخست روشنفکران 
ارگانیک و دوم روشنفکران سنتی.

روشنفکران ارگانیک وابسته به اقشار خاصی هستند 
و از درون گروه اجتماعی که آنها را نمایندگی می کند 
بوجود آمده اند. کارکرد اصلی این گروه از روشنفکران 
دفاع از منافع قشر حاکم است و وابستگی این گروه از 

روشنفکران به طبقه خاص کارکرد این گروه را به عنوان 
مدافعان این طبقه ساده تر می کند.

دوم روشنفکران سنتی که در برگیرنده معلمان، مدیران 
اداری و دیگر کسانی است که سروکار با کتاب و نوشته 
دارند و نقش خاصی در دفاع از این و یا آن طبقه بازی 

نمی کنند6.

با بازخوانی  تاریخ صد سال گذشته شاید بتوان گفت  
سه متن نقش مهمی در بازاندیشی در باره وظیفه 

روشنفکران در اجتماع داشته است:7

به مارکسیسم و تفسیر آن کوشیدند تا راهی برای 
رهایی طبقه کارگر پیدا کنند و این کوشش ها را با 

رجوع به این سخن مارکس که “اسلحه نقد نمی تواند 
جایگزین انتقاد مسلحانه شود اما نظریه زمانی که توده 

را فرا گیرد خود به اسلحه ای تبدیل خواهد شد ” به 
اشاعه افکار و نظریات مارکس پرداختند. این سنت 

فکری کوشید تعریف خود را از کارکردهای و وظایف 
روشنفکران در جوامع مدرنِ سرمایه داری به دست 
دهد. مارکس بر این باور بود که بورژوازی باعث 

بی اعتباری هر نوع گروه شغلی شده است و پزشک، 
دیندار، شاعر و دانشمند را تبدیل به کارگران مزد 

بگیر کرده است. او اگر چه با فلسفه هگل و تاملات 
او در زمینه  آگاهی و جامعه در افتاد اما از آنجا که 
خود روشنفکر بود در نتیجه در این زمینه تاملاتی 

کرده است. جوهر اندیشه مارکس وابسته بودن اندیشه 
آدمی به شرایط اقتصادی و نقش او در روند سازوکار 

اقتصادی است. تزهای او در باره فویرباخ آشکار کننده 
این جنبه مهم از تفکر اوست که زندگی واقعی را 

تعیین کننده آگاهی آدمی دانسته و به فیلسوفان هشدار 
می دهد که به  تبیین جهان بسنده نکنند و به تغییر آن 

روی آورند. اما در همان حال او هشدار می دهد که 
جهل و ناآگاهی هیچ خدمتی به آدمیتَ نکرده است4 

) تزهایی در باره فویر باخ، ترجمه باقر پرهام (.

باری مارکس زندگی اش را وقف تبین جهان و شناخت 
قوانین حاکم بر روابط اقتصادی کرد و در پس هر امر 

نمادین پای انگیزه های اقتصادی را دید. اگر مارکس 
نوشته ای مستقل در باره روشنفکران نداشت، لنین که در 

جامعه روسیه سربرآورد به زودی دریافت که برداشت 
و تبیین جبرگرایانه از اندیشه مارکس راه گشای عمل 

سیاسی و میلِ تغییر نخواهد بود و کوشید تا نقش 
تازه ای به روشنفکران در جوامع  مدرن بدهد. او با 

تحلیل جامعه از منظر تضاد دو طبقه بوژوا و پرولتاریا 
کوشید تا روشنفکران را به دو گروه مدافعان و مخالفان 

طبقه کارگر تقلیل دهد. به نظر لنین طبقه کارگر به 
خودی خود قادر به کسب آگاهی جهت تغییر بنیادی 

در روابط حاکم نخواهد بود و ضروی است کسانی که 
شناخت دقیق از چنین رابطه دارند، آگاهی را از بیرون 

5E, Morin, «La crise des intellectuels», Revue Argument, n° 
20, (1960), p. 35
6 Gramsci A. (1959). Œuvres choisies. Préface de Georges 
Cogniot ; traduction et notes de Gilbert Moget et Armand 
Monjo; Paris: Éditions Sociales;

7 برای معرفی این سه متن از مجله زیر استفاده شده است

 Magazine littéraire, le rôle des intellectuels, de l’affaire
Dreyfus à nos jours, N° 248 décembre 1978,  PP 23-25
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ژولین بندا خیانت اهل فرقه و یا خیانت روشنفکران: 
این کتاب که در سال 7291 انتشار یافت هم به نقد 

روشنفکران راست گرا مانند موریس بارز می پردازد و هم 
روشنفکران چپگرای از نوع دریفوس را از تیغ نقد در 

امان نمی گذارد. از دید او روشنفکران دسته کوچکی از 
فیلسوف- شاهان با استعداد و اخلاقا فرهیخته هستند که 

وجدان بشریت را تشکیل می دهند. از دید بندا ارزش های 
روشنفکری که اصول اساسی آن عدالت، حقیقت و 

عقل می باشند دارای سه شاخصه می باشند: نخست، این 
ارزش ها جنبه همگانی و جهانروا داشته و موقعیت های 
تاریخی و جغرافیایی نباید بهانه ای برای زیر پا گذاشتن 
این ارزش ها باشد. دوم، این ارزش ها از تعلقات فردی 
عاری هستند. به این معنی که این ارزش ها را نمی توان 
محدود به فرد دانست. سوم اینکه این ارزش ها عقلانی 
می باشند به این معنی که باید در فضای عمومی مورد 
قبول و یا نقد واقع شوند. به نظر بندا روشنفکران به 

جای دفاع از این ارزش ها به منافع حقیر شخصی خود 
می اندیشند و به همین دلیل دفاع از این ارزش ها را کنار 
گذارده اند. با این که بیش از 80 سال از تاریخ انتشار این 
اثر می گذرد با این وجود نوشته بندا هنوز اهمیت خود را 
از دست نداده و در مقام نخستین اثر مهم قرن بیست در 

باره روشنفکری به حساب می آید.
 

سارتر و ادبیات متعهد : ژان پل سارتر در مقدمه اولین 
شماره مجله عصر جدید به اهمیت دخالت روشنفکران در 
مسائل سیاسی اشاره می کند و این دیدگاه را در نوشته های 

بعدی خود مخصوصا “ادبیات چیست؟” و “دفاعیه ای 
برای روشنفکران” ادامه می دهد. او نیز همچون برخی 
از همتایان خود صحنه مبارزه را به کشمکش راست و 
چپ تقلیل می دهد و بر این باور است که وسوسه غیر 
مسئولیتی دامنگیر روشنفکران بورژوا است. او جدا از 
فعالیت فلسفی و ادبی، وارد ماجراهای مشاجره انگیز 

آن دوران شد و در برابر برخی از حوادث زمانه خود به 
دفاع از سوسیالیسم پرداخت و اهمیت و مقام علمی خود 

را در خدمت دفاع از ارزش های منسوب به چپ قراد 
داد. او در این راه حتیَ به دفاع از نظام حاکم بر اتحاد 
شوروی  می پردازد. سارتر اگر چه از نظریه پردازان 

حزب کمونیست به حساب نمی آید ولی دفاع از نظام 
سوسیالیستی اروپای شرقی و یا چین و حرکت های 

سرگوبگرانه آن نظام او را همراه با کسانی چون مرلوپونتی 
در صف مدافعان کمونیسم قرار داده است.

ریمون آرون و طرح به خواب رفتن روشنفکران : 
آرون و سارتر هر دو هم عصر و در میان یک نسل 

زندگی کردند اما نظریات و تحلیل این دو از شرایط 
جهان و برخورد آنان به تجربه اتحاد شوروی هر 

کدام را در دو اردوگاه مختلف قرارد داد. بحث ها و 
کشمکش های نظری روشنفکران در  زمانه ای جاری 

بود که گرایش های چپ از نفوذ فراوانی در صحنه 
روشنفکری فرانسه برخوردار بودند. جدا از حزب 
کمونیست فرانسه که بسیاری از روشنفکران را در 

خود جذب کرده بود شماری از آنها هم به جهان بینی 
مارکسیستی نزدیک بودند و نگاهی مثبت به تجربه 

کشورهای سوسیالیستی داشتند. 

در چنین فضایی ریمون آرون به مقابله با اندیشه حاکم 
بر جریان روشنفکری در فرانسه پرداخت و با تکیه 

بر سنت فکری که توکویل آغازکرده بود به بازخوانی 
اندیشه دموکراسی و نقد توتالیتاریسم نشست. به باور 

او نقطه تمایز میان روشنفکران نه در پذیرش مارکسیسم 
و یا ارزش های مارکسیستی و نفی آن بلکه اختلاف 
سیاسی میان کسانی است که وجود اردوگاه های کار 

اجباری در شوروی  را می پذیرند و کسانی که به نفی 
آن به هزار و یک دلیل مشغولند8. 

ریمون آرون جدا از کتاب های آموزشی در حوزه 
جامعه شناسی و فلسفه مطالب فراوانی نیز در افشای 
روح حاکم بر جریان روشنفکری در فرانسه نوشت و 

اندیشه و پندارهای روشنفکران فرانسه را به نقد کشید. 
اما در ارتباط با مسئله روشنفکران آرون کتاب مشهور 
خود را که در سالهای 1952 تا 1954 به رشته تحریر 

در آورده بود زیر عنوان “افیون روشنفکران” منتشر کرد 
و جامعه روشنفکری زمان خود را به چالش طلبید. از 
نگاه آرون روشنفکران عصر او شیفته سه اسطوره ای 

هستند که آنان را نئشه خود کرده است. این سه اسطوره 
“چپ“،“انقلاب،” “پرولتاریا” می باشند9. این نقد بی 

امان بر اندیشه حاکم بر زمانه خود کسانی چون سارتر و 
مرلوپونتی را نشانه می گرفت که هر نوع انتقاد از نظام 
شوروی را فرو غلطیدن در دامان بورژوازی قلمداد می 

کردند. سارتر نقد بی امان آرون بر نظام سوسیالیستی 
اروپای شرقی را برنتابید چرا که از دید سارتر تنها 

کسانی می توانند به نقد نظام حاکم بر شوروی آنروز به 
پردازند که در جنبش سوسیالیستی و کمونیستی شرکت 

کنند. او ضد کمونیستها را تشبیه به سگانی کرد که کسی 
به عو عو آنها گوش نمی دهد.

8 R. Aron, »Le rôle des intellectuels, de l’affaire Dreyfus à 
nos jours», Magazine littéraire, n° 248 (1978),  P 25
9 Aron R (1955). L’opium des intellectuels. Paris: Gallimard
10 Bourricaud F. (1980). Bricolage idéologique. Essai sur 
les intellectuels et les passions démocratiques. Paris: PUF.
11 . Sartre J.-P.  Plaidoyer pour les intellectuels. (Paris, 
Gallimard, 1972), p 12
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نمی رسد. میکائل لوی که در زمینه جریان روشنفکریِ 
یهود و رابطه میان تعلقات دینی این روشنفکران و مسئله 
رهایی، پژوهش های دامنه داری کرده است معتقد است 

که “روشنفکران یک طبقه- به معنی قشر اجتماعی 
که با توجه به جایگاه شان در فرایند تولید تعریف 

شوند- نبوده بلکه یک رده  اجتماعی هستند. به این 
معنی که گروهی از افراد می باشند که به وسیله معیارهای 

فرا اقتصادی تعریف می شوند” . به بیان مشخص تر ” 
روشنفکران رده ای13اجتماعی هستند که تشکیل شده از 

افراد تولید کننده داشته های فرهنگی یا نمادین هستند“14. 
حوزه تولید این روشنفکران میدان اندیشه و سیاست 
است..  ریمون بودون، جامعه شناس فرانسوی نیز بر 

ناهمگونی قشر روشنفکر تاکید می کند و تلاش  برای 
قرار دادن آنان در طبقه و دسته و رده خاصی کار ساده 
ای نیست. به نظر او برای شناخت بهتر روشنفکران می 

توان نوعی گونه شناسی عرضه کرد. از دید بودون ما 
با سه گونه روشن فکر روبرو هستیم: نخست کسانی 

که در باره مسائل مربوط به جامعه و انسان عقایدی را 
مطرح می کنند. اینها را ریمون بودون تولید کنندگان 

عقاید می نامد. گروه دوم کسانی هستند که این عقاید 
را می خوانند و به نوعی مصرف کنندگان نوشته 

های روشنفکران تولید کننده هستند. گروه سوم را او 
روشنفکران میانجی می نامد که همانند روزنامه نگاران، 

میانجی میان تولید کنندگان و خوانندگان هستند 15.

با در نظر گرفتن آنچه تا کنون گفته ایم می توان شاید 
شاخصه های زیر را برای تعریف روشنفکران برشمرد:
1( روشنفکران تولید کننده و مصرف کننده ایدئولوژی 

ها و مخصوصا گفتمان های سیاسی هستند.
2( آنان به طبقه خاصی تعلق نداشته و با فرا رفتن از 

قشر و طبقه و گروه خود نماینده ارزش های جهانشمول 
هستند.

3( روشنفکران با ارزش های جامعه خود در ارتباط 
می باشند. عده ای در حفظ ارزش های غالب تلاش 
می کنند )روشنفکران محافظه کار( در حالیکه عده 

دیگری به نقد شرایط موجود و به میان کشیدن 
ارزش های تازه مشغولند )روشنفکران انتقادی(.

4( کارکرد اصلی روشنفکران سرهم بندی کردن16عقاید 
و ارائه آن در شکل ظاهرا عقلانی است. روشنفکران 

کوشش می کنند تا با استفاده از دست آورده های علوم 
مختلف شکل نسبتا ساده شده ای از عقاید را در اختیار 

اقشار بیشتری از جامعه قرار دهند. شاید به این دلیل 
است زمانی که از روتی در باره نوآوری هایش در حوزه 
فلسفه پرسش می کردند گفته است که سهم بزرگ مال 
متفکران دیگر است “کار من همیشه این بوده است که 
قطعه هایی از دریدا و قطعه های از در دیویی را بردارم 

ریمون آرون به نقد باورهای روشنفکران چپ دوران 
خود پرداخت و استبداد نهان در اندیشه روشنفکران 

چپ دوران خود را بر ملا کرد. اما اندیشه ها و 
افکار آرون در زمانه خود پژواک چندانی نداشت 

چرا که افکار و اندیشه های مارکس و جذابیت نظام 
سوسیالیستی  بسیاری از روشنفکران را شیفته خود 

کرده  بودند. در آن دوران در جدال و کشمکش نظری 
میان سارتر و آرون شمار بسیاری از روشنفکران جانب 

سارتر را گرفتند با این توجیه که “خطا کردن با سارتر 
بهتر از حق داشتن با آرون” است. 

تعریف روشنفکری 
ژان بشلر که پژوهش های فراوانی  پیرامون ایدئولوژی 

و روشنفکران انجام داده بر این باور است که  10هر 
تعریفی از مفهوم روشنفکر قرار دادی است با این 

وجود از دادن تعریف گریزی نیست. از نظر او  نکته 
در این تعاریف روشن کردن مفاهیمی است که از آنها 
در تعریف استفاده میشود. روشنفکر را وجدان آگاه و 

بیدار جامعه، نقاد ارزش های آن، رهبر و پیشوای فکری 
آن دانسته اند. ژان پل سارتر در تعریف روشنفکر گفته 

است” روشنفکر کسی است که در آنچه به او مربوط 
نیست دخالت می کند. او مدعی مخالفت با حقایق 

پذیرفته شده و رفتارهایی ناشی از این حقیقت است و 
چنین کاری را به نام برداشت کلی از انسان و جامعه 
انجام می دهد“11. چنین تعرفی از روشنفکر که نقشی 

انتقادی برای او قائل است مورد قبول ادوارد سعید نیز 
هست که مینویسد” روشنفکر به معنی واقعی کلمه بر 

ارزش ها و اصولی پا می فشرد که او را در موضع گفتن 
حقیقت در مقابل قدرت قرار می دهد. من روشنفکر را 

نوعی تبعیدی، حاشیه نشین، غیر حرفه ای )آماتور و 
سرانجام نویسنده که گوینده حقیقت به قدرت است( 

تعریف می کنم“12.

منظور ما از روشنفکران در این نوشته دانشمند علوم 
تجربی و غیر تجربی، مربی تربیتی، پزشک، حقوقدان 
و وکیل نیست هر چند در میان روشنفکران می توان 

افرادی از این اقشار بسیار یافت. در عین حال دیدگاه 
طبقانی و وابسته کردن روشنفکران به یک طبقه و یا 

قلمداد کردن آنان در مقام یک طبقه راضی کننده به نظر 

12. Saïd E (1996). Des intellectuels et le pouvoir. Paris : seuil, p113
13 Catégorie
14 Löwy M. (2010). Les hétérodoxes : Messianisme, 
Romantisme, Utopie? Paris: Edition de l’Eclat.
15 Boudon R. (2004). Pourquoi les intellectuels n’aiment 
pas le libéralisme. Paris: Odile Jacob, 2004, Page 21
16 Bricolage
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و در کنار قطعه هایی از دیویدسون و قطعه های از 
ویتگنشتاین بگذارم و کارهایی از این قبیل. من خلاقیتی 

ندارم ولی استعدا خوبی برای بریکولاژ دارم“17 

این تعریف هر چند درباره روشنفکران مرجع و یا 
کلاسیک صدق میکند ولی همزمان جهره های جدید 

روشنفکری ابعاد جدیدی از پدیده روشنفکری را 
مطرح میکنند که در این تعریف جا نمیگیرد. همین 
دشواری پیدا کردن تعریفی که جامع و فراگیر باشد 
نشان میدهد که شناخت واقعیت روشنفکری شاید 
امروز بیشتر باید به سراغ واقعیت ها و تجربه های 

اجتماعی روشنفکری رفت و فقط تعاریف انتزاعی را 
معیار داوری و برخورد قرار نداد. 

پدیده روشنفکری در ایران
در ایران  بسیار دیر به سراغ موضوع تعریف 

روشنفکری و مفهوم آن بویژه در شرایط تجربه خاص 
کشور ما رفته شد. بحث روشنفکری در ایران اما 

عمری به پیشینه تجدد دارد و همزاد اوست. پدیده 
روشنفکری یکی از ابعاد بسیار مهم تاریخ معاصر ایران 

است. اگر در بسیاری از کشورهای اروپایی شکل 
گیری روشنفکری در معنای قرن نوزدهمی آن با تکیه 
بر انباشت فرهنگی و نظری قرن های پیش تر ممکن 
شد، در ایران نسل های اول روشنفکری می بایست 

حرکت خود را در بیابان خشک فکری و فرهنگی آغاز 
کند که در آن نه اندیشه ساخته و پرداخته ای برای 

درک و توضیح دنیای در حال تغییر وجود داشت و نه 
اندیشمندان صاحب نامی بوجود آمده بودند. علمای 
دینی اوایل قرن نوزدهم ما به عنوان تنها گروه اهل 

تحصیل و نوشتن و خواندن هنوز در بحث اصول و 
فروع دین و فقه و تفسیر بودند و در همان دایره بسته 

علوم قرن ها پیش )علوم قدیم( گشت و گذار می 
کردند و بیخبر از آنچه در دنیا می گذشت در فضای 

فکری سنتی خود به سر می بردند. مهم ترین مدارس 
عالی دینی ما هم به دژهای  مستحکم و بدون پنجره 

ای می مانستند که با هوای تازه و مسائل دنیای امروز 
بیگانه بودند. فقط از طریق ارتباط با دنیای بیرونی و 
گشت و گذار در کشورهای همسایه و اروپا بود که 
شمار اندکی از ایرانیان متوجه شکاف عظیمی شدند 

که میان کشور آنها و دنیای در حال تحول بوجود 
آمده است.  کسانی که در ایران آن زمان نسل اول 

روشنفکری نام گرفتند  از درون این دنیای بسته سنتی 
وفرهنگ تک ساحتی به سپهر اندیشه و ارزش های 

جهان شمول گام گذاشتند. در نتیجه روشنفکری ایران 
از نیمه قرن نوزدهم ما بر خلاف  همتایان اروپایی 

خود نه بر پایه های استوار بیش از دو قرن کار 

فلسفی، علمی و فرهنگی که بر بسترسست فرهنگی در 
حال زوال و جامعه ای سنتی و سترون شکل گرفت. 
دوره انتقالی قرن نوزدهم را باید بیشتر باید در رابطه 
با این زمینه و واقعیت مهم تاریخی و خلاء فکری و 

فرهنگی دید و درک کرد.

حتا انتخاب واژه روشنفکر در ایران و مصداق های آن 
هم موضوع بحث های فراوانی بوده است. در دوران 

مشروطیت ابتدا از واژه “منورالفکر” استفاده شد میرزا 
آقاخان کرمانی را معمولاً اولین کسی می دانند که 

مفهوم روشنفکر را با اصطلاح منورالفکر در ادبیات 
سیاسی ایران استفاده کرده است او منورالفکرها را 

رافع الخرافات و منورالعقول معرفی می کند و گاه از واژه 
های دیگری همچون روشن سرا، روشنستان  برای 
توصیف روح روشنگری در اروپا استفاده می کند. 

برای میرزا آقا خان طبقه  تحصیل کرده و آشنا به تمدن 
جدید منورالفکر بود و در فضای آنروز ایران هم 

جز درک وسیع از این واژه انتخاب دیگری وجود 
نداشت18.  شمار کمی که از طریق خود آموزی، 

تحصیل در غرب و یا مشاهده پیشرفت های دنیای 
مدرن، راه چاره ی جبران عقب ماندگی جامعه ی ایران 
را در دنبال کردن تجربه غرب می دیدند و همزمان و 
به نقد سنت و فرهنگ جامعه آن روز دست میزدند. 
در دوران رضا شاه در تلاش فارسی کردن واژه ها 

روشنفکر جای منورالفکر گرفت و در سال های 20 
در فرهنگ سیاسی ایران جا افتاد. روشنفکر در ایران 
همزمان به معنای انتلکتول و نیز در باره کسانی باب 
شد که به گفته داریوش آشوری “فرهیخته و دانش 
آموخته وهوادار ایده ها و آرمان های روشنی یابی 
به شمار میامدند“19 و یا کارگزاران جامعه، اهل قلم 
یا فن سالاران خواهان ترقی و پیشرفت ایران بودند. 
جلال آل احمد هم به قرار دادن معادل روشنفکر در 

برابر انتلکتوئل ایراد می گیرد و می نویسد “روشنفکر 
تعبیری است که نمیدانم کی و کجا و چه کسی آنرا به 
جای انتلکتوئل گذاشته. و این البته مابازایی است غلط  
. ولی مصطلح شده است... روشن است که اگراز اول 
به جای انتلکتوئل هوشمند را گذاشته بودیم یا فرزانه 

را، یا دیگر تعبیرهای نیمه معادل را که برشمردم، 
کار آسانتر بود“20. فرهنگ های لغت در ایران کلمه 

روشنفکر را بسیار خلاصه و در معنای وسیع آن ارائه 

17 ش اعتماد، »از آئینه تا عدسی: کولاژ و بریکولاژ. درباره کتاب فلسفه 

و آئینه اثر ریچارد روتی، مهرنامهف ش 16 )1390(، ص 25
18. فریدون آدمیت، اندیشه ی میرزا آقا خان کرمانی )تهران، انتشارات پیام، 

چاپ دوم  1357(.
19. تراژدی روشنفکری ما، آرش، شماره 103، 1388، ص 38

20جلال آل احمد، در خدمت و خیات روشنفکران )تهران، رواق، 1356(.
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می کنند. در لغتنامه دهخدا روشنفکر کسی است 
که “دارای اندیشه روشن است. کسی که در امور با 
نظر باز و متجددانه نگرد“. فرهنگ معین روشنفکر 
را نوگرا، تجدد پرست، تجدد گرا، آن که اعتقاد به 

رواج آیین و افکار نو و منسوخ شدن آیین کهنه دارد 
میداند. هر دو تعریف نشان می دهند که برداشت از 
این واژه در زبان فارسی بسیار گسترده و باز است و 

کمتر درباره آن کار عمیق و مقایسه ای صورت گرفته 
است. همین برداشت وسیع گاه نوع انتظار و توقع از 

روشنفکر را هم تعیین می کند. بسیاری در ایران انتظار 
دارند روشنفکر هم دارای اندیشه باشد و هم به عنوان 

خبره و متخصص در امور نظر دهد و راه حلی هم 
برای مشکلات اجتماعی هم پیش روی جامعه بگذارد.

به این ترتیب می توان گفت روشنفکر ایرانی فرزند دوره 
بیداری و تجدد است که خود آفریننده آن هم بود. کسانی 

که درباره تاریخ دوره مشروطیت کار کرده اند ظهور 
تجدد ایرانی در قرن نوزدهم با پیدایی روشنفکری همراه 
می دانند21. روشنفکری  در ایران بدون  پیشتوانه نظری  
و بدون امکانات فکری، نظام آموزشی پیشرفته، دانشگاه 

و یا کتاب و کتابخانه و یا زبانی فارسی که با تحولات 
اجتماعی و اقتصادی همساز شده باشد به میدان نبرد 

فکری در جامعه سنتی و استبدادی پا گذاشت . 

تاریخ شناسان ایران همچنین جملگی بر سر این نکته 
توافق دارند که روشنفکری ایران در قرن نوزدهم در 

رابطه با اروپا شکل گرفته است. این موضوع فقط 
مربوط به ایران نمی شد، در حقیقت اروپا مرکز اصلی 

شکل گیری پدیده روشنگری و مدرنیته و چهره 
جدید اجتماعی به نام روشنفکر بود. بقیه مناطق دنیا 

دست کم در ابتدا به نوعی تحت تاثیر این الگو و 
جنبش بودند. از سوی دیگر روشنگری و روشنفکری 
از منظر گفتمانی خصلت درون گرا و یا بومی نداشت 

و بعد جهان روا یا یونیورسل بخشی از پارادایم 
جدیدی بود که در فضای آن زمان جانشین نظم سنتی 
می شد. نقد، اندیشه انتقادی، روشنگری، خرد گرایی 

و یا آزادی بیان در ذات خود ارزش هایی اروپایی 
نیستند هر چند اروپا در تثبیت و جاانداختن آنها نقش 

مهمی ایفا کرد. روشنفکر ایرانی هم گفتمان خود را 
در بعد جهان شمول آن درک می کرد و کار خود را 

پلی میان ارزش های جهان شمول در حال ظهور و 
جامعه ایران می دانست. این بعد جهان روا خودبخود 
روشنفکر را در رابطه با ارزش های عمومی بشریت  
و کسان دیگری که این گونه می اندیشیدند و یا در 

رابطه با جنبش روشنگری به مفهوم عام قرار می 
داد. جنبشی فکری که جوهر آن را نقد سنت، تقدس 
زدایی از حوزه اندیشه و سیاست، عقلانیت جدید و 

اومانیسم جامعه در حال صنعتی شدن تشکیل می داد. 
این الگوی جهان روا به بخشی از هویت روشنفکر 
ایرانی هم تبدیل شد و از همین زاویه او رو به دنیا 
و بویژه به مرکز دنیای اندیشه آن زمان یعنی اروپا  
داشت. این رهیافت بدیع را بویژه باید در شرایط 

آن روز ایران را هم درک کرد که در آن نسل پیشین 
میراث درخشان فکری از خود بر جا نگذاشته بود 
و روشنفکری ایران می بایست گفتمان  خود را در 

خلاء فکری و فرهنگی شکل می داد.

به این ترتیب اولین نسل روشنفکران ایرانی در رابطه 
با اروپا و نیز قفقاز و ماورای قفقاز  و دیگر کشورهای 

مجاور بوجود آمدند و بسیاری از آنها در شرایط آن زمان 
حتا ناچار به زندگی در بیرون از مرزهای ایران بودند22. 
وقتی میرزا صالح شیرازی در سال 1815 برای تحصیل 
به لندن رفت هنگام بازگشت برای اولین بار در جامعه 
“به تعطیلات تاریخی” )داریوش شایگان23( رفته ایران 

از نهاد های نوین اجتماعی، مطبوعات و پارلمان سخن 
به میان آورد گفت و جامعه مدنی. و این درست زمانی 
است که مدارس مذهبی  و حوزه های علیمه ما که تنها 

مراکز “اندیشه و فرهنگ” هم به شمار می رفتند و به 
نوعی مراکز آموزش عالی سنتی ما بودند به قول سید 

جمال الدین اسدآبادی در حال و هوای قرن های گذشته 
زندگی می کردند24. مدارسی که حتا یک اثر فلسفی، 

جامعه شناسی و یا نظری برای شناخت بهتر دنیای 
در حال تغییر بوجود نیاورده بودند. کافیست نظری به 

کتاب های مرجع آن زمان مدارس عالی دینی افکند تا به 
میزان دوری آنها از دنیای در حال تحول پی برد. 

در حقیقت روشنفکران به عنوان گروه اجتماعی نوظهور 
بخشی از رابطه جدید ایران با غرب در دوره خاص 
تاریخی هم بودند. کسانی مانند حاجی زین العابدین 

مراغه ای، میرزا ملکم خان، عبدالرحیم طالبوف، یوسف 
مستشارالدوله، میرزا حبیب اصفهانی، میرزا فتحعلی 
آخوند زاده، سید جمالدین اسدآبادی، میرزا آقا خان 

کرمانی، شیخ احمد روحی،  که به روشنفکران این دوره 
معروف شده اند دست کم در بوجود آوردن فرهنگ 
جدید ایران نقش مهمی ایفا کردند. تولید فرهنگی و 
فکری این دوره با همه ایراداتش از روزنامه های در 

21. از جمله نگاه کنید به آثار جمشید بهنام، رامین جهانبگلو، ماشالله آجدوانی، 

فریدون آدمیت، یحیی آرین پور و یا ابراهامیان در کتاب شناسی عمومی
22 جمشید بهنام، ایرانیان و اندیشه تجدد )تهران، نشر و پژوهش فرزان روز، 

)1383
23 .D. Shayegan, Le regard mutilé (Paris, Albin Michel, 1989)
24. یحیی آرین پور، از صبا تا نیما )تهران، کتاب های جیبی، دو جلد، 1357(
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تبعید تا کتاب های اولیه بیشتر در خدمت روشنگری، 
بازکردن مفاهیم امروزی مانند دمکراسی، تفکر علمی، 

خردورزی است. همه این تولید فکری در شرایط دشوار 
استبداد سیاسی و بسته بودن فضای اجتماعی و گاه با به 

خطر انداختن زندگی خود انجام شد.

 پیروزی انقلاب مشروطیت اعتبار و مشروعیت جدیدی 
به گفتمان روشنفکری ایران بخشید. این تفاوت و بلوغ 
جدید را می توان در علی اکبر دهخدا، تقی زاده، میرزا 

جهانگیر خان شیرازی، جلیل محمد قلی زاده، تقی 
زاده، میرزا سلیمان اسکندری،حیدر عمواوغلی، میرزا 

علی اکبر صابر، اشرف الدین حسینی و دیگرانی از 
این نسل یافت که هم به وظیفه روشنگری خود توجه 

داشتند و جنبش تجدد را گسترش  دادند و هم می 
بایست ساز و کار گذار از یک قدرت سیاسی استبدادی 

ناکارا را به نظم جدید مشروطیت تدارک می دیدند. 
روشنفکر آن زمانه  می بایست در فضای بسته و سنتی 

آن دوران کتاب می نوشت، روزنامه چاپ می کرد، 
به تدوین قانون اساسی همت می گماشت ، حزب 

بوجود می آورد و در انتخابات مجلس شرکت می کرد 
و در زمان یورش استبداد هم به زندان می رفت  و 
حتا جان خود را از دست می داد. نسل روشنفکری 

دوران مشروطیت شاید تنها نسلی تا پیش از 1357 هم 
بود که با وجود همه ضعف های فکری خود طرفدار 
مشروطیت، حکومت قانون، آزادی و ترقی و توسعه 

ایران بود. خانواده های اصلی روشنفکری آن دوره 
یعنی روشنفکران چپ و یا لیبرال و ملی گرا با وجود 

تفاوت های میان خود بر سر این مطالبات مهم آن زمان 
هم داستان بودند. و سرنوشت تاریخی ما این  است 

که بسیاری  این شعارها هنوز هم در دستور کار جامعه 
ایران قرار دارد و یا روشنفکرانی مانند محمد مختاری 

و یا محمد جعفر پوینده در پایان قرن بیستم همان 
فرجامی را پیدا می کنند که میرزا آقا خان کرمانی و یا 
میرزا جهانگیر خان شیرازی و یا شیخ احمد روحی در 

ابتدای این قرن.

نسل های بعدی روشنفکری ایران تا سال 1357 
تجربه های بسیار متفاوتی را زندگی کردند. این تغییرات 
اساسی را هم می توان در گرایش های فکری و فلسفی 

آنها مشاهده کرد و هم در گفتمان سیاسی. کسانی که 
بروی تاریخ روشنفکری ایران کار کرده اند گونه شناسی 
و یا زمان شناسی گاه متفاوتی از این گذار تاریخی ارائه 

می دهند. علی آشتیانی در گونه شناسی تاریخی خود 
از سه دوره مهم از شروع روشنفکری تا سال 1357 

یاد میکند : دوره مشروطیت و شکل گیری اولین نسل 
روشنفکران ایران، عصر تجربه )سال های 26-1320( 

و رونق گرفتن روشنفکری سکولار و حزبی و سرانجام 
دوره فرهنگ رمانتیک ضد مدرن )1340-1350( و 

پیدایی نسل جدیدی از روشنفکران هوادار بازگشت و 
برخورد انتقادی به تجدد خواهی25. علی قیصری  نیز 

تاریخ روشنفکری جدید ایران را به چهار دوره تقسیم 
می کند؛ روشنفکری دوره مشروطه، روشنفکری و 

ناسیونالیسم دولتی سال های 1300 تا 1320 که مهم 
ترین شاخص آن تکیه بر هویت ایرانی )در مقابل 

هویت اسلامی( و نیز تاکید بر اولویت توسعه تشکیل 
می دهد، روشنفکری سیاسی سالهای 1332 – 1320، 
روشنفکری سالهای پس از 1332 تا 1357 با گفتمان 

انتقاد از غربگرایی و جدال بر سر تجدد26. 

این گونه شناسی های زمانی ارائه شده بیشتر به وجود 
گفتمان ها و رفتارهای روشنفکری در هر دوره باور 

دارند و آنها را شاخص های تاریخ روشنفکری ایران را 
هم به حساب می آورند. همزمان آنچه در برخورد به 

این گونه شناسی مبتنی بر زمان جالب است بریدگی ها 
و گسست های تاریخی دایمی است. روشنفکری ایران 
از نوعی پیوستگی بین نسلی و تداوم گفتمانی محروم 

بوده است و به همین خاطر هم ارتباط بسیار کمی میان 
گفتمان ها و دوره ها وجود دارد. 

به این ترتیب می توان گفت که از ورای زمان 
شناسی تاریخی روشنفکری ایران به نوعی گرایش 

ها و گفتمان های روشنفکری در ایران و جهان هم 
به میان می آیند. اگر روشنفکری سال های 1320 

بیشتر حزبی و ایدئولوژیک است )مانند بسیاری از 
کشورهای جهان( در دهه 1340 متناسب با فضای 

سیاسی آن زمان انتقاد از غرب و روشنفکری 
اعتراضی و پرخاشجویانه جدیدی شکل می گیرد که 

خاص ایران هم نیست. به همین دلیل هم روشنفکری 
ایران  را می توان با معیارهایی دیگری که  فقط 

بعد زمانی نداشته باشند را هم مورد بررسی قرار 
داد. برخی روشنفکران را بر اساس نوع وابستگی به 
خانواده های فکری و سیاسی موجود تعریف کرده 

اند. برای مثال میتوان به سراغ روشنفکری خاص 
مانندروشنفکری چپ، روشنفکری دینی، روشنفکری 
لیبرال،  ناسیونایستی، روشنفکری  دولتی،  روشنفکری 

روشنفکری سنتی رفت. کسانی هم به روشنفکری 

25علی آشتیانی، جامعه شناسی سه دوره در تاریخ روشنفکری ایران 

معاصر )کنگاش، شماره 3-2، 1367(
دهقان  محمد  ترجمه  بیستم،  قرن  در  ایران  روشنفکران  قیصری،  26علی 

)تهران، انتشارات هرمس، 1383(
27جلال آل احمد، غرب زدگی، )تهران، انتشارات رواق، 1356(.



115 ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012روشنفکران و دمکراسی در ایران، واکنش به انقلاب 1357

ایران از زاویه موضوعات مهم مورد بحث حوزه 
روشنفکری  برخورد کرده اند مانند رابطه با غرب، 

تعهد و التزام روشنفکری و رابطه با قدرت، لائیسیته 
و... انتخاب هر یک از این ورودی های موضوعی ما 

را به حوزه خاصی از تجربه روشنفکری ایران هدایت 
می کند.

نوع رابطه با غرب یکی از موضوعاتی است که 
روشنفکری ایران از همان ابتدای ظهور خود به اشکال 

مختلف با آن درگیر بوده چون و چرای این رابطه  
هیچگاه تا امروز هم گریبان روشنفکری را رها نکرده 

است. اگر برخی از روشنفکران رابطه فکری و فرهنگی 
با دنیای بیرون را به عنوان امری ناگزیر و بدون چند 

و چون زندگی کرده اند برای شماری دیگر این رابطه 
بعدی هویتی پیدا کرده و تا امروز موضوع بحث های 

فراوانی هم شده است. پرسشی که از همان قرن نوزدهم 
برای روشنفکران مطرح شد این بود که که هویت 

روشنفکری تا چه اندازه باید در دورن فرهنگ خودی 
و بومی بماند و یا تا کجا و چگونه باید از “دیگری” و 

دیگران )غرب( آموخت و گرفت. برای بسیاری عقلانیت 
غرب و نگاه پوزیتویستی و یا مادیگری تهدیدی برای 

روح شرقی و معنویت اساطیری آن بود. غرب فقط 
سرزمین تولید اندیشه و فرهنگ جدید نبود، سیاست 

غربی همزمان نماینده استعمار بود و  )برخی( تفکیکی 
بین سیاست غرب و اندیشه غربی قائل نمی شدند.

این پرسش ها در زمانه ای که بازگشت به خویش و نقد 
منفی غرب رونق گرفت با شدت بیشتری مطرح شدند. 
با آنکه این “مقاومت فرهنگی” بیشتر با نام کسانی مانند 

فردید و آل احمد پیوند خورده ولی موضوع رابطه 
با غرب از سال های دورتر به میان کشیده شده بود. 

جزوه ”علل بدبختی ما و علاج آن” اثر محتشم السلطنه 
اسفندیاری که در مجلس اول نماینده بود و بعدها به 
مقامات مهمتری در دوره رضاشاه پهلوی رسید یکی 

از این نمونه هاست. حتا در میان برخی از روشنفکران 
اولیه هم نوعی انتقاد از شیفتگی به غرب وجود داشت 
)سید جمال الدین اسد آبادی و یا طالبوف( بدون آنکه 

دستاوردهای نظری و علمی و اجتماعی غرب نفی 
شود و یا خوانش منفی از این رابطه وجود داشته باشد. 
سید فخرالدین شادمان با کتاب “تسخیر تمدن فرنگی” 

در دهه بیست بحث رابطه با غرب را در بعد انتقادی 
طرح کرد اما این کتاب در زمان خود بازتاب چندانی 

پیدا نکرد. فخرالدین شادمان انتقاد خود را بیشتر متوجه 
کسانی میکند که به نظر او بخوبی غرب را نشناخته اند 

و نوشته او ضد غربی به معنای امروزی آن نیست.  

جلال آل احمد، علی شریعتی، احسان نراقی با زبان 
و نگاه های متفاوت همان حرف ها را در سال هایی 
مطرح کردند که افکار عمومی و روانشناسی جامعه 

آمادگی پذیرش این گفتمان را داشت. جلال آل احمد 
مفهوم غرب زدگی فردید در حوزه فلسفه را به دنیای 
علوم اجتماعی و سیاسی آورد. فردید غرب زدگی را 

بیشتر از منظر معنوی و معنویت اندیشه شرقی-ایرانی 
و در انتقاد به “یونان زدگی” و “دنیاگرایی” به میان می 
کشید. از همین زاویه هم او مخالف تجدد و یا عصر 

روشنگری است و با مفاهیمی مانند دمکراسی و حقوق 
بشر سر سازگاری ندارد. 

جلال آل احمد پرآوازه ترین کسی است که مفهوم 
غرب زدگی را با خوانش منفی و جهان سومی مطرح 

کرد. او غرب زده را به بیماری تشبیه کرد که با گسست 
از سنت         های بومی خود دچار از خود بیگانگی می شود. 

روشنفکر ایرانی از نظر آل احمد انسانیت خود را از 
فرنگ می گرفت و رسالتش هم چیزی نبود جز تبلیغ 

غرب و فرهنگ غربی به جای تلاش برای بومی کردن و 
ایرانی کردن فرهنگ وطنی. غرب زدگی برای آل احمد 
به معنای استفاده از فن آوری جدید )ماشینیسم(  و یا 

شیوه کار دانشگاه و فرستادن دانشجو به اروپا و امریکا 
هم بود و در حقیقت او با نشانه ای تمدن غربی در 

افتاده بود27. 

روشنفکران دیگری هم مانند داریوش شایگان با کتاب 
“آسیا در برابر غرب” از منظر دیگری در انتقاد به غرب 
ماتریالیست و خالی از معنویت به اهمیت بازگشت به 

فرهنگ بومی و عرفان می پردازند. نویسنده در این 
کتاب از میراث فرهنگ آسیا که ایران هم سهمی در آن 
دارد دفاع می کند28. مهرزاد بروجردی انتقادات شایگان 

از غرب را “رمانتیک” می داند و کتاب او پس از 
انقلاب با نام “انقلاب مذهبي چیست” را نوعی انتقاد از 

خود به شمار می آورد29.

از سرمایه داری  ناخرسندی  از روشنفکران،  بسیاری 
با دموکراسی در هم  با مخالفت  و کاپیتالیسم را 

با غرب دامن  به گسترش گفتمان ضدیت  آمیختند و 
زدند که این گفتمان به قول داریوش آشوری خود 

بازگشت  برای  روشنفکری جهان سومی  طغیان  نوعی 

28داریوش شایگان، آسیا در برابر غرب )تهران، امیر کبیر، 1378، 

چاپ سوم(
29گفتگو به مهرنامه شماره 9، 1390

30داریوش آشوری داریوش، گفتمان غرب زدگی طغیان روشنفکر جهان 

سومی برای بازگشت به خود )نشریه تلاش شماره 42 ، سال هشتم ، 1388(
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به خود بود30. آشوری  خود یکی از نخستین کسانی 
بود که در سال های پیش از انقلاب مفهوم غرب 
زدگی آل احمد را به نقد کشید و با طرح مفهوم 

برخورد  در  در روشنفکر  )کین-توزی(  روسانتیمان 
با غرب از گذار روشنفکری شرقی به روشنفکری 

به میان آورد. نویسنده به شکاف  جهان سومی سخن 
هاو تنش های روشنفکری نسل های گوناگون 

اشاره میکند که از شیفتگی به غرب تا روی گردانی 
از غرب امپریالیست و کین توزی نسبت به آن 

برای او نوعی عبور از روشنفکری شرقی به جهان 
سومی وجود دارد که در پی بازگشت به خویش و 
بازیافتن اصالت فرهنگ و دین و “معنویت” خود 

و روی گرداندن از غرب “مادی” و “فاسد“. همین 
روشنفکری که در دیگ عقده های حقارت جهان 
سومی و کین توزی روشنفکرانه با چاشنی ای از 

انقلابیگری چپ و سنت پرستی راست پخت و پز 
می شد31. 

از موضوعات مهم در زندگی روشنفکری  یکی دیگر 
ایران رابطه آن با مذهب است. برخورد روشنفکران 
ایران با مذهب از همان آغاز با فراز و نشیب های 

فراوان همراه بوده است. روشنفکری سکولار از 
زمان شکل گیری اش تا کنون به نقد مذهب و 

باورهای مذهبی پرداخته و چنین روندی در شکل 
های متفاوت همچنان ادامه دارد. در نسل اول 

میرزا ملکم   خان،  همچون  کسانی  ایران  روشنفکری 
آخوندزاده و یا تقی زاده چنین گرایشی داشتند ولی 

وجه غالب نقدهای آن دوران به مذهب در کلیت 
آن که  جنبه های عقب مانده  اندیشه و عقاید دینی 

بود. بعد ها هم افرادی چون کسروی، دشتی، فروغی 
و هدایت با وضوح و صراحت بیشتری  نقد پیگیرانه 
دین و سنت را دنبال می کردند. در سال های پس از 
1357 و استقرار حکومت دین سالار رابطه روشنفکر 
با دین شکل های تازه ای پیدا یافته است و در کنار 

گسترش چشمگیر  شاهد  ما  سکولار  روشنفکران 
هستیم.  فضایی  چنین  در  دینی  روشنفکری  جریان 

تجربه ایران پس از 1357 و حکومت اسلامی، رابطه 
روشنفکری و دینداری را در کانون مجادلات فکری 

ایران قرار داده است و مدافعان و مخالفان خود را 
فرهنگی  و  نویسندگان و کنشگران سیاسی  میان  در 

و فکری ما یافته است. عده ای استفاده از این 
مفهوم را در فضای ایران مناسب دانسته و با تکیه 

برای  ایران نقشی کارآمد  بر وضعیت گذارای جامعه 
استفاده  در  تناقضی  و  قائل هستند  دینی  روشنفکری 

یابند32  عده ای دیگر نیز  از چنین مفهومی نمی 
چون جوهر روشنفکری را جسارت و نقد و شورش 

تعریف  نپذیرفتن جزم های موجود  علیه سنت و 
به  مومن  دلبستگی روشنفکران  دیدگاه  این  کنند.  می 
دین خاص و تعبدَ آنان را نافی روشنفکری دانسته 

و ترکیب روشنفکری و دینداری را نادرست و 
به دایره مربع تشبیه می کند. برای  روشنفکر دینی را 
با مفهوم روشنفکری دینی می  از مخالفت ها  نمونه 

به نوشته های آرامش دوستدار، جواد طباطبایی  توان 
اشاره کرد. آرامش دوستدار شکل  و رامین جهانبگلو 
انتقادی در میان روشنفکری دینی در  گیری گرایش 
سال های 1370 را “نوسازی نادانی” نام می دهد و 

را متوجه عبدالکریم سروش  تیز حمله خود  نوک 
نوظهور می کند33 این جریان  چهره سرشناس 

حضور فعال روشنفکری دینی در متن جامعه ای که 
درگیر با حکومت دینی است سبب شده تا بخشی 

از روشنفکران لائیک در برخورد فکری با آنها و در 
واکنش به فضای داخلی ایران با برجستگی بیشتری 

هویت سکولار خود را مطرح کنند و لائیسیته به صورت 
یکی از خواست های مهم آنها در آید. در حقیقت 

می توان از گسترش نوعی رقابت میان روشنفکران دینی 
و سایر روشنفکران هم سخن به میان آورد که در سال 
های گذشته پیرامون مسائل اصلی جامعه قابل مشاهده 
است. این رقابت یک بعد سازنده دارد آنجا که نوعی 

دیالوگ اثر گذار میان آنها به پویایی حوزه روشنفکری 
می انجامد. نشریه ای مانند کیان توانست با  با نشر 

نوشته های روشنفکران سکولار به این فضای مشترک 
بحث کمک کند. اما همزمان  روشنفکری  ضد مذهبی 
که بخشی از روشنفکری سکولار ایران را نیز تشکیل 

می دهد نیز در سال های اخیر حضوری فعال در 
فضای عمومی و مجازی دارد. آرامش دوستدار با طرح 
مفهوم دین خویی،جواد طباطبایی با تاکید بر ضرورت 
اندیشیدن در علل انحطاط و زوال اندیشه سیاسی در 
ایران و طرح ایده ایرانشهری مورد توجه و اقبال قرار 

گرفته اند. در این زمینه همچنین می توان ازآرامش 
دوستدار یاد کرد که  مفهوم دین خویی را بطور گسترده 

در مورد همه روشنفکرانی به کار میبرد که به نوعی از 
دین تاثیر پذیرفته اند34.  

موضوع دیگر مهم در فضای روشنفکری ایران رابطه با 
قدرت و نوع تعهد آنها در برابر جنبش های اجتماعی 

31داریوش آشوری، تراژدی روشنفکری ما، آرش 103، 42-37، 1386

32سروش دباغ، در باب روشنفکری دینی و اخلاق صراط )تهران، 1388(

33آرامش دوستدار، نوسازی نادانی برای نادانی نوخواه )چشم انداز، 

شماره 17، زمستان 1375(
34دوستدار آرامش، درخشش های تیره )پاریس، نشر خاوران، 1377، 
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و یا مطالبات دمکراتیک است. این که روشنفکر چه 
نقشی در جامعه ایفا کند و چگونه باید روشنفکر 

باشداز سالهای پس از انقلاب مشروطیت به تناوب 
در ایران موضوع بحث مهمی بوده است. پرسش بر 
سر نوع رابطه با قدرت سیاسی و یا دولت در همین 

چهارچوب مطرح می شود. برای بسیاری نقش 
اعتراضی روشنفکر در جامعه معیار اصلی داوری 

درباره او تشکیل می دهد. همانگونه که پیش تر نیز 
آمد این بحث فقط به ایران مربوط نمی شود و در 
سایر کشورها هم چنین رابطه ای و نیز نوع تعهد 

روشنفکر به برخی اصول پایه ای مطرح بوده است. 
کسانی روشنفکر را بیشتر در رابطه با نقد وضعیت 

موجود می بینند و در نتیجه به کسی روشنفکر اطلاق 
می کنند که به نوعی در کنار قدرت دولتی قرار نگیرد 

و به خاطر “مسئولیت روشنفکری” همیشه در برابر 
قدرت باشد و دیگرانی هم بیشتر به بعُد فکری هستی 

روشنفکری تکیه می کنند. برای بسیاری روشنفکر 
“متعهد” به وضع موجود تن نمی دهد و به دنبال تغییر 

آن است. همین برداشت رفتارها و چهره های دیگر 
روشنفکری را بخاطر عدم همراهی با جنبش های 
مطالباتی مورد انتقاد قرار می دهد و یا حتا آنها را 

روشنفکر نمی داند. اتهام “بی عملی،” “همکاری با 
قدرت،” “کافه نشینی،” “خیانت،” “برج عاج نشینی” 
در ادبیات روشنفکری متعهد در مورد کسانی به کار 
می رود که وارد عرصه عمومی نمی شوند، از آلوده 
شدن به سیاست پرهیز می کند و یا دست همکاری 

بسوی قدرت حاکم دراز می کنند و به قولی روحشان 
را به قدرت می فروشند. اولین نسل روشنفکری ایران 

کمتر با این پرسش مواجه بود چرا که همه روشنفکران 
در برابر قدرت استبدادی قرار داشتند. در دوره بعد از 
1300 گرایشی که ناسیونالیسم دولتی را نمایندگی می 
کرد به قدرت سیاسی هم نزدیک بود )مانند فروغی(. 
کسانی هم می کوشیدند بدون دخالت چندان در امور 

سیاسی به کار روشنفکری روی آوردند. پرویز ناتل 
خانلری نمونه دیگری از این گونه روشنفکری در کنار 

“قدرت” است که در کتاب علی قیصری هم به آن 
اشاره می شود.

کتاب “در خدمت و خیانت روشنفکران” اثر آل احمد 
نقدی است منفی از روشنفکری ایران و کنار آمدنش 

با قدرت سیاسی. انگیزه آل احمد در این کتاب هم 
به پرسش کشیدن روشنفکران در رابطه با “تعهد 

اجتماعی” آنها است و هم برخورد انتقادی به آنچه که 
او “دور ماندن آنها از متن جامعه” می داند. برای مثال 
نویسنده روشنفکران را بخاطر سکوت در برابر حادثه 

15 خرداد سرزنش می کند. سراسر این کتاب و نیز اثر 
دیگر وی)غرب زدگی( پر است از برخورد منفی به 

روشنفکران بخاطر کنار گذاشتن مبانی اسلامی و ملی 
و یا به قول خودش “کلیت تشیع اسلامی” و اینکه 
مستقیم و غیر مستقیم به جای عدالت و حمایت از 

محرومان یا برای کسب قدرت یا در جهت حمایت از 
قدرت حاکم تلاش می کرده اند35.

این واقعیت است که روشنفکران ایران از قرن 
نوزدهم به این سو رابطه بسیار متفاوتی با قدرت 
و با مقوله “تعهد اجتماعی” داشته اند. برخی در 
اعتراض به وضعیت موجود در برابر حاکمیت و 

قدرت سیاسی قرار گرفتند، شماری خود با ورود به 
میدان مبارزه سیاسی و حتا با گرفتن اسلحه تلاش 
کردند در تغییر اوضاع بطور عملی مشارکت کنند، 

کسانی هم سر ستیز و ناسازگاری با قدرت ها و نظام 
حاکم نداشته و در کنار فعالیت های روشنفکری گاه  
در امور سیاسی و بازی قدرت هم مشارکت کردند و 

وزیر، و وکیل و مدیر شدند. اصلی ترین چهر   ه های 
روشنفکری ایران از دوره قاجار به این سو کم و 
بیش خاستگاه اجتماعی مرفه داشتند و یا از طبقه 

متوسط بودند و برخی هم تجربه ی تحصیل و زندگی 
در غرب را داشتند. از این منظر آنها با قدرت سیاسی 
نوعی “نزدیکی” اجتماعی و “فرهنگی” داشتند. وجود 
تنوع واقعیت روشنفکری  این چهره های روشنفکری 

ایران را نشان می دهد. تفاوت میان این گونه های 
روشنفکری  بیش از آنکه به فکر آنها مربوط باشد به 

میزان و نوع “تعهد” آنها و نیز رابطه با جنبش های 
اجتماعی مربوط بود. همه چیز بستگی به آن دارد 
روشنفکر و روشنگری را در رابطه با هدایتگری و 

خط دهنده گی جامعه بدانیم، و یا در نیافتادن با قدرت 
و سیاست حاکم. فریدون هویدا درباره روشنفکرانی 

که در دوره محمد رضا شاه به حکومت نزدیک بودند 
میگوید آنها در درجه اول به نوسازی و پیشرفت 

ایران اهمیت می دادند و دمکراسی را بیشتر در انتهای 
این روند می دیدند. همین بحث در ابتدای دوره رضا 
 شاه هم مطرح شده بود و برخی به نام ثبات سیاسی 

و نوسازی دمکراسی را در اولویت قرار نمی داند36.

 سخن گفتن از خیانت و خدمت روشنفکران از 
منظر نوع رابطه با قدرت حاکم تا حدودی هم بعد 

چاپ دوم(
35جلال آل احمد، در خدمت و خیانت روشنفکران )تهران، انتشارات 

رواق، 1356(
36 فریدون هویدا، سقوط شاه، ترجمه ح. او مهران )تهران، انتشارات 

اطلاعات، 1370(
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داوری ارزشی می تواند بخود گیرد و با نادیده 
گرفتن تولید فکری و اندیشه آنها گاه در این داوری 
انصاف و عدالت رعایت نشود به این گونه است که 
به  فقط  را کسانی  ملکم  خان  میرزا  مانند  روشنفکری 

یا  لژ فراماسونری” و  عناوینی چون “بانی و موئسس 
رابط با غرب می شناسند و فعالیت های مثبت وی 

در ترویج فرهنگ قانون و ایجاد رسانه های جدید و 
تجربه روزنامه قانون نادیده می گیرند و یا در سایه 

قرار می دهند.

پاسخ به انقلاب 1357
در سه دهه گذشته فضای روشنفکری در ایران 

دستخوش تغییر و تحولات اساسی گردیده است. 
شدت و عمق این تحولات در تاریخ روشنفکری 
ایران بی سابقه است. تغییرات فضای روشنفکری 

ایران فقط به موضوع شکست پروژه انقلاب اسلامی 
و شکل گیری گفتمان های جدید و متفاوت محدود 
نمیشود. گسترش بی سابقه آموزش عالی در مناطق 

مختلف )بیش از 4 میلیون دانشجو که نیمی از آنها را 
دختران تشکیل می دهند( همراه با رشد دانشجویان 
در سطح دکترا، زمینه اجتماعی و جمعیت شناسانه 

دمکراتیزه شدن فضای روشنفکری و تحولات 
ساختاری آنرا فراهم آورده است. همزمان رشد فن 
آوری جدید اطلاعات و ارتباطات و بوجود آمدن  

رسانه های جدید و شبکه های اجتماعی  راه را 
برای شکل گیری فضای باز و گسترده تبادل فکری و 

رابطه با دنیا راگشوده است. 

سه دهه ای که جامعه ایران پس از سال 1357 از سر 
به یکدیگر  نظر تجربه روشنفکری  از  گذرانده است 
شباهت نداشتند. اگر بتوان دهه  اول را دهه تجربه 

انقلابی  انقلاب و تجربه گفتمان های رادیکال و 
نامید دهه دوم  را باید به عنوان دوران بازاندیشی 

در باره تجربیات ناشی از انقلاب سال 1357 و 
برلن و  بویژه فروپاشی دیوار  نیز تحولات جهانی 
اروپای شرقی دید.  ایدئولوژیک  پایان نظام های 

دهه سوم اما دهه تثبیت گفتمان های تازه در فضای 
روشنفکری ایران است. در این دهه است که ما 

ایران  روشنفکری  فضای  در  تغییرات  بیشترین  شاهد 
پارادایم روشنفکری هستیم. در  بازنگری  و 

برخی از شاخصه های اصلی این تحولات پردامنه را 
می توان بصورت زیر نشان داد:

روشنفکران  نقش  تقلیل  و  کاهش  به  نخست  تغییر 
بلند پرواز و مرجع و از بین رفتن نقش محوری 

آنان در جامعه باز می گردد. این تحول اساسی به 

نقش رهبری و  نفوذ روشنفکرانی که  پایان  معنای 
تاثیرگذاری  یاعدم  و  داشتند  در جامعه  هدایت گرانه 
این روشنفکران در خانواده فکری خود  آنها نیست. 

همچنان نفوذ دارند ولی حضور آنها کم رنگ تر 
شده و نقش معنوی و نمادین آنها به حاشیه رفته 

و روابط عمودی گذشته میان روشنفکران مرجع و 
بیان  به  آنها به شدت تضعیف شده است.  مخاطبان 

نماینده  دیگر  پرواز  بلند  روشنفکران  امروز  دیگر 
گروه  و  نیستند  روشنفکری  های  گفتمان  انحصاری 
دنباله رو   مانند گذشته بصورت  اجتماعی هم  های 

این روشنفکران در عرصه اجتماعی ظاهر  و “مرید” 
نمی شوند. به سخنی می توان گفت  زمانه “هدایت” 

مردم و رهایی آنها و یا نمایندگی کردن به معنا و 
شکل گذشته به سر آمده است. 

نکته دوم ظهور گروه های جدید روشنفکری 
میانجی(  یا روشنفکران  و  )روشنفکران خاص 

در رقابت با  روشنفکران بلند پرواز در عرصه 
عمومی است.  این گروه های جدید روشنفکری  

به مسائل  در بسیاری موارد نگاهی تعدیل شده 
دارند و  در رفتارهای خود کمتر درگیر قید و 

بیشتر در پی  آنان   اند.  ایدئولوژیک گذشته  بندهای 
به پرسش هایی هستند که  پاسخ های عملی  یافتن 

تحولات زنده جامعه در برابر آنها می گذارد. ظهور 
و گسترش این چهره جدید روشنفکری در رابطه 
)میشل  عام”  “روشنفکران  نفوذ  کاهش  با  مستقیم 
فوکو( و یا روشنفکر مرجع و بلند پرواز است. 

از “روشنفکران خاص” )زنان، کارگران،  شماری 
نواندیشان  اسلام گرا،  کاران  ها، محافظه  اقلیت 
دینی( که در خدمت گروه های اجتماعی معین 

تثبیت  هستند، جای خود را در فضای روشنفکری 
ارگانیک”  اند و ما شاهد رشد“روشنفکران  کرده 

نتیجه چنین  مرجع هستیم.  اجتماعی  در گروه های 
تحول درونی باز شدن و دموکراتیزه شدن فضای 

است. روشنفکری 

گفت  توان  می  کلی  نگاه  یک  در  اینکه  سوم 
به  بیشتری  اقبال  روشنفکری  های  گفتمان  که 

ارتباط  بی  ویژگی  این  و  دهند  می  نشان  دموکراسی 
آرمان  های  گفتمان  با  روشنفکران  این  گسست  با 

نظامهای  نقد  و  خواه  تمام  و  بخش  رهایی  خواهانه، 
گذار  شاهد  ما  دیگر  بیان  به  نیست.  ایدئولوژیک 

کثرت  روشنفکران  به  ساحتی  تک  روشنفکر  از 
پایان  که  آنچه  هستیم.  مدارا  و  تساهل  اهل  و  گرا 
شود  می  خوانده  روشنفکری  حوزه  در  ایدئولوژی 
ایدئولوژی  معنای  به  همیشه  رایج  درک  بر خلاف 
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معنای  به  بیشتر  بلکه  نیست  فضا  این  در  زدایی 
است.  بعدی  یک  و  بسته  ایدئولوژیک  نگاه  پایان 

تبدیل  ایدئولوژی  بدون  افرادی  به  روشنفکران 
کمتر  را  ایدئولوژی  گذشته  چون  بلکه  نشده اند 

بقیه  یا حذف  و  برای جدا سری  به سلاحی 
که  معناست  آن  به  همزمان  این  می کنند.  تبدیل 

و  شده  کاسته  سخنی(  )تک  منولوگ  فضاهای  از 
دیالوگ  نوعی  به  روشنفکران  از  روزافزونی  شمار 

برخوردی  یا  و  آورده اند  روی  جدیدی  )همسخنی( 
دارند،  دیگران  با  غیرخصمانه  و  منصفانه تر 

آن کمتر  از  پیش  1350  و  فرهنگی که در سال های 
نقد  فضای  مستقیم  آمدهای  پی  از  یکی  بود.  رایج 

و  بحث  و  همزیستی  و  کردن  گوش  یکدیگر  به 
حقیقت  در  تفاوت هاست.  وجود  با  سنجشگری 

فضای  شدن  دمکراتیزه  بیرونی  و  اصلی  نشانه های 
گفتمان  به  نمی توان  فقط  را  ایران  روشنفکری 

نیز  روشنفکری  رفتارهای  کاست.  فرو  دمکراسی 
پرخاشجویانه  گری  انقلابی  و  است  کرده  تغییر 

معنای  تغییر  این  نیست.  رایج  اصلی  الگوی  دیگر 
آنانکه  بویژه  روشنفکران  برخی  میان  در  هم  هویتی 

گرفته اند  نام  خاور(  خسرو  )فرهاد  “میانجی”  که 
و  ترکیبی  که  شده اند  پیدا  هایی  هویت  و  دارد 

گذشته  مانند  هستند،  شایگان(  )داریوش  تکه  چهل 
دینی،  )هویت  آشتی ناپذیر  و  متضاد  دوگانگی های 

اجتماعی،  عدالت  و  دمکراسی  سکولار،  هویت 
وبرخوردی  نمی کنند  عمده  را  ایران(  و  غرب 

دارند. هویت ها   و  مفاهیم  به  عمل گرایانه 

ایران یکی  زنانه شدن فضای روشنفکری  چهارم 
از تغییرات عمده سال های گذشته است. این 

پدیده مهم هم به خاطر حضور زنان در صحنه 
اجتماع  و موفقیت های بزرگ آموزشی، فرهنگی، 

علمی و سیاسی آنهاست و هم به دلیل شکل گیری 
گفتمانی که سمت و سوی اصلی آن طرح مسائل 

زنان در مباحث روشنفکری است. ویژگی مهم 
نوظهور گستردگی و خصلت  زنانه  روشنفکری  این 

با پراتیک   نیز رابطه نزدیک  نهادگزارانه آن و 
اجتماعی است. زنان سکولار و یا زنان با گرایش 
های مذهبی بسیار متنوع در داخل و خارج کشور 

گرایی  کثرت  و  این جنبش جدید هستند  سخنگویان 
آنها  بازتاب رابطه  نیز  از دمکراسی و  آنها بخشی 

با واقعیت های متنوع جامعه زنان ایران است. در 
تجربه روشنفکری زنانه هم ما شاهد کم رنگ شدن 

هستیم. سنتی  تضادهای  و  مرزها 
نیز  رابطه با غرب در میان گرایش های روشنفکری 
تحولات چشمگیری به خود دیده است. سمت  و 

کمرنگ  روشنفکری  در  گفتمانی  تغییر  اصلی  سوی 
شدن و ضعیف شدن پارادایم غرب زدگی و ضد 
غربی هستیم. غرب ستیزی و غرب شیفتگی که 
در میان برخی روشنفکران پیش از انقلاب دیده 
می شد کم کم جای خود را به برخورد انتقادی 
به غرب و تلاش جهت ایجاد گفتگو با آن داده 

انقلاب  به تجربه  با توجه  ایران  است. روشنفکران 
به تجربه غرب  تازه  نگاهی  با  و فروپاشی کمونیسم 
می نگرند و دیگر در تلاش هم ذات پنداری ارزش 

هایی چون فردیت و حقوق بشر با سرمایه داری 
نیستند. چنین برخورد تازه ای به غرب باعث ارزش 

ایران شده  یابی دموکراسی در گفتمان روشنفکری 
است و کین- توزی و ستیز در فضای روشنفکری 

کم رنگ شده است. 

جغرافیایی  پراکندگی  مهم  واقعیت  به  باید  سرانجام 
ایران اشاره کنیم که در چهار گوشه  روشنفکری 

این جهانی شدن روشنفکری  دنیا  زندگی می کنند. 
ایران با وجود دشواری هایی که در عمل برای رابطه 
تنوع  بدنبال می آورد منبع  آنها در جامعه  و مشارکت 
ایران از همان پیدایی  و غنا هم هست. روشنفکری 

خود در قرن نوزدهم در در فضای تلاقی مرزها 
پراکندگی  ولی هیچگاه  کرده  زندگی  و سرزمین ها 

آن ابعاد امروزی را نداشته است. دیاسپورای ایران 
)داخل کشور  داخل  به بخش جدایی ناپذیر جامعه 

مهاجر  معنای جمعیت  به  دیاسپورا  است  درست 
خارج از کشور است( کشور تبدیل شده و این در 
با شدت بیشتری هم صدق می  مورد روشنفکری 

روشنفکران سکولار  به  بیشتر  مهاجرت  زمانی  کند. 
و چپ مربوط می شد امروز بخش قابل توجهی از 
روشنفکران دینی هم در چهار گوشه دنیا زندگی 

می کنند و از قاره های دیگر با کشور خود ارتباط 
دارند. آنچه روشنفکری ایران در خارج از کشور حتا 

با وجود سانسور و  به زبان های دیگر منتشر می کند 
فشار دولتی کم و بیش با آسانی داخل ایران راه پیدا 

اتصالی بسیاری دنیای درون و  می کند و حلقه های 
بیرون ایران را از نظر فکری و فرهنگی به یکدیگر 

می سازد. متصل 

 مجموع تغییرات مهم دو دهه پیش سبب شده 
ایران  تنها فضا و ساختار روشنفکری  نه  تا  اند 

انقلاب  بار در پی  دمکراتیزه شود که برای نخستین 
در  دموکراتیک  گفتمان  غلبه  شاهد  ما  مشروطیت 

ایران باشیم. باور روز افزون به  فضای روشنفکری 
گفتگو  نقد گسترش  فرهنگ  پذیرش  و  دمکراسی 

میان خانواده های روشنفکری و روشنفکران را در 
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پی آورده است. این فضای جدید روشنفکری ایران 
پیشنهاد شماره  انگیزه  اهمیت آن در شرایط کنونی  و 
با گروه  ما برخورد جامعه شناسانه  نظر  اخیر است.به 

باید این پدیده را در  اجتماعی به نام روشنفکران 
متن جامعه ایران و در کنش متقابل ارتباطی با آن 
ولی  ماست  جامعه  محصول  ایرانی  روشنفکر  ببیند. 
همزمان در بوجود آوردن این جامعه هم مشارکت 

می کند. کار روشنفکری  در عمل به وی بعدی فرا 
ملی می بخشد و به نوعی با جریان های فکری و 
کند.  دنیا هم مربوط می  فرهنگی سایر کشورهای 
باید  که  معناست  این  به  برخورد جامعه شناسانه 

به این گروه به عنوان یک نیروی زنده و در حال 
نهادگزار هم نگاه کرد. دیالکتیک آنچه که  تحول و 

به عنوان واقعیت روشنفکری وجود دارد و آنچه 
که در فضای روشنفکری در حال بوجود آمدن 

یا  و  قومی  میانجی، روشنفکر  است. روشنفکری 
تعییرات جدید  های مشخص  مثال  زنانه  روشنفکری 

در فضای امروز جامعه است.

ایران  اجتماعی  آخرین جنبش  منظر جامعه شناسی  از 
آئینه تمام  یعنی آنچه که به حرکت سبز معروف شده 

این  بود. در  ایران  تغییرات فضای روشنفکری  نمای 
رفتن روشنفکران مرجع  به حاشیه  جنبش هم شاهد 

و بلند پرواز یا عام بودیم و هم حضور چشمگیر 
دارای  چهره های جدید روشنفکری. جنبش سبز 

نوعی پویایی درون زا و مستقل از روشنفکران هم 
توسط روشنفکران  پیش  از  بود. گفتمان جنبش سبز 

نیامد که در جریان پراتیک و پویایی  بوجود 
به رای  احترام  اجتماعی شهروندانی که خواهان 

انسانی بودند شکل گرفت. به همین  خود و کرامت 
فراوانی در  اهمیت  از  اجتماعی  پراکسیس  خاطر هم 

برخوردار شد. دمکراتیزه شدن فضای  این جنبش 
این فرهنگ و ذهنیت جدید  ایجاد  روشنفکری در 

نقش مهمی داشت.  همزمان خصلت  شهروندی 
فراونی  تاثیر  این جنبش  دمکراتیک و کثرت گرای 
در بازتر کردن فضای روشنفکری بر جا گذاشت. 

نقش زنان در این جنبش، فردیت جدید شهروندی 
و عمده نکردن تضادهای سنتی میان گرایش های 
مذهبی و سکولار یکی دیگر از ابعادی بود که در 
جنبش سبز بخوبی خود را نشان داد. رابطه میان 
ایران و روشنفکران و  روشنفکران و دیاسپورای 

اجتماعی سال  دیگر ویژگی حرکت  افکار عمومی 
1388 بود. جنبش سبز همزمان نشان داد که نقش 

به دهه گذشته کاسته شده و  روشنفکران دینی نسبت 
خود آنها در حال از سر گذراندن تحولات مهمی از 

هستند. فکری  نظر 

در این شماره پنج مقاله از پنج تجربه مختلف 
روشنفکری در واکنش به انقلاب 1357 بویژه در 

دو دهه اخیر )سال های پس از 1370( می پردازند. 
محسن متقی پرسش دمکراسی را در باره روشنفکران 
دینی و تحول آن در سال های اخیر را طرح میسازد، 
رامین جهانبگلو به جایگاه جدید روشنفکران لیبرال 

اشاره دارد و گوش شنوای جدیدی که برای این 
گروه به حاشیه رانده شده در گذشته بوجود آمده، 

پروین بختیار نژاد نگاهی از درون دارد به روشنفکری 
زنان با تکیه ویژه بروی فمینیسم اسلامی، فرهاد 

خسرو خاور به گروه نوظهور روشنفکران میانجی 
می پردازد و سرانجام سعید پیوندی به بررسی تحول 

در روشنفکری چپ ایران در دوره اخیر و جایگاه 
دمکراسی در گفتمان چپ می پردازد. پنج نوشته 

با وجود تفاوت های خود به برخی تغییراتی اشاره 
دارند که عمومی هستند و فقط به این یا آن خانواده 

روشنفکری محدود نمی شوند. همه اهمیت این بحث 
به همین تحولات سراسری و عمومی باز می گردد 
که از از آن میتوان به یقین به عنوان فضای جدید 

روشنفکری ایران یاد کرد.

این نوشته ها در برگیرنده همه  شک نیست که 
با  امروز نیست.  ایران  گروه های روشنفکری در 

این وجود هدف ما برجسته کردن تلاش ها و 
تازه و  کوشش های روشنفکران در طرح گفتمان های 

ایران  این گفتمان ها در فضای  تغییر و تحول  انعکاس 
پس از سال 57 است.
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از پیدایی روشنفکری چپ ایران در قرن نوزدهم تا 
به امروز کسانی که خود را به نوعی در شمار این 

خانواده تعریف می کنند کنشگر فعال زندگی سیاسی و 
اجتماعی جامعۀ ما هم بوده اند. اگر به معنای سارتری 

روشنفکر برگردیم این گروه مصداق “روشنفکر متعهد” 
از نظر اجتماعی است. این الگوی روشنفکری که در 
نگاه  امیل زولا و یا هاینریش بلُ هم دیده می شود به 
وضع موجود تن نمی دهد و در پی تغییر آن است. 

درک متداول چپ از روشنفکر طبقاتی است زیرا او در 
بسیاری موارد با فاصله گرفتن از طبقۀ اجتماعی خود 

و برای تحقق منافع کارگران و دیگر زحمت کشان وارد 
کنش اجتماعی می شود. در سنتّ روشنفکری چپ 

سخن مارکس در تزهایی درباره فویر باخ پیرامون این 
که “فیلسوفان تا کنون جهان را به شکل های مختلف 
تعبیر کرده اند. اکنون وقت آن رسیده است که آن را 

تغییر دهند،” به معنای فراخوان به عمل هم هست. نگاه 
معطوف به قدرت یکی از ویژگی های روشنفکری چپ 
رادیکال قرن بیستم را تشکیل می دهد چرا که تغییر دنیا 

در ذهنیت این روشنفکران بخشی از علت وجودی و 
هویت آنهاست. 

شاید پیش از هر چیز در این نوشته باید روشن کرد 
که منظور از روشنفکر چپ چیست و چه کسانی را 
می توان روشنفکر چپ به شمار آورد؟ اگر به نوشته 

های روشنفکران چپ در این باره مراجعه کنیم بسیاری 
از آنها با حرکت از دیدگاه خود کسانی را در شمار 

خانواده چپ به حساب می آوردند، دیگران را گاه به 
اندازه کافی چپ نمی دانند و یا به کلی چپ نمی دانند 

و یا برعکس افراطی می خوانند. شاید با وجود تنوع 
و واگرایی گاه چشمگیر میان روشنفکران چپ بتوان 
برابری و عدالت را از جمله مفاهیم کلیدی مشترکی 

دانست که مانند خط سرخی دنباله دار در سراسر تاریخ 
این خانوادۀ روشنفکری از قرن نوزدهم تا کنون ادامه 

یافته است. ولی برای پرهیز از هر نوع داوری ناسنجیده، 
در این نوشته روشنفکر چپ به کسی اطلاق شده 

که خود را به این هویت وابسته می داند. به عبارت 
دیگر هیچ معیاری جز هویت شخصی بیان شده توسط 
خود روشنفکر برای انتصابش به خانواده چپ در نظر 

گرفته نشده است. از سوی دیگر این نوشته فقط به 
روشنفکران چپ سکولار )لائیک( می پردازد و کسانی 
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که خود را چپ مذهبی و یا ملی - مذهبی می دانند 
در این بررسی پژوهشی حضور ندارند.1 برای تدقیق 

این تعریف و نیز بازخوانی گونه شناسی ارائه شده 
در این بررسی من به سراغ شماری از روشنفکران 

چپ رفتم و از آنها خواستم جایگاه و تعریف خود از 
چپ را هم تعریف کنند.2 این گفتگوهای کوتاه برای 
درک بهتر دیدگاه ها و بحث ها و ابهام های موجود در 

روشنفکری چپ بسیار کارساز بودند و در شکل دادن 
به گونه شناسی ارائه شده در مقاله کمک فراوانی کردند.

سرانجام اینکه نوشته ای که در برابر شماست کارنامۀ 
روشنفکری چپ ایران نیست بلکه تلاش می کند فقط 
جایگاه دموکراسی و تحول آن در گفتمان های آنها را 

تحلیل کند. منظور از دموکراسی در این نوشته حکومت 
مردم سالار مبتنی بر آرای مردم، نظام کثرت گرا، و 
آزادی بیان، اندیشه و تشکل های سیاسی و مدنی 

است. آنچه از نظر تاریخی نگاه چپ به دموکراسی 
را متفاوت کرده همانا ربط دادن دموکراسی به عدالت 

اجتماعی و نیز  برتری امر عمومی و منافع طبقه و جمع 
)زحمت کشان( نسبت به فرد و آزادی ها و مالکیت 

فردی است. پی آمدهای این نگاه و نیز عقلانیتی که به 
گونه ای جهان شمول نگاه روشنگرانه نسبت به پیشرفت 

تاریخ و ترقی جامعه بشری دارد نمی تواند بر روی 
رابطۀ روشنفکر با دموکراسی بی اثر باشد. 

روشنفکری چپ در دو حرکت 
پرداختن به روشنفکران چپ ایران در دوران انقلاب 

1357 بدون نگاهی هر چند گذار به تحول این 
خانواده ناهمگون در دهه های پیشتر بسیار دشوار 
است. روشنفکران چپ را باید در شمار نخستین 

گروه “منورالفکر“های ایران در دوره پیش از انقلاب 
مشروطیت دانست. گفتمان چپ یکی از عناصر مهم 

تشکیل دهنده عصر روشنگری و تجدد در ایران است. 
ریشه های آغازین چپ ایران را باید در دو گرایش مهم 
جست: گرایش اول بیشتر از جنبش های چپ اروپایی 
قرن نوزدهم تأثیر گرفته و بیشتر به پیش گامان فکری 

مشروطیت و کوشندگان بیداری و نوزایی فرهنگی 
ایران در آن دوران مربوط است. گرایش دوم به  چپی 
بازمی گردد که در رابطه با سوسیال دموکراسی انقلابی 
قفقاز و ماورای قفقاز به وجود آمد و بعدها طلایه دار 

رادیکالیسم چپ ایران هم شد.

فریدون آدمیت از میرزا آقا خان کرمانی به عنوان کسی 
که “از افکار متفکرین سوسیالیسم مغرب متأثر گشته 

بود،” و از میرزا عبدالرحیم طالبوف تبریزی که به خاطر 
اقامت در قفقاز “نسبت به جنبش های آزادی خواهی و 
آراء نویسندگان سوسیال دمکرات بصیرت داشت” یاد 

می کند. میرزا آقا خان در آثار خود با اشاره به مسلک های 
سوسیالیسم، آنارشیسم و نیهیلیسم نکته مشترک بین آنها 

را “مساوات در ثروت” یا “اگالیته” )برابری( می داند.3

اولین اتحادیه های کارگری ایران از سال 1284 )1905( 
به این سو تشکیل شد و حزب اجتماعیون - عامیون 

با همراهی روشنفکرانی چون تقی زاده و دهخدا 
اولین تشکیلات با گرایش چپ است که در دوره 

1284 تا 1290 در جنبش مشروطیت شرکت کرد.4 
آدمیت می نویسد که رشت تنها شهری بود در ایران 

که “در انجمن ولایتی اش مجتهد متشرع و ارمنی 
سوسیال دمکرات هر دو عضو بودند.”5 حزب دمکرات 

نماینده تفکر چپ در انتخابات مجلس شورای ملی 
خواستار حق کارگران برای ایجاد تشکل و اعتصاب، 
حق رآی عمومی برای زنان و اصلاحات ارضی بود.  
روزنامه ایران نو که از سوی این حزب به سردبیری 

جلال الدین کاشی )1288 تا 1290( منتشر می شد 
از اولین نشریاتی است که اندیشه ها و اندیشمندان 

چپ را به خوانندگان خود معرفی می کرد. برای مثال 
در این روزنامه آمده است که “مؤسس سوسیالیسم 

)اجتماعیت( علمی کارل مارکس می گوید که انقلاب 
قابلۀ هیئت های اجتماعیه است... چه ابداً دیده نشده که 
اصول خانخانی و ملوک الطوایفی مقام خود را، خود به 
خود به سرمایه داری که در دامن خودش پرورش شده، 

تودیع کند.”6 

1روشنفکر چپ برخاسته از گروه های اسلام گرا بخشی از واقعیت 

روشنفکری ایران است. برای شناخت بهتر این گروه از روشنفکران 
از جمله ببینید: مراد ثقفی، “چپ حکومتی و مسئلۀ بازسازی چپ در 

ایران،” گفتگو شمارۀ 31 )1380(؛ مقالۀ محسن متقی در این شماره نیز 
اشاراتی به این گروه از روشنفکران دارد.

2برای تهیۀ این مقاله از همکاری و همفکری صمیمانه فرشین کاظمی نیا، 
بیژن حکمت، مهرداد درویش پور، مهرداد باباعلی، فرخ نگهدار، بابک 
امیرخسروی، فرهاد فرجاد، مهدی فتاپور برخوردار شدم. جا دارد از 

همگی به خاطر این کمک فکری تشکر کنم.
3فریدون آدمیت، فکر دموکراسی اجتماعی در نهضت مشروطیت ایران 

)تهران: انتشارات پیام، 1363(، 8. درباره گرایش های روشنفکری 
چپ این دوره از جمله نگاه کنید به فریدون آدمیت، ایدئولوژی 

نهضت مشروطیت ایران ) تهران: انتشارات پیام، 1355(؛ علی قیصری 
روشنفکران ایران در قرن بیستم، ترجمۀ محمد دهقان )تهران: 

انتشارات هرمس، 1383(؛ سپهر ذبیح ، تاریخ  جنبش  کمونیستی  در 
ایران  ، ترجمۀ محمد رفیعی  مهرآبادی )تهران : انتشارات عطایی، 

.)1378
4عبدالحسین  آگاهی ، پیرامون  قدیمترین  سند چاپی  از تاریخ  سوسیالیسم  

در ایران ، در اسناد تاریخی  جنبش  کارگری  سوسیال  دموکراسی  و 
کمونیستی ، ) تهران: انتشارات بی تا، 1359(، 115.
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می شود که با تقی ارانی همکاری می کردند.13 دکتر تقی 
ارانی )1282-1318( گروهی متشکل از روشنفکران 

چپ متعلق به گرایش های گوناگون آن زمان را به 
وجود آورد که در میان آنها می توان به ایرج اسکندری 
)1286-1364(، بزرگ علوی )1283-1375(، خلیل 

ملکی )1280-1348(، انور خامه ای )1295- (، آرداشس 
آوانسیان )1284-1369(، احسان طبری)1368-1295(، 

عبدالصمدکامبخش )1282-1350( اشاره کرد. خود ارانی 
در دادگاه در سال 1317 از ولتر، روسو و مونتسکیو به 
عنوان مدافعان آزادی نام برد و به دفاع از “دموکراسی 

غربی” پرداخت.14 مجله دنیا آن گونه که در شمارۀ نخست 
خود اعلام کرده بر آن بود “در مسائل علمی، صنعتی، 

اجتماعی و هنری از نظر اصول مادی بحث کند” و برای 
“تفسیر حوادث و اوضاع سیاسی جهان ، فلسفۀ مادی 

دیالکتیک را به عنوان راهنمای خود” برگزیده بود. دنیا 
در فضای آن زمان از طرح مستقیم مسائل سیاسی روز 
پرهیز می کرد و یا آنها را با زبانی مبهم پیش می کشید. 

ین مجله به جای مجله دنیا بیشتر به سرمایه داری و 
نابرابری اجتماعی می پرداخت و از جمله درباره “مالکیت 

جمعی،” “ماتریالیسم تاریخی،” “اثبات واقعیت مادی 
جهان،” و “اصول دیالکتیک تاریخ و نزاع طبقات” 

می نوشت. در سرمقالۀ شمارۀ اول ضمن اشاره به “زنان 
منورالفکر،” منورالفکرها را به دو گروه فاسد و عاری از 
هر نوع قدرت اخلاقی و اجتماعی که هدفی جز “نفس 

و پول پرستی” ندارند و منورالفکرهای شهری فاسد نشده 
)“منورالفکر رهبر“( تقسیم می شوند.15 

تشکیل حزب توده ایران در سال 1320 و در پی کنار 
رفتن رضا شاه از قدرت نوعی اتحاد دوباره میان دو 
گرایش رفرمیستی )سلیمان میرزا اسکندری، خلیل 

ملکی( و انقلابی و مارکسیست - لنینیست )کامبخش، 
طبری، آوانسیان( بود. اتفاقی نیست که در دورۀ نخست 

فعالیت حزبی و کنگرۀ اول اشاره ای به باورهای 
فلسفی حزب و یا گرایش مارکسیستی - لنینیستی آن 

نمی شود ولی هر چه از زمان تأسیس آن می گذرد بیشتر 
به احزاب کمونیستی کلاسیک نزدیک می شود. در 

حزب چپ گرای عدالت در سال 1296 به وجود آمد 
و در سال 1297 پیامی به کنگرۀ انترناسیونال سوم 

کمونیستی که به ابتکار لنین تشکیل شده بود ارسال کرد.7 
در پی  تشکیل  کنگرۀ حزب  عدالت  در 2 تیر 1299 در 

انزلی ، این حزب   به  حزب  کمونیست  ایران  تغییر نام  
داد و با صدور بیانیه ای ، وظیفه حزب  کمونیست ایران 
را “همکاری  با شوروی  برضدّ سرمایه داری  جهانی  و 

حکومت  شاه  قاجار” اعلام  کرد.8 در کنگرۀ انزلی بیشتر 
نمایندگان از آذربایجان و گیلان بودند و در میان آنها 

روشنفکران کمونیست این دوره مانند اسدالله غفارزاده 
)روزنامه نگار(، جعفر پیشه وری )معلم(، کریم نیک بین 

)روزنامه نگار(، حسین شرقی )روزنامه نگار(، محمد 
دهگان )نویسنده( محمد آخوندزاده )روزنامه نگار( به 
چشم می خورند.9 حزب عدالت در کنار احزاب چپ 
رفرمیست مانند حزب سوسیالیست جناح چپ را در 

فضای آن روز ایران نمایندگی می کردند. 

روشنفکران انقلابی آن زمان بر سر نوع تحلیل از 
شرایط ایران هم داستان نبودند. گرایشی، بیشتر طرفدار 
تعمیق دستاوردهای انقلاب مشروطیت و رشد روابط 

سرمایه داری بود )رفرمیست ها و کسانی از میان رادیکال ها 
مانند حیدر عمو اوغلی(. گرایش دیگر ایران را در 

مرحلۀ انقلاب سوسیالیستی می دید )کامران آقا زاده، 
سلطان زاده(. از نظر سلطان زاده “در هر حال تصور باطل 

این که توانایی های بورژوازی در سمت انقلاب ملی 
دمکراتیک ظاهر شوند، می باید یک بار برای همیشه ترک 

شوند.”10 استقرار بلشویک ها در روسیه تقویت جناح 
تندرو را به دنبال داشت که از جمله اقدامات مهم آن 
تشکیل جمهوری سوسیالیستی گیلان )1300-1299( 
و لشکرکشی ناکام به تهران بود.11 بعدها بخش بزرگی 
از روشنفکران و کوشندگان حزب کمونیست ایران در 

جریان تصفیه های استالینی جان خود را از دست دادند.12 

مهم ترین فعالیت روشنفکری چپ ایران در دوره 
حکومت رضا شاه پهلوی به انتشار نشریه دنیا در سال 

1312 و شبکۀ روشنفکرانی )گروه 53 نفر( مربوط 

5فریدون آدمیت، فکر دموکراسی اجتماعی در نهضت مشروطیت ایران 
)تهران: انتشارات پیام، 1363(.

6به نقل ازعبدالصمد کامبخش ، شمه ای  درباره تاریخ  جنبش  کارگری  
ایران : سوسیال  دمکراسی  انقلابی ، حزب  کمونیست  ایران  )تهران: 

انتشارات حزب  توده ایران ، 1360(، 17.
7جعفر پیشه وری ، تاریخچۀ حزب  عدالت  ) تهران: انتشارات علم،  1359(.

8حمید احمدی ، نگاهی  به  تاریخچۀ حزب  عدالت )برلین: بی نا،  1994(، 

7. همچنین ببینید: سپهر ذبیح ، تاریخ  جنبش  کمونیستی  در ایران. 
9آدمیت، فکر دمکراسی، 23.

10آگاهی، پیرامون  قدیمترین  سند چاپی، 115. 

11خسرو شاکری ، پیشینه های  اقتصادی  ـ اجتماعی  جنبش  مشروطیت  و 

انکشاف  سوسیال  دموکراسی  در آن  عهد )تهران : اختران، 1384(.
12تورج اتابکی، “از رفیق سرخ تا دشمن خلق: کارنامه و زمانه 

احسان الله خان دوستدار در سرزمین شوراها،” گفتگو، شمارۀ 31 ) 
.166-143 ،)1380

 13مجله دنیا نخستین نشریه تئوریک مارکسیستی ایران است که در 12 
شماره از بهمن 1312 تا خرداد 1314 در تهران منتشر می شد.

14“مدافعات دکتر ارانی در دادگاه پنجاه و سه نفر،” مجله دنیا، سال 

چهارم، شمارۀ 1 و 2 )1342(.
15تقی ارانی، “سرمقاله،” دنیا، شمارۀ 1 )بهمن 1312(.



126

اولین مرام نامۀ حزب تودۀ ایران به اصولی چون حفظ 
استقلال ایران، برقرار کردن رژیم دموکراسی، و تأمین 
حقوق فردی و اجتماعی از قبیل آزادی زنان و قلم و 
عقیده و اجتماعات و یا “مبارزه علیه هر گونه رژیم 

دیکتاتوری و استبدادی” اشاره شده است. بخشی مهمی 
از روشنفکران دهۀ بیست ایران به حزب توده نزدیک 

بودند.
انشعاب خلیل ملکی بخت ناچیزی که برای پاگرفتن 

چپ بزرگ رفرمیستی وجود داشت از میان برد. 
روشنفکران رفرمیست حزب در آن زمان مانند خلیل 
ملکی، صادق هدایت، جلال آل احمد، انور خامه ای، 

اسحاق آپریم و ناصر وثوقی از صفوف حزب توده جدا 
شدند و بعدها نیروی سوم و جامعۀ سوسیالیست های 

نهضت ملی را به وجود آوردند. این دوره تاریخی 
را باید مرحلۀ “چرخش استالینیستی”16 روشنفکری 

چپ رادیکال ایران دانست. یرواند ابراهامیان ویژگی 
اصلی این روشنفکران رادیکال را تمایلات شدید به 

شوروی دوستی، تعهد ایده آلیستی به سوسیالیسم و تعهد 
به روشنگری و سکولاریسم می داند.17

در دهۀ 40 جامعۀ ایران از نظر سیاسی شاهد تغییرات 
مهمی بود و شماری از جریانات سیاسی در جریان این 

حوادث شکل گرفتند. در این دهه حزب توده ایران 
که پس از سال 1332 نفوذ خود را از دست داده بود 
و دیگر نیروی سیاسی تعیین کننده ای در جامعۀ ایران 

نبود. در خارج از کشور منتقدان مشی توده ای و کسانی 
که در دعوای چین و شوروی آن زمان در کنار مائو 
قرار گرفته بودند، نیز صفوف حزب را ترک گفتند. 

جوانان آرمان خواه سرخورده از “بی عملی” حزب توده 
و یا دنباله روی آن از سیاست های شوروی و نیز با 
الهام گرفتن از جنبش های چپ نو اروپا و امریکای 

لاتین بتدریج به شکل جدیدی از مبارزۀ انقلابی برای 
شکستن بن بست سیاسی و خشونت دولتی گرایش پیدا 

کردند. خاستگاه سیاسی نخستین بسیاری از جوانان 
این گرایش نوظهور بیش از آنکه چپ مارکسیستی 

باشد جبهۀ ملی و نیروی سوم بود. این به معنای نوعی 
رادیکالیزاسیون روشنفکری دهه 40 ایران هم بود که در 

سایر نقاط جهان هم مشاهده می شد. آثار اصلی نسل 

جدید روشنفکران رادیکال ایران در این دوره به مسائل 
نظری مبارزه مسلحانه و ضرورت دماندن روح انقلابی 
در جامعه ای که از نظر آنها به “فنر فشرده” می مانست 

می پرداخت )پویان، احمدزاده، جزنی، اشرف، شعاعیان، 
مومنی(. اکثراعضای چریک های فدایی خلق، با آنکه 

به نام کارگران و زحمت کشان به میدان مبارزه سیاسی 
آمدند، روشنفکر و دانشجو بودند.18 رهبران جوان این 
جنبش نوپا و شورشی برای خروج از بن بست سیاسی 

و روشن کردن تنور انقلاب مبارزه فداکارانه “پیشاهنگ 
خلق” را پیشنهاد می کردند. صحبت از انقلاب و 

براندازی حکومت و مبارزۀ مسلحانه در حالی به میان 
می آمد که تعداد اعضای این سازمان از چند ده نفر 

تجاوز نمی کرد.19

همه روشنفکرانی که با مشی مبارزۀ مسلحانه هم نوا 
بودند، تحلیل یکسانی از اوضاع ایران نداشتند. از نظر 

بیژن جزنی انتخاب مبارزه مسلحانه نوعی پاسخ به 
“اختناق و قهر از جانب دستگاه حاکمه” بود چرا که در 
چنین شرایطی “نباید انتظار رشد خود انگیختۀ کارگران 

و زحمت کشان” را داشت. نویسنده ایجاد پایگاه های 
کارگری از جانب روشنفکران در میان طبقه کارگر برای 
نفوذ در این طبقه را نامیسر می دانست.20 بیژن جزنی بر 
آن بود که جنبش مسلحانه “در حال حاضر اساساً یک 

جنبش روشنفکری است.”21 او هم زمان جنبش مسلحانه 
را تبلیغ برای گردآمدن روشنفکران انقلابی و تدارک 

برای انقلاب می دانست. از نظر او “مبارزه مسلحانه برای 
سازمان پیشاهنگ تاریخ و هویت به وجود میاورد.”22 

پویان )1350( و احمد زاده )1357( با برخی تفاوت ها با 
جزنی نه تنها مبارزه مسلحانه را برای “در هم شکستن 

رکود” اساسی می دانستند که این عمل را گامی برای 
پیروزی “انقلاب دمکراتیک” هم تلقی می کردند. آنها 
می پنداشتند که شرایط عینی آماده است و این شرایط 
ذهنی است که باید از طریق کار قهرمانانه پیشاهنگ 

فراهم آید. به گفتۀ شعاعیان “کمونیست ها بایستی خود 
آغازگر انقلاب کمونیستی و کارگری باشند و بدین سان 

طبقۀ کارگر را به انقلاب بکشانند.23 در همین رابطه 
پویان بر آن بود که “با آغاز مبارزۀ مسلحانه و ادامۀ آن، 

16افشین متین،“از سوسیال دمکراسی تا سوسیال دمکراسی،” گفتگو، 

شمارۀ 31 ) 1380(، 66-35.
17یرواند ابراهامیان، “خاطراتی از چپ،” گفتگو، شمارۀ 31 )1380(، 

25-34، نقل بر 29.
18Ervand Abrahamian, Iran between two revolutions 
(Princeton: N.J, 1983(.

19مازیار بهروز، شورشیان  آرمانخواه : ناکامی  چپ  در ایران، ترجمۀ 

مهدی  پرتوی  ) تهران: انتشارات ققنوس، 1380(

20بیژن جزنی،“رابطۀ جنبش انقلابي مسلحانه با خلق – رابطۀ پیشاهنگ 

با توده، در 5 رساله اثر چریک فدایي خلق بیژن جزنی،” 19 بهمن 
تئوریک، شماره 8، )1355(

21بیژن جزنی، “مبرم ترین مسائل جنبش انقلابی ما در لحظه کنونی،” 

نشریۀ 19 بهمن تئوریک، شمارۀ 3 )مرداد 1355(، 97.
22بیژن جزنی، چگونه مبارزه مسلحانه توده ای می شود )پاریس: 

انتشارات سازمان اتحاد فدائیان خلق، 1381(، 8.
23مصطفی شعاعیان، انقلاب )تهران: بی نا، 1350(، 226.
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بوده باشد...طبقه خودویژگی  های روشنگرش را می 
گیرد بی آنکه خودویژگی های خود را رها کند. و لایۀ 
روشنگر نیز خودویژگی های طبقه را می گیرد بی آنکه 

خودویژگی های خود را از کف بدهد.”28

برخورد با روشنفکر را شاید بتوان به نوعی تأثیر سنت 
استالینی و یا مائوئیستی عمل گرایانه و بی اعتمادی و 

نگرش منفی به روشنفکران و کار فکری هم به حساب 
آورد. مسعود احمدزاده معتقد بود که “ما بیش از هر 

وقت به پراتیسین احتیاج داریم تا به تئوریسین.”29 
در نوشته های این دوره روشنفکران انقلابی روشنفکر 

بودن خصلت غیر انقلابی و همسنگ بی عملی به شمار 
می رفت. حمید مؤمنی برای توجیه عمل گرایی در برابر 

کار تئوریک و روشنفکرانه بر این باور است که “مسائل 
به اندازۀ کافی روشن است و نیاز به دانستن بیشتر 

وجود ندارد؛ انقلاب جهانی اکنون به مرحلۀ انقلابی 
رسیده است.”30

آخرین گرایش روشنفکری چپ در سال های پیش از 
انقلاب از درون سازمان مجاهدین خلق شکل گرفت. 

در آن زمان بخشی از اعضای سازمان مجاهدین خلق از 
اسلام دست شستند و خود را مارکسیست - لنینیست 
اعلام کردند. این چرخش ایدئولوژیک با تصفیه های 

خونین درونی همراه بود که در جریان آن مجید شریف 
واقف، مرتضی صمدیه لباف و محمد یقینی به خاطر 
اعتراض به مشی مارکسیستی جان خود را از دست 

دادند. 

در سال های 1340 و 1350 بع دلیل فضای سیاسی بستۀ 
ایران بخشی از فعالیت روشنفکران چپ به خارج از 
کشور منتقل شده بود. کنفدراسیون دانشجویان ایران 
که گرایش های مهم سیاسی آن زمان به ویژه چپ ها 

را نمایندگی می کرد در انعکاس بحث های روشنفکری 
نقش مهمی داشت.31 

روشنفکران چپ در انقلاب 1357
چپ با وجود ضعف عمومی و نفوذ کم دامنه در میان 

مردم با صفوف بسیار پراکنده به دوران انقلابی پا 

از یک سو شکست ناپذیری سلطۀ دشمن در ذهن خلق 
خدشه دار گردیده و از سوی دیگر قاطعیت، دلاوری و 

جانبازی های پیشگامان رزمنده، اعتماد به پیشاهنگ را به 
آنان بازگردانیده است.24 احمدزاده هم مبارزۀ مسلحانۀ 

سازمان را “موتور کوچک مسلح” قلمداد می کرد که 
“می تواند موتور بزرگ توده ها را به حرکت درآورد.”25 

پاسخ آنها به بن بست سیاسی و انفعال حزب توده ایران 
فداکاری و عمل انقلابی بود. 

سازمان چریک های فدایی خلق از اتحاد گروه های مسلح 
مارکسیستی - لنینیستی )به ویژه گروه جزنی - ظریفی 
و گروه احمدزاده - پویان( به وجود آمد و اصلی ترین 

رهبران آن در جریان مبارزۀ مسلحانه جان خود را 
از دست دادند. روشنفکران شورشی و آرمان خواه 

)مازیار بهروز( این دوره به اصالت عمل فداکارانه باور 
داشتند و به کارکرد فکری و فرهنگی روشنفکران و 

روشنفکری با دیده مثبتی نمی نگریسند. در این دوره دو 
موضوع نقش و جایگاه روشنفکر در جنبش اجتماعی 

و نیز خاستگاه طبقاتی او مورد بحث و گاه اختلاف 
نظر بود. بحث قلمی میان حمید مؤمنی و مصطفی 

شعاعیان از جمله این برخوردهای نظری است. درباره 
الگوی روشنفکری انقلابی باورمند به طبقۀ کارگر در 

سنت لنینی و یا روشنفکر ارگانیک در دیدگاه گرامشی 
اختلاف نظر وجود دارد. اما در مجموع بی اعتمادی به 

روشنفکر و یا آنچه که علی آشتیانی “وجود روحیه ضد 
روشنفکری و یا ساده انگاری در رویارویی با مسائل 

پیچیده در میان جنبش چریکی”26 می نامد تا حدودی 
ذهنیت اصلی این دوره بود. برای مؤمنی “روشنفکر 

انقلابی از نظر زندگی فکری و معنوی، به طبقۀ کارگر 
و ایدئولوژی او بسیار نزدیک می شوند ولی از نظر 

اقتصادی هرگز به کارگر تبدیل نمی شوند.” به همین 
دلیل هم نویسنده نگران انحراف “سوبژکتیویستی” 

روشنفکران است و مانند مائو به آنها پیشنهاد “هر چه 
بیشتر با توده ها و آموختن هر چه بیشتر از توده ها” را 

می کند.27 شعاعیان که باورمند به آزادی فکری و استقلال 
رأی بیشتری بود از واژۀ روشنگر به جای روشنفکر 

استفاده می کند و بر این نکته پا می فشرد که “روشنگر 
بایستگی ندارد که خاستگاه خانوادگیش نیز همان طبقه 

24امیر پرویز پویان، ضرورت مبارزۀ مسلحانه و ردّ تئوری بقا )تهران: 

سازمان چریک های فدایی خلق ایران، 1350(.  
25مسعود احمدزاده، مبارزۀ مسلحانه هم استراتژي و هم تاکتیک )چاپ 

7؛ تهران: سازمان چریکهاي فدایي خلق ایران، 1357(، 17.
26علی آشتیانی، “جامعه شناسی سه دوره در تاریخ روشنفکری ایران 

معاصر،” کنگاش، شمارۀ 2-3 )1367(، 86-137، نقل بر 108.
27مصطفی شعاعیان و حمید مؤمنی، دربارۀ روشنفکر یک بحث قلمی، 

به کوشش ناصر پاکدامن )کلن: انتشارات فروغ، 1386(.

28شعاعیان و مومنی،دربارۀ روشنفکر، 16

29احمدزاده، ، مبارزۀ مسلحانه.

30حمید مؤمنی، پاسخ به فرصت طلبان در مورد “مبارزۀ مسلحانه، هم 

استراتژی، هم تاکتیک” )تهران: انتشارات م بید سرخی، 1358(، 54
31نگاه کنید به افشین  متین ، کنفدراسیون : تاریخ  جنبش  دانشجویان  ایرانی  

در خارج  از کشور 57 ـ1332، ترجمۀ ارسطو آذری )تهران : مؤسسه 
نشر و پژوهش شیرازه، 1378(. 
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گذاشت. الگوی مسلط روشنفکری چپ این دوره یعنی 
فرد انقلابی که به نام کارگر و یا زحمت کش وارد کنش 

اجتماعی می شود، بر آن است تا عنصر آگاهی را به 
درون این طبقات منتقل کند و به نام سعادت عمومی و 

عدالت اجتماعی جامعه را تغییر دهد. بخش مهمی از 
روشنفکران انقلابی و رادیکال چپ این دوره تشکیلاتی 

هستند.

در یک نگاه کلی می توان گفت دو گرایش اصلی 
رفرمیستی و انقلابی چپ که از زمان مشروطیت در 

جامعه ایران شکل گرفته بودند با ترکیب و توان بسیار 
متفاوت در دوران انقلاب هم حضور دارند. گرایش اول 

در میان روشنفکران چپ رفرمیستی بود و به انقلاب 
به عنوان رویدادی مردمی برای استقرار دموکراسی و 

حکومت باز و کثرت گرا یی نگریست. این نیرو که در 
پی شکل گیری رادیکالیسم انقلابی دهه های 40 و 50 در 

عمل به حاشیه رانده شده بود و صدایش در هیاهوی 
دوران انقلاب چندان شنیده نمی شد کمتر تشکیلاتی است 

و یا به قدرت سیاسی نظر دارد. اصلی ترین چهره های 
روشنفکری این گرایش را افراد نزدیک به نیروی سوم 
و تشکل های سوسیال دمکرات  تشکیل می دادند )علی 

اصغر حاج سید جوادی، مصطفی رحیمی، منوچهر 
هزار خانی، داریوش آشوری(. بسیاری از روشنفکران 

این گرایش با وجود خوش بینی اولیه به انقلاب 1357 
به زودی از حکومت جدید فاصله گرفتند و اقدامات 

غیر دمکراتیک آن را مورد انتقاد قرار دادند. نامۀ مصطفی 
رحیمی به آیت الله خمینی در آستانه انقلاب یک نمونه 
از این برخوردهاست. نویسنده در این نامه با احساس 

خطر از روند قدرت گرفتن اسلام گرایی، دموکراسی 
و سوسیالیسم را دستاورد بشریت می داند و با انتقاد از 

سرمایه داری و کمونیسم خواهان برقراری جمهوری و 
نیز احترام به رأی مردم می شود.32

گرایش دوم که بخش اصلی این روشنفکران را هم 
در بر می گرفت چپ رادیکال و انقلابی بود. این 

روشنفکران همان الگوی رفتاری و ذهنیتی “روشنفکری 
خلقی” و “متعهد” را نمایندگی می کردند با فرهنگ 

غالب در فضای روشنفکری چپ جهان سومی و 
مارکسیستی - لنینیستی.  ذهنیت غالب روشنفکر انقلابی 

چپ معطوف به کسب قدرت برای تغییر جامعه است 
و با نگاه انقلابی، ضد آمریکایی و ضد امپریالیستی، 

عوام گرا، عدالت خواه، ضدلیبرال، و ناباور به دموکراسی 
در شکل متداول و غربی. برای این روشنفکران 

سرنگونی حکومت و انقلاب هدف سیاسی اصلی به 
شمار می رفت و به همین خاطر هم بیشتر به همگامی 

با آیت الله خمینی می اندیشیدند تا کنار آمدن با حکومت 

محمد رضا شاه پهلوی و سازش بر سر دموکراسی.
روشنفکر انقلابی و رادیکال چپ را در سال 1357 که 
بیشتر تشکیلاتی و یا هوادار حزبی است، در قالب سه 
خانوادۀ اصلی می توان بازشناخت: خانواده اول سازمان 

چریک های فدایی خلق ایران و گروه های همسو 
بزرگ ترین گروه چپ ایران بود. حزب توده ایران به 
عنوان قدیمی ترین گروه چپ موجود دومین نیروی 

منسجم چپ رادیکال بود، و بالاخره گرایش های موسوم 
به خط 3 که از گروه های متعدد رادیکال مارکسیست 
- لنینیست تشکیل شده بود. در کنار این سه گرایش 

اصلی گروه های کوچک تر دیگری مانند حزب رنجبران 
و یا تروتسکیست ها وجود داشتند که آنها را در این 

دسته بندی نمی توان جا داد.

اولین آزمون روشنفکری چپ در ماه های انقلابی سال 
1357  برخورد  با دولت بختیار بود. روشنفکر چپ 
رادیکال که به کمتر از انقلاب و سرنگونی حکومت 

محمد رضا شاه رضایت نمی داد با انتقاد از گرایش 
“لیبرالی” و “سازش کارانۀ” دولت بختیار و یا وابسته 

دانستن او به امپریالیسم راه هرگونه سازش تاریخی را 
مسدود می دانست.

مبارزۀ ضد امپریالیستی،  مبارزۀ ضد سرمایه داری 
“کمپرادور” و بزرگ  مالکان عمده، موضوع اصلی 

گفتمان روشنفکری چپ رادیکال ایران است. در این 
نظام گفتمانی “لیبرال ها” و “لیبرالیسم” دشمن انقلاب و 
پیشرفت اجتماعی و استقلال کشور قلمداد می شدند و 
لبۀ تیز حملات روشنفکررادیکال چپ متوجه آنهاست. 
بحران سیاسی ایران در نگاه روشنفکری چپ رادیکال 

بیش از آنکه در رابطه با آزادی های سیاسی و جامعۀ 
باز باشد در چهارچوب مبارزه با نفوذ امپریالیست و 

بورژوازی وابسته و یا گسترش عدالت اجتماعی درک 
می شد. در تحلیل روشنفکران انقلابی، ایران آن روز 

کشوری “وابسته” بود و “تضاد اصلی” هم میان خلق و 
امپریالیسم. فهم این چنینی جامعۀ ایران با تکیه به الگوهای 

مرجع نظری و تحلیلی چپ صورت می گرفت. برای 
توجیه این راهبرد هم نوشته های روشنفکران که پر از 
بزرگ نمایی و اغراق در باره نقش و نفوذ امپریالیسم 

در ایران است، جامعۀ پیش از انقلاب را ” نمونه کامل 
وابستگی ایران به امپریالیسم امریکا و انگلیس” می دانست 
و بر آن بود که “امپریالیسم با به دست آوردن امتیازها، با 
اعطاء وام های اسارت آور، با اجراء سیاست به اصطلاح 

کمک، با ایجاد بانک ها و شرکت های مختلط ... با 
کنترل مؤسسات آموزشی ما... با غارت بی دریغ منابع 

عظیم نفتی”33 حاکم بر ثروت و سیاست ایران است. از 
همین زاویه هم بود که احسان طبری به جای نویسنده 
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“روشنفکران وابسته به امپریالیسم” را به باد انتقاد می گیرد 
و به نام هایی چون ملکم خان، تقی زاده، شاهپور بختیار 

اشاره می کند. نوشته های گوناگون روشنفکران اصلی 
گروه های دیگر نیز جوهر این مرحلۀ تحول جامعه 

ایران را ضد امپریالیستی می دانستند.34. فرخ نگهدار در 
بازگشت به آن سال ها می نویسد که سازمان چریک های 

فدایی خلق “تصور می کرد که انقلاب بعد از پیروزی 
بر دیکتاتوری، یک فاز بعدی دارد که طی آن باید به 

مبارزه علیه امپریالیسم امریکا و برای بسط اصلاحات ضد 
سرمایه پرداخت.”35

در گفتمان انقلابی که گرد دو محور ضد امپریالیستی 
و عدالت جویی )تقسیم زمین، ملی کردن بانک ها و 

مؤسسات بزرگ اقتصادی( شکل گرفته بود دموکراسی 
بیشتر در بعد تقلیلی و یا ابزاری آن به میان می آمد. 

آزادی فقط برای “خلق” بود و نه برای “دشمنان 
انقلاب.” اتفاقی نیست که در ابتدای انقلاب چپ 

رادیکال ایران از منظر دموکراسی و آزادی های سیاسی 
به نقد حکومت برآمده از انقلاب نمی نشیند چرا که 

در فرهنگ خود او نیز الویت با سیاست های ضد 
سرمایه داری و ضد امپریالیستی بود.

موفقیت نیروهای اسلام گرا به رهبری روحانیت نه تنها 
برای روشنفکری چپ انقلابی غافگیر کننده بود که آن 

را با بحران هویتی هم روبرو کرد. روحانیت و نیروهای 
اسلام گرای پیروز در انقلاب در موارد بسیاری ادعای 

نمایندگی بخشی از ارزش ها، نیروهای اجتماعی و برنامۀ 
چپ را داشتند. حکومت جمهوری اسلامی و روشنفکران 

نزدیک به آن همان مقولات مهم گفتمان چپ انقلابی مانند 
عدالت اجتماعی، مصادره سرمایه های بزرگ، اصلاحات 
ارضی، دولتی کردن اقتصاد، مبارزه ضد امریکایی، مبارزه 

ضد لیبرالی... را در قالب حکومت دینی بازتولید می کردند. 
رویدادهای مهمی مانند اشغال سفارت امریکا، بحران 

روابط با غرب و یا جنگ با عراق بر پیچیدگی شرایط و بر 
سردرگمی روشنفکری سیاسی آن دوره می افزودند.

بخشی از چپ رادیکال از همان ابتدای انقلاب 

استراتژی حمایت از گرایش ضد امپریالیستی و 
عدالت جویانه حکومت برآمده از انقلاب را در پیش 

گرفت. برای این دسته از روشنفکران، نزدیکی توده های 
تهی دست و زحمت کشان به این حکومت در برابر 

نارضایتی طبقۀ متوسط و بورژوازی نشانه هایی مثبت 
به شمار می رفتند. روشنفکران وابسته و یا نزدیک به 

حزب تودۀ ایران ویا سازمان چریک های فدایی خلق 
ایران )اکثریت( در این طیف قرار داشتند. مخالفت با 

دولت بازرگان هم از دیدگاه انقلابی و ضدلیبرالی ناشی 
می شد و برای بخشی از روشنفکران انقلابی چپ همسو 
شدن با روحانیت انقلابی در تضاد با دولت موقت امری 
طبیعی به نظر می رسد. به همین دلیل هم مصاحبه ایرج 
اسکندری با  مجلۀ تهران مصور که به انتقاد از مخالفت 
حزب توده ایران با دولت موقت پرداخته بود بیشتر به 

تمایلات “لیبرالی” او نسبت داده می شد.

روشنفکران چپ به مذهب، روحانیون، و یا نیروهای 
مذهبی بیشتر از دید جایگاه و منافع طبقاتی و 

“زیربنایی” نگاه می کردند. از نظر آنها مذهب بخشی از 
روبنای جامعه و تابعی از پدیده های زیربنایی )روابط 

تولید( به شمار می رفت. استفاده از مفاهیمی مانند 
“اسلام مترقی،” “اسلام انقلابی،” و قرار دادن آنها در 

برابر “اسلام ارتجاعی،” و “اسلام امریکایی” در ادبیات 
چپ در چهارچوب  همین تحلیل مارکسیستی قابل 
درک است. روشنفکران این گرایش به دنبال یافتن 

نشانه های ترقی خواهی، عدالت طلبی و یا غرب ستیزی 
نزد نیروهای اسلام گرا و شخصیت های روحانی مانند 
آیت الله خمینی، طالقانی، منتظری یا بهشتی بودند. آنها 

در مبارزۀ اسلام گرایان انقلابی به رهبری خمینی با 
بازرگان و نهضت آزادی بیشتر تضاد میان خرده بوژوازی 

و تهی دستان شهری علیه بورژوازی ملی سازشکار را 
مشاهده می کردند. روشنفکران نزدیک به حزب تودۀ 
ایران به روشنی حکومت اسلامی برآمده از انقلاب 
را ضد امپریالیست و عدالت جو می دانستند و بر این 

باور بودند که تضاد با غرب و نزدیکی ناگزیر به اتحاد 
شوروی ایران را به سوی “راه رشد غیر سرمایه داری” 

سوق خواهد داد.

وقتی اولین برخوردهای محدود کننده و غیر دمکراتیک 
توسط جمهوری اسلامی آغاز شد، بخش مهمی 

از روشنفکران چپ رادیکال در کنار دموکراسی و 
آزادی های سیاسی قرار نگرفتند. این دومین آزمون 

دموکراسی برای روشنفکری چپ بود. یکی از 
نمونه های اولیه، بستن روزنامه های منتقد به اتهام 

لیبرالیسم یا جانب داری از نظام گذشته و ضد انقلاب 
بود. مصداق دیگر این نگاه را می توان در برخورد با 

32مصطفی رحیمی، “چرا با جمهوری اسلامی مخالفم،“روزنامۀ آیندگان، 

)25 دی ماه 1357(.
33احسان طبری، جستارهایی از تاریخ )برلن: انتشارات حزب تودۀ 

ایران، 1390(، 18-17
34مهرداد مشایخی، “جنبش سوسیالیستی و پروبلماتیک وابستگی،” 

گفتگو، شماره 31 )1380(، 110-91
35فرخ نگهدار، “خط مشی فدائیان و خط مشی حکومت پهلوی،” 

)تارنمای شخصی فرخ نگهدار، 2011(
/http://www.negahdar.net/index.php/article/163
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“اعدام های انقلابی” وابستگان به حکومت گذشته یافت. 
چپ انقلابی نه تنها مخالفتی با شیوۀ کار دادگاه های 

انقلاب و محاکمات سریع و بی قانونی های حقوقی این 
محاکم نکرد بلکه خواستار افزایش اعدام ها هم بود. در 
همین راستا هم چپ انقلابی به دولت موقت بازرگان، 
که از نظر او ماهیتی “لیبرالی” داشت، بسیار بدبین بود 

و بیشتر به رادیکالیسم روحانیت “انقلابی” چشم دوخته 
بود و یا هر دو جناح را به یک چوب می راند. این رابطه 

البته یک جانبه هم نبود. اسلام گرایان بخشی از مفاهیم 
ضد امپریالیستی و یا عدالت جویانۀ مطرح شده در پروژه 
چپ را در سال های پس از 1357 در روند تحول خود 
به عاریت گرفتند. اگر پیش از انقلاب برخی از مفاهیم 
چپ در قالب گفتمان مذهبی شریعتی و یا مجاهدین 

خلق بازسازی شده بود، در سال های پس از 1357  نیز 
تفکر چپ بر انقلاب و شعارهای آن تاثیر فراوان بر جا 

گذاشت.36

موضوع رابطه با روحانیت و یا نیروهای اسلام گرا 
به صورتی کم  و بیش حاشیه ای در سال های 1340 

و 1350 در ادبیات روشنفکری چپ طرح شده بود. 
حزب تودۀ ایران در دهۀ 1340 با وجود پشتیبانی، 
برخوردی محتاطانه با جنبش اسلام گرای طرفدار 

خمینی داشت و مخالفت ایت الله خمینی با اصلاحات 
ارضی و حق رأی زنان تردیدهای زیادی دربارۀ 

اهداف مبارزۀ روحانیت به وجود می آورد. سازمان 
چریک های فدایی خلق ایران به اسلام انقلابی 

سازمان مجاهدین خلق نگاهی بسیار مثبت داشت. در 
بحث های درونی میان دو سازمان هم بر اهمیت پیوند 
سازمان مجاهدین خلق با روحانیون و خرده بورژوازی 

سنتی و بازار تکیه می شد که می بایست متحد طبقه 
کارگر در جنبش انقلابی باشند. بیژن جزنی از جمله 

کسانی بود که به روحانیت به عنوان یک طبقۀ 
اجتماعی خاص توجه کرده بود. از نظر او “کاست 
روحانی علاوه بر نقشی که به نمایندگی از جانب 

قشرها و طبقات مختلف به عهده دارد و از این جهت 
موضع گیری های مختلفی می کند، خود دارای منافع 

و مصالح صنفی است.”37 از بین گروه هایی که تلاش 
کردند به ویژگی اسلامی انقلاب سال 1357 و نقش 

روحانیت بپردازند، راه کارگر است که نظریۀ “کاست 

روحانیت” را پیش کشید. راه کارگر با الهام گرفتن از 
دیدگاه مارکس نظام جمهوری اسلامی را “بناپارتی” 

می دانست که کاست روحانیت در آن قدرت اصلی را 
داشت. 

در میان روشنفکران انقلابی و رادیکال سال 1357 و 
پس از آن گاه نگاه انتقادی به این درک از انقلاب، 
مبارزۀ ضد امپریالیستی و یا عدالت اجتماعی وجود 

داشت ولی نبودن فرهنگ نقد و آزادی درون - 
سازمانی، میان سازمان ها و یا رسانه ها سبب شد که 

این افراد نتوانند نظرات خود را به بحث عمومی 
بگذارند. آنها یا سرکوب شدند و یا راه سکوت و 

انزوا را برگزیدند )ایرج اسکندری(، و یا نظرات آنها 
در فضای ملتهب روشنفکری چپ و منولوگ های 

تشکیلاتی مورد نقد و توجه در خور واقع نشد )پاک 
نژاد، بیژن حکمت(. ایرج اسکندری که به خاطر 
مخالفت با سیاست های هواداری از اسلام گرایان 

انقلابی و روحانیت از رهبری حزب توده کنار گذاشته 
شده بود در مصاحبه خود با تهران مصور برای دفاع از 

دمکراسی شکننده آن روز خواستار حمایت از دولت 
موقت در برابر اسلام گرایان رادیکال می شود.38 او در 

نامۀ خود به کمیتۀ مرکزی حزب کمونیست اتحاد 
شوروی سیاستِ سال 1360 )1981(، سیاست های 
حزب توده در دفاع از آیت الله خمینی، و نیز رأی 
دادن به قانون اساسی که در آن اصل ولایت فقیه 

گنجانده شده را مورد انتقاد قرار می دهد.39 مهرداد 
بابا علی از کادرهای رادیکال آن زمان نیز، با در تحلیل 

در نشریۀ راه فدایی بودن از یاد بردن “وابستگی 
روحانیت به نظام سرمایه داری” هم زمان به ویژگی های 

انحصار طلبانه و عمکرد کاست گونۀ آنها هم اشاره 
می کند و کمونیست ها را از همسان دانستن گرایش 

ضد امپریالیستی اسلام گرایانه با درک ضد امپریالیستی 
مارکسیستی بر حذر می دارد.40 نمونۀ دیگر این نگاه 
انتقادی را می توان در نوشته های بیژن حکمت دید. 

او در مقاله ای در سال 1359 به اهمیت “دموکراسی 
بورژوایی چون تنها شکل سیاسی دوره تحول انقلابی” 
خواستار مشارکت چپ برای تأمین گسترده ترین شکل 

مردم سالاری در راستای پیکار دمکراتیک می شود. 
حکمت با پذیرش جوهر بورژوایی دموکراسی آن را 

36افشین متین، “از سوسیال دمکراسی تا سوسیال دمکراسی،” گفتگو، 

شمارۀ 31، )1380(، 66-35.
37بیژن جزنی، تاریخ سی سالۀ ایران )تهران: انتشارات مازیار، 1357(، 

.140
38ایرج  اسکندری ، خاطرات  سیاسی ، به  کوشش  علی  دهباشی )  تهران: 

انتشارات علمی، 1368(.
39Iraj Eskandari, “U-Turn of Iran’s Tudeh Party: What 

Eskandary Told the CPSU in 1981 (letter to Brezhnev(,” 
Central Asian Survey, 7:1, (1988(, 101-133.

40مهرداد بابا علی، “حاکمیت انحصارطلبان و روند آن،” راه فدایی، 

شمارۀ 6 )1358(، 44-42.
41بیژن حکمت، “بازسازی دولت و پیکار برای نهادینه کردن دمکراسی،” 

بسیج- بازگوی دیدگاه کمونیسم انتقادی، شمارۀ 5 )بهمن/اسفند 1359(
42عاطفه گرگین، “گفتگویی با پاکنژاد،” دفترهای آزادی شماره 1، 
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برای مبارزۀ طبقۀ کارگر بسیار مهم ارزیابی می کند.41
در میان روشنفکران چپ با پیشینۀ انقلابی که موضوع 

دموکراسی را پس از انقلاب مورد توجه فراوان قرار 
داد باید به شکرالله پاک نژاد اشاره کرد. او به روشنی 
مبارزه  برای دموکراسی و آزادی های سیاسی را از 

مبارزه ضد امپریالیستی و یا عدالت خواهانه جدا نمی 
کند. پاک نژاد پیش از دستگیری و اعدام در مصاحبه ای 

با عاطفه گرگین در دی ماه 1358 می گوید “بعد از 
داستان بورژوازی لیبرال و خرده بورژوازی رادیکال 

دام جدید، چنین گسترده شده که گویا بین دو مبارزه 
ضد امپریالیستی و دمکراتیک اولی عمده و دومی فرعی 
است.” وی همچنین در این گفتگو روشنفکر رادیکالی 
را به باد انتقاد می گیرد که ” عده ای از جوانان پرشور 

را دور خود جمع کرده، مبارزه برای حق کار، حق 
بازنشستگی و حق اعتصاب را مبارزۀ سوسیالیستی تلقی 

می کند و مبارزه برای آزادی بیان و مطبوعات را به 
عنوان مبارزه بورژوایی که هدفش تحمیق طبقه کارگر 

است.”42 

ضعف فرهنگ دموکراسی و آزادی را در رفتارهای 
تشکیلاتی چپ و یا رابطه میان روشنفکران چپ هم 

می توان دید. نبودن فرهنگ نقد و وجود دیوارهای 
ضخیم تشکیلاتی روشنفکران چپ انقلابی را از 

هم اندیشی و دیالوگ میان خود و سایر خانواده های 
روشنفکری هم محروم کرد. یکی از گره  های چپ 

انقلابی این بود که در زندگی درونی خود از عمکرد 
دمکراتیک چندانی برخوردار نبودند و روشنفکران 
هم قربانی این روابط بسته بودند و هم توجیه کننده 
آن. سال های طولانی مبارزه مخفی بدون تردید در 
شکل گرفتن چنین واقعیتی بی نقش نبود. بازخوانی 

خاطرات روشنفکران و کادرهای چپ انقلابی سال های 
40 و 50 حکایت از وجود روابط درون - تشکیلاتی 
استبدادی و آمرانه در گروه های چپ می کند.43 تجربۀ 
جدل فکری میان شعاعیان که برخوردی    انتقادی به 
لنین و نبود آزادی درون - تشکیلاتی داشت و حمید 
مؤمنی، یک نمونه این تجربه هاست.44 مبارزۀ مخفی 

و انقلابی و الگوی لنینی سانترالیسم دمکراتیک امکان 
دیالوگ سازنده و نقد و تفکر انتقادی را بسیار کاهش 

می داد. در حقیقت روشنفکران در درون فضای بسته و 

منولوگ ها )تک سخنی( زندگی می کردند و داد و ستد 
فکری زیادی میان آنها وجود نداشت. کمتر انشعابی 
در چپ بود که با برچسب زنی و برخوردهای  تند 
مواجه نبوده باشد. مسعود نقره کار “ریشه دار بودن 

فرهنگ عدم تحمل دگراندیشي وعدم تحمل مخالف 
سیاسي و عقیدتي در جامعه،“مطلق گرایي و خود بر 

حق بیني” و “نادیده گرفتن حرمت و کرامت انساني” را 
از دلایل فرهنگ “ترور شخصیت” در میان چپ انقلابی 

می داند.45

شکل افراطی برخورد درون - تشکیلاتی در جریان 
اختلافات درونی سازمان مجاهدین خلق )بخش 

مارکسیست - لنینیست( ایران در دهه 1350 با اعدام 
دو تن از اعضای سازمان )علی میرزا جعفر علاف، و 
جواد سعیدی( خود را نشان داد. اعدام آنها به ادعای 

رهبری سازمان در این رابطه بوده است که آنها در صدد 
آن بودند که خود را به رژیم معرفی نموده و اطلاعات 

خویش را در اختیار آن  قرار دهند.

روابط تشکیلاتی غیردمکراتیک و سانترالیسم حاکم بر 
گروه ها به نام منافع انقلاب و طبقه صورت می گرفت. 
احسان طبری در توجیه این گونه روابط می نویسد که 

“یک حزب طراز نوین کارگری که می خواهد با دشمن 
نیرومندی مانند طبقۀ سرمایه دار و طرفدارانش مبارزه 

کند نمی تواند اصل لیبرالیسم را در حزب خود مجری 
دارد و یا آن را بپذیرد زیرا آن مایۀ تشتت و نفاق، 

موجب رخنه دشمن در صفوف حزب است.” از نظر او 
” مبارزه حزبی درست مانند یک محاربه نظامی است. 

افراد مبارز مانند سربازان باید با انضباط باشند... رهبری 
حزب به مثابه فرماندهی جنگ است. مبارزه حزبی 

پرولتاریا و طرفدارنش بر ضد سرمایه داری و حمایت 
کنندگان آن، عالی  ترین شکل تکامل یافته مبارزه حزبی 

است.”46

نقد دموکراسی در دیدگاه روشنفکران چپ رادیکال 
و انقلابی 

روشنفکر چپ انقلابی با وجود پرداختن بهای سنگینی 
در انقلاب 1357 از آزمون دموکراسی ناموفق به در 

آمد. در نگاه بسیاری از روشنفکران انقلابی و رادیکال 

)1363(، 98-121، نقل بر 102.
43پیرامون زندگی درون تشکیلاتی گروه های چپ مطالب بسیاری در دهۀ 

60 و 70 توسط روشنفکران چپ منتشر شده است. از جمله این نوشته ها 
می توان به 4 جلد کتاب خاطرات ایرج اسکندری )مصاحبه با بابک امیر 

خسروی و فریدون آذرنور( و یا مصاحبه های حمید شوکت با ایرج کشکولی 
و مهدی خان بابا تهرانی )نگاهی از درون به جنبش چپ( و نیز مصاحبه های 

حمید احمدی با فعالین جنبش چپ )تاریخ شفاهی ایران( اشاره کرد.

44شعاعیان و مؤمنی، دربارۀ روشنفکر 

45مسعود نقره کار، “درس هایي از ترور وترور شخصیت درون 

تشکیلاتي در جنبش چپ ایران،” تارنمای اخبار روز و روشنگری، 
)1385(

46احسان طبری، گزیده ای از آثار رفیق احسان طبری )چاپ الکترونیکی، 

  :124 ،)1381
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مرجع دهۀ 1350 دموکراسی رایج در غرب با مضمون 
“صوری” و “لیبرالی” بیش از هر چیز در خدمت 

حاکمیت سرمایه داری و سلطۀ امپریالیسم بود. هسته 
اصلی تئوری کمونیستی بر پایه تضاد منافع جمعی 

)طبقه، خلق، زحمت کشان( بر منافع فردی و داوری 
درباره نیک و بد جامعه و طبقات اجتماعی بنا شده 

است. در این نظم گفتمانی نوعی منطق درونی تاریخ و 
جامعه )روبنا و زیربنا( و آگاهی انسان وجود دارد که به 
صورت قوانین عام جلوه گر می شوند و ناظر بر تحولات 
اجتماعی و روابط انسان با محیط پیرامونی و با خویشتن 

هستند. اصل تعیین کننده در جهان بینی روشنفکر 
انقلابی چپ روابط تولیدی و ماهیت آن در هر دوره 

تاریخی است و سیاست و شعور انسان امر روبنایی به 
حساب می آیند. درک کمونیستی بسته از مقوله ای مانند 

دموکراسی را هم باید در قالب این تئوری عام درک 
کرد. 

خوانش طبقاتی دموکراسی بدان معناست که در جامعه 
سرمایه داری دموکراسی خصلت طبقاتی دارد و بازتاب 

منافع طبقۀ حاکم است. همین روایت درباره جامعه 
سوسیالیستی بعد از به قدرت رسیدن کمونیست ها نیز 

صادق است. از آنجا که طبقات اجتماعی در جامعۀ 
پسا سرمایه داری )سوسیالیستی و کمونیستی( هم 

منافع متضادی دارند، در نتیجۀ دموکراسی مورد نظر 
کمونیست ها گزینشی است و نمی تواند همۀ گروه های 

اجتماعی را به یک گونه در بر گیرد. با حرکت از 
این تحلیل است که در گفتمان چپ انقلابی آزادی 

در جامعۀ بورژوایی آزادی هم زمان گرگ و میش 
تلقی می شود و واژه هایی مانند لیبرال یا لیبرالیسم، 

پارلمانتاریسم مصداق های دموکراسی صوری و حتی 
گاه بار منفی پیدا می کنند. در برابر این دموکراسی 

“صوری” رایج در غرب، واژه شناسی چپ انقلابی از 
“دموکراسی خلقی،” “دموکراسی مردمی،” یا “دموکراسی 

توده ای،” و یا “جمهوری توده ای” برای بیان ماهیت 
انقلابی حکومت های سوسیالیستی استفاده می کند. در 

این نظام گفتمانی دموکراسی “واقعی” زمانی می تواند به 
وجود آید که آزادی های سیاسی با عدالت اجتماعی و 
عدم سلطۀ طبقاتی و رابطۀ اجتماعی عاری از استثمار 

همراه باشد. ایده آل چپ انقلابی تحول جامعه به سوی 
وسیع ترین دمکراسي به معنای از بین بردن استثمار، 

رهایی کامل انسان از بندگی سرمایه و از خودبیگانگی، 
و ساختن یک جامعۀ سوسیالیستی است که در آن فقط 

“خلق” از آزادی برخوردار است.

 ویژگی دیگر روشنفکران انقلابی و رادیکال نگاه به 
دموکراسی از منظر قدرت سیاسی است. دموکراسی در 

جامعه سرمایه داری، با وجود صوری بودن ابزاری در 

دست طبقۀ کارگر و دیگر زحمت کشان تلقی می شود 
برای بسیج انقلابی و رسیدن به قدرت سیاسی. گفتمان 

انقلابی هم زمان محدود کردن آزادی های سیاسی و 
جمعی را در انقلاب های واسطه ای یا “دمکراتیک” 
و یا انقلاب های کارگری امری مشروع و بدیهی به 

شمار می آورد چرا که “دشمنان خلق” جایی در زندگی 
سیاسی جامعۀ انقلابی ندارند. واژۀ “دمکراتیک” در 

ادبیات چپ انقلابی صفت دموکراسی نیست و رابطه ای 
با دموکراسی در مفهوم عام و شناخته شدۀ آن ندارد و 

بیشتر به ترکیب اجتماعی )کارگران، زحمتکشان شهری 
و روستایی( نیروهای شرکت کننده در یک جنبش 

بازمی گردد.

نگاه از منظر استراتژی و قدرت سیاسی و باور به 
جوهر طبقاتی دموکراسی سبب می شود که این مفهوم 
به مثابۀ امرهمگانی عرصه عمومی و بخشی از حقوق 

عام شهروندان و یا ضرورت جامعۀ مدرن و نیاز 
فردیت شهروند مطرح نشود. رویکرد جامعۀ انقلابی 
هویت گرایانه است و بسته به موقعیت اجتماعی افراد 

و یا موضع سیاسی آنها می توانند در دایرۀ دوستان 
انقلاب قرار گیرند و از دموکراسی انقلابی بهره مند 
شوند، و یا به عنوان “ضد خلق” جایی در مهمانی 

باشکوه “دموکراسی واقعی” نداشته باشند. سرکوب های 
انقلابی در روسیه، چین، کوبا، و یا سایر کشورهای 

اردوگاه سوسیالیستی با همین نگرش توجیه و یا 
ضروری قلمداد می شد. حقوق بشر نیز در این تلقی به 
مقولۀ بورژوایی تبدیل می شود و انتقادات سازمان های 
حقوق بشری به نقض آزادی های فردی و جمعی در 

کشورهای سوسیالیستی و انقلابی هم “توطئه” و “حقوق 
بشر امریکایی” نام می گیرد. این گونه است که انقلاب 
فرهنگی چین و سرکوب روشنفکران، وجود ناراضیان 

سیاسی در شوروی ویا کشورهای اروپای شرقی و کوبا 
حس همدردی در روشنفکران انقلابی ایران به وجود 

نمی آورد. 

جوهر درک مارکسیستی - لنینیستی از دموکراسی و 
آزادی های سیاسی را می توان در مقاله ای که احسان 
طبری در این رابطه نوشته است مشاهده کرد. او با 

تفاوت گذاشتن میان  دموکراسی و لیبرالیسم می 
نویسد که “نکتۀ نادرست در قبول مفهوم دموکراسی 
به شیوۀ بورژوایی آن، به معنای “آزادی های سیاسی” 

و پرُبها  دادن روشنفکرمآبانه به این مفهوم است، و 
حال آنکه در “جامعه شناسی انقلابی،” بین آزادی گرایی 

یا   “لیبرالیسم،” که محتوای “دموکراسی” را تا سطح 
آزادی های سیاسی متداول در برخی کشورهای 

دارای  سیستم پارلمانی سرمایه داری تنزل می دهد، و 
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مردم گرایی یا “دمکراتیسم،” که اصل حاکمیت خلق را 
در  مرکز توجه قرار می دهد، تفاوت کیفی است.”47 برای 

طبری “هر دموکراسی، دموکراسی است برای بخش 
معینی از جامعه و دیکتاتوری است برای بخش دیگر” 

و یا ” دموکراسی سیاسی بدون دموکراسی اقتصادی 
سخنی است میان تهی.”48 با استفاده از همین منطق، 

نویسنده به لیبرالیسم انتقاد می کند چرا که  برایش مهم 
نیست  که خلق، در لحظۀ تاریخی معین، کدام یک از 

طبقات و اقشار جامعه را در برمی گیرد  و لذا حاکمیت 
خلق به چه معناست. احسان طبری میان خلق و ملت 
تفاوت می گذارد و با بیان اینکه “از نظر  جامعه شناسی 
علمی و انقلابی، خلق آن بخشی از ملت است که از 

طبقات و قشرهای حاکمۀ مرتجع و  محافظه کار و ممتاز 
جوامع سرمایه داری جداست و منافعش با این طبقات 
و قشرها وارد تصادم می شود.”49 او حتی دموکراسی 

مربوط به خلق را از دموکراسی ملت جدا می کند. 
این گونه، نویسنده در شرایط انقلابی ایران دموکراسی 
را شایسته “کارگران، دهقانان، پیشه وران، روشنفکرانی 
که خدمتگزار خلق هستند، و نیز  بورژوازی کوچک و 
متوسط ضدامپریالیستی )یا ملی(” می داند، و سرکوب 

“ضد خلق“یعنی“ سرمایه داران و زمین داران بزرگ وابسته 
و تکنوکرات های لشکری و کشوری در خدمت آآنها را 
)که در ایران  خاندان پهلوی سلسله جنبانشان بود( امری 

ناروا به حساب نمی آورد.50 

امیر نیک آئین یکی دیگر از نویسندگان اصلی حزب 
توده ایران نیز در کتاب واژه های سیاسی )1365( 
دموکراسی را در جوامع سرمایه داری “صوری” و 
“ادعایی” می خواند و با منطق شبیه احسان طبری 

می نویسد:“دمکراسي یکي از انواع حاکمیت بوده و وجه 
مشخص آن اعلام رسمي اصل تبعیت اقلیت از اکثریت 

و به رسمیت شناختن آزادي و حقوق مساوي افراد 
و اتباع است.” نویسنده براین باور است که  “جامعه 

شناسي بورژوازی” تلاش دارد “دموکراسي را جدا از 
شرایط اقتصادي و اجتماعي زندگي جامعه بررسي” 

کند و “ماهیت طبقاتي اجتماع، تضاد و مبارزه طبقاتی 
را نفی” کند.  از این نگاه هر دمکراسی به مثابۀ شکلي 
از سازمان سیاسی اجتماع، در آخرین تحلیل به شیوه 

تولید معینی خدمت می کند و توسط آن تعیین می شود. 
نویسنده آنگاه توضیح می دهد که “در جوامع منقسم به 
طبقات متناقض، دموکراسی عملًا تنها برای نمایندگان 

طبقۀ حاکمه وجود دارد. در جامعۀ سرمایه داری، 
دموکراسی یکی از اشکال حاکمیت و سلطۀ طبقۀ 

بورژوازی است که ماهیتش سلطۀ طبقۀ استثمارگر بر 
اکثریت محروم است.” نیک آئین همچنین “احترام به 
حقوق مدني و آزادي اجتماعات و انتخابات و قلم و 

بیان” را “اغلب و ماهیتاً صوری” می داند چرا که در 
جامعۀ سرمایه داری “تمامی دستگاه حکومتي و طرز 
عمل واقعی دولت متوجه آنست که زحمت کشان را 

از شرکت در حیات سیاسی باز دارد، جلو فعالیت 
توده ها را بگیرد و درهمه جا مدافع منافع طبقاتی اقلیت 

استثما رگر باشد.”51

همین تفسیر کشدار و مشروط از آزادی در جریان اولین 
توقیف مطبوعات پس از 1357  )بامداد و آیندگان( 

پیش آمد و حزب توده ایران به نام انقلاب بستن 
روزنامه های “لیبرال” را منفی ارزیابی نمی کرد. و یا 

زمانی که در کانون نویسندگان ایران بر سر چگونگی 
برخورد با نقض آزادی ها در جمهوری اسلامی 

دو دستگی به وجود آمد مشاهده می کنیم. م. ا به آذین 
به عنوان روشنفکر توده ای در جریان بروز بحران در 
کانون نویسندگان بر سر دفاع از آزادی بیان نوشت: 

“آزادی هم، به صورت حق یکنواخت و یکسان که همه 
از آن برخوردار باشند نیست. هم آزادی و هم حقوق 

مدنی تا آنجا رعایت می شود که، در هر لحظه از روند 
تکاملی انقلاب، مصلحت تحکیم گرایش غالب ایجاب 

می کند.”52

بخش های دیگر چپ رادیکال هم کمابیش همین درک 
انتقادی را از مفاهیمی مانند دموکراسی، لیبرالیسم و یا 

نظام های باز غربی داشتند. در پروژۀ سیاسی جنبش 
مسلحانه در ایران سال های 40 و 50 نیز دموکراسی 

جایی نداشت و یا بصورت تاکتیکی و تقلیلی در 
مرحله انتقالی گذار به سوسیالیسم آن هم برای طبقۀ 

کارگر و متحدان ناپایدارش مانند خرده بورژوازی 
مطرح است.  مازیار بهروز در اثر پژوهشی خود بر 

روی کسانی که خود آنها را “شورشیان آرمان خواه ” 
می نامد، می نویسد که ضعف اساسی جنبش فدایی 

عبارت از این بود که با مفهوم دموکراسی بیگانه بود و 
آنرا اولویت خود نمی شناخت.53 بسیاری از روشنفکران 

اصلی چپ انقلابی پیش از 1357  بحث چندانی را 
دربارۀ دموکراسی مطرح نمی کردند. برای آنها هدف 

47احسان طبری، برخی مسایل حاد انقلاب ایران )تهران: انتشارات 

حزب توده ایران، 1358(، جلد 2.
48طبری، برخی مسائل، 29.

49طبری، برخی مسائل، 30.

50طبری، برخی مسائل، 30. 

51امیر نیک آئین ]هوشنگ ناظمی[، واژه نامۀ سیاسی )چاپ الکترونیکی، 

انتشارات حزب توده ایران،  1365(، 60.
52م الف، به آذین ]محمود اعتماد زاده[، “آزادی و انقلاب،” نشریه 

شورای نویسندگان و هنرمندان، دفتر 3 )1360(، نقل بر 26.
53بهروز، شورشیان  آرمانخواه ، 131.
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اصلی به دست گرفتن قدرت توسط نیروی انقلابی 
نمایندۀ طبقه کارگر و متحدانش است. حمید مؤمنی 

)1353( از سه نوع انقلاب سخن به میان می آورد: 1( 
انقلاب بورژوا - دمکراتیک علیه فئودالیسم )انقلاب 

فرانسه( و یا علیه فئودالیسم و امپریالیسم )انقلاب 
الجزایر( که به دیکتاتوری بورژوازی منجر می شود، 

2( انقلاب دمکراتیک نوین با شرکت بورژوازی ملی، 
خرده بورژوازی، دهقانان و طبقه کارگر که در آن البته  
رهبری با طبقه کارگر است و پس از تصرف حکومت، 

دیکتاتوری خلق، یعنی دیکتاتوری طبقات انقلابی 
با رهبری طبقه کارگر تشکیل می شود و 3(انقلاب 

سوسیالیستی به رهبری طبقۀ کارگر برای دیکتاتوری 
طبقه کارگر. شکل دموکراسی شناخته شده برای این 

روشنفکران شکلی از دیکتاتوری و ویژگی جامعۀ 
سرمایه داری است و از آنجا که کف مبارزۀ مسلحانه 

انقلاب دمکراتیک نوین است در عمل شکل حکومتی 
مطلوب یا دیکتاتوری خلق است و یا دیکتاتوری طبقه 

کارگر. 54

فرخ نگهدار درباره تجربۀ پیش از انقلاب 1357 سازمان 
چریک های فدایی خلق به همین نزدیکی و دوری به 
نیروهای سیاسی بر پایۀ درک از انقلاب و دموکراسی 

اشاره می کند. از نگاه او این تصور که انقلاب ایران 
در فاز اول ضد دیکتاتوری و در فازهای بعدی 

ضد امپریالیستی و ضد سرمایه داری است، موجب شد که 
اعتماد جنبش فدایی به نیروهای آزادی خواه که خیلی 

هم ”ضدامپریالیست” نبودند، سست بماند و اعتماد آنان 
به نمایندگان اقشار “خرده بورژوازی سنتی” که خیلی 
ضد امپریالیست بودند با پشتوانه تر باشد. این تحلیل و 

این استراتژی سیاسی زمینه ای ساخت که پس از انقلاب 
بخش عمده ای از فدائیان، بر اساس تئوری های خود، 
خرده بورژوازی سنتی و نمایندگان آن، روحانیون خط 
امام، را متحد خود در مرحلۀ مبارزات ضد امپریالیستی 
تلقی کنند، و به تقابل با “نمایندگان بورژوازی ملی،” 

نهضت آزادی و “لیبرال ها” برخیزن.55

عدم باور به دموکراسی در میان روشنفکران چپ 
رادیکال را باید در چهارچوب پروژۀ کلی چپ نیز 

درک کرد که در آن تئوری انقلاب، تضاد های طبقاتی 
و کسب هژمونی طبقه کارگر و یا گذار از سرمایه داری 

به “راه رشد غیر سرمایه داری” و یا سوسیالیسم نقش 
اساسی را ایفا می کرد. در تجربۀ ایران تفکر حزب توده 

ایران که از “انسجام” و ثبات نظری صوری بیشتری 
نسبت به بقیۀ گروه ها برخوردار بود، هدف اصلی 
انقلاب در ایران می بایست رفتن بسوی “راه رشد 

غیر سرمایه داری” از طریق جبهۀ متحد خلق )طبقه کارگر 

و متحدانش در میان زحمت کشان شهری و روستایی و 
خرده بورژوازی( باشد. دولت راه رشد غیر سرمایه داری 

به گفته اولیانفسکی  “دمکراتیک ملی” بود56 که از 
طریق یک ائتلاف اجتماعی وسیع زحمت کشان، شامل 

پرولتاریای رشد یابنده، قشرهای خرده بورژوازی در 
شهر و روستا و همچنین عناصر بورژوازی ملی با 
موضع ضد امپریالیستی و مترقی به وجود می آمد و 

می بایست با میانبر زدن از سرمایه داری، راه رسیدن به 
سوسیالیسم را هموار می کرد. در این پروژه وجود یک 
بخش دولتی قدرت مند در اقتصاد، اصلاحات ارضی، 

مبارزه ضد امپریالیستی، محدود کردن رابطه با کشورهای 
سرمایه داری غرب و نزدیکی با اتحاد جماهیر شوروی 

و سایر کشورهای سوسیالیستی از اهمیت کلیدی 
برخوردار بود. دموکراسی و یا نظام آزاد چند حزبی در 
این پروژه هیج جایی نداشتند و تلاش های “تئوریک” 

برای نقد لیبرالیسم در برابر“دمکراتیسم” در حقیقت 
در پی هدف توجیه شرایط کشورهای سوسیالیستی 
و یا کشورهای با راه رشد الگوهای “راه رشد غیر 

سرمایه داری” بود. نمونه ی این الگو در آن زمان هم 
کشورهایی مانند الجزایر و یا لیبی و سوریه بودند که 
در آن “دمکرات های انقلابی” )اسد، قذافی، بومدین( 

قدرت را به دست گرفته بودند. سیاست خارجی اتحاد 
شوروی بر پایۀ حمایت از چنین دولت هایی بنا شده 

بود و تئوری “راه رشد غیر سرمایه داری” به نوعی به این 
سمت گیری مشروعیت “سوسیالیستی” می بخشید.57

برخورد روشنفکران انقلابی و رادیکال به دموکراسی 
در ایران یکی از مصداق های نوع تلقی آنها از تئوری 

مارکسیستی هم بود. این دیدگاه، مارکسیسم )و یا 
مارکسیسم - لنینیسم( را هنجاری می داند که وفاداری 
به آن اجباری است و به همین خاطر هم سپهر نظری 

این روشنفکران به متون و الگوهای تحلیلی که به 
این ایدئولوژی تعلق دارند محدود می شد و منابع غیر 

مارکسیستی چندان مورد استقبال قرار نمی گرفت. کمتر 
کسی از میان روشنفکران اصلی چپ انقلابی و رادیکال 

پس از 1320 به خود اجازه داده بود  که مارکس، 
انگلس، لنین، و یا سایر روشنفکران مرجع کمونیست را 

مورد نقد قرار دهد و این نگاه شیفته و ستایش آمیز از 
آنها “معصومینی” ساخته بود برای نسخه برداری و تقلید؛ 

54مؤمنی، پاسخ به فرصت طلبان، 17.

55نگهدار، خط مشی فدائیان. 

56راستین و آلکساندرویچ اولیانفسکی، راه رشد غیرسرمایه داری )تهران: 

انتشارات حزب توده ایران، 1359(.
56

57حیدر مهرگان، چپ روها، مسئلۀ خرده بورژوازی و راه رشد 

غیر سرمایه داری )تهران: انتشارات حزب توده ایران، 1359(.
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در حالی که بسیاری از روشنفکران چپ مارکسیستی در 
تجربه اروپا از این دیوارهای ایدئولوژیکی عبور کرده و 
به خود اجازۀ شک کردن در اصلی ترین مفاهیم چپ و 
کمونیستی را هم داده بودند. تجربۀ نئومارکسیست های 
اروپایی یا امریکایی ویا اندیشمندانی که در شکل گیری 

و گسترش مکتب فرانکفورت نقش داشتند نمونه ای 
از این رویکرد انتقادی کسانی بود که به مارکسیسم به 

عنوان نقطۀ عزیمت و دست مایه ای برای شناخت و 
درک بهتر جامعه می نگریستند و پروژۀ سیاسی شسته و 

رفته و تمامی را هم در آستین نداشتند.

روشنفکر چپ آرمان گرا و انقلابی این دوره از این 
ذهنیت انتقادی بسیار دور است و سپهر فکری اش از 

مجموعه ای از تضاد های دوگانه ساخته شده، و نزد 
او گفتمان خیر/شری خطی و غیردیالکتیکی پیرامون 

تاریخ و جامعه تشکیل می شد. در این دستگاه فکری با 
مراجعه به “قوانین عام مارکسیسم - لنینیسم” پاسخ های 
کلی هنجاری و ساده شده برای مسائل پیچیدۀ اجتماعی 

و سیاسی داده می شد. روشنفکران چپ انقلابی این 
دوره خود را از نظر فکری مجهز به نوعی اندیشۀ 

“علمی” می دانستند که در آن جایی برای چون و چرا 
و گفتگو وجود نداشت. واژۀ سحر آمیز “سوسیالیسم 

علمی” و باور به “حقیقت” ناب مارکسیستی - لنینیستی 
برای کشیدن دیوار بزرگی به دور روشنفکران انقلابی 

و بستن دیدگان آنها کافی بود. بدین سان،  تئوری های 
اساسی مربوط به دموکراسی، زیربنا ـ روبنا، ماتریالیسم 

ِتاریخی، مسئله هستی اجتماعی و رابطۀ آن با آگاهی 
اجتماعی، تئوری انقلاب، تئوری از خود بیگانگی در 

جامعۀ سرمایه داری، دیکتاتوری پرولتاریا، تحلیل 
طبقاتی، جایگاه طبقه کارگر، و گذار به سوسیالیسم 

کمتر مورد پرسش و چرایی قرار می گرفتند. 

 یکی از باورهای کمونیستی این بود که “مارکسیسم 
-لنینیسم علمی است برای شناخت درست جامعه 

و تکامل آن“که شامل مجموعه ای از “قوانین عام” و 
یکسان برای همۀ کشورهاست. مارکسیسم - لنینیسم 

در این باور اسطوره گونه جهان بینی علمی پرولتاریا 
است و به گفته نیک آئین “امکان کامل پیش بینی علمی 
را فراهم می سازد.”58 نویسنده مدعی است که “مارکس 

و لنین و احزاب کمونیست و کارگری نمونه های 
درخشان صحت و اثربخشی پیش بینی علمی را ثابت 

کرده اند” چرا که “دیالکتیک ماتریالیستی اسلوب 
علمی تجزیه و تحلیل بغرنج ترین پدیده های اجتماعی 

را در اختیار ما می گذارد که به وسیله آن می توان 
آینده را پیش بینی کرد“. نیک آئین البته اذعان دارد که 

“پیش بینی رویدادهای اجتماعی و تحولات تاریخی 
آینده بسی بغرنج است،” اما هم زمان بر این باور است 

که “تنها پیدایش مارکسیسم امکان داد یک نظریه علمی 
پی گیر در این زمینه ایجاد شود و پیش بینی علمی 

میسر گردد.”59 شاید به این خاطر است که روشنفکر 
عمل گرای قهرمان دیگر خود را بی نیاز ازتئوری و 

خواندن و فکر کردن می داند: “این مسئله اکنون برای ما 
مطرح نیست که آیا فرمول ارزش اضافی درست است 

یا نه... کسی هم که دست به این عمل می زند ممکن 
است یک هزارم پلخانف هم دانش نداشته باشد. ولی 

راه برایش از او روشن تر است.”60

 مارکس سوسیالیسم خود را در برابر آنچه که او 
سوسیالیسم تخیلی می دانست “علمی” نامید )انگلس 
هم کتابی به عنوان سوسیالیسم تخیلی و سوسیالیسم 

علمی دارد(. مارکسیسم - لنینیسم رسمی در کشورهای 
سوسیالیستی و روشنفکران چپ انقلابی جهان سوم این 

پسوند “علمی” را که نوعی اعتبار و مشروعیت ذاتی 
برای آن به دنبال می آورد به نوعی باور مذهبی تبدیل 
کرده بودند. در این فرهنگ مفاهیم اصلی مارکسیسم 

- لنینیسم به صورت حقیقت فی نفسه و امر ناگزیر در 
آمدند و کسی هم نمی بایست درباره حقانیت و درستی 

آن تردیدی به خود راه می داد. نیک آئین در کتاب 
ماتریالیسم تاریخی “مارکسیسم ـ لنینیسم را به صورت 

یک جهان بینی علمی منظم و “ذو جوانب” معرفی 
می کند که به مثابۀ “علم قلۀ تکامل معرفت بشری 

است و به تمام دستاوردهای دانش در همه شئون تکیه 
دارد.”61 بدینسان علم مارکسیسم - لنینیسم مانند ریاضی 

و فیزیک محدودیت جغرافیایی و زمانی نمی شناسد، 
یعنی مانند هر دانش واقعی مربوط به سرزمین خاص 
یا زمان نیست. چنین درکی را باید در فضای جامعّۀ 
جهان سومی با ذهنیت اسطوره پرداز و بدون تجربۀ 

دمکراتیک در نظر گرفت که مفاهیم را به گزاره های 
مذهبی و جامد تبدیل می کند و راه بر نوآوری فکری 

و نقد می بندد. مفاهیم مارکسیستی این گونه به صورت 
منظومه ای در آمده بودند که نوعی انسجام و به  هم 

پیوستگی درونی داشتند )و هنوز هم برای اقلیتی دارند( 
و در عمل به صورت دین مدرن و امروزی و یا دین 

زمینی با روکش علمی و عینی درآمده بودند.

58امیر نیک آئین ]هوشنگ ناظمی[، ماتریالیسم دیالکتیک و ماتریالیسم 

تاریخی. یکصد گفتار برای نخستین آشنایی با شالوده های فلسفه 
مارکسیستی – لنینیستی، جلد اول ماتریالیسم دیالکتیک )تهران: 

انتشارات حزب توده ایران، 1359(، 215.
59نیک آئین، ماتریالیسم دیالکتیک، 214.

60مؤمنی، پاسخ به فرصت طلبان، 20.

61نیک آئین، ماتریالیسم دیالکتیک و ماتریالیسم تاریخی، 3. 
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باور به انقلاب و ناگزیر بودن گذار به آرمان شهر 
کمونیستی به عنوان سمت تاریخ یکی از این 

اسطوره های مارکسیسم – لنینیسم عامیانه بود. در 
روش شناسی روشنفکر چپ انقلابی جزئیات و 

رویدادهای جاری اهمیت ندارد؛ آنچه اساسی و 
مهم می نماید داوری کلی است که او از تاریخ و 

سمت تحول جامعه  بر پایۀ ماتریالیسم تاریخی دارد. 
او بر اساس روایت انتزاعی از سیر تاریخ و دیدگاه 
سیستمیک به سراغ حوادث و “جزئیات” می رود و 
آنهایی را برمی گزیند که درک کلان او از تاریخ را 
تأئید کنند. “حقیقت” مارکسیستی در خوانش این 

روشنفکران دارای بعد و ذات تاریخی است و به این 
اعتبار “عینی گرا” هم هست. نوعی دیدگاه سیستمیک 

و توضیح منشاء و خاستگاه همه پدیده ها در متن روند 
تحول تاریخی. روشنفکر انقلابی چپ نه با رویکردی 
نقاد و پرسش گرانه و نیز پدیدارشناسانه، که با نگاهی 

جبرگرایانه به سراغ تاریخ و جامعه خود می رود.62 

روشنفکری چپ ایران به ویژه از سال های 20 شمسی 
به این سو نوعی وابستگی ایدئولوژیک عادت واره 

به توجیه و یا گرفتن مشروعیت افکار خود از متون 
کلاسیک داشت. خلاقیت روشنفکر چپ رادیکال به 

میزان توانایی او در استفاده از متون کلاسیک و یا آثار 
سایر روشنفکران مرجع بستگی مستقیم داشت. آنچه 

که در زبان رایج مارکسیستی - لنینیستی کاربست 
خلاق این تئوری در شرایط خاص هر کشور نام گرفته 

بود در حقیقت نوعی روش شناسی وارونه بود چرا 
که نقطۀ شروع نه واقعیت های زنده که تئوری های 

موجود و متونی بودند که حقیقت ناب و ابدی هم به 
شمار می رفتند.  بدین گونه بود که هم حزب توده و 
هم روشنفکران انقلابی طرفدار مبارزه مسلحانه و یا 

دیگر چپ های رادیکال می توانستند از مارکس، انگلس، 
لنین، یا پلخانف و دیگران نقل قول هایی را پیدا کنند 

که تحلیل آنها را مشروع و پذیرفتنی جلوه دهد.63 این 
دنباله روی نظری و اعتیاد فرهنگی )هم زمان نزد نویسنده 

روشنفکر و خواننده او( به کسب مشروعیت از متون 
کلاسیک کمونیستی لطمه جدی به استقلال فکری 

روشنفکرچپ می زد و او را در قالب های کلیشه ای بسته 
زندانی می کرد.

دوران بازاندیشی و نواندیشی چپ 
در جریان سرکوب های سیاسی سال های 60 ایران 

بسیاری از کادرها و روشنفکران وابسته به چپ انقلابی 
یا به زندان افتادند و جان خود را از دست دادند و یا 

ناچار به ترک ایران شدند. نگاهی به ترکیب روشنفکران 
چپ در دهۀ 70 و 80 شمسی نشان می دهد که بخش 

اصلی روشنفکران چپ در خارج از کشور به سر 
می برند و آنهایی که در داخل کشور هستند به نیرویی 
حاشیه ای تبدیل شده  اند. فضای بسته سیاسی ایران در 
دو دهۀ گذشته زمینۀ بازسازی و گسترش روشنفکری 

چپ را کاهش داده است.

بازخوانی نوشته ها و آثار منتشر شدۀ سال های دهۀ 
60 و 70 شمسی حاکی از دگرگونی های گسترده در 

روشنفکری چپ ایران است. تحولات گفتمانی و 
پویایی فکری این خانواده روشنفکری را می توان ناشی 

از سه حادثه مهم دانست: سرنوشت انقلاب ایران و 
پی آمدهای آن به نوعی به معنای شکستن بعد قدسی 
انقلاب و فضیلت رادیکالیسم انقلابی هم بود. برای 

روشنفکری چپ ایران تجربۀ خشونت سیاسی و دولتی 
پس از انقلاب به فراخوانی برای بازخوانی مفاهیم 

کلیدی گذشته هم تبدیل شد. از سوی دیگر گرایش 
ضد امریکایی و ضد غربی جمهوری اسلامی الگوی 

جهان سومی روشنفکر ضد امپریالیست را دچار بحران 
ژرفی کرد. شکل گیری جریان روشنفکری انتقادی در 
درون نیروهای اسلام گرا هم در تحول فکری محیط 

چپ تأثیر داشت. ما از دهۀ هفتاد شمسی شاهد 
نوعی رقابت فکری مثبت و سازنده میان گرایش های 

روشنفکری سکولار و دین باور هستیم.
بحران و فروپاشی اردوگاه سوسیالیستی به معنای 

شکست نوعی درک از سیر تاریخ، نظام گفتمانی و 
پروژۀ سیاسی و پایان رؤیای حکومت سوسیالیستی 
از طریق دیکتاتوری یک حزب به نام یک طبقه هم 

بود. روشنفکران انقلابی چشمان خود را بر روی 
سوسیالیسمی “واقعاً موجود” باز کردند که به جای 

ساختن بهشت زمینی به کابوسی برای شهروندان این 
کشورها تبدیل شده بود. حزب توده ایران طی ده ها 

سال با هواداری کامل و بدون نقد و یا نگاه ستایش آمیز 
همۀ انتقادات به این نظام و نقض آشکار دموکراسی و 
یا ناکارایی اقتصادی آن را تبلیغات امپریالیستی قلمداد 
می کرد و سایر روشنفکران انقلابی هم )به جز موارد 

نادر مانند آثار شعاعیان( اگر حرفی به میان می آوردند 
از انتقادات محدود فراتر نمی رفتند. بحران نظام  های 

62علی شیرازی نمونۀ این روش برخورد با مسائل اجتماعی را در 

تحلیل های حزب تودۀ ایران درباره با فئودالیته و سرمایه داری و نوع 
استفاده از آثار “کلاسیک” و یا نویسندگان شوروی را که نویسنده 

“دانش استقراضی” می نامد نشان می دهد. نگاه کنید به علی شیرازی، 
مدرنیته، شبهه و دموکراسی بر مبنای یک بررسی موردی دربارۀ حزب 

توده ایران )تهران: انتشارات اختران، 1386(.
 63نویسندگان “راه کارگر” یکی از نمونه های افراطی این عادتوارگی 

بودند. برای مثال این نشریه در پاسخ به انتقاداتی که به رونویسی 
از متون مارکسیستی در مقالات و تحلیل ها می شود می نویسد: 
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سوسیالیستی از کوبا تا چین و یا فروپاشی دیوار برلن 
و از بین رفتن “اردوگاه سوسیالیستی” در اروپای 

شرقی نوعی زلزلۀ واقعی فکری برای روشنفکر چپ 
ایرانی بود و او را به بازاندیشی جدی درباره مبانی و 
چهارچوب های نظری خود سوق داد. هر چند شمار 

محدودی از این روشنفکران هنوز هم در تلاش توجیه 
این شکست مهم تاریخی هستند اما این رویدادها به 

معنای پایان یک پارادایم هم بود. هم زمان ما شاهد 
نوعی رویکرد جدید به سوسیال -  دموکراسی، 

رفرمیسم و یا دموکراسی هستیم. 

مهاجرت بخش بزرگی از روشنفکران چپ رادیکال 
به خارج از کشور در تحول فرهنگی و فکری آنها 

بسیار مؤثر بود. گروهی به اتحاد شوروی، افغانستان و 
یا برخی دیگر از کشورهایی که در آنها کمونیست ها 

حکومت را در دست داشتند، رفتند و در آنجا از نزدیک 
با تجربۀ و نظام سیاسی و میزان آزادی های فردی و 

سیاسی  این جوامع و چگونگی افکار عمومی آن آشنا 
شدند. با آنکه بخش بزرگی از همۀ این افراد بعد از 
زمان کوتاهی بار سفر به غرب را بستند ولی همین 

تجربۀ کوتاه هم برای مشاهده و درک واقعیت های این 
کشورها کافی بود. مهاجرت گسترده به غرب و یا رابطۀ 

نزدیک با واقعیت ها و فضای روشنفکری و دانشگاهی 
کشورهای غربی نقش بسیار مهمی در بازاندیشی 

روشنفکران چپ پیرامون مفاهیم کلیدی روایت های 
گوناگون مارکسیسم - لنینیسم به ویژه در رابطه با 

دموکراسی داشت. 

این سه رویداد مهم، و تا حدودی هم زمان، روشنفکری 
چپ را دستخوش بحران جدی کرد. دستگاه فکری 

“منسجم” مارکسیستی - لنینیستی با همۀ “قوانین عام” و 
اجزاء آن به ناگاه از کار بازایستاد و مفاهیم بدیهی گذشته 

مورد تردید و نقد قرار گرفتند؛ به طوری که سال های 
60 و 70 را می توان سال های تغییر پارادایم این گروه 
از روشنفکران دانست. تحولات مهم جامعۀ بشری در 
دهه های گذشته، روندهای جهانی شدن، ضعیف شدن 
جایگاه طبقۀ کارگر، و انقلاب فنی و ارتباطی در شتاب 

بخشیدن به این بازخوانی گذشته و نقد نظام گفتمانی 
چپ نقش مهمی داشتند. برای بسیاری از روشنفکران 

چپ واکاوی و بازبینی تئوری های چپ نوعی نیاز 
درونی و ضرورت بود برای درک بهتر موقعیت، برای 

فهم بهتر آنچه گذشت، شکست ها، ناکامی ها و یا 
موفقیت ها برای فکر کردن درباره آینده.  این دوره 

انتقالی برخی از روشنفکران منتقد این خانواده به تدریج 
از اندیشه های چپ فاصله گرفتند ولی آنها با نوشته ای 
خود در بحث های درونی چپ مشارکت کرد. بخشی 
از روشنفکران چپ رادیکال هم با خوانش انتقادی از 

تجربه و اندیشۀ انقلابی و “حقیقت مطلق” مارکسیستی - 
لنینیستی وارد دوران تردید و نوسازی شدند. ویژگی مهم 
این دوره زندگی روشنفکری چپ به پرسش کشیدن و یا 
بی اعتباری تکیه گاه های تئوریک گذشته و یا روشنفکران 

مرجع است. 

 چرخش روش شناسانۀ مهم دهه 70 شمسی فاصله 
گرفتن از این فرهنگ و رویکرد در شناخت و تحلیل 
جامعه و سیاست است. آثار کلاسیک های کمونیستی 

و یا تئوریسین سوسیالیستی دیگر تکیه گاه نظری مورد 
پذیرش و معتبر برای توجیه و مشروعیت بخشیدن یک 
نظام گفتمانی نیستند. برخلاف دهه 40 و 50 دیگر کمتر 

کسی در پی  پیدا کردن مصداق های شرایط اجتماعی 
ایران در آثار اصلی مارکسیستی است. ما در حقیقت با 

نوعی تقدس زدایی و افسون زدایی از متون کلاسیک 
مارکسیستی روبرو هستیم و مقایسه نوشته های این دو 

دورۀ تاریخی نشان می دهد که چگونه به تدریج آثار 
روشنفکران چپ رادیکال از مفاهیم و نام های شناخته 

شده تهی می شود و نوعی ابهام، تفکر “رویزیونیستی” و 
نسبی گرایی و تنوع منابع فکری به تدریج جای خود را 

باز می کند.

این بازنگری فکری زمینه های تغییر در الگوی 
روشنفکری را هم فراهم کرده اند. روشنفکر انقلابی چپ 
دهه 40 و 50 رویکردی معطوف به قدرت و عمل گرایی 

دارد و پیش از هر چیز در تکاپوی تغییر جامعه و 
حرکت به سوی آرمان شهر خود است. بحران سال های 
60 و 70 روشنفکر چپ را در برابر “مسئولیت” او64 به 

عنوان روشنفکر و رابطه اش با عرصۀ عمومی، با سیاست 
و قدرت و یا اندیشه قرار داد. همین اسیر عمل انقلابی 
شدن و کنشگر بودن نقش دیگر او را که اندیشه ورزی 
و نقد است در سایه قرار داده بود. دست کم بخشی از 
روشنفکران چپ نوعی بازگشت به این نقش فراموش 
شده و یا به حاشیه رانده شده دارند و بازبینی مفهوم 

مسئولیت روشنفکری در بعد اندیشه ورزی و نقد جامعه. 
روشنفکری چپ انتقادی در غرب به سنت غنی فکری 

“ما دگماتیک و کتابی هستیم و بدان افتخار می کنیم... ما کتابی و 
ارتدکس هستیم و به لنینیسم باور داریم و بدین لحاظ بسیار هم 

سنتی می باشیم...“. در جای دیگری نویسنده راه کارگر درباره 
روش خود می نویسد:“ما از بر کردن این قطعنامه ها ]قطعنامه های 

کمینترن[، عمل کردن بر طبق متن خاکستری آنها و سرکتاب بازکردن 
از میان آنها را وظیفۀ کلیۀ کمونیست ها قلمداد می کنیم.” )راه کارگر، 

شمارۀ 35، 1368(.
64کلانتری، “کار روشنفکری و قدرت،” آرش، شمارۀ 103 )1388(، 

.21-19
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و نظری اندیشمندان جغرافیای فرهنگی خود تکیه 
می کند. چنین سنت و انباشت فرهنگی در ایران وجود 
نداشت و روشنفکر چپ ایرانی “حقیقت” خود را در 
لابلای متون وارداتی، نظام گفتمانی بسته، و الگوهای 

مرجع پیدا می کرد. بدین گونه است که در پی سونامی 
فلسفی - سیاسی سال های 60، روشنفکر چپ رادیکال 

در ایران خود را سرگشته در میانۀ آوار و خرابه های 
فکری می یابد و ناچار می شود پیش از هر چیز 

اندیشیدن مستقل جدا یا همراه با کنش را بیاموزد. 

دوران انتقالی دگردیسی چپ با جدل فکری پیرامون 
موضوعاتی مانند چگونگی گذار به دموکراسی در ایران، 

سکولاریسم، رابطۀ دموکراسی و سوسیالیسم، نقش 
انقلاب در تحولات اجتماعی، رابطۀ آگاهی و هستی، 
نقش طبقۀ کارگر و نظریۀ دیکتاتوری پرولتاریا برای 

گذار به سوسیالیسم آغاز می شود. یکی از پردامنه ترین 
بحث های این دوره بازگشت به تجربۀ انقلاب اکتبر و 
کشورهای سوسیالیستی و “مترقی” سابق و بازخوانی 

چند و چون این تجربه است. این خوانش انتقادی 
و دامنه و ژرفای آن می تواند یکی از معیارهای 

تفاوت گذاری در تحلیل روشنفکران چپ باشد. 
مراد ثقفی به درستی اشاره می کند که “ادغام مفاهیم 

دمکراتیک در گفتار روشنفکران ایران را نمی توان تنها 
در ارتباط با برنامه های سیاسی مورد نظرشان ارزیابی 

کرد. این رویکرد به ارزش های دمکراتیک همچنین 
می بایست در ارتباط با نقد عملکرد گذشته قرار گیرد.65

از منظر زمان شناسی فرایند بازخوانی انتقادی روشنفکران 
چپ رادیکال می توان گفت که ابتدا از همان اولین 

سال های انقلاب کسانی گاه به صورت روشن و صریح 
و گاه به صورت محدود و خجولانه به این راه گام 

گذاشتند. اما تنها پس از سقوط دیوار برلن است که این 
گرایش شتاب می گیرد و فراگیر می شود. با این وجود 

کسانی هنوز وجود دارند که با این فرایند مخالفند و در 
همان حال و هوای گذشته زندگی می کنند.

در بررسی کلی چگونگی تحول فکری و فرهنگی 
چپ ایران می توان به دو رویکرد اصلی اشاره کرد.

رویکرد نخست آن دسته از روشنفکرانی را در بر 
می گیرد که به بازخوانی و تجدید نظر همه جانبۀ 
پارادایم مارکسیستی - لنینیستی روی آورده اند و 

نوعی گذار از روشنفکری انقلابی به روشنفکر چپ 
رفرمیستی را تجربه می کنند. برای نمونه محمد 
مختاری در برخورد با تجربه شوروی و دیگر 

کشورهای سوسیالیستی اروپای شرقی به “نارسایی های 
ساختی و معرفتی و خصلتی در تفکر و گرایش چپ” 

اشاره می کند و روش ها و منش های غیردمکراتیک، 
عدم رعایت دموکراسی، “دیکتاتوری صالح،” 

“پدر خواندگی” ملت، و قیمومیت طبقه که بهترین 
آرزوها و آرمان های انسانی را با بن بست مواجه 

کرده را به نقد می کشد.66  ناصر کاخساز با اشاره به 
تجربه منفی گذشته تعارض میان عدالت و آزادی را 

سبب وجود عدالت “سحر آمیز” می داند.67 طاهری پور 
دربارۀ تجربۀ تشکیلاتی خود می گوید که چریک های 

فدایی خلق در حالی از آزادی سخن می گفتند که 
خود زندانی ایدئولوژی بودند. او دربارۀ ذهنیت 

جنبش چریکی به محدویت آن اشاره می کند: ” این 
روان شناسی جز لنینیسم، جز مفهوم خلق و رستگاری 

خلق، جز تعالیم مائو و آموزش های رژیس دبره و 
انبوه باورهای اسطوره ای دینی و سنتی چیز دیگری 

در اختیار نداشت. نویسنده با اشاره به این که “خلق 
یک مفهوم متعالی بود” از قربانی کردن فرد در پیشگاه 

مفهوم قدسی به نام خلق” انتقاد می کند و از تجربه 
خود می گوید: “وقتی شوروی فرو پاشید و درک این 
حقیقت که لنینیسم یک ایدئولوژی جزمی و توتالیتر 

بوده است برای اذهان ساده نیز قابل درک گردید، من 
از خودم پرسیدم آن یقین من به لنین از کجا می آمده؟ 

آیا فقط اجبار اختناق و دیکتاتوری بود یا درک من 
از ضرورت و کم و کیف پاسخ گویی به آن، مرا از 

متن جوشان زندگی در فاصله قرار می داد و به حاشیه 
جامعه می راند؟”68 

 بسیاری از نویسندگانی که در این طیف جا می گیرند، 
تلاش می کنند به نقد مفاهیم و باورهای کلیدی گذشته 

و پروژۀ کلی مارکسیستی - لنینیستی بپردازند. بابک 
امیرخسروی مشکل اصلی مارکسیسم - لنینیسم را باور 

65مراد ثقفی، “گذار از کویر، روشنفکران ایران پس از انقلاب اسلامی،” 

گفتگو، شمارۀ 30، )1379(، 7-33، نقل بر 28.
66محمد مختاری، تمرین مدارا )تهران: انتشارات ویستار، 1377(، 369.

67ناصر کاخساز، “سوسیال دموکراسی، سوسیالیسم غیرایدئولوژیک،” 

تارنمای ایران امروز )اردیبهشت 1390(. 
/http://think.iran-emrooz.net/index.php?/think/more/28851

68جمشید طاهری پور، “رویداد سیاهکل: نابالغی خود خواسته،” 

تارنمای تلاش )1388(:
http://www.talashonline.com/neshrye/matn_32_0_470.htm
69بابک امیر خسروی، نظر از درون به نقش حزب توده ایران )تهران: 

انتشارات دیدگاه، 1375(.69 
70Mir Shamsoddin Adib-Soltani, The Question of the Left 
and Its Future, Notes of an Outlooker. (Tehran: Hermes 
Publishers, 2010(.
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به مفاهیم ضد دمکراتیک مانند دیکتاتوری پرولتاریا، 
هژمونی حزب طبقه کارگر، و یا انقلاب بر پایۀ 

تضادهای طبقاتی می داند.69 ادیب سلطانی که کتابی به 
زبان انگلیسی درباره چپ منتشر کرده، مارکسیست ها را 
دعوت به “التقاط” در تئوری های خود می کند و آنان را 
برخورد بـُت واره به “تاریخ” و افتادن در دام ماتریالیسم 
تاریخی ساده انگارانه و باور به “حقیقت بزرگ” برحذر 
می دارد. به باور نویسنده مارکسیست ها باید خود را از 
ذهنیت، ذات گرا، ایمانی، و شبه مذهبی رها کنند. او از 
چپ می خواهد از “راست گرایان” نفرت نداشته باشند 

و آنها را به عنوان بخشی از جامعه به رسمیت بشناسند 
چرا که “حضور نیروهای راست گرا در جامعه برای 

پویایی فکری چپ ضروری است.” نویسنده یادآوری 
می کند که این حرف ها از اتجربه تاریخی ناکام اتحاد 

شوروی و دیگر کشورهای سوسیالیستی می آیند.70

رویکرد دوم در تلاش برای بازتعریف رادیکالیسم در 
شرایط جدید با تجدید نظر در برخی مفاهیم گذشته 

است. نوعی خانه تکانی ایدئولوژیکی ضمن تلاش 
برای نجات آنچه که از میراث گذشته هنوز قابل 

نگه داشتن است به آن گونه شاید که معصوم بیگی 
می گوید: “چپ ایران احتیاج دارد در همۀ مفاهیمی 

که تا به امروز داشته، بازاندیشی کند. بازاندیشی 
مطلقاً به این معنا نیست که شما مفاهیم تان را کنار 
بگذارید.”71 کسانی با جسارت بیشتر به سراغ نقد 

متون “مقدس” و “پیامبران” فکری سابق می روند و 
کسانی هم در تلاش تفسیر جدید از این متون به ویژه 

در نوشته های مارکس هستند. در این گروه بسیار 
ناهمگون می توان روشنفکرانی را یافت که به درجات 

گوناگون از تفکرات انقلابی و رادیکال گذشتۀ خود 
فاصله گرفته اند ولی خوانش انتقادی آنها از جامعه 

سرمایه داری و یا باور به وجود جامعه برتر و آرمانی 
)سوسیالیستی یا کمونیستی( و یا “اعتقاد به ضرورت 

غیر کالایی سازی کار و طبیعت و پول”72 سبب 
بازسازی رادیکالیسم در قالب های جدید می شود. نوک 

تیز بیشتر منتقدان “لنینیسم” و تجربۀ ناکام شوروی و 
سایر کشورهای سوسیالیستی سابق است و بسیاری 

در این گروه نمایندۀ نوعی سوسیالیسم و یا کمونیسم 

بدون لنین )و البته با حفظ مارکس( هستند.
شیدان وثیق یکی از روشنفکران این گرایش است 

که در کنار باور به نوعی سوسیالیسم و یا بدون آینده 
دانستن جامعۀ سرمایه داری یکی از منسجم ترین 

نقدها در برخورد با گذشته چپ را به میان می کشد 
و پوست اندازی خود را با کلام نیچه پیرامون “تنفر 

از دنباله روی” و یا “هدایت” دیگران نشان می دهد.73 
از نظر نویسنده اولین و مهم ترین عامل دفاع چپ از 

رادیکالیسم آیت الله خمینی این بود که “در ذهن و 
دیدگاه ما مقولات پراهمیت و حیاتی چون دموکراسی 

و آزادی جایگاه اصلی و اساسی نداشتند.”74 وثیق علت 
فروپاشی اروپای شرقی را در “ستون های بنیادی سیستم 
سوسیالیسم استبدادی” می جوید، یعنی “اقتصاد متمرکز 
و بوروکراتیک دولتی، سیستم تک حزبی سیاسی، سلطۀ 

ایدئولوژیکی، روش های پلیسی و سرکوب گرانه و به 
تبع این عوامل رشد بی سابقه فساد دولتی و حزبی، از 

میان رفتن هر گونه انگیزه برای رشد و ترقی و کار 
تولیدی و نوآوری فکری و فرهنگی، از هم پاشیدگی 

همبستگی های اجتماعی و بی اعتمادی مردم به 
حاکمان.75 

مهرداد بابا علی و ناصر مهاجر را هم در شمار همین 
روشنفکران می توان قرار داد.  مهرداد بابا علی در آرش 
شماره 81 و 82 ضمن انتقاد به انتخاب بلشویک ها و 

لنین در جریان انقلاب اکتبر از جمله محدود کردن 
آزادی های سیاسی و تحمیل نظام تک حزبی، شکست 

سوسیالیسم در روسیه را محتوم نمی داند و عناصری از 
خود پروژۀ سوسیالیستی مانند دیکتاتوری پرولتاریا را به 

روشنی به پرسش نمی کشد. در کتاب مشترک بابا علی 
و مهاجر نیز می توان عناصر مهمی از بازبینی در نگاه به 
جامعه و موضوع دموکراسی را در مقایسه با نوشته های 

گذشتۀ آنها مشاهده کرد. یکی از نکات جالب این 
کتاب تنوع منابع و اشاره به نوشته ها و اندیشمندان 
غیر مارکسیست است. اما هم زمان نوعی رادیکالیسم 

چپ نیز در نوشته قابل ردیابی است. برای مثال 
موضوع انقلاب توسط “توده های مردم،” حتی در شکل 
خشونت آمیز آن، به دلیل مقاومت جمهوری اسلامی در 

برابر اصلاحات و یا همه پرسی و انتخابات آزاد به عنوان 

71اکبر معصوم بیگی، “رادیکالیسم فضیلت روشنفکری چپ است، 

گفتگو با هژیر پلاسچی،” تارنمای اثر، )1386(:
http://www.asar.name/2000/12/akbar-masoumbeyghi.html

72محمد مالجو، “نقشۀ راه چیست و سوژه دگرگونی کیست؟“، تارنمای 

کانون مدافعان حقوق کارگر، سمینار همبستگی با جنبش جهانی ضد 
سرمایه داری–کرج، )1390(. 

http://kanoonmodafean1.blogspot.fr/2011/11/blog-post_22.html

73شیدان وثیق، برای چپ دیگر، 20.

74وثیق، برای چپ دیگر، 21.

75وثیق، برای چپ دیگر، 45.

76مهرداد بابا علی ، ناصر مهاجر، از اصلاحات تا براندازی: تنگناها و 

چشم اندازها )پاریس: نشر نقطه، 1383(، 133.
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راه حل ناگزیر نفی نمی شود.76
کسان دیگری در این گروه در انتقادات خود دست 

به عصا هستند و برآنند تا به اشکال گوناگون به دفاع 
و سوسیالیسم  مارکسیستی  اندیشه های  بنیادهای  از 

ادامه دهند. این تجدید نظر طلبی نیمه کاره و نقد 
گزینشی در عمل تناقضاتی را در گفتمان این دسته 

از روشنفکران چپ رادیکال به وجود می آورد. برای 
مثال بهروز پرهام در دوره شروع روند بازاندیشی 

ضمن دفاع از آزادی احزاب به عنوان “ابزار حاکمیت 
سوسیالیستی” مدعی می شود که نظام یک حزبی 

استثنایی  تعمیم وضعیت  طریق  از  تنها  سوسیالیستی 
اتحاد شوروی در صدر انقلاب حاصل شده” بود. 
اما هم زمان نویسنده توضیح نمی دهد که چرا این 

الگو در همه تجربه های دیگر قرن بازتولید شد و یا 
این که چگونه یک نظام سوسیالیستی مطلوب او که 
باید با “هژمونی طبقه کارگر” به وجود آید می تواند 
نظام چند حزبی و الزامات آن را هم بپذیرد. پرهام 
برای نقد جامعه غرب باز هم به سراغ لنین می رود 

تا از زبان او تکرار کند که “دموکراسی بورژوایی 
شکل اعمال قدرت دولتی می باشد که ماهیت آن 

است.”77. محمد شالگونی  دیکتاتوری طبقه سرمایه دار 
نمونۀ دیگر این نگاه التقاتی و مردد است. او با آنکه 

به خاطر  به تجربه سوسیالیسم  انتقادی  نگاه بسیار 
نبودن دموکراسی و یا وجود نظام تک حزبی دارد و 
خود را مدافع آزادی های کامل در جامعه  می داند 
نظام سوسیالیستی  نظریه  پیش کشیدن  با  هم زمان 

و گریز ناپذیر بودن آن از طریق انقلاب و یا نقش 
طبقۀ کارگر، این پرسش را بی پاسخ می گذارد که 
در صورت عدم تمایل مردم به سوسیالیسم مورد 

نظر تکلیف این آیده آل چه خواهد شد و یا چگونه 
در نظام سوسیالیستی مطلوب همۀ مردم از جمله 
“دشمنان خلق” و مخالفان سوسیالیسم هم از حق 

آزادی بیان و حزب برخوردار خواهند بود؟78 

مجید زربخش یکی دیگر از روشنفکران گرایش 
رادیکال و انتقادی است. او هم از “سوسیالیسم واقعاً 
موجود انتقاد می کند و ضمن فاصله گیری انتقادی با 
“مارکسیسم روسی” خواهان این می شود که جنبش 

چپ ایران تکلیف خود را با این “میراث،” با این 
“سیستم و مقوله های مختلف آن به شکلی همه جانبه” 

روشن کند.79 اما هم زمان نویسنده بار دیگر به سراغ 
همان آیده آل های گذشته می رود و با اشاره به “کشف 

بزرگ تاریخی” مارکس، یعنی آشکار ساختن “شیوۀ 
عملکرد سرمایه داری و توضیح تناقضات درونی 

این سیستم” از مرحلۀ گذار یا مرحله تبدیل انقلابی 
جامعۀتکامل یافتۀ سرمایه داری به جامعه کمونیستی” 

سخن به میان می آورد.80
گونه شناسی روشنفکری چپ ایران 

به دست دادن یک گونه شناسی عینی و معتبر از 
روشنفکران چپ ایران از منظر رابطۀ آنها با دموکراسی 
کار آسانی نیست. کار گونه شناسی روشنفکری چپ در 
شرایط امروز با سه دشواری مهم همراه است. دشواری 
اول به پراکندگی خود روشنفکران و منابع و نوشته های 

آنها مربوط می شود. وضعیت سانسور در ایران و نیز 
حضور روشنفکران چپ ایرانی در چهارگوشه گیتی 

سبب شده بسیاری از نوشته های آنها در فضای مجازی 
و یا نشریات و کتاب هایی منتشر شود که همیشه و همه 

جا قابل دسترسی نیستند. پژوهشگری که بخواهد در 
مورد روشنفکری چپ ایران در دورۀ اخیر کار کند با 

نوعی هرج و مرج انتشاراتی مواجه خواهد شد که کار 
کتاب شناسی و دسترسی به همه منابع را دشوار می کند. 

برخی از مطالب چاپ شده و یا قابل دسترس در فضای 
مجازی حتی دارای تاریخ و یا محل انتشار هم نیستند.

دشواری دیگر به ویژگی های دوران گذار فکری 
روشنفکران چپ و تحولات سریع نظری آنها در 

دوره ای کمابیش کوتاه و نیز ابهامات فراوان گفتاری 
است. گاه در فاصلۀ چند سال نویسنده ای در نظریات 
خود تجدید نظر جدی کرده و گاه حتی دیگر خود را 
چپ نمی داند. از سوی دیگر نوشته هایی که در ایران 
منتشر می شوند همیشه به دلیل سانسور و محدودیت  

از روشنی و صراحت لازم برای داوری درباره زوایای 
فکری نویسنده برخوردار نیستند.

دشواری سوم، به انتخاب معیارهایی بازمی گردد که بر 
اساس آن بتوان پراکندگی فکری کنونی را در قالب 
گونه شناسی معتبر ارائه داد. کار گونه شناسی همواره 

بعد تقلیلی دارد و به زیان تنوع انجام می شود. واقعیت 
این است که دامنه اختلافات نظری از نگاه رفرمیستی 
به مسیر تحول جامعه سرمایه داري به سوسیالیسم از 

طریق اصلاحات، تا نگرشی که به کمتر از یک انقلاب 
“اکتبر” دیگر رضایت نمی دهد را در بر می گیرد. برای 

مثال رادیکالیسم چپ در شرایط کنونی کمتر به اشکال 
گذشته بازتولید می شود کسانی دیگر صحبتی از جامعه 

77بهروز پرهام، مقدمه ای بر مباحث دمکراسی در جنبش چپ )پاریس: 

انتشارات سازمان فدائیان خلق ایران، 1366(، 23.
78محمد رضا شالگونی، کدام سوسیالیسم )پاریس: انتشارات راه کارگر، 

نسخه الکترونیکی، 1388(: 
http://www.4shared.com/folder/p_m-WOml/__online.

html?refurl=sharedfolderurl
79مجید زربخش، تلاش بی حاصل، توهم اصلاح نظام و چالش شش 

ساله )فرانکفورت: نشر طرح نو، 1383(، 308.
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سوسیالیستی یا کمونیستی به شکل گذشته به میان 
نمی آورند و بیشتر به توسعۀ تدریجی عدالت اجتماعی 

نطر دارند ولی هم زمان در زمینۀ سیاسی و یا در برخورد 
با برخی مفاهیم مانند لائیسیته، حقوق زنان و یا مسائل 

زیست - محیطی بسیار رادیکال عمل می کنند. نبود 
دموکراسی و پراتیک دموکراسی در کنار شکست 

اصلاحات در چهارچوب دولت دینی سبب رشد نوعی 
رادیکالیسم سیاسی می شود که همواره با بنیادهای 

فلسفی رادیکالیسم همراه نیست.

گام اول برای برای بوجود آوردن گونه شناسی که به 
واقعیت های گفتمان روشنفکری نزدیک باشد انتخاب 

معیارها و نشانه هایی است که ابعاد مختلف درک از 
دموکراسی را در نظر آورد. این معیارها از طریق تحلیل 

موضوعی متون منتشر شده توسط بخش بزرگی از 
روشنفکران دست به قلم چپ  انجام گرفته است. 
شاخص هایی که در این طبقه بندی انتخاب شده اند 

را می توان در قالب دو مقوله جای داد. مقولۀ نخست 
معیارهایی را در بر می گیرد که به استراتژی سیاسی 

مربوط می شوند. نوع برخورد با روند تغییرات در جامعۀ 
ایران، متحدان سیاسی، نوع همکاری با نیروهای غیر چپ 

از جمله اسلام گرایان، جایگاه ایران در منطقه و جهان 
و نیز رابطه با مفاهیمی مانند انقلاب، رفرم و خشونت 
سیاسی.گروه دوم معیارها شامل شاخص هایی می شود 

که بیشتر به پروژه اجتماعی مربوط است مانند برخورد با 
نظام سرمایه داری، چگونگی برخورد با طبقات اجتماعی، 
نوع تغییرات اجتماعی و عدالت مطلوب، نوع برخورد با 

تجربۀ کشورهای سوسیالیستی سابق ویا مسئله زنان.

نگاه روشنفکران چپ با هر یک از موضوعات و درجه 
رادیکال بودن آنها امکان می دهد نوعی گونه شناسی 

نسبی در برخورد با دموکراسی بدست داد. برای مثال 
در برخورد با تحولات سیاسی ایران مواضع افراد از 
باور به تغییرات تدریجی در ایران و مخالفت پیگیر 
باخشونت تا طرفداری از انقلاب در شکل رادیکال، 
خشونت آمیز و کلاسیک آن در نوسان است. همین 

روایت دربارۀ نوع عدالت اجتماعی در جامعه صدق 
می کند، در حالی که کسانی هنوز طرفدار جامعۀ 

آرمانی سوسیالیستی و کمونیستی از طریق دیکتاتوری 
طبقاتی و حزبی هستند، شماری به تجربۀ سوسیال 

دمکراتیک و رفرم تدریجی جامعه دل بسته اند و 
روش های انقلابی را نفی می کنند. در هر یک از 

موضوعات طیفی از نظرات وجود دارد و روشنفکران 
را می توان از میزان دوری و نزدیکی آنها به دو قطب 

رفرمیستی و رادیکالیسم انقلابی دسته بندی کرد.81 

نماگر شمارۀ 1 رابطۀ روشنفکر چپ امروز با دموکراسی 
را در دو وجه سیاسی و اجتماعی نشان می دهد. در این 
تصویر می توان به سه گروه اصلی روشنفکر گرایش های 

چپ اشاره کرد. این گونه شناسی بدون تردید تقلیلی 
است و افراد گاه با اندکی اغماض در این یا آن گروه 

جای گرفته اند. برای کسانی هم با دشواری می شد جایی 
با قطعیت در گروه های سه گانه پیدا کرد و جای آنها 

بیشتر میان دو گروه است82.

نمـاگر
گروه اول در این گونه شناسی را طیف روشنفکران 
سوسیال دمکرات و رفرمیست تشکیل می دهند. 5 

شاخص اصلی برای قرار گرفتن در این گروه در نظر 
بوده است:

1.فاصله گیری از گفتمان آرمان شهری و تمامیت گرا
2.گسستن روشن از مفاهیمی مانند دیکتاتوری پرولتاریا 

و یا جبر تاریخی که گفتمان مارکسیستی - لنینستی 
به آن باور داشت و دارد. گفتمان رفرمیستی به معنای 

باور به تغییرات تدریجی جامعه در جهت بهبود عدالت 
اجتماعی و کیفیت زندگی مردم است. 

3.باور غیر مشروط و غیر ابزاری با دموکراسی و پذیرش 
آن به عنوان امر همگانی در عرصۀ عمومی و حق هر 

شهروند صرف نظر از موقعیت اجتماعی او
4.نقد انقلاب در مفهوم کلاسیک مارکسیستی و کاربرد 

خشونت در حوزۀ سیاسی
5.آمادگی برای همکاری با با گرایش های گوناگون 

سیاسی و پرهیز از ماهیت گرایی در اتحادهای سیاسی.

روشنفکران این گرایش طیف وسیعی را تشکیل 
می دهند که از یکسو سوسیال - دموکراسی میانه رو 

)بیژن حکمت، محسن حیدریان، فرخ نگهدار، بابک 
امیر خسروی ناصر کاخساز( و در سوی دیگر جناح 

چپ سوسیال – دموکراسی قرار می گیرند مانند مهرداد 
مشایخی، مهرداد درویش پور، و یا مهدی فتاپور. 
برای مثال ناصر کاخساز از سوسیال - دموکراسی 

غیر ایدئولوژیک پذیرش قانونیت، مبارزۀ پارلمانی و تن 
دادن به رأی اکثریت، تقدم آزادی های فردی و حقوق 

بشر و نظام پلوریستی دفاع می کند، و این باور که 

80زربخش، تلاش بی حاصل،310.

81تماس مستقیم و گفتگوی غیر رسمی با برخی کسانی که نوشته های 

آنها موضوع تحلیل قرار گرفت به تدقیق گونه شناسی کمک بسیار کرد.
82بخش مشکل آفرین در به وجود آوردن این گونه شناسی روشنفکران 

داخل ایران بود. گاه فضای سیاسی ایران امکان انتشار روشن نظرات 
سیاسی این روشنفکران را دربارۀ دموکراسی محدود می کند و از 
همین رو در مواردی برای پرهیز از داوری نسنجیده از ذکر نام 

خودداری شده است.
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“دولتی که خود را نمایندۀ یک طبقۀ اجتماعی بداند، 
دولتی غیر دموکراتیک” است.83 مهرداد مشایخی از 

الگوی تازه انقلابی در هدف )به معنی تغییر ساختارهای 
کهن، غیر دمکراتیک و تبعیض گرا( و رفرمیست در 

“روش” )تأکید بر روش های غیر خشن مبازۀ و ترکیبی 
از فشار توده ای سازمان یافته، در عین آمادگی برای 

گفتگو( سخن به میان می آورد.84 در این الگو نه مردم 
برای انقلاب خشن دعوت می شوند و نه آنها را صرفاً 

برای انتخابات ادواری به صحنه فرا می خوانند. 

بیشترین تفاوت در این گروه بر سر استراتژی سیاسی 
است. گروهی از نظر سیاسی طرفدار رفرمیسم تا به 

آخر و پرهیز ازتنش سیاسی هستند و بر این باورند که 
تغییرات در ایران به طور عمده باید از طریق گفتگو 

از جمله با حاکمیت باشد )نگهدار، امیرخسروی، 
حیدریان(. گروه دوم با وجود دیدگاه رفرمیستی 

بیشتر به جنبش های اجتماعی و تأثیر آنها نظر دارند 
و برخورد با حاکمیت را از رفتار سیاسی او جدا 

نمی کنند )نیکفر، درویش پور، علی کشتگر(.

گروه دوم گفتمان چپ امروز را روشنفکران چپ 
بازنگری  با وجود  این گروه  بینابینی تشکیل می دهند. 

جدی در دستگاه نظری و نظام گفتمانی چپ 
رادیکال و انقلابی دهۀ 50 و 60 هنوز اشکالی از 
اجتماعی(  برنامۀ  و  )استراتژی سیاسی  رادیکالیسم 
را، که گاه ابهاماتی دربارۀ رابطۀ با نوع دموکراسی 

مورد نظر آنها به وجود می آورد، بیان می کند. برای 
این دسته از روشنفکران چپ گاه رادیکالیسم هنوز 
“فضیلت چپ” )معصوم بیگی( و بخشی از هویت 

آنهاست. ویژگی های اصلی روشنفکران این گروه را 
با وجود تفاوت های درونی چنین می توان برشمرد:

آرمان شهر  تمامیت گرا و  1.کنار گذاشتن گفتمان 
سوسیالیستی.

2.فاصله گرفتن آشکار با پارادایم مارکسیستی لنینیستی 
و کمونیستی قرن بیستمی )دیکتاتوری پرولتاریا، نظام 

تک حزبی، انقلاب کارگری به رهبری حزب طبقه 
کارگر(.

3.انتقاد رادیکال به سرمایه داری و باور به نوعی بدیل 
سوسیالیستی غیر سیستمی در آیندۀ دورتر. نام این باور 

مبهمی را که چهارچوب روشنی هم ندارد و معلوم 

نیست چگونه باید به آن رسید و در آن روابط تولید و 
نظام سیاسی بر کدام مدار خواهد بود، آن گونه که در 

مکتب فرانکفورت هم گفته می شد می توان “عقلانیتی” 
که هنوز وجود ندارد نام داد.

4.انتقاد روشن به تجربه سوسیالیستی از منظر 
دموکراسی و شکست آن در به وجود آوردن یک 

جامعۀ باز و عادلانه.
5.باور به کثرت گرایی سیاسی، نظام چند حزبی و 

پارلمانی، اعلامیۀ حقوق بشر به عنوان چهارچوب های 
اصلی حکومت آیندۀ ایران. 

6.اکراه در اتحاد سیاسی با نیروی غیر سکولار و غیر 
چپ. 

نکات مبهم در این گفتمان به نوع نگاه به انقلاب 
و رفرم )طرفداری از هر دو( و یا اشکال مبارزۀ 

سیاسی و خشونت سیاسی )رد نکردن اصل خشونت 
سیاسی( باز می گردد. چند و چون رسیدن به جامعۀ 

سوسیالیستی مطلوب دارای گوشه های تاریک فراوان 
است اما این باور بیشتر مانند الگو ایده آل از نوع مورد 
نظر ماکس وبر ظاهر می شود تا برنامۀ سیاسی تمام شده 

و کلیت گرا.

برخی روشنفکران  با  گاه  این گروه  تئوریک  نظر  از 
سرمایه داری  نظام  منتقدین  و  غربی  نئومارکسیست 

نزدیکی  بنیامین(  بدیو،  )ژیژک،  جهانی شدن  و 
مهرگان،  امید  بهداد،  سهراب  نعمانی،  فرهاد  دارند.85 
بابا علی،  مهرداد  برومند،  محمد تقی  حکیمی،  محسن 

از  وثیق  شیدان  معصوم بیگی،  اکبر  مهاجر،  ناصر 
گرایش  این  در  می توان  که  هستند  کسانی  جمله 

جای داد.

بینابینی با مسئلۀ گذار به  یک نمونه از برخورد 
دموکراسی و درک از مقولۀ انقلاب و رفرم را می توان 

در نوشتۀ مهرداد بابا علی و ناصر مهاجر دید. در 
مورد برخورد به جامعه سرمایه داری و یا نقش طبقۀ 

کارگر می توان برای نمونه به مقالۀ  فرهاد نعمانی 
و سهراب بهداد )1389( اشاره کرد. نویسندگان در 
مقاله ای که به موضوع طبقه کارگر اختصاص یافته 

است با اشاره به اینکه در یک جامعۀ سرمایه داری با 
با  تضاد طبقاتی، “دموکراسی سیاسی قطعاً در تضاد 

83کاخساز، “سوسیال دمکراسی،” ایران امروز )30 مه 2011(: 

http://think.iran/26835emrooz.net/index.php?/think/more/
84مهرداد مشایخی، به سوی دمکراسی و جمهوری در ایران، مقالاتی در 

جامعه شناسی سیاسی )ویرجینیا: بی نا، 1386(.
85بسیاری از آثار اندیشمندان غربی منتقد نظام سرمایه داری توسط 

روشنفکران این گرایش به فارسی ترجمه شده است. برای مثال می توان 
از میان ده ها اثر در این زمینه از کتاب اسلاوی ژیژک گزیده مقالات: 

نظریه، سیاست، دین )تهران: نشر گام نو، 1384( نام برد که توسط مراد 
فرهادپور، امید مهرگان، مازیار اسلامی به فارسی ترجمه شده است. 
نمونۀ دیگر کتابی )مجموعه مقالات( است از والتر بنیامین، جورجو 
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نظام قدرت و نابرابری اجتماعی – اقتصادی است” 
بدون توضیح تئوریک خاص و جدیدی همان باور 

مارکسیستی گذشته را تکرار می کنند که “طبقه کارگر 
مدافع سرسخت تعمیق دموکراسی به یک دموکراسی 
اجتماعی  یعنی دموکراسی  اجتماعی،  با عدالت  همراه 

پایدار است.” نعمانی و بهداد به رابطۀ طبقۀ کارگر 
اقتصادی(  )به خاطر موقعیت  با “تعمیق دموکراسی” 

اعتقاد دارند و از همین منظر هم “دموکراسی 
حداقلی” جامعۀ سرمایه داری را “صوری” قلمداد 

می کنند. اما از نظر آنها حتی یک دموکراسی صوری 
اجتماعی،  “استقرار جنبش های  به  پایدار می تواند 

طبقات زحمت کش، گروه های قومی و زنان، 
اقلیت ها، و ملیت ها، در مبارزه برای عدالت اجتماعی 

و دموکراسی سیاسی کمک کند و بر امکانات 
نظریه های  بازتولید  با وجود  بیفزاید.  آنها  سازمانی 

قابل بحث درباره طبقۀ کارگر و یا دموکراسی صوری 
نویسندگان در نگاه به آینده دست به تجدید نظر 

جدی در نظریات مارکسیستی می زنند و می پندارند 
که “ظهور، ثبات و تعمیق دموکراسی و عدالت 

سرمایه داری  نظام های  بیماری های  می تواند  اجتماعی 
را تسکین دهد تا روزی فرارسد که بشریت بتواند 

راه از جوامع ستیزگر بیرون برد.”86

شیدان وثیق )2007( با به میان کشیدن گفتمان 
“انتقادی و دگرسازانه” و نیز آمادگی نقادی و 

دگرسازی با صراحت بیشتری گسست خود را از 
مفاهیم گذشته نشان می دهد. نکته تازه در نوشتۀ او 
توجه به غامض بودن جامعه و پدیده های آن و نیاز 

غیرسیستم ساز”  همه جانبه و  اندیشه ای  “تکوین  به 
است که باید در مورد “پدیدارهای متحول و 

انسانی،  ناایستای اجتماعی، سیاسی، و به طور کلی 
بغرنجی، چندگانگی و  پیچیدگی، آشفتگی و  امر 
بسیارگونگی، را مورد توجه قرار دهد. نویسنده  

از ساده اندیشی، مطلق بینی،  ضمن دعوت به گسست 
نظام های  جزم اندیشی و خودمرکز گرایی خاص 

فکری بسته و جزمی هم زمان از امکان به وجود 
اعتقاد  به  آوردن “جامعه کمونیستی” می گوید زیرا 
او “سرمایه داری آخرین حرف بشریت نیست و 

چیزی فرای جامعۀ سرمایه داری می تواند فرایند یک 
جنبش اجتماعی باشد.” نکته دیگر در برخورد وثیق 

انتقادی  )Praxis( و مبارزۀ اجتماعی -  پراکسیس 
است زیرا از نظر او نباید پروژۀ چپ “از ذهنیتی 

مستقل و منفک از جنبش اجتماعی و خارج از آن 
برآمده یا ابداع شده باشد.”87 

دسته سوم روشنفکران چپ ایدئولوژیک و انقلابی 
هستند که بیشتر مفاهیم و باورهای چپ رادیکال 

بازتولید  اشکال مختلف  به  را  کمونیستی سنتی 
می کنند. برخی از این روشنفکران حتی در گذشته 

از منتقدان جدی نظام سوسیالیستی بودند  هم 
ولی نقد آنها در بسیاری موارد به “انحرافات” این 

کشورها از اصول “کمونیستی” نظر دارد و تلاش آنها 
نوعی بازگشت به اصالت چپ رادیکال و کمونیستی 

است. در میان این گروه، روشنفکران نزدیک به 
حزب توده )عمویی( را هم می توان جای داد که با 
برخورد نوستالژیک با گذشته و عدم نقد جدی بر 

تجربۀ سوسیالیستی به نوعی از همان ارزش های 
این  می کنند.  دفاع  لنینیستی   - مارکسیستی  گذشتۀ 

روشنفکران با وجود تفاوت های مهم در میان خود بر 
سر چهار موضوع به یکدیگر شباهت دارند. 

1.باور به شکلی از آرمان شهر کمونیستی در اشکال 
آن.  سیستمیک 

به  باور  و  گفتمان ضد امپریالیستی  2.بازتولید 
از  “امپریالیسم” در بخش مهمی  تعیین کننده  نقش 

رویدادهای داخلی و خارجی و طرح اولویت مبارزۀ 
ضد امپریالیستی 

3.باور به انقلاب و تغییرات انقلابی توسط طبقۀ 
کارگر و عدم تجدید نظر روشن در مفاهیم کلیدی 

دیکتاتوری  کارگر،”  تاریخی طبقه  مانند “رسالت 
تاریخی.  پرولتاریا، و جبر 

4.باور به صوری بودن دموکراسی غربی )با وجود 
مفید بودن آن( و امکان وجود نوعی دموکراسی 
آینده. اصیل و متفاوت در حکومت سوسیالیستی 

در این گرایش افرادی به مراتب ناهمگون تر از 
دو گروه پیشین قرار می گیرند. در یک سوی این 

ناصر زرافشان،  مانند فریبرز رئیس دانا،  طیف کسانی 
و محمود  منوچهر صالحی، محمد رضا شالگونی 

راسخ قرار دارند و در سوی دیگر محمد علی عمویی 
و منصور حکمت. 

آگامبن، کارل اشمیت با عنوان قانون و خشونت:گزیده مقالات )تهران: 
نشر رخ داد، 1389( ترجمۀ صالح نجفی، مراد فرهادپور، امید مهرگان. 
از خود مراد فرها پور کتاب عقل افسرده، تاملاتی در باب تفکر مدرن 

)تهران: طرح نو، 1378( به چاپ رسیده است.
86فرهاد نعمانی، سهراب بهداد، دموکراسی، “جامعۀ مدنی، و طبقۀ کارگر 

ایران. مبارزه برای سازمان های مستقل کارگری،”  تارنمای اخبار روز، 
.18 ،)1389(

87شیدان وثیق، چپِ دیگر، “دریافتي از سوسیالیسم آزادي خواه و دموکراتیک 

چون فرایند جنبش هاي اجتماعي و مشارکتی،” تارنمای نیلگون، )2007(.
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بخش نوستالژیک این گروه با تلخی فراوان از 
تحولات دهه های اخیر یاد می کند، نقد گذشته را 

نمی پذیرد، و کم و بیش همان گفتمان سنتی چپ 
رسمی و یا چپ انقلابی را بازتولید می کند. محمد علی 

عمویی چهره قدیمی حزب تودۀ ایران88 با ترجمۀ 
کتابی از روجرکیران و توماس کني با عنوان خیانت 

به سوسیالیسم پس پرده فروپاشي اتحاد شوروی 
191789 -1991 بر آن است که شکست سوسیالیسم 

رهبران  “انحراف”  و  امپریالیسم”  “توطئۀ  نتیجۀ  بیشتر 
سیاسی بوده است تا مشکلی در خود پروژه و 

با وجود  پیروانی  تیمور  احزاب کمونیست.  تئوری 
دشمنی با حزب توده در عمل همان حرف ها را 
به زبانی دیگر بازگو می کند: “چپ های دیروز و 

در خط  امروز،  آنتی کمونیسم  رشته  در  متخصصین 
ایستاده اند...  “دمکراتیک”  صلیبی  جهاد  این  مقدم 
با مبارزات  اینکه هیچ کس این حضرات را  طرفه 

جدی و تلاش های عملی و یا حتی نظری تأثیر گذار 
در راه همان “حقوق بشر،” و “دموکراسی” و 

با رژیم  تقابل  نویافته شان در  ادعایی و  “مدرنیسم” 
نمی شناسد.”90  باز  اسلامی  دیکتاتوری 

اصلی حزب کمونیست  رهبران  از  منصور حکمت 
ایران بخش های اصلی پروژۀ چپ انقلابی را بدون 
نقد بازتولید می کند و بر این باور است که دیگران 

منحرف شده اند.  “کمونیستی”  درست  مسیر  از 
وی از جمله درباره تحولات اخیر دنیا می نویسد 
پیروز  امروز  معنا که می گویند  این  به  “دموکراسی 

بلکه فقط  نیست،  استبداد  آنتی تز ظلم و  شده است، 
نمایندگان  نوعی مجلس سراسری  معنی وجود  به 

انتخابات عمومی )و نه لزوماً آزاد( است.”  بر مبنای 
پلیسی  به حکومت  را  بورژوایی  دموکراسی  نویسنده 
ترجیح می دهد چون حتی “تظاهر بورژوازی به آزاد 
از نظر سیاسی و فکری فرجه هایی  بودن جامعه هم 
برای طبقۀ کارگر و اقشار محروم و مدافعان آزادی 
اعتقاد خود  فراهم می کند“. حکمت در جای دیگر 

به انقلاب کارگری را مورد تاکید قرار می دهد: 
“بحث اصولی من درزمینۀ برخورد حزب کارگری 
به پارلمان و نظام پارلمانی اینست که این نهاد و 

پیروزی  ابزار و محمل  این رژیم سیاسی نمی تواند 
به تحریم  نظر اصولی  از  باشد. من  سوسیالیسم 

تاکتیک  پارلمان نمی رسم، به فرعی دیدن آن در 
کارگر می رسم.”91 کسب قدرت طبقۀ 

بسیار  ناهمگون طیف  نوستالژیک  این گروه  کنار  در 
انقلابی قرار دارد  از روشنفکران  متفاوت دیگری 

به تجربه غیر دمکراتیک  انتقادی  نگاه  با وجود  که 

برنامۀ  را در  پروژه سوسیالیستی  اتحاد شوروی 
خود می گنجاند که عناصر آن دارای برخی نکات 
است.  نوستالژیک  انقلابی  روشنفکران  با  مشترک 

این روشنفکران است که  از جمله  منوچهر صالحی 
در مورد برخورد با دموکراسی و در نقد گذشته 

مطالعات  تا  زیادی می گذشت  زمان  “باید  می نویسد 
و بررسی ها برای ما آشکار می ساخت که دموکراسی 

تولید سرمایه داری است  بازی شیوۀ  صوری قاعدۀ 
و جامعه ای که با این قاعدۀ بازی خو نگیرد و در 

توانست  نخواهد  هیچ گاه  نیابد،  تبحّر  آن  به کارگیری 
پا به دوران “دموکراسی واقعی” نهد تا بتواند خود 

از  به طور بلاواسطه سرنوشت خویش را تعیین کند. 
“برابری” حقوقی در جامعۀ سرمایه داری  این زاویه 

از نظر نویسنده صوری و نه واقعی است. اما او 
نیست  معنا  بدان  این  “البته  که  تکرار می کند  بلافاصله 

باید دموکراسی  که دموکراسی صوری بورژوایی را 
بلشویک ها  از سوی  دروغین دانست، آن گونه که 

تبلیغ  موجود”  واقعأ  “سوسیالیسم  اردوگاه  و سپس 
را  نظر خود  مورد  می گشت.92 صالحی سوسیالیسم 
مرحله ای پس از رشد مناسبات سرمایه داری و به 

وجود آمدن جامعه مدنی و زمینه های مادی، عینی، 
و ذهنی می داند که جای خود را به مناسبات تولیدی 

دیگری می دهد که اصلی ترین شاخص آن سلب 
است.93  تولید  از وسایل  مالکیت خصوصی 

به  محمد رضا شالگونی طرفدار “بازگشت 
مارکس” است و انقلاب اکتبر را “پرچم” خود 

اقدام بشریت  پربارترین  و“جسورانه  ترین و 
زحمت کش در تمام طول تاریخ” می داند. او از 
مارکسیسم - لنینیسم ناب سال های 50 و 60 به 

سوسیالیسم مارکسیستی رسیده و بر این باور است 
که ” رهبران اکتبر و از جمله خود لنین، اهمیت 

حیاتی آزادی های سیاسی را در قوام و دوام دولت 
انتقاد اصلی  نویسنده  اما  نادیده می گیرند.”94.  کارگری 
خود را نه متوجه مارکس و لنین که دست اندرکاران 
نام پرولتاریا  سوسیالیسم واقعاً موجود می کند که “به 
و به نام زحمت کشان همه کارۀ جامعه شدند و اولین 

88دربارۀ نوع برخورد محمد علی عمویی به گذشته می توان به کتاب 

درد زمانه، خاطرات محمد علی عمویی “1320-1357” )تهران: نشر 
اشاره، 1387( اشاره کرد.

89راجر کیران و توماس کنی، خیانت به سوسیالیسم: پس پردۀ فروپاشی 

اتحاد شوروی، ترجمۀ محمد علی عمویی )تهران: نشر اشاره، 1384(.
90تیمور پیروانی، حمید اشرف، آمیزۀ سرود و فلز )بدون مکان: نشر 

الترناتیو، 1390(، 5.
91منصور حکمت، دمکراسی، تعابیر و واقعیات )لندن: حزب کمونیست 

ایران، 1372(، 42.
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شرط وجودی آنها تعطیلی هر نوع آزادی های پایه ای 
بود و دموکراسی و آزادی  های سیاسی را بورژوایی 
تلقی کردند. به باور وی “در اندیشه مارکس دفاع 
از حقوق بشر کلیدی است” و یا ” اندیشه واقعی 
لنین دفاع از آزادی های سیاسی و دموکراسی بود 

و با کسانی که آزادی های سیاسی و دموکراسی را 
تنها  بورژوایی تلقی می کردند مخالفت کرده است.” 

نگاه  در  تاریخی دموکراسی سوسیالیستی  مرجع 
شالگونی تجربۀ کمون پاریس و تحلیل مارکس از 

این رویداد تاریخی است.  از نطر او امروز جنگیدن 
برای حقوق بشر بی معنا خواهد بود اگر به “منشأ 
انسانی که همان سرمایه  نابرابری، به منشأ فلاکت 

و سرمایه داری است بی توجهی شود.” فریبرز 
رئیس دانا کم و بیش همین تحلیل از دموکراسی را 

ارائه می دهد. برای او گسترش آزادی دارای موانعی 
است که بخش مهمی از آنها با “نحوۀ تصرف آن 

توسط گروه های اجتماعی” ارتباط دارد. رئیس دانا از 
نتیجه می گیرد  مارکسیستی  این گزارۀ شناخته  شدۀ 

که “باید باید بی عدالتی مقابله کنیم” و یا اینکه 
ناعادلانه،  بر تمایز  مبتنی  نیروی محرکۀ جامعه،  “تا 

نیفتد کمترین  بهره کشی ضد رهایی انسان از کار 
میزان رهای  از دغذغه استبداد زنده ای که خط 

قرمزهای خود فرموده می کشد، در کار نخواهد بود.”95 
به  لیبرالیسم  از نظر نویسنده، مالکیت خصوصی و 

طور ساختاری مانع آزادی و رهایی است.96

با آنکه کسانی  این گروه  در میان روشنفکران 
از نظر  مانند عمویی و دیگر روشنفکران توده ای 

نزدیک اند،  به رفرمیست  بیش  استراتژی سیاسی کم و 
یا بازتولید  اما هم زمان نوع برخورد با گذشته و 

مفاهیم سنتی شناخته شده سبب می شود  و  اسطورها 
شبیه  تاکتیک  به  بیشتر  رفرمیسم سیاسی  به  باور  که 

استراتژیک.  نگاه  تا  باشد 

پایانی  سخن 
ایران  از سال های 1370 شمسی روشنفکری چپ 
دستخوش تحولات نظری و سیاسی مهمی شده 

از میان گونه های روشنفکری  است. دو چهره اصلی 
ایران که تأثیر فراوانی بر فضای سال های 1340 و 
1350 بر جا گذاشته بود جذابیت و جایگاه پیشین 

خود را از دست داده است. روشنفکر قهرمان، 
)بیژن جزنی، حمید  فداکار عمل گرا در جامعه 

مسعود  فراهانی،  صفایی  پویان،  امیرپرویز  مؤمنی، 
اشرف،  دانشیان، حمید  گلسرخی،  احمدزاده، خسرو 

الگوی روشنفکر  نیز  و  اسکویی(  احمدی  مرضیه 
طبری،  )احسان  کمونیستی رسمی  احزاب  مرجع 

از صحنه خارج  به آذین(  نیک آئین،  میزانی،  کیانوری، 
شده اند و دیگر جذابیت چندانی جز برای گروهی 

الگوهای  و  نسل ها  هم زمان  ندارند.  نوستالژیک 
به میدان گذاشته اند و  پا  جدید روشنفکری چپ 

انتقادی به تجربۀ گذشته، به ویژه در رابطه  برخورد 
با دموکراسی، به گرایش جدی در میان روشنفکران 

بازخوانی و تجدید نظر فکری  این  تبدیل شده است. 
و هویتی از تحولات داخلی ایران پس از 1357 و 

المللی و دگرگونی ژرف اجتماعی و  بین  نیز اوضاع 
پذیرفته است. تأثیر  فنی دوره معاصر  علمی - 

توان  را می  فراشد تحولات روشنفکران چپ 
برای  کرد.  نوظهور مشاهده  مهم  در چند گرایش 

گفتمان  مشروطیت  انقلاب  از  پس  اولین بار 
بشر  دموکراسی و حقوق  به  باور  با  رفرمیستی همرا 

تبدیل  روشنفکران چپ  میان  در  مهم  گرایشی  به 
از  از روشنفکران چپ  شده است. دیگر بسیاری 

دمکرات،   - سوسیال  سازش کار،  غیرانقلابی،  اینکه 
احساس  شوند  نامیده  لیبرال  یا  و  رویزیونیست 

رفرمیسم  و  دموکراسی   - و سوسیال  نمی کنند  شرم 
است.  تبدیل شده  از روشنفکران  بخشی  به هویت 

این خاطر است  به  از جمله  فرهنگی  این تحول 
هویتی  و  تاریخی  تابوهای  برخی  و  کلیدی  مفاهیم 
رابطه  دموکراسی  موضوع  با  که  سیاسی چپ  سپهر 

بازخوانی  و  نقد  و  نظر  تجدید  مورد  دارند  تنگاتنگ 
از  که  این روشنفکران  از  بسیاری  قرار گرفته اند. 

نیز  60 جان سالم به در برده اند و  “جهنم” سال های 
و  ایدئولوژیک  نگاه  با  که  دریافته اند  آنها  نسل جدید 
پیچیده  به مسائل  نمی شود چون و چرا کرد و  بسته 

رفته  و  پاسخ های شسته  امروز  دنیای  بغرنج  و 
داد. این درک کم و بیش عمومی به وجود آمده 

و  بسته  آرمان خواهی  و  تمامیت گرا  ایدئولوژی  که 
با  می کند.  نابینا  نوعی  به  را هم  درون گرا روشنفکر 
ابعاد  و  نزد همگان ژرفا  نقادانه  این خوانش  آنکه 
به  باور  نیز  و  بازاندیشی  فرایند  اما  ندارد  یکسانی 

آن در بخش های  دموکراسی در همین شکل “غربی” 
اصلی  به گرایش  ایران  از روشنفکری چپ  مهمی 

92منوچهر صالحی، “دمکراسی و سوسیالیسم،” طرح نو، شمارۀ 55 )1380(.

93منوچهر صالحی، “چپ ایران و دمکراسی،” طرح نو، شمارۀ 1 

.)1375(
http://www.manouchehr-salehi.de/My%20archiv/

Socialism%20articles/Iranian%20left.htm
94شالگونی، کدام سوسیالیسم، 5.

95فریبرز رئیس دانا )کتاب جمعی( ، خط قرمز، آزادی اندیشه و بیان و 

حد و مرزهای آن )تهران: نشر قطره، 1377(، 179.
96رئیس دانا، خط قرمز، 179. 
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به  آنکه  با  ایران  تبدیل شده است. روشنفکری چپ 
میان  در  بی عدالتی و سرمایه داری دست می زند،  نقد 

انقلاب  به  از دعوت  ایشان دیگر خبری  از  بسیاری 
نیست.  پیشین  گونۀ  به  آرمانی  جامعۀ  یک  برپایی  و 

از روشنفکری  مهمی  برابر بخش  در  که  پرسشی 
اندیشیدن درباره پروژه ای  ایران قرار دارد  چپ 

جامعۀ سرمایه داری  اشکالات  و  کمبودها  که  است 
به تجربۀ تلخ و هولناک  ندارد ولی هم زمان  را 

در  و  نمی انجامد  هم  موجود”  واقعاً  “سوسیالیسم 
ناکجاآبادی هم  یا  و  نیافتنی  آرمانی دست  عین حال 

نیست.

بلند پرواز  یا  مرجع  روشنفکران  گرفتن  قرار  سایه  در 
گروه های  دمکراتیک شدن  و  باز شدن  سبب  گذشته 
بستۀ  فضای  هم زمان   است.  شده  روشنفکری چپ 

داده است که  میدان  به گروهی  ایران و مهاجرت 
میدان  در   50 و   40 کنشگر سال های  روشنفکر  دیگر 

انتقادی  “نظاره گر”  بیشتر  و  نیستند  روزمره  مبارزه 
بیشتری  اهمیت  نظری  کار  به  که  هستند  متعهدی  و 
دیگر  روشنفکران  این  از  بسیاری  میان  در  می دهند. 
نگاه  یا  یا طبقه و  نام حزب و  به  به قدرت  رسیدن 

از دست  را  به قدرت موضوعیت خود  معطوف 
سیاست  و  قدرت  منتقد  نقش  در  بیشتر  آنها  و  داده 

مهرگان،  امید  پور،  فرهاد  )مراد  می شوند  ظاهر 
نقش  تغییر  این  اباذری(.  یوسف  نجفی،  صالح 

ایران  روشنفکری چپ  که  است  پدیدۀ جدیدی 
با آن سر آشتی  1360 کمتر  از  در سال های پیش 

داشت.

گذشته  چون  چپ  روشنفکران  جوان تر  نسل   
نیست  مرجع  روشنفکران  دنباله روی  و  مرید  فقط 

کرده  رشد  آنها  میان  در  جدید  فردیت  نوعی  و 
چپ  روشنفکری  فضای  شدن  دمکراتیک  است. 
در  نوشته ها  گردش  جدید،  رسانه های  نقش  به 
آموزش  به  دسترسی  گسترش  و  مجازی  فضای 

دارد.  ارتباط  هم  کشور  از  و خارج  داخل  در  عالی 
طبری...  احسان  لنین،  مارکس،  جزنی،  بیژن  دیگر 
بخش  نیستند.  چرا  و  چون  بی  رهبران  و  استادان 

اساسی  فرایند  این  در  چپ  روشنفکران  رفرمیست 
بار  سنگینی  و  جمع  به  وابستگی  از  را  خود 

دنباله روی  و  مریدی  یا   و  طبقه  و  گروه  و  حزب 
گفتمان ساز  و  پرواز”  “بلند  مرجع،  روشنفکران 

ظهور  و  سوژگی  شکل گیری  شاهد  ما  و  رهانیده 
مارکسیسم  نقد  و  چپ  های  “خود”  و  ها  “سوژه” 

ایران  روشنفکری  خانوادۀ  این  در  سوژه  بدون 
. هستیم

برنامه ای  گفتمان  گذاشتن  کنار  دیگر  مهم  تحول 
“قوانین  چهارچوب  در  برخورد  و  سیستمیک  و 
در  کلیت گرایانه  تحلیل  انقلاب،”  “مرحله  عام،” 
بر  است. چپ  روشنفکران چپ  از  مهمی  بخش 

برای  هم  به صورت صوری  گاه  که  خلاف گذشته 
داشت  “تئوریک”  و  روشن  پاسخ های  چیز  همه 
خود  انتقادی  گفتمان  در  زیادی  ابهامات  دارای 

رها  با  روشنفکری چپ  شده  دگرگون  بخش  است. 
نظری  لحاظ  از  ایدئولوژیک  عاریتی  جامۀ  کردن 
پیرامون  عمومی  بحث  در  است  ناچار  سیاسی  و 

دموکراسی،  مانند  کنونی  شرایط  اصلی  موضوعات 
مشارکت  سکولاریسم  ویا  انقلاب  رفرم،  خشونت، 

ناقص  گفتمان  یا  و  گفتمانی  ابهام  این  از  کند. 
“ابهام  پدیدۀ  عنوان  به  می توان  تمام نشده  و 

فکری  دستگاه  بازایستادن  با  زیرا  کرد.  یاد  مثبت” 
دنیای  بر  حاکم  لنینیستی   - مارکسیستی  “منسجم” 
انتقالی  مرحله  وارد  بسیاری  انقلابی،  روشنفکری 

و  تردید  ابهام،  آن  اصلی  مشخصۀ  که  شده اند 
عاج  برج  از  آمدن  فرود  و  ایدئولوژیک،  فروتنی 

است.  “علمی”  ایدئولوژی 

برای دیدن جامعۀ  کتابی و تلاش  اندیشۀ عاریتی و 
لنینیستی   - مارکسیستی  مرجع  متون  درون  از  ایران 

از فراز پاسخ های کلی و جهان شمول تا حدود  و 
آثار کلاسیک  دیگر  است.  زیادی ضعیف شده 

و  کمونیستی  احزاب  و  کمینترن  قطعنامه های  و 
“توضیح  نقش  آنها  ایدئولوگ های  نوشته های 

این  نمی کند.  ایفا  را  روشنفکران چپ  المسائل” 
و  روشنفکران  میان  که  آسیب شناسانه  رویکرد 

فرهنگی  عادت وارۀ  نوعی  به صورت  آنها  مخاطبان 
در آمده بود می تواند یکی از دلایل ضعف فکری 
اخیر  باشد. چرخش مهم سال های  ایران هم  چپ 

کلاسیک  متون  نقد  و  تجدید نظر طلبی  گسترش  سبب 
و  مارکسیستی  غیر  منابع  سهم  و  شده  مارکسیستی 

افزایش  روشنفکری چپ  ادبیات  در  بومی  نظریات 
متون کلاسیک  افسون زدایی  نوعی  با  ما  و  می یابد 

بخش  حقیقت  در  هستیم.  روبرو  مراجع  وتنوع 
مارکسیسم  دیروز  انقلابی  روشنفکران  از  مهمی 
کنار  در عمل  را  و ساده گرایانه  کتابی  لنینیسم   -

آگاهی  دربارۀ جامعه،  به موضوعاتی  و  اند  گذاشته 
زبان،  فرهنگی،  و سرمایۀ  فرهنگ  انسان،  و هستی 

که  مراجعه می کنند  در جامعه  اقتدار  و  رابطه قدرت 
رفرمیست  متفکرین  و  نئومارکسیست ها  نزد  بیشتر 
گرایش  این  است. گسترش  رایج  دیگر  کشورهای 

به  “اقتصادی - جبری”  نگاه  سبب ضعیف شدن 
انسانی شده است.  بعد فرهنگی و  به  تاریخ و توجه 
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هنوز  از روشنفکران چپ  آنکه بخشی  با وجود 
نو و  اندیشمندان چپ  به نوشته های  هویت خود را 

مارکوزه،  هورکهایمر،  بدیو،  )ژیژک،  غرب  انتقادی 
لوکاچ...(  الیاس،  نوبرت  بنیامین،  التوسر،  آدورنو، 

و  مذهبی  وابستگی شکل  این  اما  می زنند  گره 
به در چهارچوب  بیشتر  و  ندارد  را  تقلیدی گذشته 

می شود.  مطرح  نظری  بحث 

به دموکراسی  باور  یا  تقویت گرایش رفرمیستی و 
روشنفکران  طبقاتی  برخورد  در  تعدیل  نوعی  سبب 
چپ هم شده است. فرمول سنتی چپ رادیکال که 

تا  “تنها طبقه  به عنوان  پیشگامی  طبقه کارگر  پایه  بر 
به آخر انقلابی” و یا ضروت هژمونی این طبقه در 
ناپایدار”  با “متحدان  تحولات اجتماعی و در رابطه 
)خرده بورژوازی و بورژوازی ملی( آن به صورت 

به همه چیز  طبقاتی  نگاه  و  نمی شود  بازتولید  گذشته 
و تلاش برای دیدن هر کس از ورای طبقه اجتماعی 

با تولید و مالکیت مورد تجدید نظر قرار  و رابطه 
اقتصاد  اند که  نتیجه رسیده  این  به  بسیاری  می گیرد. 
بنا” همه چیز را تشکیل نمی دهد و مسائلی  و “زیر 

پدیده های  اجتماعی  نابرابری  یا  و  رابطۀ قدرت  مانند 
نقش طبقۀ  دیگر  از سوی  پیچیده هستند.  غیر خطی و 
نیز  مورد توجه  متوسط شهری در توسعه دموکراسی 

می گیرد. قرار 

متحول  یا دست کم بخش های  روشنفکران چپ 
شده آن با خود و با دیگر بخش های روشنفکری 
بلند  از دیوارهای  وارد دیالوگ شده اند. بسیاری 

یا واقعی که در  ایدئولوژیک خیالی، نمادین و 
گذشته روشنفکران چپ را از یکدیگر و یا از 

دیگران جدا می کرد فرو ریخته اند. یکی از دلایل 
گفتمان های  دمکراتیک شدن  دیالوگ جدید  این 

به وجود آمدن مفاهیم و زمینه های  روشنفکری و 
از نشریات غیر چپ داخل  مشترک است. برخی 
ایران مانند کیان و یا گفتگو نقش مهمی در به 

با “دیگر“ی  این فرهنگ جدید گفتگو  وجود آوردن 
ایفا کردند. روشنفکری چپ در نوعی رقابت 

یا  فکری و سازنده با روشنفکران دینی نواندیش و 
میدان چالش فکری  به  ناچار  به  لیبرال  روشنفکران 

و نظری در حوزه های مختلفی که به عرصه عمومی 
مربوط می شوند گام گذاشته است. 

چرخش و دگردیسی چپ ایران را در رابطه 
باید در متن و  این گرایش های نوظهور  با  تنگاتنگ 

ایران دید. روندهای  فضای روشنفکری و جامعۀ 
تحولات چپ فقط دورنی نیست و شرایط جامعه 

ایران و اوضاع بین المللی بر آن تأثیر فراوان 
از  تاریخ بیش  گذاشته است. در حقیقت شناخت 
ایران بدون مراجعه به  یک قرن روشنفکری چپ 

متن و شرایط جامعه ایران قابل درک نخواهد بود. 
روشنفکران چپ در بخش مهمی از تاریخ یک قرن 

با جامعه و مخاطبان  گذشته کشور ما از رابطه عادی 
خود محروم بوده است. همین مشکل درباره 

نبودن زمینۀ عملی و دور بودن روشنفکران چپ 
از متن جامعه نیز وجود دارد. تلاش ها، جدل های 
فکری چپ در بسیاری مواقع “گلخانه“ای است 

و روشنفکری چپ ایران بعد از سال 1332 کمتر 
نمایندگی  ادعای  که  اجتماعی  گروه های  با  توانسته 

آنها را دارد تماس داشته باشد. همۀ کسانی که 
بر روی روشنفکران چپ ایران کار کرده اند 

روشنفکران  اجتماعی  خاستگاه  که  همداستان اند 
ایران نه طبقات زحمت کش و مردمی که بیشتر  چپ 

طبقات متوسط شهری بودند. ما فقط در سال های 
70 و 80 است که بار دیگر ظهور روشنفکرانی را 

با جنبش کارگری )ارگانیک( در رابطه  شاهدیم که 
هم زمان  مالجو(.  ثقفی، حکیمی،  )اسانلو،  است 

داوری درباره بخشی از روشنفکری چپ در داخل 
ایران کار آسانی نیست چرا که بسیاری از آنها به 
خاطر فضای سیاسی قادر به مشارکت واقعی در 

نیستند.  بحث ها 

از  باید  در کنار تحولات مثبت روشنفکری چپ 
و  نوستالژیک  گرایش های  دیرپایی  و  بازتولید 

این خانواده هم غافل نشد. بحران  “کین توزانه” در 
ماندن  بسته  یا  و  بی عدالتی ها  اقتصادی، گسترش 
برای رشد گفتمان  افق تحولات سیاسی زمینه را 

در چنین  فراهم می کند.  انقلابی  و  نوستالژیک 
اجتماعی  شبکه های  در  گذشته  اسطوره های  فضایی 
بازسازی می شوند و روندهای  غیر رسمی کوچک 

به صورت “پشت  افسون زدایی سال های پیش 
یا “خیانت” جلوه گر  انقلابی” و  به آرمان های  کردن 

می گردند.

ابتدای  از  ایران  اینکه روشنفکری چپ در  سرانجام 
پیدایی آن در قرن نوزدهم شاید بسیار بیش از 

فرهنگی  تأثیر  دارای  نیروهای چپ  اجتماعی  نفوذ 
و فکری بوده است. این نفوذ هر چند از سال های 

اما کماکان روشنفکری  1360 رو به کاهش رفته 
چپ بخش مهمی از نیروی روشنفکری امروز در 

ایران است. باور شمار بزرگی از روشنفکران چپ به 
باید تحولی مثبت در میان  باز را  دموکراسی و جامعۀ 

ایران به شمار آورد. روشنفکران 
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جامعة روشنفکری ایران به رغم شباهت های بسیار 
با سایر جوامع اسلامی ویژگی هایی خاص خود 
دارد. برای درک  وضعیت روشنفکران، جایگاه 

آنان و تصویر ذهنی جامعه از آنان می باید بر چند 
ویژگی تکیه کرد. یکی از این ویژگی ها شک، تردید، 
بی اعتمادی و بد بینی جامعه نسبت به روشنفکران از 
یک سو و در میان خود روشنفکران از سوی دیگر 
است. در خصوص این وضع هم روشنفکران و هم 

سیاستمداران بسیار قلم فرسایی کرده اند. ویژگی 
دیگر تصور آرمانی از روشنفکران است. بر مبنای 
چنین رویکردی، روشنفکر باید از تنگ نظری ها و 

پیش داوری های اجتماعی مبرا باشد و در راه دفاع از 
اجتماع آرمانی حتی حاضر باشد  خود را قربانی کند 

و چنانچه روشنفکر از این منظر آرمانی دور شود، 
متهم به خیانت خواهد شد. در این دیدگاه، وضعیت 
اجتماعی که روشنفکر در آن زندگی می کند در نظر 

گرفته نمی شود و از یاد می  رود که روشنفکر نیز فردی 
از این اجتماع بوده است، نه تافت ه ای جدا بافته . به 
باور من، روشنفکر در زندگی خود مجبور به تلفیق 

آرمان های فکری و مسائل روزمره  ای است که دست 
به گریبان آنهاست: اعتدال در رفتار و نداشتن رفتار 

قهرمانی را  نباید خیانت محسوب کرد.

یکی دیگر از ویژگی های جامعة روشنفکری ایران 
دیدگاه ثنویت گرای روشنفکران است که جهان را 

به خیر و شر، سیاه و سفید یا خادم و خائن تقسیم 
می کنند. چنین رویکردی متأثر از جریان روشنفکری 

فرانسه است که ژولین بندا آن را با معرفی بینش 
دوقطبی روشنفکران خود فروخته و خود باخته و بیگانه 
با آرمان های مردم یا در خدمت آرمان های روشنفکری، 

 ،(universalist) از جمله دفاع از عقاید جهان شمولی
توضیح می  دهد. 1چنین دیدگاهی واقعیت روشنفکری 

در جهان و ایران را در نظر ندارد و روشنفکر را فردی 
جدا از روابط اجتماعی در نظر می  گیرد و از او انتظار 

دارد حتی در نبود امکانات معیشتی و عدم دسترسی به 
اطلاعات جامع به صورتی آرمان گرایانه و قهرمانی در 

صحنة جامعه حضور داشته باشد.

1Julien Benda, La trahison des clercs (Paris: Les Éditions 
Grasset, 1927).
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مسئلة دیگر داوری بی انصافانه نسبت به روشنفکر است 
که او را عامل پستی ها، بدبختی ها و همة معضلات 

جامعه قلمداد می کنند، بدون اینکه وضعیت تاریخی او 
را در نظر گیرند. این داوری فقط محدود به دوران پس 

از انقلاب نیست و می شود ریشه های آن را در تاریخ 
گذشته ایران تا قرن نوزدهم پی جویی کرد. بیان چند 
نمونه در تاریخ صد سال گذشته برای روشن کردن 

این برداشت لازم است. در دوران قبل از مشروطیت 
و پس از آن، روشنفکرانی را که به جرگة فراماسون ها 

گرویدند »وطن فروش«، »بی  وطن« یا »ضدّ ملی« می
دانستند. شک نیست که بعضی از آنها برای خدمت به 
انگلیس یا برخی کشورهای دیگر اروپایی منافع ملی 

را زیر پا گذاشتند، ولی برخی هم واقعاً فکر می کردند 
که در موقعیت آن زمان ایران بهترین راه برای دست 

یافتن به پیشرفت اجتماعی و سیاسی گرویدن به گروه 
فراماسون هاست. آنان می  اندیشیدند همان گونه که این 
گروه سرّی توانست به انقلاب فرانسه کمک کند، به 

همان طریق، این شبکه مخفی می تواند به پیشبرد اهداف 
آنها در مبارزه با عقب  افتادگی فرهنگی و اجتماعی یاری 

رساند. با برداشت امروزی از فراماسونری نمی توان 
دربارۀ افرادی مثل ملکم خان )1326124۹( و دیگران 

داوری کرد و ضروری است پیوستن افراد به این جریان 
را در متن تاریخی آن قرار داد تا داوری منصفانه  ای 
در این زمینه ممکن شود.  همچنین، مدافعان غربی

کردن ایران از سوی ملی گرایان و اسلام گرایان تقبیح 
می شدند، ولی نباید از یاد برد که فکر غربی  کردن کشور 

اندیشة نوینی بود که در ترکیه و حتی ژاپن و هند 
مدافعان بسیار داشت. به جای داوری شتاب زده دربارۀ 
روشنفکران غرب گرا یا فراماسون لازم است وضعیت 

آنان و کوشش هایشان برای پیشرفت ایران و اعتلای آن 
را در نظر گرفت.

جست  وجوی رد پای توطئه و خیانت روشنفکران در 
تاریخ ایران یکی دیگر از رویکردهای رایج از دوران 

مشروطیت تاکنون است. چنین برداشتی هم از دید 
تاریخی و هم سیاسی جای بحث و گفت وگو دارد. 

شک نیست که قدرت های حاکم از روشنفکران برای 
تثبیت سلطه خود و چیرگی بر جامعه استفاده کرده  اند، 

ولی واقعیت این است که همة روشنفکران تن به 
خواسته های حکومت نداده  اند و بسیاری از آنان به 

مبارزه با قدرت های حاکم پرداخته  اند و توانایی های 
خود را در خدمت به مردم قرار داده  اند و البته باید 

گفت که در بین آنان شمار خادمان به مردم کم نیست. 
پیوستن برخی از این روشنفکران به صف دشمن را باید 

در وضعیت  های خاص و با بررسی توان نیروهای آن 
زمان سنجید. گاهی بعضی از آنها، به درست یا به غلط، 

فکر می کردند که بهتر است تحت سلطه انگلستان یا 
غرب بود تا زیر یوغ روسیه و بعد از آن بلشویک ها. در 
جنگ جهانی دوم، بخشی از روشنفکران هندی با آلمان 

نازی کنار آمدند تا با انگلستان بجنگند. این عمل از 
بعضی جهات اشتباه و حتی ضدّ اخلاق و انسانیت بود 
و از جهتی دیگر، راهی برای رهایی از سلطه انگلستان 

به حساب می  آمد. انتخاب یک راه و ترجیح آن بر 
راه های دیگر دال بر خیانت روشنفکران نیست.

هدف این نوشته بررسی خدمت و خیانت روشنفکران 
نیست، بلکه می کوشیم نشان دهیم داوری منفی دربارۀ 

روشنفکران در ایران سابقه  ای تاریخی دارد و محکوم کردن 
این قشر، قبل از اثبات جرم  ایشان، به قاعده  ای کلی و عام 

بدل شده است که باید آن را به پرسش گرفت.

به نظر می رسد یکی از علل اصلی این وضعیت و 
داوری های این چنینی دربارۀ روشنفکران، نبودِ سابقة 

تاریخی این قشر در ایران و اسلام است. در سنت 
اسلامی، روحانی، شیخ، فیلسوف، قاضی و صوفی 

داشته  ایم، ولی روشنفکر در اروپای در قرن نوزدهم 
پدیدار شد. نکته دیگر روشن نبودن پایگاه فرهنگی و 

تاریخی روشنفکران و تعلق آنان به اندیشه های سکولار 
است که در جامعة اسلامی پژواکی منفی داشت.

از طرف دیگر، بعضی از روشنفکران که پایگاهی 
اجتماعی نداشتند، در پی آن بودند با دربار یا نخبگان 
اقتصادی )بازاریان( و حتی دیگر گروه ها رابطه برقرار 
و منزلتی برای خود کسب کنند. پدیدۀ دیگر این بود 

که روشنفکران برای اولین بار در ایران مسائل اجتماعی 
را نه در قالب اسلام، بلکه تحت لوای مفاهیم سکولار 

یا مباحث منبعث از آن مطرح می کردند. حتی در 
مواقعی هم که مفاهیم به ظاهر اسلامی  بود، محتوای آن 

ابعاد جدیدی می یافت. مثلًا »عدالت خانه« در جنبش 
مشروطیت با عدالت اسلامی مرتبط  بود، ولی هم زمان 

بعد تازه ای نیز یافت که نمایندگی  مردم در قالب مجلس 
شورا بود. مسئله ای که روشنفکران را از سایر اقشار 

متفکر سنتی متمایز می ساخت همان بعد سکولار آنها 
بود، حال یا در قالب اسلام یا خارج از آن. این بعد 

معادل نوعی انقلاب فرهنگی بود که مذهب را در غایت 
دچار دگرگونگی کرد و شالودۀ تضاد بین روشنفکران 
غیر مذهبی و آنانی را ریخت که در قالب مذهب در 

پی گشایش جامعه به سوی تجدد بودند. عملکرد 
روشنفکران باعث ایجاد سوءظن در اجتماع، به  خصوص 
نزد اقشار سنتی مانند روحانیت یا بازار، می شد. اگر چه 

در ابتدا بخشی از این دو قشر با روشنفکران هم صدا 
شدند، در غایت امر،اقشار سنتی نمی توانستند با 
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کل جریان روشنفکری و فرهنگ ایرانی تعمیم دهیم، 2از 
جادۀ انصاف خارج شده ایم. می شود دربارۀ دین خویی 

روشنفکران پرسش های بسیاری طرح کرد و پرسید چرا 
برخی از روشنفکران دین  خویند و چرا موفق به رها 

کردن از این خصلت نشده اند. همین پرسش را می شود 
دربارۀ کین توزی روشنفکران مطرح کرد. داریوش 

آشوری در برخی از نوشته های خود کوشیده است با 
به کار گیری مفهوم کین توزی به تحلیل جنبه هایی از 

رفتارها و کردار های روشنفکران بپردازد.3 او به روشنی 
تمام نشان داده است که روشنفکرانی همچون جلال 

آل احمد )134۸1302(، صادق هدایت)133012۸1(، 
احمد فردید )137312۹1( یا مهدی اخوان ثالث 

)136۹1307( تحت تأثیر شدید این معضل فکری 
بوده  اند، ولی به هیچ وجه نمی  شود این تعریف را به 

همة روشنفکران ایرانی آن زمان )دوران پس از جنگ 
جهانی دوم و به خصوص قبل از مصدق( تعمیم داد. 
کلاً هیچ مفهوم فلسفی یا روان شناختی و حتیّ جامعه

شناختی به صورتی انتزاعی قادر به توجیه الگو های 
فکری روشنفکران نیست، بلکه باید مفاهیم را در هم 

تنید و در صورتی گونه شناسی، روشنفکران را با افکار و 
رفتار و عملکرد اجتماعی شان تحلیل کرد.

آشوری با به کار گیری مفهوم»کین توزی« 
(ressentiment)، که آن را از نیچه اقتباس کرده  است، 
به ارزیابی رفتار های روشنفکران ایرانی پرداخته است.4 

او نمونه روشن فکر کین  توز را صادق هدایت می
 داند که شدیداً از زندگی رنج می برد و تحقیر از سوی 

جامعه را در گوشت و پوست خود لمس می کرد. صادق 
هدایت در وغ وغ صاهاب، حاجی آقا و توپ مرواری 
این درماندگی و تحقیر را  نسبت به آنچه هستیم به

خوبی نشان می دهد و بعد افلاس و بی مایگی در 
روابط اجتماعی را به  خوبی منعکس می کند. با این همه، 

هدایت فقط کین توز، در معنایی عمیق، نبود و اصولا 
ًبا سیاست نیز چندان سر و کاری نداشت. کین توزی 

نسبت به غرب و استیلای آن در سراسر ابعاد اجتماعی 
زندگی پدید می  آید.  هدایت در زمانی خودکشی 

کرد که ایران به طرف ناسیونالیسم مصدق می رفت و 
به همین سبب می باید نتیجه گرفت که هدایت اصولاً 

سیاسی نبود و غرب را منشأ احساس ناتوانی سیاسی و 
روانی نمی دانست. بحران روانی او در بعد وجودگرایانه 
خلاصه می شد و همان قدر به کین توزی می خورد که به 

روشنفکران کنار بیایند و علت اصلی آن نیز بعد سکولار 
آنان بود. در انقلاب مشروطه، چند تن از روحانیان بنام 

با روشنفکران )منوّر الفکر ها( هم صدا شدند، ولی این امر 
بیشتر ناشی از عدم درک ماهیت روشنفکری بود تا به 

سبب هم فکری با آنها. ابهام در تفکّر روشنفکران به این 
قضیه کمک می کرد. آنجا که روشنفکران از عدالت خانه 
به معنای پارلمان صحبت می کردند، روحانیون و اقشار 

سنتی فقط محدود کردن استبداد پادشاه را از طریق 
اعمال قدرت روحانیت و گروه های وابسته به آنان در 

نظر داشتند.

از منظری می توان گفت که روشنفکر ایرانی از بدو امر 
خواستار نوعی حکومت قانون مدار و حتی مردم سالار 

بوده است، حتی اگر  فکر می کرد که زمان آن هنوز فرا 
نرسیده است. دید روشنفکران به نظام حکومتی منبعث 

از سکولاریسم اروپایی بود. به هر تقدیر، چه موافق 
و چه مخالف دموکراسی، روشنفکران گونه  ای نظام 

اجتماعی و سیاسی ترسیم می کرد که در آن رأی مردم و 
مردم سالاری نقشی بنیادی بازی می کرد، چه درحال، چه 

در آینده نزدیک و چه در دراز مدت.

این قضیه گره اصلی تفکّر روشنفکری در ایران بوده 
است و در طول زمان ابعاد متعددی به خود گرفت: 
بعد ناسیونالیستی، کمونیستی، سوسیالیستی، چپی، 
راستی، پان ایرانیستی، اصلاح طلب مذهبی و حتی 

بنیاد گرایی مذهبی که با سیاسی کردن دین زمینه را برای 
سکولارشدن آن فراهم می سازد. روشنفکران مذهبی 

نقشی دیگر نیز ایفا می کنند که در نهایت تیشه به ریشه 
مذهب در صحنه سیاسی می زند و مشروعیت آن را 

در این زمینه به باد فنا می دهد: بحث  های اجتماعی و 
سیاسی دربارۀ مذهب ماهیت آن را خواسته یا ناخواسته 

عوض می کند و با مطرح کردن آن در سطح اجتماع 
دین را رو در روی خرد جمعی قرار می دهد. اگر چه 

برای مدتی )از چند سال تا چند دهه( حکومت مذهبی 
می تواند با سرکوب دگر اندیشان خود را به جامعه 

تحمیل کند، در دراز مدت، مشروعیت اجتماعی دین به 
منزلة پدیده ای سیاسی به پرسش کشیده می شود و فقط 

بعد عرفانی و روحانی آن باقی می ماند.

برداشت های نادرست از روشنفکران
دربارۀ روشنفکران با تفسیرها ی متفاوت روبروییم که 

هر یک جنبه ای از حقیقت را در بر می گیرد. با این 
حال، درست نیست به جنبة خاصی از رفتار روشنفکری 
بسنده کرد و آن را به کل جریان روشنفکران تعمیم داد. 
مثلاً می توان گفت که برخی از روشنفکران دین  خویند، 
اما اگر همچون آرامش دوستدار صفت دین خویی را به 

2آرامش دوستدار، امتناع تفکر در فرهنگ دینی )پاریس: انتشارات 

خاوران، 13۸3(.
3داریوش آشوری، ما و مدرنیت )تهران: مؤسسة فرهنگی صراط، 1376(.

4داریوش آشوری، پرسه و پرسش ها: مجموعة مقالات )تهران: 

انتشارات آگاه، 13۸۸(.
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»تهوع« سارتری. در عین حال، او از دو رویی، خرافات، 
جانماز آب کشیدن  ها و سایر معضلات اجتماعی رنج 
وافر می کشید و بیگانگی  وجودگرایانه سارتری را با 

بیزاری از دنیای سنتی در هم آمیخت و دچار سرگیجة 
متافیزیکی شد.

خلاقیت انکار ناپذیر هدایت نیز در قالب کین توزی 
صرف نمی گنجد. اگر چه نیچه از خلاقیت مسیحیت 

به عنوان گل زیبای کین توزی یاد می کند و برای او این 
پدیدۀ بیمارگونه ممکن است موجب آفرینش باشد، 
با این حال می  باید اذعان کرد که هدایت بوف کور 

یا سه قطره خون را از کین توزی نیافرید، بلکه درد و 
رنج وجودی خود را در غالب زن اثیری، که هم لکاته 

است و هم آرمانی، در بطن موجودی تخیلی به نگارش 
در آورد. بوف کور، که در پاریس به رشتة تحریر 

در آمد، پرداختة خلاقیت هنرمندی است که ناامیدی 
هستی شناختی زندگی او را عمیقاً تحت الشعاع قرار داده 
بود و تحت تأثیر هنر اکسپرسیونیستی با سایة خود نجوا 

می کرد. تنهایی نویسنده  ای که رسالتی در اجتماع برای 
خود نمی بیند و پیوسته از عدم درک مردم از کار خود 
رنج می برد، در کنار معین نبودن پایگاه اجتماعی او به 
این ناامیدی کمک می کند و نظام های خودکامه  ای که 

راه را بر تحولات اجتماعی از پایین می بندند نیز در این 
زمینه نقشی انکارناپذیر بازی می کنند، ولی کین توزی در 

اینجا یگانه نقش اساسی را ایفا نمی کند.

اگر به کارگیری مفهوم کین  توزی در خصوص آثار ادبی 
هدایت جای چون و چرا دارد، کاربست این مفهوم 
دربارۀ غرب زدگی آل احمد، آن چنان که آشوری به 

درستی نشان داده است، کارآیی خاص خود را دارد. 
آل احمد با شیطانی جلوه دادن غرب و تمدن ماشینی 
و امپریالیسم لجام گسیختة آن نمونة کامل  عیار کین
 توزی است. او نقش ایران را در این قضیه انفعالی 

می دید و غرب را همچون زالویی به تصویر می  کشید 
که بر تن نحیف ما افتاده است. در پاسخ به این دید 

ذات گرا از ما و غرب می  شود مثال  هایی از کشور های 
غیر غربی آورد که حتی از بسیاری از جوامع غربی 

گوی سبقت ربوده اند، بی  آنکه خود را ببازند و از 
غرب هیولایی بسازند که در پی نابودی شرق است. 
آل احمد در مقابل غرب سلطه گر شرق اصیل را قرار 
می داد و مقابله در برابر آن را فقط با ستیزه گرایی و 

جنگ هویتی میسّر می دانست.5 این دید، همان گونه که 
اکنون بر بسیاری روشن شده است، شالودۀ بنیاد گرایی 
اسلامی را ریخت و با تلفیق کین توزی جهان سومی و 

 امپریالیسم  ستیزی مارکسیستی به شبحی هولناک تبدیل 
شد که به غرب چندان زیانی نمی رساند، بلکه شرق را 
در بطن غرب ستیزی تخیلی خود به قعر گرداب نیستی 

می کشاند. جوامعی که دستخوش این نوع کین توزی 
شده  اند در طول زمان عقب رفته  اند و دیگرانی که 
نسبت به غرب دیدگاه متعادل تر اتخاذ کرده  اند و 

با وسایل و امکانات خود او به مقابلة مسالمت آمیز 
با آن برخاسته اند، با پیشرفت های خود سستی دید 

غرب ستیزانة مبتنی  بر غرب زدگی را به اثبات رسانده اند.

روی هم رفته، اکثریت قاطع روشنفکران بلند پرواز، 
به  ویژه در دوران جنگ سرد و در دو دهة بعد از 

آن، دچار»بیماری« غرب ستیزی بودند. در بین آنها 
دو زیرگروه را می شود تشخیص داد: اول آنان 

که غرب ستیزی شان بر مبنای اعتقاد به مارکسیسم 
ضد امپریالیستی و غرب برایشان مظهر سلطه  گرایی 

سرمایه داری در مرحله امپریالیستی آن بود؛ اینان لزوماً 
دچار کین توزی نبودند. بخش دیگری از روشنفکران 

غرب را به سبب فرهنگ عالم گیرش محکوم می  کردند 
و استیلای آن را بر زمینه های اجتماعی و »تمدنی« 
و قدرت آن را در متزلزل کردن فرهنگ  های بومی 

برنمی تافتند. در هر دو گروه این عادت دیرینه دیده 
می  شود که تمامی کم و کاستی ها را بر سر غرب خراب 
می  کردند و به جای انتقاد سازنده از خود، نابسامانی های 
اجتماعی را مطلقاً تقصیر غرب می  دانستند. این رویکرد 

بر بسیاری از روشنفکران جهان سومی، به ویژه در 
ایران، حاکم بوده است. غرب  ستیزی آل احمد و فردید 

و گروه کثیری از روشنفکران ایرانی  بر اثر همکاری 
نزدیک رژیم محمد رضا شاه با امریکا، هم زمان با بسته

شدن بیش از پیش صحنة سیاسی کشور، تشدید می شد. 
غرب ستیزی گروه کثیری از روشنفکران بلند پرواز، 

همان گونه که خواهیم گفت، با به صحنه آمدن 
»روشنفکران واسط« به پرسش گرفته شده است.

تفسیر دیگری از روشنفکران، که برای گروه خاصی از 
آنان پذیرفتنی است، همان است که داریوش شایگان  از 
آن به »هویتّ چهل تکه« یاد کرده است. هستة اصلی این 
تفسیر بر این مبنا است که گذار از سنت به پسا  مدرنیته 

در غرب در چند قرن و با طی مسیر مدرنیته صورت 
گرفته است، در حالی که دنیای اسلام، و بالاخص ایران، 

از سنت به پسا مدرنیته جهش کرده است و این قضیه 
باعث شده است دچار بحرانی فرهنگی و اجتماعی شود 
که در آن، دوگانگی یا حتی چند گانگی و انقطاع روحی 
و روانی نقشی مخّرب ایفا می کند. این تفسیر هم برای 

توضیح گروه خاصی از روشنفکران  پذیرفتنی است، 
ولی نمی شود آن را به همة آنان یا همة جامعه بسط داد. 5جلال آل احمد، غرب زدگی )تهران: انتشارات رواق، 1356(.
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شدن الگوی فرهنگی پسامدرنیته در ایران است و 
آنچه مظهر فرهنگ جدید است فقط مخفیانه و با 
ترس و لرز در جامعه عرضه می  شود. با این حال، 
اگر الگوی بریدگی بین سنت و پسامدرنیته از دید 

جامعه شناختی معنا و مفهومی داشته باشد، آن را باید 
در این گروه جست و نه در گروه اوّل یا سومی که 

می  کنیم. معرفی  اکنون 

بخش سوم جوانان دچار سرخوردگی و احساس 
بی مایگی و عدم هویتّ شدیدند و گاه به مواد مخدر، 

خودکشی یا لا  ابالی گری روی می آورند. این گروه 
احساس می کند آینده ای ندارد و فردایش از امروزش 

تاریک تر است، نه می تواند همچون گذشته برای 
خود خانواده ای تشکیل دهد و نه می تواند همچون 
جوانان مدرن زندگی باز و آزادی داشته باشد. زنان 
این گروه به  ویژه از بی  عدالتی نسبت به خود و عدم 

امکان ابراز خواسته های درونی  شان رنج فراوان 
می برند.

علت اساسی این بحران نداشتن تصویری روشن از 
آینده در جامعه ا ی است  که نظام سیاسی آن سرکوبگر 
است و برای جوانان و خواسته های آنان ارزشی قائل 
نیست. در ترکیه، که پیشرفت اقتصادی و اجتماعی به 
صورت نظرگیری تحقق یافته است، این سرخوردگی 

امری حاشیه ای است و حتی تعداد ترک هایی که از 
آلمان به ترکیه باز می گردند، برای اولین بار در سال 

جاری، از تعداد ترک هایی که از ترکیه به آلمان می روند 
بیشتر شده است. مسئله تضاد بین سنت و پسامدرنیته 
نیست، بلکه مسئله تضاد بین دو نوع حکومت است. 

در ترکیه، شهروندی را جدی می گیرند و در ایران 
این قضیه ملعبه نظام حاکم شده است که دید خود 

را بر همة جامعه تحمیل کرده است و تثبیت خود را 
در سرکوب فرد و خواسته های مشروع او می بیند. 

روشنفکران از این قضیه مستثنی نیستند. آنها نیز به 
نوعی نمایندۀ این سه گروه  اند و آنچه برایشان رنج آور 

است، بسته بودن نظام سیاسی و عدم امکان ابراز 
خواسته  های دمکراتیک خود، به  ویژه در گروه های 

اول و سوم، است. این قضیه پدیدۀ نوینی است و در 
چند دهه قبل خبری از آن نبود، ولی در حال حاضر، 
همان گونه که جنبش سبز در ایران و بهار عرب نشان 

داد، آرزوی نسل جدید آزادی به معنای پلورالیستی 
آن است و روشنفکران جدید خواستار این نوع آزادی 

مردم  سالارانه  اند که بخش لاینفک هویتّ آنها را تشکیل 
می دهد.6

من و امیر نیک پی در تحقیقات میدانی انسان شناختی 
و جامعه شناختی خود در نیمة اول دهه 2000 در سه 

شهر تهران، قم و قزوین، معضل اساسی جوانان را  در 
سه بخش شناسایی کردیم. اولی عدم تجانس افکار 
و آرمان های بخش عظیمی از جوانان در شهر های 

بزرگی همچون تهران با سیاست فرهنگی و هویتی 
جمهوری اسلامی بود. با اینکه تحقیق در زمان 

ریاست جمهوری خاتمی صورت می  گرفت، بسیاری 
از جوانان یکه راه سکولار شدن را پیموده بودند، از 

تحمیل گونه  ای دین واپس گرایانه و ارتجاعی از طرف 
دولت شکایت داشتند و خواستار آزادی جنسی بیشتر، 

فرهنگ سیاسی باز تر و امکان ابراز دید شهروندی 
خود بودند. در دوران ریاست جمهوری احمدی نژاد 

این معضل ده چندان شد. نتیجة سهل و ساده این 
است که تضاد واقعی در ایران تضاد بین سنت و 

پسامدرنیته نیست، بلکه نظام سیاسی سرکوبگری که 
به آرای اکثریت قاطع نسل جوان وقعی نمی گذارد و 

با رویکردی واپس گرا جامعه را در بند سلطة خود نگه 
داشته است با اکثریت نسل جدید در تضاد است که 
آرزومند باز شدن سیاسی و فرهنگی جامعه و پایان 

تحمیل اسلام سیاسی به کلّ جامعه است. بهار عرب 
 (Arab Spring)نیز بر این ایده صحه گذاشت که 

حکومت های سرکوب گر نمایندۀ جامعه نیستند ،بلکه 
در تضاد با آن  اند.  به هر تقدیر، هویتّ نسل جدید 
تکه پاره نیست، بلکه تحمیل الگوی رفتار تزویر آمیز 
نظام حاکم است که باعث بحران فردی و اجتماعی 

می شود. جوانان مجبورند خود را مذهبی تر از آن نشان 
دهند که هستند و ذهنیت مذهبی خود را آن گونه به 

نمایش بگذارند که نظام حاکم تحمیل می کند. منشاء 
این دوگانگی فاصله بین سنت و پسامدرنیته نیست، 

بلکه بریدگی عمیق بین جامعه و دولت مذهبی است 
که به جای تفسیر مدرن مذهب، همان گونه که در 

کشوری مثل ترکیه این تفسیر در قالب عملکرد حزب 
اسلامی ا.ک.پ تحقیق پذیرفته است، با اتکا به دیدی 
متحجرانه از دین در پی تحمیل نامشروع سلطة خود 

بر جامعه است.

گروه دوم جوانان در شهر هایی مثل قم، سنتی تر 
از ساکنان شهر های بزرگ  اند و نگاهی پر ابهام به 
دین دارند،  ولی اکثریت قاطع آنها نیز با تحمیل 

الگوی رفتاری سرکوب گرانة دینی به دیگران 
مخالف  و بیشتر در پی حفظ الگوی زندگی خودند 

تا تحمیل آن به دیگران. الگوی رفتاری اینان را 
می شود بیشتر در دوگانگی ای جست وجو کرد که نظام 
خداسالارانه ایجاد کرده است تا در تضاد بین سنت 

6رجوع شود به بخش آخر مقاله دربارۀ بلاگ نویسان و فعالان حقوق بشر.و پسامدنیته. علت آن است که نظام حاکم مانع پیاده 
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در حال حاضر نوعی الگوی فکری در قشری از 
روشنفکران ایرانی، به  خصوص آنان که در تبعید 

به سر می برند، مشاهده می شود و آنان را می
نامید. منظور از تبعید   شود »مفتونین رژیم گذشته« 

دوری از وطن و احساس غربت در غرب و هم زمان 
نوستالژی گذشتة ماقبل انقلاب اسلامی  احساس 

اینان خواستار استقرار دوبارۀ نظامی شبیه به  است. 
گذشته  اند، احساس گناه شدیدی نسبت به الگوی 
رفتاری خود و دیگر روشنفکران نسبت به رژیم 

شاهنشاهی دارند و فکر می کنند آن رژیم مستحق 
آن بود که روشنفکران از آن دفاع کنند. این عقیده، 

چنان که با نوستالژی گذشته همراه نباشد که در اکثر 
موارد هست، می تواند درس عبرتی باشد که در 

آینده منجر به احتراز از رفتار افراطی شود. در مقابل 
رژیم بسته شاه، دفاع از دید بسته  تر اسلام افراطی 
یا دیدی مذهبی که منجر به حکومتی خداسالارانه 

شد خطرناک تر و غیر مسئولانه  تر  بود تا دفاع از گذار 
تدریجی به دموکراسی. لکن متأسفانه این دید غالباً 

از گذشته بتی می سازد و ابعاد منفی آن را کاملًا 
باعث می شود  این »گذشته گرایی«  کتمان می کند. 

این روشنفکران کم و کاستی های رژیم گذشته را یا 
نادیده بگیرند یا به آن کم بها دهند و انقلاب اسلامی 

را منشاء شر و مایة همة بدبختی های جامعه بدانند. 
اینان در این قضیه فراموش می کنند که رژیم گذشته 

ارکان اجتماعی و سیاسی طبقات متوسط مدرن را در 
هم کوبید و راه را برای اسلامیونی افراطی باز کرد 

که به مساجد و تکایا و نهاد های سنتی متکی بودند. 
در این میان، طبقات متوسط متجدد قابلیت مبارزه با 
این اسلامیون را نداشتند ،چون رژیم گذشته امکان 
هر نوع مبارزۀ تشکیلاتی و نهادی را از آنها سلب 

کرده بود.

 این دید نامتعادل باعث می شود این روشنفکران 
نتوانند آینده را به صورتی متوازن و متعادل ارزیابی 
و درک کنند که راه حل بازگشت به گذشته نیست، 
بلکه فارغ از حس نوستالژی و  به دور از کم نمایی 

ابعاد منفی رژیم پهلوی در دوران آخر محمد رضا شاه 
باید برای استقرار دمکراسی در ایران فعالیت و از هر 

نوع ذات گرایی پرهیز کرد. ساختن تصویری آرمانی از 
رژیم گذشته  راه را برای ارزیابی حال و گشودن راهی 
برای استقرار دموکراسی هموار نمی  سازد. »روشنفکران 

واسط«، که از آنان سخن خواهیم گفت، از این نوع 
آرمان گرایی انتزاعی مبرایند و در پی آن نیستند به 
گذشته باز گردند، بلکه بر آن  اند که بدون مفتون 

شدن به گذشتة ماقبل حکومت اسلامی راهی به  سوی 
پلورالیسم سیاسی باز کنند.

عدم امکان درک قضیۀ روشنفکران با اتکا به 
یک مفهوم: دین خویی، کین توزی، غرب زدگی، 

بی ریشگی، ازخود بیگانگی ، هویتّ  چهل تکّه، خیانت
روشنفکران در ایران و سایر جوامع جهان سوم 

انگیزه های متفاوت و الگو های فکری و رفتاری متنوعی 
د ارند. بعضی دستخوش کین توزی  اند و بعضی دچار 

»دین خویی« که از دریچة مذهب یا با ذهنیتی متأثرّ از 
دین به مسائل می نگرند. بعضی نیز دیدی دو قطبی به 

جهان دارند و بر این تصورند که جهان سرمایه داری بر 
مبنای سلطة سرمایه در دوران انباشت ماورای ملی در 

حال تحول است. برخی دیدگاهی تکنوکرات نسبت به 
تحولات جامعه دارند و برخی دیگر بر آن  اند که برای 

جوامع عقب افتاده طرحی بریزند تا از این عقب افتادگی 
با تکیه به انقلاب یا با اصلاحات بیرون بیایند. 

همان گونه که نمی شود با ارجاع به تبیین »تک علّتی« 
مسائل اجتماعی را تجزیه و تحلیل کرد، نمی شود با 

تکیه به یک مفهوم یکّه، چه کین توزی، چه دین خویی 
و چه افسون غرب و غرب زدگی، پدیدۀ روشنفکری را 

توجیه کرد.

برای درک قضیة روشنفکری باید گونه شناسانه عمل 
کرد و گروه های متفاوت روشنفکری را با استفاده از 
مفاهیم جامعه  شناختی از یکدیگر تفکیک کرد. یک 

راه برای نیل به این هدف تمییز روشنفکران بر اساس 
الگوی فکری آنهاست. در اینجا سعی داریم ویژگی های 
روشنفکران ایرانی را در چند دهة اخیر بر اساس الگوی 

فکری آنها تجزیه و تحلیل کنیم.

روشنفکر بلند پرواز و دید احاطه گرا و تمامیت خواه
الگوی فکری منبعث از روشنفکری فرانسوی برای 

روشنفکر چند ویژگی قائل است. یکی از این ویژگی ها 
اتکا به دیدی احاطه  گرا، کلی گرا و جهان بین است. از 

این نظر، روشنفکر باید به صورتی روشن یا مستتر 
دیدی فراگیر نسبت به جامعه داشته باشد و افکارش کل 

جامعه را در بر بگیرد. این نوع روشنفکر را بلند پرواز 
می نامیم .روشنفکران بلند پرواز خود را نه فقط در 

امور سیاسی و اجتماعی صاحب نظر می  دانند، بلکه حتی 
دربارۀ ذات جامعه و تحولات کلی آن نیز اظهار نظر 

می  کنند. آنها برای خود رسالت رهبری معنوی جامعه 
را قائل و بر این باورند که جامعه خود قادر به تعیین 

سرنوشت خود نیست و باید نخبگان متفکر برایش 
تعیین تکلیف کنند تا راه را از چاه تشخیص دهد. این 

نوع روشنفکر، بنا به خصوصیت ذهنی اش، خود را 
آوانگارد )اصطلاحی فرانسوی به معنای پیشرو( و در 
حقیقت طبیب روح جامعه می داند. همچنین، رسالت 
او در این است که ریاست معنوی جامعه را به عهده 
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بگیرد و خود را جایگزین روحانیتی کند که دیگر اقشار 
مدرن جامعه نمی  پذیرند این مسئولیت خطیر را به 

عهده گیرد. شریعتی از جمله معتقد بود که جامعة ایران 
باید از تشیعّ صفوی به سوی تشیعّ علوی پیش برود 
و در این تحول، نقش روحانیت حاشیه ای است.  به 
عبارتی دیگر، روحانیت باید به حاشیه کشیده شود و 

اسلام منهای روحانیت این توان را دارد که جامعه را به 
طرف تشیعّ علوی آرمانی سوق دهد و در این تحول، 

نقش روشنفکرانی همانند خود شریعتی، چه به صورت 
ملموس و چه به صورت غیر ملموس، بنیادی است. 

جلال آل احمد بر این اعتقاد بود که نظام آرمانی باید 
بر اساس ریشه های اصیل اجتماعی استوار باشد و نه 

بر مبنای غرب زدگی.7 در این زمینه نیز نقش روشنفکر 
بنیادی است، چنان که خود آل احمد نیز نقشی اساسی در 
ایجاد دید منفی نسبت به غرب و »امپریالیسم« بازی کرد 
و در حقیقت، به مهره ای واسط بین اسلام گرایی بنیادی 

و دید انقلابی جهان سومی بدل شد. از این منظر، 
اصالت خویشتن اسلامی تخیلی مثبت  بود و تمایل به 

غرب افسون زدگی و بی خویشی و منفی ارزیابی می شد. 
در نتیجه، الگوی فکری و رفتاری غربی طرد شد و 

چنان هویت گرایی جایگزین آن شد که در سیر تحولات 
تاریخی ایران جامعه را به سوی بنیاد  گرایی مذهبی سوق 
داد. هر چند هویت گرایی کسانی چون آل احمد در اصل 
اسلام گرایی ضد لاییک نبود، ولی نتیجة چنین برداشتی 
منجر به بنیاد گرایی اسلامی و غرب ستیزی شد. این دید 

کلی گرا با پیدایش نواندیشان دینی در فضای پس از 
انقلاب نقد و به حاشیه رانده شد. 

یکی  از این ابعاد کلی  و فراگیر را می شود در رابطة دین 
و سیاست مشاهده کرد. برای سلطه  گران لاییک، که 

گروه رادیکال روشنفکران سکولار را تشکیل می دهند، 
دین یا باید به کلی  حذف شود یا فقط در ساحت 

زندگی  شخصی  و خارج از بخش عمومی اظهار وجود 
کند. برای روشنفکران مذهبی  تمامیت خواه، بر عکس، 

جامعه زیر پوشش دین قرار گرفته است و اسلام 
بر سیاست احاطه دارد. از منظر روشنفکران مذهبی  

تمامیت خواه، که با پیروزی انقلاب اسلامی دیدشان بر 
جامعه حاکم شد، دین بر همة ارکان جامعه حاکمیت 
دارد. نتیجة این برداشت همانا خدا سالاری  ای بود که 
در ایران پس از انقلاب به مرحلة اجرا گذارده شد و 
روشن است که نتیجة این ایدئولوژی تمامیت خواه و 
فراگیر برقراری نوعی نظام سیاسی بسته بود. نقد و 

سنجش گری این بینش تمامیت خواه از سال های پایانی 
دهه 60 از سوی نو اندیشان مذهبی  آغاز شد. آنان به 

ترویج این ایده پرداختند که ذهنیت مذهبی  در هر فرد 
مسلمان به شکلی ذاتی وجود دارد و لزومی به تحمیل 

آن از طرف دولت و از بالا نیست.  جامعه در روابط 
اجتماعی خودمختاری دارد و لازم نیست اسلام همة 
روابط سیاسی را در بر گیرد. با پذیرش خودمختاری 

جامعه، مشروعیت دید تمامیت گرا و احاطه گر  به 
پرسش کشیده شد. این نواندیشان برخی  از ویژگی  های 

روشنفکران احاطه گرا و بلند پرواز را حفظ کردند که 
یکی  از آن ابعاد پیشرو بودن آنها، به معنای »آوانگارد« 

بودن آنهاست. بر مبنای این ویژگی، روشنفکر برداشتی 
روشن از آینده ای عرضه می  کند که برای جامعه متصور 

است. این برداشت در نوع خود کلی  گرا و متضمن 
مشروعیت متفکر و رهبری اخلاقی او بر جامعه است. 
نو اندیشان مذهبی در مقایسه با بنیاد گرایان هویتی، چه 
مذهبی و چه غیر مذهبی، پیشرفت های بسزایی داشته

اند، ولی رابطة آنها با دموکراسی در هاله ای از ابهام 
فرو رفته است. آنها خودمختاری جامعه را  نسبت به 
مذهب قبول دارند که پیش فرض حکومت باز است، 

ولی در خصوص اینکه در »جامعة مدنی دینی«  نقش 
دین چگونه است، توضیح مقبولی نمی دهند و غالباً 

به ذکر این نظر بسنده می کنند که  دین مسلکی ذاتاً در 
خوی هر فرد مسلمان ریشه ای عمیق دارد و لزومی به 

تحمیل آن بر روابط اجتماعی نیست. این برداشت ابهام 
را از »جامعة مدنی دینی«  نمی زداید، اگر چه راه را بر 

سلطه گرایی دینی می بندد.

دید کلی گرای احاطه گرا از سنخ بنیاد گرا باعث پیدایش 
جامعه ای غیر دمکراتیک می شود، زیرا این گفتمان 

برای جامعه خودمختاری ذهنی و فکری قائل نیست 
و آزادی آن را فقط در قالب هدایت روشنفکران دینی 

تمامیت گرا ی مذهبی میسّر می داند. شک نیست که 
این تصویر با جامعة باز مغایرت دارد. روشنفکران 

غیر مذهبی ایران نیز در گذشته بسیار تحت تأثیر این 
الگوی فکری قرار داشتند و به همین سبب، بخشی از 
آنها به مارکسیسم بسته  متمایل شدند که با مارکسیسم 

آکادمیک باز تفاوت های فاحش دارد. آنان حتی به 
فاشیسم یا نوعی تکنوکراتیسم گرایش یافتند و فقط 
بخش کوچکی از آنان مدافع منظر دمکراتیک باقی 

ماندند. جالب آنکه در ایران، در اواخر قرن نوزدهم 
و اوائل قرن بیستم، دیدگاه باز نسبت به جامعه نزد 

روشنفکران خریدار داشت. شکست نهضت ناسیونالیسم 
مصدق ضربه ای مهلک به دموکراسی و دید دمکراتیک  

روشنفکران زد و سابقة طولانی حزب توده و دید 
احاطه گرای بستة آن باعث شد که گفتمان دمکراتیک  7جلال آل احمد، در خدمت و خیانت روشنفکران )تهران: انتشارات رواق، 
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فقط قشر کوچکی از روشنفکران را جذب کند. 
افراط گرایی اسلامی در حقیقت امتداد این سرخوردگی 

ناشی از شکست حرکت دمکراتیک ناسیونالیستی در 
زمان مصدق و حاصل خود کامگی رژیم پهلوی بود 

که هر چه جامعه ایران مدرن تر می شد، به جای اینکه 
صحنة سیاسی را بازتر کند، بیشتر آن را بست، بیش از 
بیش در انحصار خود در آورد و امکان شرکت اقشار 

نوپدید اجتماعی را در سیاست کشور محدود تر ساخت.

این قضیه به صورتی غیر مستقیم باعث سلطة دید 
بستة روشنفکران مذهبی بنیاد گرایی شد که آیت الله 
خمینی از پیشروان آن بود. البته در این مسئله باید 

بر مسئولیت خطیر گروه های متعددی از روشنفکران 
تأکید کرد که کورکورانه جذب بنیاد گرایی، چه از 

نوع چپ افراطی و چه از نوع اسلام گرایی رادیکال، 
شدند و عادلانه نیست که همة مسئولیت را به 

گردن رژیم پهلوی بیندازیم. اکثریت روشنفکران آن 
دوران رویکردی ضد امپریالیستی داشتند و در زمرۀ 
چپ گرایان افراطی بودند. اینان فکر می کردند که با 
انقلاب در جامعه ای بدون پرولتاریا می توان سلطة 

امپریالیسم را به پرسش گرفت یا رهبران مذهبی 
قادرند جامعه را از یوغ نظام سلطه گر غربی برهانند و 

سپس قدرت را به انقلابی  های پیشرو یعنی روشنفکران 
چپی بسپارند، چه خواسته، چه نخواسته، چه به 

لطایف  الحیل و چه با توسل به نیروی انقلابی. این 
رویکرد به جای اینکه راه را به سوی دموکراسی باز 

کند، راه را به سوی نظامی خدا سالارانه هموار ساخت 
که ابعاد منفی رژیم پهلوی را به مراتب تشدید کرد و 

هم زمان، فاقد ابعاد مثبت آن، از جمله توسعة اقتصادی 
و اجتماعی و گشودن جامعه به روی تجدد فکری، 

بود.

یکی دیگر از ویژگی های روشنفکران بلندپرواز 
تخصص آنها در رشته هایی مانند ادبیات، علوم انسانی 

و رشته های مشابه بود. بعضی نیز سابقة آموزش 
حوزوی یا تحصیلاتی در الهیات یا فقه داشتند یا 
از خانواده  های روحانی بودند. از لحاظ فرهنگی 

و جامعه  شناختی، روشنفکری در ایران از فرهنگ 
اسلامی سنتی گسسته بود، ولی از منظر تبار شناختی، 

در امتداد آن می  گیرد. به این معنا که کلی گرایی 
مذهبی را به روشنفکری سکولار منتقل کرد. 

بسیاری از روشنفکران، چه در نیمة اول قرن بیستم 
)آخوندزده، تقی زاده، کسروی( و چه در دوران بعدی 

)آل  احمد، شریعتی، فردید( متأثرّ از مذهب بودند و 
بسیاری از افکار آنها منبعث از قدسیت مذهبی عرفی 

شده بود.

الگو های سکولاریزاسیون روشنفکران در
ایران قرن بیستم و بیست و یکم 

رژیم پهلوی برنامة سکولاریزاسیون جامعه را به سرعت 
پیش برد و دست به اصلاحاتی زد که شالودۀ نوعی 
حکومت مرکزی منسجم را فراهم آورد. این روند 

همانند ترکیه به صورت آمرانه و از بالا صورت گرفت. 
شک نیست که می شود به بسیاری از جنبه های این 

حرکت، همچون کشف اجباری حجاب، خرده گرفت، 
ولی نباید بر جنبه های مثبت این حرکت ، از جمله 

ایجاد نظام آموزش همگانی، ارتش ملی، وضع قوانین بر 
مبنای حقوق شهروندی، مدرن سازی دستگاه دولت و 

راه سازی چشم پوشید.

در زمان رضا شاه، روند عرفی شدن در همة ابعاد زندگی 
اجتماعی در ایران تحولاتی بر گشت ناپذیر ایجاد کرد و 

سکولاریزاسیون در اقشار کثیری از طبقات متوسط 
درونی و تبدیل به بخشی از هویت اقشار مدرن شد. 

پس از انقلاب اسلامی و کوشش دولت برای اسلامی 
کردن جامعه، طبقات متوسط با رویکرد ضد سکولار 

دولت جمهوری اسلامی  به مبارزه پرداختند. طبقات 
متوسط لاییک الگوی اقشار جدیدی شدند که به 

تحصیلات و امکانات طبقات بالاتر دست می یافتند و 
رفتار سکولار طبقات متوسط سرمشقی شد تا اقشار 

جدید نیز سکولار شوند. بدین ترتیب، تحولات فکری 
روشنفکران را در ایران معاصر  می باید بر مبنای الگویی 

چندگانه تجزیه و تحلیل کرد.

روشنفکرمارکسیست یا سکولار ضد  مذهبی 
الگوی این روشنفکران نظریه فرانسوی لائیسیته رادیکال 
است که با تفسیری ضد مذهبی بر بخشی از روشنفکران 

ایرانی تأثیر عمیقی گذاشت. از دید این افراد، مذهب 
مساوی با خرافات، بدویت، ترس از خود مختاری در 
روابط اجتماعی و پذیرش سلطة خداوندی است. در 

نتیجه، انسان مستقل و آزاد یعنی انسان ضد مذهب. بر مبنای 
این برداشت، مذهب چیزی جز »افیون تودها« و عامل 

ازخود  بیگانگی فرد نیست و فقط با انقلاب کمونیست  ها یا 
با روشنگری و بالا بردن فرهنگ اجتماعی روشنفکران غیر 

مارکسیست می شود از جامعه مذهب زدایی کرد.

اگر این دیدگاه را با نظریة زوال اندیشه سیاسی و 
اجتماعی ایران بیامیزیم، که بر مبنای آن اسلام با فاصله 

گرفتن از رویکرد یونانی به قهقرا رفت، متوجّه می شویم 
که چگونه جنگ با مذهب و »دین خویی« جزو لاینفک 
هویتّ بخشی از روشنفکران بنام ایران در قرن بیستم و 

بیست  ویکم شد. از این منظر، مذهب یعنی کین توزی 
به تعریف نیچه و این پدیده به اعتلای واقعی جامعه 
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کمک نمی  کند، بلکه باعث عقب ماندگی اجتماعی و 
ضعف تفکّر و برنامه ریزی منطقی می شود. مذهب زدایی 
یگانه راه پیشرفت است. ریشه های این نوع روشنفکران 

را می شود در میان روشنفکران چپ مارکسیستی یا 
روشنفکران لاییک افراطی پی جویی کرد. 

از روشنفکر مذهبی تا نواندیش دینی
این روشنفکران معتقدند که نقش مذهب را در جامعه 

ایران نمی  شود نادیده گرفت. اینان بر این باورند که 
باید رابطة دین و  سیاست را به بحث گذاشت. در بین 
روشنفکران مذهبی ایران می توان لااقل سه گروه را از 

یکدیگر متمایز کرد. گروه اول آنهایندکه همانند آیت الله 
خمینی یا بنیادگرایانی همانند آیت الله مصباح یزدی باور 

دارند مذهب دربر گیرنده همة  ابعاد زندگی ، از جمله 
سیاست، است و دین جدا از سیاست نفی اسلام و دین 

واقعی است. از دید این روشنفکران، اسلام در ذات 
خود سیاسی است. این برداشت در عمل منجر به نوعی 
نظام خداسالارانه می شود که جمهوری اسلامی نماد آن 

است.

گروهی دیگر از روشنفکران مذهبی  معتقد به رسالت 
انقلابی  اسلام  اند و در »تشیع سرخ« الگوی انقلاب 

واقعی را جست  وجو می  کنند. شریعتی  نمایندۀ این گروه 
است که اعتقاد داشت جامعة بی طبقه مارکسیستی همان 

جامعة توحیدی اسلامی اصیل است. این روشنفکران 
مذهبی ، اگر چه با بنیادگرایان اسلامی خواستار حکومت 
دینی تفاوت هایی عمیق دارند، ولی در یک اصل با آنها 

هم صدایند و آن تضاد و  مخالفت جدی با حکومت 
دمکراتیک است، حال چه دین سالار بنیاد گراباشند  و 
چه مسلمان انقلابی. هر دو نظریه منتج به رژیم های 

سیاسی ضد  دمکراتیک می شود.

گروه سومی از روشنفکران مذهبی در ایران ، به 
خصوص پس از انقلاب اسلامی، در مقابل این دید 
مذهبی تمامیت خواه ظهور کردند که بر آن بودند تا 

ساحت اسلام سیاسی را محدود کنند و با استفاده از 
مشروعیت مذهب، سیاست را از دین جدا سازند. اینها 

بیشتر با نام نو اندیشان مذهبی شناخته شده اند. باز خوانی 
آنها از مذهب بر این مبناست که دین برای حفظ مرتبة 
عالی  خود سیاست را، که ذاتاً نسبی  و مقید به شرایط 

اجتماعی است، از اسلام جدا می کند. بر مبنای این 
دید، در جامعة دینی لزومی نیست که دولت یا هر نهاد 

دیگری اسلام را آمرانه به جامعه تحمیل کند و مسلمانان 
قادرند سیاست را با اتکا به وجدان دینی خود به مرحلة 

عمل در آورند و برای این امر احتیاج به بسیج دین 
ندارند. دین واقعی در حیطه معنویت جلوه گر  می شود 

و سیاست نیز دارای ساحت خود است که از دین، به 
علت فریضة دینی، جداست. از این منظر، اسلام است 

که دین را از سیاست جدا می سازد و نه فکر لاییک. این 
پروتستانتیسم اسلامی مملّو از ابهامات و عدم انسجام 
در زمینه های فکری است، ولی  این امر مشروعیت آن 
را از بین نمی  برد و زمینه را برای تفکّرات بعدی آماده 

می  سازد.

روشنفکر واسط و ویژگی  های آن
منظور از روشنفکران واسط ۸گروه جدیدی با 

ویژگی های خاص است که با روشنفکران بلند پرواز 
تفاوت هایی نظرگیر دارند. این گروه جدید را 

روشنفکران میانجی یا واسط می نامیم، زیرا خود را 
پیشرو نمی دانند و در مقام واسط بین اقشار اجتماعی 

نقش خود را انتقال برداشت ها و مکنونات قلبی 
گروه های اجتماعی می دانند و از ارائة تصویری از پیش 

پرداخته شده و آرمان گرا و انقلابی به جامعه پرهیز 
می کنند. اینان خود را برتر از گروه های اجتماعی دیگر 
نمی دانند. نقش اساسی آنها ایجاد ارتباط بین گروه های 
گوناگون جامعه، تبیین جامعة مدنی، گسترش ساحت 

افواه عمومی در اجتماع و بالا بردن سطح آگاهی  
اجتماعی، بدون اتکا به گفتمانی خاص، است.

 این نوع روشنفکر نه فقط در ایران، بلکه در بسیاری 
از جوامع، پدیدار شده است و پیدایش آن مستقیماً 

به ظهور فناوری  های جدید ارتباطاتی مثل اینترنت و 
مشتقات آن )توییتر، فیسبوک، وبلاگ و مانند اینها( و 
وسایل ارتباطی  جدیدی همچون تلفن موبایل  مرتبط 
است. علت دیگر پیدایش این نوع روشنفکران ارتقای 

سطح تحصیلات در جامعه و آگاهی  بیشتر اقشار جوان 
در مقایسه با گذشته است.

روشنفکران میانجی به هیچ وجه آوانگارد نیستند و خود 
را صاحب رسالتی نمی دانند که بر مبنای آن باید راه 

را به جامعه نشان داد و ریاست معنوی آن را به عهده 
گرفت. بلندپروازی روشنفکران سنتی  باعث می شد آنها 
خود را نه فقط صاحب نظر، بلکه از لحاظ ایدئولوژیک 

در رأس جامعه ببینند و به آن خط و مشق بدهند و 
به نمایندگی  از مردم برایشان راه را از چاه مشخص 
سازند. این رسالت خود باورانة روشنفکران سنتی  در 

۸انگلیسی و فرانسه به ترتیب در سال های 2004 و 200۸ مطرح کردم: 
مسئله روشنفکر میانجی یا واسط را برای اولین بار در دو مقاله به 

Farhad Khosrokhavar, «The New intellectuals in Iran,»
Social Compass, 2:51 (2004), 191-202; Farhad Khosrokhavar, 
“Les nouveaux intellectuels en Iran,” Cahiers Internationaux 
de Sociologie, 2:125 (2008), 750-762.
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نواندیشان واسط دیده نمی شود. اینها »پیشرو« نیستند و 
حتی از لحاظی»پسرو« )در فرانسه اریرگارد( به شمار 
می آیند. اینان به جای اینکه راه را از دید ستارۀ سهیل 
به جامعه بنمایانند، خود همراه مردم در جست  وجوی 

آن  اند و در هر مقطعی پیشنهاد هایی  می کنند که به بحث 
و فحص گذاشته می  شود. آنها به معنای مطلق به دید و 

رسالت خود در ارائه راه به جامعه اعتقاد ندارند و اقشار 
متفاوت جامعه نیز این رسالت را برای آنان به رسمیت 

نمی شناسند. همان گونه که ذکر آن رفت، در جوامعی که 
فقط قشر کوچکی از مردم آن تحصیل کرده اند و امکان 
ارتباط اجتماعی کم است، الگوی روشنفکر بلند پرواز، 
با اقتباس از الگوی فرانسوی آن، جذاب است. با این 

حال، در فرانسة فعلی هم این گونه روشنفکر به ندرت 
یافت می شود. شاید آخرین آنها بعد از سارتر، فوکو، 

دریدا، بودریار و در حال حاضر آلن بدیو باشد. اکنون 
نوعی جدید از روشنفکر پدیدار شده است که خبرگی 
خود را در بخش های متفاوت اجتماع به مردم عرضه 
می کند و عقیده خود را به عنوان دیدگاهی قابل دفاع 
در میان دیدگاه  های دیگر، با فروتنی و نه گستاخانه و 

با نخوت که خصیصه بسیاری از روشنفکران بلندپرواز 
است، به محک بحث و فحص می سپارد.

این نوع روشنفکر را در ایران می  شود در بین 
روزنامه نگاران، وبلاگ نویسان، توییتر نویسان، 

فیسبوک پردازان و به خصوص جوانان   یافت که 
دیدی کلی گرا ندارند، ولی  بسیاری از آنها خواهان 

جامعه ای آزاد و بدون سانسورند. در گذشته نیز این 
نوع روزنامه نگاران وجود داشتند، ولی  اولاً تعداد آنها 
قلیل بود، ثانیا ًزیربنای فکری آنها و روشنفکرانی که 

به اکثریت آنها خط می دادند یا ناسیونالیسم تمامیت گرا 
بود یا پوپولیسم اسلامی شریعتی یا بنیادگرایی مذهبی. 

در ایران امروز، رسالت روشنفکران مذهبی  به پایان 
رسیده است و آنها دیگر حرفی  نو با قابلیت آفرینش 
اندیشه ای جدید در اجتماع ندارند و از طرف دیگر، 

در عمل رسالت خود را انجام داده اند و ساحت مذهب 
را از سیاست جدا کرده  اند، حکومت خداتبار را از 

مشروعیت ایدئولوژیکی انداخته اند و کمتر کسی  است 
که امروزه در ایران، به ویژه در نسل جوان، دین را 

بنیاد  بی چون و چرای سیاست بپندارد. در حال حاضر، 
تضاد اصلی  در  زمینة سیاست بین روشنفکران لاییک 

و روشنفکران مذهبی  نیست، بلکه بین روشنفکران 
لاییک و اصلاح طلبان مذهبی  از یک طرف و بنیادگرایان 

مذهبی  از طرف دیگر است. گروه اول خود مختاری 
جامعه را در زمینة سیاسی به علل مذهبی )اصلاح طلبان( 

یا اجتماعی )لائیک ها( قبول دارد و گروه دیگر به نظام 
خداسالار ضدّ دمکراتیک اعتقاد دارد.

این قضیه بی ارتباط با پسامدرنیسم نیست. تئوری 
پسامدرن بر این مبنا بود که دوران گفتمان های 

کلی گرایی که در بر گیرندۀ تمامی وجود است به سر 
آمده است و گفتمان فلسفی  فقط بخشی از هستی  را 

در بر می گیرد و راجع به آن سخن می گوید. دیدگاهی 
که در اینجا از روشنفکران واسط به دست می  دهیم، 

اگر چه به نوعی با نظریه پسامدرن قرابت دارد، ولی  تا 
حدود زیادی نیز با آن متفاوت است و صرفاً پدیده ای 

جامعه شناختی  است و نه دیدی فلسفی  بر مبنای 
تئوری های پسامدرن. در حقیقت، آنچه مطرح است 

»زوال« روشنفکران بلند پرواز است که یا از مارکسیسم 
یا از دید جهان سومی یا از اسلام بنیاد گرا الهام 

می گرفتند و تصویری یک پارچه از جامعه و تحولات آن 
ترسیم می کردند. این دیدگاه های تمامیت خواه منجر به  
ایجاد الگو های فکری رادیکالی می شد که بر مبنای آن، 
روشنفکران تصور می کردند با خشونت انقلابی می شود 

معضلات اجتماعی را حل کرد.

نکتة قابل ذکر دیگر این است که دوران روشنفکر 
متمایز از دیگران نیز به سر آمده  است. در گذشته، 
روشنفکران گروهی خاص را تشکیل می دادند که  

متشکل از ادبا، نویسندگان، فلاسفه، شعرا و مانند اینها 
بود. معنا و مفهوم روشنفکری در این خلاصه می شد 

که انتقاد از اجتماع به صورت مکتوب و در قالب 
فکری متأثرّ از منطق گرایی و استدلال سکولار صورت 
پذیرد. بعد نوشتاری نقشی انکارناشدنی در این زمینه 

بازی می کرد. همة این ابعاد با حضور  روشنفکران 
واسط  محل تردید جدی واقع شده است. مثلًا چنانچه 

به جنبش سبز در ایران و حتی در زمینه ای گسترده تر 
به جنبش های اجتماعی »بهار عربی « بنگریم، مشاهده 

می کنیم که این نهضت ها نوع جدید از »روشنفکر« 
ابداع کرده  اند که تا حدودی نقش روشنفکر قدیمی 
را بازی می کند، ولی  فراتر از آن می  رود و بعد غیر 
مکتوب عملکردش همان تأثیر را می گذارد که بعد 
مکتوب عملش. از طرف دیگر، حتی بعد مکتوب 

روشنفکری نیز شدیداً تحت تاًثیر وسایل نوین ارتباط 
جمعی قرار گرفته است و منطق گرایی و نثر سابق به 
پرسش گرفته شده است. روشنفکران جدید توییتر، 
فیسبوک و بلاگ ها را می نگارند و می سازند و نوع 
ادبیات آنها با روشنفکران سنتی  تفاوت های بسیار 

دارد. در حال حاضر می توان روشنفکر بود و خبری 
کوتاه در توییتر یا وبلاگ نوشت و به سیاقی دیگر 

تأثیر روشنفکران سابق را داشت. بالاتر از این، دیگر  
به روشنفکران بلندپرواز نیاز نیست و حرکت های 
اجتماعی، بر خلاف گذشته، جلوتر از روشنفکران 

عمل می  کنند. اکنون روشنفکران متناسب با نهضت های 
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جمعی، در جنب آنها و زیر سایة آنها عقاید خود را 
با خواسته های بازیگران اجتماعی و چالش گران نظام 
حاکم در هم می تنند  و حرکت هایی  پدید می آورند 
که دیگر نقش رئیس و مرئوس در آنها وجود ندارد. 

هرمی  که روشنفکر را از غیر روشنفکر متمایز 
می ساخت فرو ریخته است. این قضیه در انقلاب های 

تونس و مصر مشهود است. در این جنبش ها، رهبر 
سیاسی یا روشنفکر بارزی وجود نداشت و از هرم 

سازمانی خبری نبود. گروهی از جوانان طبقات 
متوسط و کارگران در آن دست داشتند و بر خلاف 

جنبش سبز ایران که دارای رهبر سیاسی و نوعی 
نهاد و تشکل سازمانی بود، در بهار عربی نشانی  از 

سازمان منسجم و یکپارچه نبود. در جنبش سبز ایران، 
نو اندیشان مذهبی  به شکلی غیر مستقیم نقش داشتند، 
ولی  جنبش به ماورای آنها رفت و دیگر روشنفکران 

نقشی اساسی بازی نکردند. »رأی من کجاست؟« 
محصول تأسیس ذهنی  جامعة مدنی در ایران بود که 
در آن روشنفکران لاییکی مانند حسین بشیریه نقش 

داشتند، ولی  حرکت اجتماعی  نیز در پدید آوردن 
فضای فکری و روحی جدید نقشی بنیادی داشت. 
در تونس و مصر این امر باز هم از جنبش سبز در 

ایران مشهود تر بود. هیچ روشنفکر تراز اولی  در آنها 
نقش نداشت و بیشتر پویایی حرکت انقلابی بود که 

فضای »روشنفکری« لازم برای شکوفایی خود را ایجاد 
کرد. در این جنبش ها، و از جمله در جنبش سبز در 
ایران، وبلاگ نویس ها و روزنامه نگاران خود جوش 
که بدون تعلیم روزنامه نگاری نقش روزنامه نگار را 

بازی می کردند در پیشبرد حرکت اجتماعی به صورتی 
اساسی تأثیر گذار بودند.

یکی  از ویژگی های روشنفکران واسط نپرداختن به 
مسائل تضادبر انگیز و در هالة ابهام نگاه داشتن آنهاست. 

در سنّت غرب، ابهام (ambiguity) پدیده ای  است که 
غالباً منفی  دانسته می شود، اما در اینجا با بعد مثبت 

ابهام مواجه  ایم. روشنفکران میانجی مسائل جنگ آفرین 
یا تفرقه انداز را به وضوح و روشنی مطرح نمی سازند، 
بلکه با آن برخوردی »پراتیک«» یا دقیق تر »پراگماتیک« 

و واقعیت گرا می کنند. اگر به مفهوم مارکسیستی 
»پراکسیس« باز گردیم و در معنای آن با در نظر گرفتن 
وضعیت ایران امروز تجدید نظر بکنیم، می شود گفت 

که روشنفکران واسط، چه در ایران و چه در کشور های 
عربی ، در مسائلی  که باعث نفاق اجتماعی می شود با 

آگاهی  و ریزبینی و ظرافت کامل، به طرز »پراگماتیک« 
برخورد می کنند و از موشکافی در آنها پرهیز دارند. این 

نوع برخورد نوعی »پراکسیس« است، یعنی   برخورد 
هدفمندانه با مسئله، درک معضل اجتماعی، پرهیز از 

برخورد  ستیز جویانه، ترجیح راه حل عملی  به بحث 
انتزاعی و پرهیز از طرح ابعاد دقیق مسئله در حیطه 

تئوریک. این قضیه از جمله در رابطه دین و حقوق بشر 
کاملًا روشن است.

 هم در ترکیه و هم در ایران و در بسیاری از 
کشور های عربی  که شاهد انقلاب های نوین موسوم به 
»بهار عرب« بودند، به جای اینکه مسئلة رابطة اسلام و 

حقوق زنان یا اقلیت ها با دقتّ تجزیه و تحلیل شود، 
در عمل بر طبق موازین حقوق بشر در این زمینه عمل 

می کنند و در نظر مدعی  اند که دیدگاه آنها ملهم از 
اسلام است. به معنای دیگر، از پرداختن به مسئله ای 

که  جوابی نامقبول برای طرفین )اسلامی ها از یک 
طرف و طرفداران حقوق بشر از طرف دیگر( داشته 
باشد احتراز می ورزند و با مغلطه به تضاد پایان می
 دهند. این مغلطه جویی و خلط مباحث ممکن است 
جوانب منفی  هم داشته باشد، ولی  در قالب ذهنیت 
جدیدی که روشنفکران واسط نماد  آن اند، این طرز 
برداشت و برخورد را می باید مثبت دانست. الگوی 

رفتاری جدید بر این مبناست که باید احترام به 
شهروند را با اسلامی تلفیق کرد و به هر دو بها داد؛ 
به حقوق شهروندی از بعد عملی  و به اسلام از دید 

التزام کلی.  این دو دیدگاه که به هر رو با یکدیگر 
مغایرت دارند در این رویکرد به صورتی جدید هم

زمان پذیرفته می شوند. اینان هم خود را مسلمان و هم 
دموکرات می نامند، بدون آنکه در بند تعمیق فکری 

این ادعا باشند .این عدم کنکاش در حقیقت ردّ 
تفکری است که متهّ به خشخاش می گذارد و تضاد ها 

را بر ملا کرده، باعث تنش اجتماعی می شود. با 
سرپوش گذاشتن بر مسائل تنش آفرین، اینان به طرزی 

دیگر با مسائل برخورد می  کنند و با عمل خود عدم 
تضاد بین دین و سیاست را نشان می دهند و هم زمان، 

اسلام خداسالار را به پرسش می  گیرند. این گرایش 
با قبول ضمنی  اسلام سکولار میسر می شود، یعنی  

اسلامی که عملًا و بدون تعمیق بیشتر سیاست را از 
دین جدا کرده است و ساحت خود را در مقابل فرد 
نه در ارتباط با سیاست، بلکه در زمینه های معنوی و 

روانی  تعیین می کند. این عملکرد را در حزب ا.ک.پ 
ترکیه مشاهده می کنیم که نه اسلامیت خود را از دست 
می دهد و نه گرایش خود را به دموکراسی. این برداشت 

نشان دهندۀ دیدگاه روشنفکران واسط است که لزومی 
نمی بینند به تمامی مسائل فرهنگی ، حقوقی و سیاسی 
با اتکا به کتب دینی جوابی  روشن بدهند. با مسکوت 

گذاشتن این قبیل مسائل، آنها عملاً گرایش خود را 
به دین اسلام و دولت دمکراتیک به طرزی نوین ابراز 

می کنند. در اینجا ابهام مثبت خواهد بود.
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یکی  دیگر از وجوه متمایزکنندۀ ذهنیت جدید در 
روشنفکران واسط تفسیر جدیدی از کتمان در قلمرو 

اذهان عمومی است. اینان اعتقاد راسخ به مردم سالاری 
دارند و در عین حال، لزومی نمی بینند که تفاوت ها را به  

صورت ملموس نشان دهند.

اینان در عمل، یعنی  در الگوی رفتاری خود، به این تضاد 
پایان می دهند و نه در زمینة گفتمان فکری. این مسئله در 
دوران جنبش سبز در ایران به خوبی روشن بود. جوانانی 

که فریاد بر می آوردند »رأی من کجاست« ضد اسلام 
نبودند و برایشان این مسئله که چطور می توان بین این 
دو، یعنی معضلات فکری در زمینة مذهبی و عملکرد 

اجتماعی، به صورتی واضح و روشن پل زد اصلا مطرح 
نبود. این قضیه کتمان روشنفکری را مطرح می سازد که 

متفاوت از کتمان سنتی در شیعه است . تقیه و کتمان در 
اینجا به معنای تفاوت اساسی  ظاهر با باطن نیست، بلکه 

به این معناست که مسئله را نباید بیش از حد شکافت، 
زیرا باعث تنش می شود. از این رو،لازم و ملزوم این 

نوع سکولاریزاسیون تساهل است که امکان می دهد افراد 
بدون موشکافی به نوعی درک متقابل از یکدیگر برسند و 

در پی  آن نباشند تا  »مو را از ماست بیرون بکشند.« این 
ذهنیت جدید باعث مروّت و تسامح مدرن می شود که بنا 
بر آن، هر کس می تواند بر این باور باشد حق با اوست، 

ولی  به خوبی می داند نباید حیطة حق طلبی را به  ماورای 
زندگی  شخصی  بسط داد. مثلاً بخش عظیمی از مسیحیان  
فکر می کنند مذهبشان از یهودیان یا مسلمانان برتر است، 

ولی  این قضیه را در پیش پیروان این دو مذهب مطرح 
نمی کنند و به این امر بسنده می شود که گفت  وگوی بین 
ادیان تشویق شود. این امر در باب بسیاری از مسلمانان 
جوان ایرانی  در شهر های بزرگ، که در آنها روند عرفی 

شدن مذهب پیشرفت داشته است، هم صادق است . 

برخی  از روشنفکران مذهبی  که دید جامعه مدنی دینی را 
رها کرده اند و به این امر اذعان دارند که دیگر نمی توان 
هم زمان و در یک قالب هم از جامعة دینی صحبت کرد 

و هم از جامعة مدنی از این قضیه دفاع می کنند که در 
جامعه سکولار، به  اعتقادات مذهبی  بهتر عمل می شود 

تا در جامعه  ای مبتنی  بر نظام سیاسی خداسالار. برخی از 
این افراد، همچون یوسفی اشکوری ،از جرگة نواندیشان 
دینی خارج شده و به گروه روشنفکران واسط پیوسته اند.

روشنفکران واسط به دنبال انسجام فکری مطلق نیستند، 
بلکه در پی  آن  اند تا به هدف اصلی،  که دموکراسی  

در بطن جوامع اسلامی است، دست یابند و برای این 
هدف نمی  خواهند همچون ملیت گرا های سنتی  ضدّ 
مذهب باشند یا همچون اسلام گرا های بنیادی نافی 

ملیت و دموکراسی. تفاوت اساسی روشنفکران واسط 
با روشنفکران بلندپرواز دیدگاه فروتنانة آنها نسبت به 

مسائل اجتماعی و احتراز از تشدید تضاد ها و باور های 
نفاق انگیز است. در جامعه ایران، با بیش از سه دهه 
حکم فرمایی نظام خداسالارانه، بسیاری از افراد نسل 
جوان و به  خصوص دانشجویان و افراد تحصیل کرده 

به این نتیجه رسیده اند که دشمن اصلی  نه لاییک های 
دموکرات  اند و نه اصلاح طلبان مذهبی  طالب جامعة 

باز، بلکه دشمن اصلی بنیاد گرایان مذهبی  و جهاد طلبان 
مطلق گرایند. از این رو، تلفیق اسلام و دموکراسی،  حتی 
به صورت نا منسجم و بدون ریزبینی، بر هر نوع تجزیه 

و تحلیل تنش انگیز رجحان دارد.

وجه دیگری که روشنفکران واسط را از روشنفکران 
بلند پرواز متمایز می کند رابطة آنها با غرب است .در اواخر 
قرن نوزدهم، روند مسلط بر فکر روشنفکران نوپای ایرانی  

این بود که با تقلید از غرب در همة زمینه های سیاسی، 
اجتماعی، فرهنگی  و حتی در باب زبان و با کاستن از 

اهمیت مذهب و خلاصه با پیروی از همة مظاهر تمدن 
غرب می توان همتای آن شد و بر عقب افتادگی فرهنگی، 

علمی ، تکنولوژیک و اقتصادی غلبه کرد.

بر مبنای این دیدگاه، تقلید کامل از غرب باعث می شود 
جوامع غربی نیز رفتاری مساوات طلبانه نسبت به ایران 

و جوامع مشابه پیدا کنند. این دید ساده لوحانه با تحمیل 
بیش از پیش امپریالیسم غربی، در ابتدا بریتانیای کبیر 
و روسیة تزاری و سپس در زمان مصدق و پس از آن 
در دوران محمدرضاشاه پهلوی از طرف امریکا، باعث 

شد تا تصویر غرب دچار دگرگونگی عمیق شود و همة 
کاستی های جامعه به غرب سلطه گر نسبت داده شود. 
چه آنان که از دید مارکسیستی به غرب می نگریستند 
و چه آنها که با دید اسلامی به فرهنگ غربی و رابطه 

آن با مذهب خرده می گرفتند توافق ضمنی  داشتند 
که سبب معضلات اجتماعی ایران را باید در غرب 
جست. البته گروهی با این تجزیه و تحلیل موافق 

نبودند، ولی  در اقلیت قرار داشتند. سرنگونی مصدق 
با هم دستی انگلستان و امریکا این نظریه را در ذهن 
روشنفکران پروراند که غرب دشمن پیشرفت شرق 
و علت العلل مشکلات اساسی  و بنیادی جامعه ایران 
است. غرب ستیزی جزو لاینفک هویتّ روشنفکران 

ایرانی  شد. البته همان گونه که ذکر آن رفت، معدودی 
فکرشان ظریف تر از آن بود که همة مسائل را به غرب 

نسبت دهند، ولی  حرف اینان برای جامعه جذابّیت کلام 
آنهایی را نداشت که فکر می کردند غرب سمبل و نماد 
»زر و زور و تزویر« است، چه اسلامیون انقلابی  و چه 

انقلابیون چپ افراطی.
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بیش از سه  دهه نظام خداسالار، که بازگشت به 
خویشتن اسلامی را نوید می داد، و شکست آن در 

ایران باعث شد غرب ستیزی یک بعدی حاکم بر 
ایدئولوژی نظام جمهوری اسلامی به پرسش کشیده 

شود. هم زمان، با فروپاشی دیوار برلین دوران استیلای 
روشنفکران تمامیت خواه مارکسیستی نیز پایان یافت. 

ایدئولوگ های اصلی  این گروه در سال های اول 
انقلاب با نظام جمهوری اسلامی همکاری کردند و 
از منظر سران حزب توده ، انقلاب اسلامی انقلاب 

»خرده  بورژوازی« بود که بر نظام »بورژوازی کمپرادور« 
رژیم شاهنشاهی رجحان داشت. نواندیشان دینی 

قدم های اولیه را در به پرسش کشیدن غرب ستیزی 
برداشتند، ولی  رابطة مبهم آنها با مذهب و تمایل 

آنها به دید ایدئولوژیک و کلی گرا باعث شد رژیم 
خداسالار فقط به صورتی ضمنی  و نه از ریشه به 
چالش گرفته شود. جنبش سبز نماد این ابهام بود. 

با این جنبش غرب ستیزی پایان یافت، ولی  ریشه های 
فکری آن به صورت بنیادی خشکانده نشد و هاله ای 

از ابهام، در طرز فکری که ابهام زدایی جزو لاینفک 
آن بود، رابطه با غرب و دموکراسی را پیوسته به نقد 
می  کشید. در نوشته های بسیاری از سران روشنفکران 

مذهبی  هم زمان انتقاد از غیر مذهبی  بودن غرب و 
افشاگری نظام خداسالار در ایران دیده می  شود و دید 
غیر واقعی جامعة مدنی دینی پیوسته خود را در مقابل 

دموکراسی غربی قرار می دهد.

با پیدایی روشنفکران واسط این مقوله ها به دست 
فراموشی سپرده شد و دیگر از تفاوت بنیادی با غرب 

در زمینة جامعه مدنی خبری نیست. خواست اصلی  
جنبش سبز در زمینة اجتماعی توافق بر مبنای جامعه 

مدنی، نه کم و نه بیش، بود و شعار »رأی من کجاست« 
بر این امر تاکید داشت. برای اولین بار ستیز با فرهنگی 

که نظام خداسالار از آن به »فساد غربی« یاد می کند، 
در بین گروه کثیری از جوانان با در آمیختن دختران 
و پسران در تظاهرات و تشابه فکری و ذهنی  آنها با 

درخواست رسمی  دموکراسی و خود مختاری سیاسی 
جامعه و مردم سالاری مطلوب روشنفکران واسط به 

پایان رسید.

 پدیدۀ دیگری که شایستة ذکر است نقش جدید 
دیاسپورا (diaspora) است که با گذشتة آن 

تفاوت های کمی و کیفی بسیار دارد. بریدگی سابق 
بین دیاسپورا و درون جامعه دیگر معنایی ندارد. 

وسائل ارتباط جمعی  جدید و ارتباط مستقیم جوانان 
با یکدیگر و بسیج وبلاگ نویسان در دو طرف اقیانوس 

باعث شده است انقطاع بنیادی بین فعالان درون و 

برون از بین برود و این دو گروه بتوانند با یکدیگر 
همکاری کنند. روشنفکری دیگر با دو تصویر درونی 

و بیرونی روبه  رو نیست و روشنفکران واسط با جامعه 
و دنیای بیرون درآمیخته  اند. این قضیه در جنبش سبز 

و انقلاب های »بهار عرب« به خوبی مشهود بود.

در پدیدۀ روشنفکران واسط، روابط حاکم بر جنسیت 
نیز دچار دگرگونگی شده است. فاصله بین مرد و زن 

بسیار کم شده است و دیگر مردان به صورت مطلق 
رشتة امور فکری را در دست دارند. زن ها بیش از 
پیش نقشی معادل مرد ها بازی می کنند و در زمینة 
عقاید، مرد سالاری روشنفکری که بر روشنفکران 

بلندپرواز حاکم بوداز بین رفته است. با پایان 
بلندپروازی، باید گفت که مردسالاری در روشنفکران 

واسط پایان یافته است .

این قضیه، همان گونه که خواهیم گفت، در بین 
وبلاگ نویس  ها و خبرنگاران »خودپا« کاملًا صادق است 
که با در دست داشتن موبایل و گرفتن عکس و فیلم و 
فرستادن آنها به شبکه های خبری خارجی یا از طریق 

بارگذاری آنها بر روی یوتیوب و آوردن تفاسیر فردی 
خبرنگاری می  کنند.

وبلاگ  نویس ها و روزنامه  نگاران در کسوت 
روشنفکران واسط

یکی  از گروه های عمده ای که نقشی  اساسی  در جنبش 
سبز و انقلاب های تونس و مصر بازی کردند و به مثابة 
روشنفکران جدید وارد صحنه شدند، وبلاگ نویس ها و 
خبرنگاران »خودپا« بودند. این گروه ها افکار آوانگارد 
نداشتند، بلکه تفکّر دمکراتیک و دید مرتبط با حرکت 

اجتماعی را با چالش گری درآمیختند و باعث ایجاد 
تحرک اجتماعی عظیمی  شدند. مطالعة این گروه تز  

روشنفکران میانجی یا واسط را به صورت ملموس به 
محک آزمایش می  گذارد.

از42  و بلاگ  نویس و خبرنگار ایرانی  که در دهة اخیر 
دستگیر یا مجبور به ترک وطن شده اند، چه آنها که 

رسماً به کار خبرنگاری می پرداختند و چه آنها که به 
صورت غیر رسمی  و از طریق وبلاگ نویسی گروهی به 
این کار دست می زدند، 10 نفر زن  اند: از هر 4 بلاگ

نویس و روزنامه  نگار 1 نفر زن است.۹

یکی  از این زنان محبوبه عباسقلی زاده است که در 
 1۹5۸در خرمشهر به دنیا آمد و یکی  از سران جنبش 

9CyberDissident Database Iran <cyberdissidents.org
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زنان به شمار می  آید. او در دهه 1۹۹0 انجمن زنان 
نویسنده و روزنامه نگار را با کمک  سایر کنشگران  زن 

احداث کرد .وی به زنان میآموخت که چگونه به 
صورت فرهنگی  و اقتصادی خود را اداره کنند .وی در 

حرکت اعتراض به سنگساری زنان نقشی فعال بازی کرد. 
در اوت 2006 جایزه آزادی مطبوعات را از انجمن پالم 
آلمان دریافت کرد .او در اکتبر 2004 دستگیر و به مدت 
 40روز زندانی شد .قبل از ۸ مارس که روز زنان است، 
در سال 2007 دوباره دستگیر شد و همراه 32 زن دیگر 
به مدت 1۸ روز زندانی شد .در 21 دسامبر ،200۹ در 
راهپیمائی پس از مرگ آیت الله منتظری دوباره دستگیر 

شد و در ماه مه 2010  به دو سال و نیم زندان و 30 ضربه 
شلاق محکوم شد .علت محکومیت عمل ضدّ امنیت 

ملی  و توطئه ضدّ نظام ذکر شد .وی در حال حاضر در 
واشنگتن به عنوان یک مهاجر سیاسی زندگی  می کند.

یکی  دیگر از این فعالان شهناز غلامی، روزنامه  نگار و 
طرفدار حقوق زنان و وبلاگ نویس آذربایجانی، است. 

او در1۹۹0 ، به علت فعالیت سیاسی به پنج سال حبس 
محکوم شد. پس از شرکت در تظاهرات سالروز حرکت 

ماه مه2006  ، که در آن تظاهرکنندگان خواهان پایان 
سنگسار زنان شدند، در2007 ، به مدت یک ماه به زندان 
افتاد. در اعتراض به دستگیری خود اعتصاب غذا کرد و 
تحت شکنجه قرار گرفت. در 200۸ ، به علت نگارش 
مقالات ضدّ رژیم به هشت سال زندان محکوم شد. در 
200۹، برای مدتی  کوتاه آزاد شد و به ترکیه فرار کرد و 
در آنجا با دخترش زندگی  می کند. او ناشر وبلاگ »آزار 

زنان« و عضو جمعیت »زنان روزنامه نگار« است.

نازنین خسروانی یکی  دیگر از روزنامه نگاران سیاسی 
ایران است که در روزنامه های اصلاح طلب ایران مانند 
نوروز، بهار، کارگزاران و شرق فعالیت داشت. در15  

نوامبر2010 ، در منزل  یکی از اقوامش دستگیر و متهم 
به فعالیت  بر علیه امنیت ملی  شد.  132روز در زندان به 
سر برد و با سپردن وثیقه  ای معادل 500 هزار دلار آزاد 
شد. در ۸ فوریه2010 ، به 6 سال زندان محکوم شد. 
او به هیچوجه تضاد با اسلام را مطرح نمی کند، بلکه 

آزادی کلام و خواسته های تظاهرکنندگان مدافع »رأی 
من کجاست« تکیه کلام  اوست. در این خواسته، آنچه 

که حائز اهمیت است بعد واقعیت گرا و غیر ایدئولوژیکی 
است که با فروتنی مسئله شهروندی و حقوق شهروند 

را ماورای سیاست و مذهب مطرح می سازد. بسیاری از 
مذهبیون در این تظاهرات شرکت داشتند که نشان می
 دهد تضاد بین دید دینی و منظر لائیک نبود، بلکه بین 

دموکراسی اصلاح طلبان و رویکرد غیر دموکراتیک  بود. 
این پدیده در انقلابیون تونسی نیز به وضوح دیده می شد. 

حزب اسلامی النهضه، که انتخابات را برد، طالب نوعی 
نظام اسلامی مبهم است که مانند حزب ا.ک.پ. در ترکیه 

خواستار احترام به حقوق بشر است و در عین حال از 
اسلام به منزلة دین رسمی  نیز دفاع می کند.

نسرین ستوده یکی  دیگر از فعالان زن حرکت 
دمکراتیک در ایران است. او در 1۹63 در خانواده ا ی 

مذهبی  به دنیا آمد و در دانشگاه شهید بهشتی  در تهران 
فوق لیسانس حقوق بین الملل گرفت. هشت سال پس 

از گذراندن امتحان در1۹۹5 ، موفقّ به کسب اجازه 
رسمی  وکالت شد. زمینة کار او عبارت بود از حقوق 

بشر، به  خصوص حقوق کودکان و مادران و دفاع از آنان 
در مقابل پدرانی که پس از طلاق می خواستند حضانت 

فرزندان را به عهده بگیرند و این حق را از مادران سلب 
کنند و همچنین، دفاع از روزنامه نگاران. همچنین، دفاع 
از فعالان حقوق بشر و سیاسیونی را به عهده گرفت که 

پس از انتخابات 200۹ به زندان افتادند و از آن جمله اند 
فمینیست های ایرانی  و فعالان حقوق بشر همچون 
عیسی سحرخیز، حشمت طبرزدی، ناهید کشاورز، 

پروین اردلان، امید معماران و رویا طلوعی.

در 4 سپتامبر2010 ، ستوده دستگیر شد و علت آن پخش 
اکاذیب جهت مخدوش کردن امنیت ملی  ذکر شد. در زندان 
در اعتراض به پایمال شدن حقوقش بار ها اعتصاب غذا کرد. 
در 10 ژانویه2011 ، ستوده به 11 سال حبس محکوم شد و 

وکلای او خواهان تجدید نظر در حکم شدند.

تعدد افرادی که برای دفاع از حقوق بشر در ایران و 
در سراسر خاورمیانه با رژیم های استبدادی در ستیزند 

نشان می  دهد که دموکراسی  در این جوامع، و به
خصوص درایران، بومی شده است و دیگر تضاد های 
سابق بین مذهب و حکومت مردم سالارانه یا حقوق 

اسلامی و حقوق بشر برای این فعالان جدیدی که با نام 
روشنفکران واسط از آنها یاد کردیم وجود ندارد. اینها 

دموکراسی  را می خواهند و آن را در تضاد با مذهبی  که 
سلطه  گر نباشد نمی بینند .

ژیلا بنی یعقوب روزنامه نگاری در اوائل چهل سالگی 
و یکی  از بنیاد گذاران حرکت یک ملیون امضأ برای 

مساوات بین مرد و زن و رئیس وبسایت کسب حقوق 
زنان است. 10لیسانس روزنامه نگاری دارد و جوائز 

متعددی در سطح بین المللی کسب کرده است.11

10http://www.irwomen.com/»www.irwomen.com.
11Freedom of Expression Award and Freedom of Press 
Award.
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از2006  تا  2007بار ها به همراه شوهرش، بهمن 
احمدی امویی، دستگیر و  به یک سال زندان و سی  سال 

محرومیت از روزنامه نگاری محکوم شد. بنی  یعقوب 
روزنامه نگاری است که نقش روشنفکر واسط را به خوبی 
ایفا می کند. او بین فعالان زن و زنان و بین جامعه و زنان 
روابط پویایی ایجاد کرده است و  از این رو، روشنفکری 

است که دغدغه اش پل زدن بین گروه های متفاوت 
اجتماعی و بالا بردن سطح آگاهی  اجتماعی، بدون اتکا به 

گفتمان و یا ایدئولوژی خاصی است. 

محبوبه کرمی فعال دیگری از اعضای حرکت یک 
میلیون امضا برای لغو قوانین تبعیض آمیز است. در2  

مارس2010 ، برای پنجمین بار دستگیر و به بخش زنان 
زندان اوین منتقل شد. بیش از هشتاد روز را در آنجا به 
سر برد و سپس به بخش زنان سیاسی اوین منتقل شد. 
یک بار نیز به سبب تظاهرات ضدّ انتخابات مخدوش 
ریاست جمهوری در ۹ ژوئیه 200۹ دستگیر شد. قبل 

از آن، در ژوئن200۸ ، به سبب »اقدام علیه امنیت ملی«  
تحت پیگرد قرار گرفت و پس از 70 روز از زندان آزاد 
شد. در 26 مارس 200۹ نیز دستگیر شد و 13 روز در 

زندان به سر برد. علت اساسی زندانی شدنش مبارزه 
برای مساوات حقوق زن و مرد در قالب حرکت یک 

میلیون امضا برای لغو قوانین تبعیض آمیز و خواسته های 
دمکراتیک مرتبط با انتخابات 200۹ بود. محبوبه 

کرمی روشنفکری واقعی و واسط بین جامعه و زنان 
است که  با تمایل بی  چون و چرا برای کسب آزادی 
در فضای مدنی مشروعیت نظام حاکم را به پرسش 

گرفته و به همین سبب زندانی شده است. تعدد زنانی 
همچون او نشان می  دهد که در فعالیت های سیاسی و 
اجتماعی، تفاوت فاحشی بین زن و مرد در نسل های 

جدید ایران دیده نمی شود. همچنین، روشنفکران نوین 
ایران خواستار دموکراسی  و جامعة بازند و به دنبال 

ایدئولوژی های تمامیت گرا نیستند. اینها ویژگی  هایی  اند 
که روشنفکران میانجی را از روشنفکران سنتی  متمایز 

می سازند.

فریبا پژوه در 1۹۸۹ در ایران به دنیا آمد و 
روزنامه نگاری است که در نشریه های اعتماد ملی  و 

اعتماد به فعالیت مطبوعاتی می پرداخت. در 22 اوت 
200۹، به سبب نشر مقالاتش در وبلاگ خود و نیز به 
سبب نشر مطلب در اعتماد ملی،  که مدیر مسئول آن 

مهدی کروبی بود، دستگیر شد. پس از 123 روز سلول 
انفرادی و تحمل آزار های روانی  و بدنی  از زندان آزاد 

شد. این روزنامه نگار جوان عملًا به علت اعتراض به 
انتخابات 200۹ و منعکس کردن فریاد »رأی من کو؟« به 

زندان افتاد.

فرشته قاضی وبلاگ نویس و از فعالان حقوق بشری 
است که در بر ملا کردن ظلم و ستمی که به زن ها 

می رود نقشی اساسی  بازی کرده است. از جمله داستان 
قتل زهرا کاظمی به دست مأموران امنیتی ایران را در 
عرصة عمومی مطرح کرد. در2004 ، برای اولین بار 
دولت ایران بیش از 20 وبلاگ  نویس و روزنامه نگار 

اینترنتی و از جمله فرشته قاضی را دستگیر کرد. 
زندانیان در بخش انفرادی زندان محبوس و تحت 

فشار روانی  و فیزیکی شدید قرار گرفتند. او در دوران 
بازپرسی مورد ضرب و شتم قرار گرفت و استخوان 

دماغش شکست.

حرکت وبلاگ نویسان و روزنامه نگاران اینترنتی در 
ایران از این دوران به بعد، به طرز مداوم افکار عمومی 
را از نقض حقوق بشر و به ویژه ایذاء زنان آگاه کرد . 

نقطة اوج این جریان در انتخابات ریاست جمهوری 
 200۹بود که در آن، این گروه ها تصویری جدید 

از روشنفکران واسط را در جامعه مطرح کردند؛ نه 
گفتمانی برخاسته از ایدئولوژی خاص، بلکه خواستة 

دمکراتیکی به معنای اعم کلمه و حرمت به حقوق 
شهروندان، چه زن و چه مرد.

سمیه توحیدلو وبلاگ نویس، فمینیست و فعال سیاسی 
دیگری است که در 1۹75 در ایران به دنیا آمد. او 

دانشجوی دکترا در دانشگاه تهران و یکی  اعضای فعال 
گروه انتخاباتی مهندس موسوی است. در 14 ژوئن 

200۹، در تظاهراتی در اعتراض به آرای احمدی نژاد 
شرکت کرد و دستگیر  شد که  پس از گذراندن71  
روز در زندان اوین آزاد شد. او به یک سال زندان و 

 50ضربه شلاق محکوم شد که در 14 سپتامبر2011 ، 
حکم درباره اش به اجرا در آمد و این امر اعتراض 

محافل حقوق بشر ایران را برانگیخت.

نجمه امیدپرور  بنیاد گذار وبلاگ »فریاد بی صدا« است. 
او با وبلاگ نویس دیگری با نام محمد رضا نسب 

عبداللهی ازدواج کرده است. در 2۸ فوریه2005 ، به 
سبب افشای زندانی شدن شوهرش در وبلاگ خود، در 
حالی که باردار بود، دستگیر و به 24 روز زندان محکوم  

و با پرداختن وثیقه آزاد شد.

منصوره شجاعی بنیاد گذار تعدادی از وب سایت های 
همچنین کتابخانه هایی  برای زنان  فمینیستی است. 
و اطفال ایجاد کرده است که در تهران و شهر های 
دیگر کتاب در دسترس آنان قرار می دهد. او یکی  
از بنیادگذاران مرکز فرهنگی  زنان، وبسایت مکتب 

فمینیستی، حرکت همبستگی  زنان ضدّ خشونت 
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اجتماعی و حرکت سبز زنان و به  خصوص، یکی  از 
مدافعان حرکت یک ملیون امضا برای لغو قوانین 

200۹ ، یکی  از  تبعیض آمیز است. در انتخابات 
پایه گذاران حرکت زنان در قالب جنبش سبز بود. 

دولت ایران او را ممنوع  الخروج کرد و در2۹  
دسامبر 200۹ دستگیر و  در 2۹ ژانویه2010 ، 

با قرار وثیقه آزاد شد. این سومین باری بود که 
دستگیر می شد. درحال حاضر در آلمان زندگی  

. می کند

سهیل آصفی در اوت2007 ،  به اتهّام انتقاد نادرست 
از دولت و رساندن اخبار به شبکه های خبری غربی 
دستگیر شد. پس از گذراندن 63 روز در زندان، که 
شامل 50 روز حبس انفرادی بود، آزاد شد. خانة او 

تفتیش شد و پاسپورت، کامپیوتر و موبایل او توقیف 
شد. در اکتبر 2007 از زندان آزاد شد. وبلاگ او از آن 

تاریخ به بعد توقیف شده است.

آرش سیگارچی در 1۹7۸ به دنیا آمد و روزنامه نگار و 
بلاگ نویس  ایرانی است. سر دبیر روزنامة گیلان امروز 

بود و بعد از آنکه اجازۀ چاپ مقالاتش از او سلب شد، 
به تأسیس بلاگ خود پرداخت تا بدین وسیله عقاید خود 

را ابراز کند. در17 ژانویه2005  ، سیگارچی به اتهام 
توهین به مقام رهبری جمهوری اسلامی و جاسوسی 
دستگیر شد. استدلال این بود که در مصاحبه  هایش با 

نشریه  های خارجی  اطلاعات سرّی را به آنها منتقل 
می کرده است. در دوران بازخواست دوباره بر ضد 

رهبری در بلاگ خود نوشت. در فوریه2005  ،  دوباره 
دستگیر و به 14 سال حبس محکوم شد، ولی پس 

از سپری شدن یک ماه به علت  فشار های بین المللی 
از زندان آزاد شد. او در حال حاضر در امریکا 

پناهندۀ سیاسی است. در2007 ، به علت شجاعت در 
روزنامه نگاری موفق به کسب جایزۀ هلمن – همت 

(Hillman Hamet Prize) شد.

علی پیرحسنلو از روزنامه نگاران و وبلاگ نویسان 
سرشناس ایران است که با بسیاری از روزنامه های 

اصلاح طلب در ایران همکاری داشت که تمامی آنها 
تحت پیگرد قضایی قرار گرفته و تعطیل شده اند. او 
یکی  از اولین بلاگر های ایران است. در 17 سپتامبر 

200۹، او و همسرش به علت فعالیت بر علیه امنیت 
ملی  دستگیر شدند، خانه اش مورد تجسس قرار گرفت 

و وبلاگ او نیز توقیف شد. علت اصلی  پرسش از 
انتخابات ریاست جمهوری 200۹ بود که به علت 

انتقاد از آن، بسیاری از این روشنفکران جدید رهسپار 
زندان شدند.

گزارشگران بدون مرز همچنین مورد محمد 
پورعبدالله ناشر وبلاگ پیشرو )آوانگارد( را مطرح 
می کنند که در 12 ژانویه200۹ ، به علت گزارش 
سرکوب دانشجویان و وضعیت آنها در زندان و 

از زندانیان دستگیر  سبک بازجویی مأموران امنیتی 
شد. در زندان انفرادی حبس شد و مدت 23 روز 
تحت فشار شدید قرار گرفت. اولین جلسه دادگاه 
بدون ذکر علت معلق شد و او به زندان محبوسین 

غیر سیاسی قزل حصار منتقل شد. در 24 ژانویه 
200۸، برای اولین بار دستگیر و پس از 41 روز 
بازداشت با قید وثیقه آزاد شد. سپس، راجع به 

وضعیت دانشجویان زندانی نوشت و پس از آن برای 
مدتی  نا معلوم به زندان افتاد.

محمدعلی  ابطحی ،که گاهی  او را آخوند 
وبلاگ نویس می نامند، معاون  محمد خاتمی در 

دوران ریاست جمهوری بود. در انتخابات200۹ ، 
ریاست جمهوری مشاور حسین کروبی بود. در16  

ژوئن200۹ ، در بحبوحة تظاهرات ریاست جمهوری 
دستگیر و مجبور به شرکت در مصاحبه هایی در 

تلویزیون شد که در آنها خود را متهم به فعالیت های 
نادرست کرد. به شش سال زندان به اتهّام فعالیت 

جهت سرنگونی جمهوری اسلامی محکوم و در 
نوامبر 200۹ به قید وثیقه آزاد شد.

بهمن احمدی امویی از دیگر روزنامه نگارانی است که 
با بسیاری از روزنامه های اصلاح  طلب همکاری داشت 

و در 20 ژوئن200۹ ، در دوران تظاهرات بر ضد 
انتخابات ریاست جمهوری به همراه همسرش دستگیر 
و به 5 سال زندان و 34 ضربه شلاق محکوم شد. در 
حال حاضر در زندان به سر می برد. علت محکومیت 
او نگارش مقالاتی در انتقاد به احمدی نژاد بود که در 

وب سایت او و در مجلات منتشر شده بود.

آریا آرام  نژاد خوانندۀ پاپ جوانی از شهر بابل در 
شمال ایران است که با ترانة »علی  برخیز« شناخته 

شد. او این ترانه را کمی  پیش از تظاهرات ضد دولتی 
دسامبر 200۹ سرود که بی تأثیر در جریان آن 

تظاهرات نبود. در این ترانه از جنایات رژیم در 
دوران تظاهرات سخن می گوید. همچنین، ترانة 

خود را روی یوتیوب گذاشت. در 15 فوریه2010 ، 
دستگیر شد و اتهامش به خطر انداختن امنیت ملی  

ذکر شد . او 50 روز در حبس انفرادی به سر برد و 
به نه  ماه زندان محکوم شد. در دادگاه گفت که در 

زندان شکنجه شده است، او را کتک زده  و به مرگ 
کرده  اند. تهدید 
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حسین درخشان وبلاگ نویس ایرانی ـ کانادایی است 
که در 1۹75 متولد شد. دانشجوی جامعه  شناسی  

دانشگاه شهید بهشتی  در تهران بود و به تحصیلات 
خود در دانشگاه تورنتو ادامه داد. در1۹۹۹ ، در 

روزنامه اصلاح طلب عصر می نوشت که پس از بسته 
شدن آن با روزنامة حیات نو همکاری می  کرد. در 

سال2000 ، رهسپار کانادا شد و در آنجا بلاگ خود 
را با نام »سردبیر: خودم« به راه انداخت که نشان 

می داد چگونه قدم به قدم می توان برای خود وبلاگ 
ساخت. در200۸ ، برای دیدار از خانواده خود به 

ایران آمد و در تهران دستگیر شد. علت دستگیری او 
بی  حرمتی به ائمه اطهار ذکر شد. او به نوزده سال و 

نیم زندان و بازپرداخت معادل 2۸000 پوند از درآمد 
خود محکوم شد.

مهدی خزعلی ناشر و پسر یکی  از رهبران 
محافظه کار و از اعضای شورای نگهبان، آیت الله 

خزعلی، است. او همچنین رئیس یک مرکز فرهنگی  
در تهران است. از دید او رابطة تنگاتنگ سیاست و 
مذهب جامعه را دچار بحران ساخته است. او یکی  

از مخالفان سرسخت دولت احمدی نژاد است. 

رضا ولی زاده روزنامه نگار و وبلاگ نویسی است که 
به علل سیاسی دستگیر نشد، بلکه به خاطر افشاگری 

در باب خرید وسایل امنیتی رئیس جمهور احمدی نژاد 
به زندان محکوم شد. او در وبلاگ خود خرید چهار 

سگ شکاری از خارج به مبلغ 600 هزار دلار را برای 
محافظت از احمدی نژاد گزارش کرد و این امر باعث 
شد تا به زندان محکوم و وبلاگ او نیز حذف شود. 

در حال حاضر او در پاریس زندگی  می کند.

ر. مظاهر به سبب فعالیت های مذهبی  خود در مقام 
مبلغ مسیحی  دستگیر و وبلاگ او بسته شد. در فوریه 
200۹  شخصی  که خود را مسیحی  معرفی  می کرد او 
را در اصفهان به »کلیسایی« برد  که در آنجا او را به 

پلیس تحویل داد. ماموران امنیتی به خانة پدر او رفتند و 
کامپیوتر و پرینتر وکتاب های  ادبیات مسیحی  را در آنجا 
توقیف کردند. آنها بخش اعظم خانواده او را نیز دستگیر 

کردند. در حال حاضر او در زندان به سر می برد. تنها 
علت دستگیری او وبلاگ مسیحی  اش بود که فعالیت  

ضد اسلامی به حساب می آید و حبس او را از دید نظام 
حاکم توجیه می کند.

بسیار  می توان نمونه  های  پیش  گفته  نمونه  های  به 
دیگری نیز افزود، ولی  نتیجة نهایی از همین تعداد 
نیز حاصل می  شود. وبلاگ نویسان، روزنامه نگاران، 

چه آنها که سابقة کار در این زمینه را دارند و چه 
آنها که از طریق وبلاگ گروهی یا شخصی  وارد 

این جرگه شده اند، در حقیقت نقش نوع جدیدی 
از روشنفکران را بازی می کنند که با فروتنی و 

بدون احساس برتری فکری یا پیشرو بودن، فکر و 
ذکر خود را معطوف به جامعة دمکراتیک می کنند 
و هر یک، در سطح خود، در این زمینه به فعالیت 

)کلاسیک،پاپ  می پردازند. خوانندگان موسیقی 
یا رپ( نیز ممکن است این نقش را بازی کنند، 

چنان که شجریان با »تفنگت را زمین بگذار« به این 
کار مبادرت ورزید و خوانندۀ پاپ جوانی  که از او 

نام بردیم نیز به خوبی این نقش را بازی کرد.

یعنی  دستگیری فعالان و کنشگران اجتماعی، 
روشنفکران واسط، در حکومت ایران و سایر 

رژیم های اقتدار گرا و سرکوب گر فقط به سبب 
فعالیت های صرفاً سیاسی صورت نمی گیرد، بلکه 
هر نوع فعالیت فرهنگی ، مذهبی یا اقتصادی که 
مشروعیت حکومت را به پرسش بگیرد سیاسی 

قلمداد می شود و مورد پیگرد قانونی قرار می گیرد. 
این نوع فعالان در گذشته نیز در صحنة اجتماعی 

و سیاسی وجود داشته اند، ولی  فناوری  های جدید، 
تعدد و تکثر آنها این فعالان، و نداشتن ایدئولوژی 
تمامیت خواه، همچنین  رجوع این فعالان به حقوق 
بشر و کرامت شهروند و حقوق شهروندی ماورای 
هر نوع نظام سیاسی این دوره را از سایر دوران  ها 
دارای  متمایز می  کند. اینان روشنفکران جدیدی  اند 

سبک و صِبغه خود و تعریف روشنفکری را دگرگون 
کرده اند. روشنفکر از این پس فقط به گروهی 

محدود و خاص که دارای تفکر اجتماعی  اند اطلاق 
نمی شود، بلکه در بر گیرنده بسیاری از اقشار است 
که با تصاویر، فیلم ها، شرکت در مباحث اجتماعی 

و مطرح کردن حقوق بشر در وبلاگ، توییتر  و سایر 
وسایل مدرن ارتباطات جمعی  روزنه های جدیدی باز 

می کنند، ساحت روشنفکری را گسترده  تر می سازند 
و بسیاری از اقشار اجتماعی را در بر می  گیرد که در 
گذشته ای  نه چندان دور، روشنفکران بلند پرواز آنها 
را از گروه خود نمی دانستند. به این ترتیب، نه فقط 
در ایران، که در جوامع عرب و به  خصوص در بهار 

عرب  ناظر پیدایش این نوع روشنفکر جدیدیم که در 
قالب سنتی  روشنفکری نمی گنجد و سبک جدیدی از 
روشنفکری را در سطح جامعه باب کرده است که آن 

را روشنفکر واسط یا میانجی می نامیم.
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مقدمه
بیش از یک سال است که کشور های اسلامی با تغییر و 

تحولات عمیق و مهمی روبرو شده اند. نظام  های سیاسی 
برخی از این کشورها که با حکومت فردی، استبداد 

سیاسی و خشونت عریان یا پنهان اداره می  شدند، یکی 
پس از دیگری فرو می  ریزند و نسیم آزادی، دموکراسی 

و حقوق بشر در فضای سیاسی آنها وزیدن گرفته 
است. می  توان گفت نهضت بیدارگری  ای که خواست 
رهبران جنبش  های اصلاح  طلبانه در جهان اسلام بود، 
بر اثر بیداری مردم کشورهای اسلامی، با روی گردانی 
از حکومت  های استبدادی و روی  آوردن به نظام  های 
دموکراتیک، جلوه  گر شده است. کنشگران اصلی این 
جنبش  ها، در عین تعلق دینی، خواست  های خود را 
در زمین ه ای مبتنی بر گسست از ارزش  های اسلام 

سیاسی و روایت  های خشونت  طلبانه آن ابراز می  کنند. 
خواسته های امروز معترضان نه در لباس دین و بازگشت 
به سنت، بلکه در قالب دفاع از ارزش  های جهانشمول و 

جهانروای غربی مطرح می  شوند.1

در آینده می  توان داوری سنجیده  ای درباره سرنوشت 
این کشورها و میزان موفقیت آنان در استقرار 

دموکراسی و حکومت قانون به  عمل آورد و اکنون 
باید از اظهارنظرهای قاطع پرهیز کرد، ولی تردیدی 
نیست که سرنگونی نظام  های استبدادی، تن ندادن 

به نظا م  های خودکامه، خواست دموکراسی، آزادی و 
حکومت قانون و برابری شهروندان تقاضای فوری و 
مسلط معترضان در کشورهای اسلامی تبدیل است2. 
اگر سی سال پیش سخن گفتن از چنین ارزش هایی 

در فضای روشنفکری جهان سوم و کشورهای اسلامی 
خریداری نداشت، اکنون که ندای آزادی  خواهی از هر 
گوشۀ کشورهای اسلامی به گوش می  رسد و نظام  های 

استبدادی تاب مقاومت در برابر خواست  های برحق 
مردم برای استقرار حکومتی دمکراتیک را ندارند، 

اندیشیدن به نظام سیاسی مقبول و بررسی رابطۀ آن با 

*با سپاس فراوان از دوست عزیز و فرهیخته  ام، علی رضا مناف  زاده، که 
زحمت ویرایش متن را پذیرفت و نکته  های چندی را درباره این نوشته 

با من در میان گذاشت.
1Farhad Khosrokhavar, “Les Neuf pillers de la révolution,” 
Nouvel Observateur )Février 2011(, 10 – 16.
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فرهنگ دینی دیگر مسئله  ای صرفاً نظری نیست و از 
دغدغه  های اصلی روشنفکران و سیاست مداران این 

کشورها به شمار می  آید. اکنون ضروری است به رابطۀ 
دین، به  ویژه اسلام، و سازگاری یا ناسازگاری آن با 

دموکراسی بیندیشیم و دربارة این رابطه داوری کنیم. 
جدال و کشمکش میان نیروهای خواهان دموکراسی 

و مدافعان برداشت  های بنیادگرایانه از اسلام در 
جهان امروز هم جدالی نظری و هم مبارزه ای عملی 

در صحنه سیاست و اجتماع است. می  شود گفت 
جدال امروز جهان اسلام جدال میان مسلمانان با 

غیر مسلمانان نیست، بلکه جدالی میان گرایش  های 
دموکراتیک، مشتمل بر مسلمان و غیرمسلمان، با 

مدافعان بنیادگرایی دینی است که با تفسیری خاص 
از اسلام خواهان استقرار قوانین اسلامی و اجرای 
شریعت در دارالاسلام  اند. ضمن آنکه بررسی همۀ 

کوشش  ها در این مبارزة نظری و عملی لازم است، 
باید نقش نواندیشان دینی در عرضه تفسیر تازه  ای 

از اسلام و دینداری در جهان مدرن به  خوبی نمایانده 
شود.3 این نوشته می  کوشد تلاش برخی از روشنفکران 

و نواندیشان مسلمان را در ایران معاصر و مخصوصا 
در فضای پس از انقلاب نشان دهد.4 

 بحث در زمینه این تلاش  ها بدون بازنگری برخی 
کوشش  های نظری در ایران پیش از انقلاب ناممکن 
است. بیش از سی سال پیش، موج اعتراضات مردم 
به استبداد سیاسی نظام پهلوی در ایران پایان داد و 

انقلاب  منجر به استقرار حکومت اسلامی شد. در آن 
دوران، در ایران و کشورهای اسلامی و حتی در فضای 

روشنفکری غرب، اندیشه آزادی خواهی و دموکراسی 
گفتمان غالب نبود و سلطه اندیشه  های چپ گرایانه در 

روایت  های گوناگون زمینه  ساز مخالفت با دموکراسی، 
اندیشه و ارزش  های غربی بود. در چنین فضایی، 

گروه  های چپ دموکراسی و حقوق بشر را به منزله 
ارزش های بورژوایی نفی می  کردند و اسلام گرایان نیز 

همراه با جریان  های متنوع چپ  گرا در نفی دموکراسی 
و رواج خشونت و هم ذات  پنداری دموکراسی و حقوق 
بشر با امپریالیسم و بوژوازی غرب هم داستان بودند.5 

اختلاف فقط در شیوه نفی این ارزش  ها و عرضه 
الگوی راهنما بود: اسلام گرایان بر این باور بودند 

که با توسل به دین و ارزش  های دینی و با رجوع به 
الگوی حکومت پیامبر یا تجربه علی قادرند در ایران 
عادلانه  ترین نوع حکومت را در آزادترین شکل آن را 
مستقر کنند و چپ  گرایان گمان می کردند راه درازی تا 

استقرار سوسیالیسم و دیکتاتوری پرولتاریا و جامعه 
آرمانی کمونیسم باقی نیست و با اتمام توان خرده

بورژوازی سنتی ایران، راه به قدرت رسیدن نمایندگان 
طبقه کارگر آماده خواهد شد و زمین در انتظار بهشت 
ساخت دست آن طبقه و نمایندگان برحق آنان، یعنی 

روشنفکران مارکسیست، است. اما این رویاها، چه 
در شکل اسلامی و چه در شکل مارکسیستی آن، 

بسیار زود در برابر واقعیت جامعه ایران رنگ باختند 
و انقلابی  های دیروز و “شورشیان آرمان خواه” ناگزیر 
شدند نظریه  های خود را با محک واقعیت بسنجند و 

در ذهنیتی که بدان خو گرفته بودند بازنگری کنند. ده 
سال آغاز انقلاب فرصت بازاندیشی را برای کسانی 

فراهم آورد که می  خواستند از یکی از رویدادهای مهم 
پایان قرن بیست درسی بیاموزند. در این برهه، بسیاری 

از بازیگران صحنه انقلاب و انقلابی  های دیروز 
کوشیدند باورهای گذشته خود را به نقد بگیرند.

در ده سال آغاز انقلاب، برخی از روحانیان و 
روشنفکران مسلمان با در نظر گرفتن تجربه انقلاب و 
حضور دین در صحنه اجتماع و سیاست به بازاندیشی 

حضور دین در فضای عمومی و نقد باورهای دینی 
دست زدند. این دسته از روشنفکران را نواندیشان 

مسلمان می  نامم و در این نوشته تلاش خواهم کرد 
ضمن رجوع به نوشته  های ایشان مبانی نظری پرسش از 
رابطه دین و دموکراسی، سازگاری دین با دموکراسی و 
امکان دموکراسی در فصای ایران اسلامی را نشان دهم.

روشنفکر دینی، روشنفکر مسلمان یا نواندیش دینی؟ 
با آنکه به  کارگیری واژه  هایی چون روشنفکر دینی 
یا روشنفکر مسلمان را ناروا نمی  دانم، گمان می

 کنم نواندیشی دینی بار جدلی کمتری دارد. در چند 

2میزگرد بهار مردم سالاری، چیستی و ماهیت جنبش های اخیر 

خاورمیانه، آیین، شمارة 3534 )اسفند 1389(؛ )فروردین 1390(، 
.5140

3عبدو فلالی انصاری، اسلام و لائیسیته، ترجمۀ امیر رضایی )تهران: نشر 

قصیده، 1390(.
4Farhad Khosrokhavar; O. Roy, Comment sortit d’une 
révolution religieuse? )Paris: Seuil, 1999(.

“چالش  های  عنوان  با  خود  سخنرانی  تازه  ترین  در  سروش  5عبدالکریم 

اسلام با لیبرایسم” بر پیوندهای عمیق اندیشۀ شریعتی با جریان  های چپ 

و لیبرالیسم  ستیزی این دو جریان اشاره کرده و نشان داده است روحانیان 
حکومتی چگونه از اندیشه  های شریعتی در پیوندی پنهان استفاده می
 کنند. برای شنیدن این سخنرانی به سایت رسمی سروش مراجعه کنید.

6برای بررسی انتقادی از کارنامۀ بازرگان ببینید فروغ جهانبخش، 
“رویکرد بازرگان به دموکراسی درون دینی بود؛” سروش دباغ، “بازرگان 

متأخر؛” مسعود فراستخواه، “در جستجوی الاهیات سیاسی،” مهرنامه، 
سال اول، شمارة8، )دی ماه 1389(.

7طرح اسلام با تکیه بر علوم مدرن و خارج از سلطه جریان روحانیت هر 

چند با بازرگان آغاز می  شود، با شریعتی و طرح اسلام منهای روحانیت 
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نقد شتاب زدة او استفاده کردند و با دست آویز قرار 
دادن برخی از حرکت  های آغاز انقلاب، از همراهی با 

حرکت اصلاح اندیشۀ دینی بازماندند.8 

 با این همه، اگر گوهر و رسالت روشنفکری دینی را 
شناخت سنت و بازخوانی آن در عصر جدید و احیای 
اندیشۀ دینی برای سازگار کردن آن با اوضاع و احوال 

دوران نو قلمداد کنیم، به باور من تلاش کسانی که خود 
را وارث اندیشه  های شریعتی می دانند )فرزندان نسبی و 

سببی او(، به نوآوری نظرگیری در حوزه اندیشه دینی 
نینجامیده و این فرزندان نسبی و سببی فقط به اجتهاد 
در آثار معلم و پدر خود اکتفا کرده و با تفسیری نص

گرایانه از شریعتی، باب نقد و فرارفتن از او را برای 
خود ناممکن ساخته  اند. عمدة تلاش  های نظری ایشان 
یا صرف زدودن کج  فهمی از اندیشه  های شریعتی شده 

است یا آنکه کوشیده  اند با چشم  بندی و توسل به زمین 
و آسمان قرائتی دموکراتیک از اندیشه شریعتی عرضه 

کنند. بسیاری از این افراد که در سال های اولیه انقلاب 
به مبارزة سیاسی مشغول بودند، در دو دهۀ گذشته نوک 
تیز انتقادات خود را به سوی سروش نشانه گرفته و از 

هر فرصتی برای نفی حرکت او استفاده کرده  اند.9 

در این نوشته، منظور از نواندیشان دینی آن دسته از 
روشنفکران و روحانیانی است که در کنار حرفۀ اصلی 

خود و در عین اعتقاد و تعلق به باورهای دینی می
کوشند تفسیری پسند زمانه و سازگار با نیازهای آن از 
دین و دینداری به  دست دهند و این کار را با بازخوانی 

و بازاندیشی در مفاهیم اساسی مذهب و با تکیه بر 
دستاوردهای دنیای مدرن صورت می  دهند. این گروه در 

عین تکیه بر سنت دینی می  کوشند روش  های مدرن و 
مقبول علوم اجتماعی و فلسفه را برای تفسیر مفاهیم دینی 
به  کار گیرند. آنان برای اثبات مدعای نظرات خود تکیه بر 

منابع درون  دینی را کافی ندانسته، در عوض به استدلال 
و عقلانیت توجه می  کنند. جریان نواندیشی دینی حاصل 

تلاش روشنفکرانی است که پاسخ  های روحانیت سنتی را 
برای حل مسائل نظری کافی نمی  دانند و می  کوشند با تکیه 
بر علوم مدرن، حضور دین در دنیای مدرن را ممکن کنند. 

سال گذشته، کتاب  ها و نوشته  های بسیاری چاپ و 
سمینارهایی چند برای فهم بهتر جریان   های متفاوت 

نواندیشی دینی در ایران برگزار شده است و حتی چند 
سال پیش نویسندگان و پژوهشگران ایرانی کوشیدند 

با ریشه  یابی این جنبش فکری در تاریخ معاصر، 
جنبه  های مفهومی و نقش آن را در به پرسش کشیدن 
بنیادهای نظری نظام برآمده از انقلاب برجسته کنند. 
در تبارشناسی جریان نواندیشی دینی، در خصوص 

نقش پیش گام مهدی بازرگان تقریبا توافق نظر وجود 
دارد، هر چند کارنامۀ او همواره مناقشه  برانگیز بوده 
است.6 در کنار بازرگان، دو روشنفکر قبل و پس از 
انقلاب نقش مهمی در شکل  گیری نواندیشی دینی 
داشته  اند و کوشش  های آنان در مشروعیت  بخشی 
به این جریان انکارناپذیر است: علی شریعتی و 

عبدالکریم سروش با کوشش  های خود در دو دورة 
متفاوت از تاریخ معاصر ایران به حرکت روشنفکران 

مسلمان جهت خاصی داده و کوشیده  اند به سهم 
خود امکان طرح اسلام را در خارج از محیط های 
رسمی دینی فراهم کنند و ادعای روحانیت را که 

یگانه مرجع رسمی مشروعیت کلام دینی  اند به چالش 
بگیرند.7 در این میان، جریان معروف به ملی مذهبی 

که خود را وارث اندیشه های علی شریعتی می  داند، 
مفهوم روشنفکر مذهبی را برای مشخص کردن آثار 

و فعالیت  های فکری خود به کار می  برد تا تمایز خود 
را با جریان روشنفکری دینی، به نمایندگی عبدالکریم 
سروش، نشان دهد و از سوی دیگر، سروش همچنان 

بر عنوان روشنفکری دینی پای فشرده و استفاده 
از این مفهوم را در فضای ایران و جامعه در حال 

گذار کشور ما روا و درست می  داند و بحث جدلی 
درباره پارادکس روشنفکری و دینداری را از حیث 
عملی و فکری بی فایده می داند. شک نیست که نقد 
بی امان سروش بر شریعتی مسلمانان فریفته و شیفتۀ 

مارکسیسم سال  های آغاز انقلاب را خوش نیامده 
است. مقالۀ معروف او در نقد ایدئولوژی اندیشی که 

در کتاب فربه  تر از ایدئولوژی چاپ شد، آن چنان بر 
دوستداران شریعتی گران آمد که این گناه را هیچ

 گاه بر او نبخشیدند و از هر فرصتی برای تحریف و 

و  “قبض  با طرح  انقلاب  از  پس  سال  های  در  و  می  رسد  اوج خود  به 
که  بسیاری  انتقادات  به  رغم  بازرگان  تازه  ای می  یابد. مهدی  ابعاد  بسط” 
بر روحانیت زمان خود داشت و از “رشد سرطانی فقه” شکوه و گلایه 
می  کرد، اما همچنان چشم به راه روحانیت دوخته بود. در فردای مرگ 
آیت  الله بروجردی و در زمینۀ مسئلۀ مرجعیت و روحانیت، بازرگان در 
آرزوی  و  امید  همچنان  روحانیت،”  از  مردم  “انتظار  عنوان  با  مقاله  ای 
خود را به روحانیت حفظ کرده بود و از آنها خواست تا حرکتشان را با 
نیازهای مردم و زمانه خود سازگار کنند. مقالۀ بازرگان و مجموعه بحث
 هایی دربارة مسئلۀ مرجعیت در کتابی با عنوان بحثی پیرامون مرجعیت و 

روحانیت تاکنون چندین بار چاپ شده است.
8محسن. متقی “کارنامه کامیاب سروش،” آفتاب، شمارة 19 )مهر 1381(.

9در این میان، حسن یوسفی اشکوری به  رغم پیوندهای عمیقی که با اندیشه 

و عمل شریعتی داشته و دارد، کوشیده است با در نظر گرفتن تحولات ایران 
قرائت تازه ای از شریعتی به دست دهد که هم خوان با تحولات ایران باشد 
و در این میان، شجاعت فکری خود را برای پذیرش کوشش  های سروش 
در طرح تازه  ای از اسلام نشان داده است. او حتی دربارة مسئلۀ مناقشه 
انگیزی چون انقلاب فرهنگی و نقش سروش در آن کوشیده است جانب 

عدالت را رعایت کند و از داوری شتاب زده دوری گزیند.
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مبانی نظری رابطه دین و دموکراسی
پرسش از رابطۀ دین و دموکراسی در چارچوپ 

این نوشته پرسش از رابطۀ قرائت  های تازه از دین 
اسلام با دموکراسی را نیز مطرح می  کند. چالش 

کنونی یافتن الگوی  های سیاسی سازگار با زیست 
دینی در عین پذیرش ارزش  های دموکراتیک است. 
به نظر من، پرسش دربارة چنین رابطه  ای و امکان 

طرح آن در فضای ایران نیازمند گسست از ذات گرایی 
)Essentialism(، فرهنگ  گرایی )Culturalism( و 

اروپامداری )Eurocentrism( است. این گرایش  ها به 
علت پذیرش تقابل فرهنگ ها و نظریات و اعتقاد به 

ذات یا هسته  ای سخت و تجزیه ناپذیر در هر فرهنگ 
و مذهبی از فهم تحولات مذاهب و ایدئولوژی  ها 

ناتوان  اند و با ذات  گرایی خاص خود می  کوشند امکان 
سازگاری دین و ارزش های دنیای مدرن را ناممکن 
جلوه دهند. فرهنگ گرایی و ذات  گرایی دو بینش و 

روش اند که مدافعان بسیاری در حوزة علوم اجتماعی 
دارند و هر دو سال  ها از گرایش  های غالب در 

مردم  شناسی و قوم  شناسی بوده  اند. نقد این دو گرایش 
آغاز بررسی سازگاری دین با دموکراسی است.

)Essentialism(ذات  گرایی
برخی از پژوهشگران حین بررسی رابطۀ دین و 

دموکراسی کوشیده  اند تضاد و ناسازگاری ذاتی دین و 
دموکراسی را نشان دهند. این پژوهشگران، از آنجا که 
برای هر یک از این دو مقوله ذات خاصی قائل هستند 

در نتیجه بر این باورند که جوهر و ذات دین که بر 
مبنای امر قدسی و تابعیّت بی  چون و چرا و پذیرش 
مرجعیت دینی و عدم استقلال عقل در مقابل وحی 

قرار دارد، در تضاد با دموکراسی و ارزش  های جهان 
مدرن است. از دید ذات  گرایان، پذیرش دین نافی 

دموکراسی و قبول دموکراسی به معنی کنار گذاشتن 
دین است و هیچ سازشی میان این دو ممکن نیست. 
ذات  باوری “دیدگاهی فلسفی است که اعلام می  کند 

همۀ هستندگان دارای ویژگی یا ویژگی  های ذاتی 
)بنیادی، اساسی، ماهوی( خود هستند. ویژگی یا بنیاد 

هر چیز سبب می شود که آن چیز همان که هست باشد. 
در این دیدگاه هیچ چیز خاصی بدون ویژگی ذاتی 

خود نمی  تواند وجود داشته باشد.”10

عده ای از ذات  گرایان با تکیه بر سنت دینی امکان 
سازگاری دین با ارزش  های مدرن را ناممکن دانسته 

و پذیرش سنت دینی را نافی ارزش  های جهان  شمول 
غربی می  دانند. از نمایندگان برجسته این جریان سنت
مدار می توان از سید حسین نصر نام برد که تلاش  های 

فکری و فرهنگی او استوار بر تفسیری سنت  مدارنه 

از اسلام است و با نقد جریانات روشنفکری دینی در 
این سال  ها همراه بوده است. نصر بر این باور است 

که یگانه راه نجات دین در دنیای معاصر حفظ آن از 
آلوده  شدن به سیاست است و جریان روشنفکری دینی 

با به میدان آوردن دین باعث فرسایش سرمایه  های 
معنوی دین می  شود و زمینه را برای عرفی  سازی 

دین فراهم می  کند. کوشش  های جریان فقه  مدار و 
نوشته های محمدتقی مصباح یزدی نیز نمونه آشکار 

دیگری برای نشان دادن ناسازگاری اسلام و دموکراسی 
است. در کنار ذات  گرایان مسلمان که به ناسازگاری 

اسلام با دموکراسی معتقدند، می  باید از گروه دیگری 
از روشنفکران ذات  گرا نام برد که در عین دوربودن از 

سنت  مداران مسلمان و بنیادگرایان دینی به نتایج مشابهی 
در ناسازگاری دین اسلام با دموکراسی رسیده  اند. 

این ذات  گرایان میان فلسفۀ غرب و مخصوصاً فلسفه 
یونان و رشد دموکراسی رابطه  ای علّی بر قرار می کنند 

و امکان استقرار دموکراسی را در فضایی که از رشد 
فلسفه محروم است ناممکن می دانند. اینان با طرح 

زوال اندیشۀ سیاسی یا طرح دین  خویی ایرانیان معتقدند 
که امکان نزدیک کردن و سازگاری دین اسلام و 

دموکراسی ممکن نیست و اسلام اصلاح نشدنی است. 

)Culturalism( فرهنگ گرایی
گرایش فکری خاصی در علوم انسانی و بر این باور 
است که هر فرهنگ دارای کلیتی خاص است. این 
گرایش می  کوشد با برجسته کردن برخی از خطوط 

فرهنگ، آن را دارای کلیتی هم ساز جلوه دهد. 
فرهنگ گرایی به تجزیۀ عناصر فرهنگ اعتقادی ندارد. 
آنان معتقدند دموکراسی در ذات خود پیوندی وثیق با 
فرهنگ و تمدن غرب دارد و بسط و گسترش آن فقط 

در جغرافیای غرب ممکن و انتقال آن به هر فضای 
فرهنگی دیگر ناممکن و هر کوششی برای انتقال این 

الگو با شکست مواجه شده است. از این دید، همان گونه 
که دین و دین  داری و دین  خویی خاص جهان اسلام 

و در این مورد خاص ایران است، آزادی، دموکراسی، 
حقوق بشر، مدارا و تساهل نیز جزء لاینفک فرهنگ 

غربی و انتقال آن به فضا، جغرافیا و فرهنگ دیگر تقریبا 
ناممکن است. نمونۀ معرف فرهنگ  گرایی در دوران 
معاصر ساموئل هانتینگتون است که با طرح جدال 

تمدن  ها و فرهنگ  ها و قرار دادن اسلام در مقابل غرب 
و اهمیت دادن به فرهنگ غربی در مقابل اسلام واضع 

نظریۀ کشمکش و برخورد فرهنگ هاست.

 10بابک احمدی، کار روشنفکری )تهران: نشر مرکز، 1384(، 32.
11علی میرسپاسی، دموکراسی یا حقیقت: رساله  ای جامعه  شناختی در 

باب روشنفکری ایرانی )تهران: طرح نو، 1381(.
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بی دینی.“12 او با رجوع به تلاش  های روشنفکران و 
نواندیشان دینی نشان می دهد که مسئله نه سازگاری 

دین اسلام با دموکراسی و نه دست شستن از دین برای 
قبول دموکراسی، بلکه کوشش برای استقرار نهادهای 

دموکراتیک در ایران است و فقط در پرتو چنین 
کوششی است که فرهنگ دموکراتیک و ارزش  های آن 
در جامعه رواج خواهند یافت. به باور او طرح بحث 
دربارة زوال اندیشه سیاسی یا امتناع تفکر در فرهنگ 
دینی یا کوشش به منظور وارد کردن فلسفۀ یونان و 

غرب جواب گوی مشکلات گریبان گیر ایران نیست و 
به تجربۀ تدریس کوتاه  مدت خود در ایران اشاره می کند 
که جوانان دانشجو بیشتر مشتاق مباحث فلسفی درباره 

بنیادهای تجدد و دموکراسی  اند تا بحث دربارة ضرورت 
بنیاد نهادن نهادهایی که حافظ آزادی و دموکراسی در 

ایران کنونی باشند.

فرهاد خسروخاور، جامعه  شناس ایرانی مقیم پاریس، 
نیز در پژوهش  های اولیه خود درباره انقلاب ایران 
دیدگاه  های غالب در حوزه شرق  شناسی را به نقد 

کشید و تفسیر انقلاب را بر مبنای بازگشت به سنت 
نقد کرد. او با تکیه بر پژوهش  های میدانی خود در 

آستانه و آغاز انقلاب به بازسازی ذهنیت جوانان در 
فضای انقلاب دست زد و جوهر انقلاب ایران را 

با توجه به نقش بازیگران اصلی آن، یعنی جوانان، 
انقلابی مدرن خواند. مدرن  بودن انقلاب از دید 

خسروخاور نافی نوعی برداشت نابرُدبارانه نبود و او 
در کتاب انسان  شناسی انقلاب ایران رویای ناممکن  

نیست به بررسی سه مفهوم آزادی، آگاهی، و وحدت 
پرداخت و جوهر آزادی نابردبارانه را در گفتمان 
جوانان برجسته کرد.13 او در کنار تفسیر تازه از 

انقلاب ایران، به نقد نوشته  های برخی از شرق  شناسان 
پرداخت و در مقاله  ای نظریات برتراند بدیع را درباره 

دولت و فرهنگ و رابطه فرد در فرهنگ اسلامی به 
نقد کشید. او در آغاز دهۀ 1990 میلادی به بررسی 

تحولات ایران پس از انقلاب پرداخت و کوشید روند 
سکولارشدن دین را در ایران اسلامی نشان دهد و با 
تکیه بر جریان روشنفکری و نواندیشی دینی، نقش 

آنان را در این روند برجسته کرد. در ده سال گذشته 
نیز در پژوهشی دربارة دین داری جوانان در ایران در 

سه شهر بزرگ و طی گفتگو با جوانان این شهرها، 
تحول ذهنیتّ این جوانان را در ارتباط با مسائلی چون 
دین، دموکراسی، اوقات فراغت، جنسیتّ و برداشت از 

دیگری نشان داده است. او با رویگردانی از برداشت
 های ذات  گرایانه و نپذیرفتن تفسیرهای فرهنگ  گرایانه 

اگر چه برداشت  های ذات  گرایانه،  فرهنگ  گرایانه و 
غرب  مدارانه جنبه  هایی از حقیقت را بیان می  کنند، 
ولی به نظر من فقط با گسست از این رویکردها و 

قبول امکان دموکراسی در فضای غیرغربی است که 
می  توان پرسش از رابطۀ دین و دموکراسی را مطرح 

کرد. در میان پژوهشگران ایرانی که کوشیده  اند چنین 
پرسشی را طرح کنند و امکان استقرار دموکراسی در 

فضای کشورهای غیرغربی را ممکن دانسته  اند و چنین 
امکانی را موکول به ورود فلسفه یونان و کنار گذاشتن 
دین و چشم  پوشی از فرهنگ ایرانی اسلامی نکرده  اند 
می توان از فرهاد خسرو خاور، علی میرسپاسی و آزاده 

کیان نام برد که در نوشته  های گوناگون خود تلاش 
کرده  اند با تکیه بر برخی نظریه  های موجود در غرب 

و با رجوع به برخی از جریان  های غالب در فلسفۀ 
غرب یا با تکیه بر تجربۀ کنشگران اجتماعی امکان 

استقرار دموکراسی در ایران و سکولارشدن دین اسلام 
را امری ممکن قلمداد کنند. هر سه این نویسندگان 

به  جای پناه  بردن به نظریه  پردازی  های فلسفه  های غالب 
غرب و طرح سؤالات صرفاً فلسفی و با حرکت از 

واقعیت جامعۀ ایران کوشش کرده  اند نشان دهند پیوند 
زدن دموکراسی با فلسفه و چشم  پوشی از تحولات 

ایران چاره  ساز بحران جامعه نیست و نمی  توان استقرار 
دموکراسی و نهادهای دموکراتیک را موکول به ورود 

اندیشه  ها و ارزش  های غربی دانست و یکی از وظایف 
روشنفکری تلاش برای استقرار نهادهای مدرن و 

گسترش فرهنگ مدارا و اشاعۀ اندیشۀ آزادی خواهی 
است. اینان با گسست از ذات گرایی و فرهنگ  گرایی 
و با تکیه بر پژوهش  های میدانی یا براساس رجوع 

به ادبیات نواندیشان دینی، امکان طرح مسئلۀ دین و 
دموکراسی را در فضای ایران و تلاش  های نواندیشان 

دینی را در این زمینه نشان داده  اند. 

علی میرسپاسی، جامعه  شناس ایرانی مقیم امریکا، با 
تکیه بر فلسفۀ پراگماتیسم غربی، تغییر و تحول جامعه 

را در روند یادگیری فرهنگ دموکراتیک امکان  پذیر 
می  داند و معتقد است فقط در پرتو بنیاد نهادن نهادهای 
دموکراتیک می توان به استقرار دموکراسی کمک کرد. او 
با مراجعه به آرای ریچارد رورتی، دموکراسی را مقدم 

بر فلسفه می  داند و به رابطۀ علّی میان این دو معتقد 
نیست.11 او با نقد نظرات آرامش دوستدار و سیدجواد 

طباطبایی می گوید: “ایراد اساسی نگرش فلسفی در تفکر 
روشنفکران مورد بحث ما، توسل آنان به مقوله های 

12میرسپاسی، دموکراسی یا حقیقت، 92.

13Farhad Khosrokhavar, Anthropologie de la révolution 
iranienne le rêve impossible )Paris: L’Harmattan, 1997(.
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بر این باور است که اگر بنیادگرایی در تضاد و تقابل 
با دموکراسی است، برداشت  های اصلاح  طلبانه و 

مداراجویانه  ای که برخی از نواندیشان دینی مدافع 
آن  اند، امکان سازگاری دین با دموکراسی را ممکن 

می  سازد. او معتقد است کاربست الگوی فرانسوی در 
ایران نادرست است و با توجه به گوناگونی شیوه  های 

حکومتی در غرب، الگوبرداری غیرانتقادی از این 
تجربه  ها را ناروا می  داند.14 

آزاده کیان، جامعه  شناس ایرانی مقیم پاریس، نیز بخشی 
از پژوهش  های خود را به بررسی نقش زنان و تحولات 

ذهنیتی آنان اختصاص داده و کوشیده است با تکیه بر 
تحقیقات میدانی خود امکان تفسیری غیربنیادگرایانه از 

دین را نزد مدافعان حقوق زنان نشان دهد و تلاش زنان 
مسلمان را برای برون  رفت از بحران کنونی برجسته کند.15 

او نیز، همچون دو هم وطن دیگرش، امکان سازگاری 
قرائتی خاص از دین را با خوانشی متفاوت از دموکراسی 

ممکن می  داند و نقش برخی از نواندیشان دینی در 
برساخت قرائتی مدرن  از دین برای سازگارکردن آن با 
تجدد را به  خوبی نشان می  دهد. به نظر او، “اصولاً باید 

به مفهومی از مذهب برسیم که دین داری با دموکراسی و 
دموکراسی  خواهی و نیز با مدرنیته در تضاد قرار نگیرد و 
این تلاش در حوزة روشنفکری آغاز شده است، ولی به 

علل سیاسی نگذاشته  اند به جایی برسد.” 16

شک نیست که فرارفتن از ذات  گرایی و فرهنگ  گرایی 
محدود به این سه پژوهشگر نیست و ما فقط با اشاره به 

تلاش  های فکری این سه پژوهشگر بر اهمیت گسست از 
این روش ها تأکید کرده  ایم. 

دموکراسی چیست؟
اکنون می  کوشم به علت اهمیت مفهوم دموکراسی و رابطۀ 

آن با دین تعریف خود را از دموکراسی نشان دهم. به 
همین منظور، با تکیه بر سنت فلسفه سیاسی سرچشمه 

گرفته از اندیشه  های توکویل تعریفی از این مفهوم به
دست خواهم داد. میراث توکویل در سنت فرانسوی 

نمایندگانی خاص خود داشته است که پی یر منان و مارسل 
گُوشه چهره  هایی شاخص در بین این نمایندگان اند. 

تکیه بر برخی از دیدگاه های توکویل و نمایندگان 
فکری این رویکرد به معنای دیندار جلوه  دادن توکویل یا 
توجیه دموکراسی بر مبنای دین نیست، بلکه راهی برای 
بازخوانی رابطۀ این دو و دوری گزیدن از برداشت  هایی 

است که این دو را در مقابل یکدیگر قرار می دهند و هیچ 
رابطه  ای را میان این دو برنمی  تابند.

 ارائۀ تعریفی جامع از دموکراسی که مقبول همه باشد 
تقریباً ناممکن است. تعریف دموکراسی و فهم آن از آغاز 
زایش فلسفه محل بحث و مجادله بوده است. نوشته  های 

فیلسوفان یونانی درباره حکومت و تقسیم حکومت  ها 
نشانۀ آشکاری از تلاش آنان برای تعریف این مفهوم 

است. در دنیای مدرن، و مخصوصاً پس از انقلاب امریکا 
و فرانسه و در قرن نوزدهم، بحث بر سر فهم فرهنگ 

ناشی از این انقلابات فراوان و رابطه دموکراسی با فرهنگ 
غربی بسیار مناقشه  برانگیز بوده است. بی  تردید توکویل 

از کسانی است که بخش مهمی از اندیشه  ها و نوشته  های 
خود را به دموکراسی و رابطه آن با فردگرایی و پیوند 
دین و دموکراسی اختصاص داده و سنت تازه ای در 

علوم اجتماعی گشوده است. در جوامع غربی، نویسندگان 
بسیاری با تکیه بر آثار او به بازاندیشی در مبانی فرهنگی، 

انسان  شناختی و جامعه  شناختی دموکراسی و به  ویژه 
رابطه دین و دموکراسی پرداخته  اند. توکویل در سفر 

خود به امریکا، به تفاوت  های دو کشور فرانسه و امریکا 
پی برد و حاصل تاملات خود را در خصوص تجربۀ 

زندگی شهروندی در آن نظام با عنوان تحلیل دموکراسی 
در امریکا منتشر کرد. این کتاب و نوشته دیگر او با نام 

انقلاب فرانسه و رژیم پیش از آن به بررسی رابطه انقلاب 
و نظام سیاسی و رابطۀ رشد دموکراسی و بسط فردگرایی 

اختصاص یافته است. توکویل با نقد نظام اشرافیت به 

14برای آشنایی با تحولات فکری فرهاد خسروخاور مراجعه شود 

به محسن متقی و فرهاد خسروخاور، نگاهی به آراء و آثار ) تهران: 
مؤسسۀ فرهنگی نشرنظر، 1385(.

15Azadeh Kian-Thiebaut, Les femmes iraniennes entre Islam, 
Etat et Famille )Paris: Maisonneuve et Larose, 2002(.
16Azadeh Kian-Thiebaut,”Les stratégies des intellectuels 
religieux et clercs iraniens face à la modernité occidentale,“ 
revue sciences politiques, 47:2 )1998(, 776-797.
17Robert. Legros, L’avènement de la démocratie )Paris: 
Grasset, 1999(, 59.
18Pierre Manent, Tocqueville et la nature de la démocratie 
)Paris, Gallimard, 2003(, 18.
19Legros, L’avènement de la démocratie, 375.

20Legros, L’avènement de la démocratie, 53.
21این رویکردها حاصل مجادلاتی است که با بحبوحۀ انقلاب مشروطه 

ایران  نخبگان  و  روشنفکران  سیاست مداران،  تلاش  های  بود.  شده  آغاز 
ارزش  های  و  نظریه  ها  از  بسیاری  شد  باعث  تازه  اندیشه  های  ورود  در 
جهان مدرن به فضای روشنفکری ایران راه یابد که با واکنش  های بسیار 
تند و گاه خصم  آلود برخی از چهره  های حوزه  های رسمی دینی روبه 

آنها فضل  الله نوری در  رو شد. مخالفت برخی از روحانیان و در رأس 
مخالفت با مشروطه و ایدة آزادی و حکومت قانون از ان جمله است. 
ارزش رابطۀ سپهر دین و  اسلامی، در  انقلاب  تا  بیستم  قرن  در طول 
 های جهان غرب در میان متفکران و روشنفکران مسلمان با دو گرایش 
روبه  روییم که هر کدام نمایندگان خاص خود را دارند. گرایش اول که 
می  کند،  پیدا  ادامه  اسلامی  انقلاب  تا  و  می  شود  آغاز  فضل  الله  شیخ  با 
نمایندگان شاخصی در روحانیت چون آیت  الله خمینی و مصباح یزدی 
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دفاع از دموکراسی برخاست. از دید او، نظام اشرافیت 
شهروندان را همچون زنجیره  ای فرض می  کند که یک 

سر آن از دهقانان شروع و سر دیگر آن به شاه ختم می
شود، در حالی که دموکراسی این زنجیر را پاره می کند و 
هر حلقه را در گوشه  ای می  نهد. 17در تحلیل دموکراسی 

درامریکا، نویسنده سه نظام را از هم تفکیک می  کند : 
نظام سلطنت مطلق و شکل های دیگر استبداد که در آنها 
خاستگاه قدرت خارج از جامعه است؛ نظام اشرافی که 
قدرت هم در درون و هم در بیرون است و سرانجام، 
نظام امریکا که در آن، جامعه و مردم منبع مشروعیت 

نظام  اند و نیرویی خارج از آنان وجود ندارد.18 پس از این 
تفکیک درباره شکل  های گوناگون نظام سیاسی، توکویل 

سه عامل را در ظهور دموکراسی دخیل می  داند:19
نخست، فروپاشی نظام  های مبتنی بر سلسله  مراتب که 
بر مبنای نوعی فلسفه طبیعی استوار بودند و نابرابری
 های طبیعی را تبدیل به نابرابری حقوقی کرده بودند 

و آنها را جاودانه می  پنداشتند. دوم، تضعیف و نقد هر 
نوع مرجعیت و امکان به پرسش کشیدن هر نوع اقتدار 

سیاسی، دینی، زبانی و قومی. سوم، سست شدن و از هم 
گسیختن روابط قومی، قبیله  ای، نژادی و خونی و طرح 
مسئلۀ ملیت. این سه عامل دست به دست هم دادند و 

مبنای مرجعیت و مشروعیت نظام  های اشرافی، سلطنتی 
و دینی غرب را بی  اعتبار کردند، امکان فرارفتن از آن 
را ممکن ساختند و زمینۀ پایه  گذاری نظامی مبتنی بر 

ارزش های تازه را فراهم آوردند: دموکراسی که از دید 
توکویل بر اصول بنیادین زیر استوار است: 

اصل اول برابری شرایط است که در تقابل با اصل مهم 
نظام  های اشرافی مبتنی بر نابرابری طبیعی افراد قرار 

دارد. برابری شرایط به معنای برابری دینی، سیاسی، و 
حتی حقوقی نیست، بلکه به معنای برابری انسان  ها در 
انسان بودن شان است. در دموکراسی، با توجه به اصل 

برابری شرایط نمی  توان روابط سلسله  مراتبی را بر اصلی 
تبعیض  گرایانه استوار کرد. در نتیجه، برابری شرایط 

اصلی غیر قراردادی است و هیچ قراردادی نمی  تواند اصل 

بنیادین برابری شرایط را نقض کند.20
اصل دوم خودمختاری انسانی است که ساده ترین 

تعریف آن را می توان این نکته دانست که انسان سازندة 
قانون و منبع قانون است. مارسل گوشه با تفکیک میان 

خودبنیادی و دگربنیادی کوشیده است تفاوت میان 
جوامع دموکراتیک را در مقام جوامعی خودبنیاد با جوامع 

غیردموکراتیک دیگربنیاد که منشأ قانون را در بیرون از 
افراد جست وجو می  کنند نشان دهد. 

اصل سوم استقلال فردی است. جوامع دموکراتیک 
را جوامع مبتنی بر فردگرایی نامیده  اند که در آن 

باهمستان  های متفاوت کم کم فرو می  ریزند و فرد در مقابل 
آنها استقلال پیدا می  کند. اگر چه فردگرایی را می  شود 
یکی از اصول بنیادین جوامع دموکراتیک پنداشت، اما 

 )individualism( توکویل نگران بود که مبادا فردگرایی
 )egoism( به خودگرایی و خودستایی و خود محوری

تبدیل شود. 

مارسل گوشه و پیر منان با تکیه بر برخی از نظرات 
توکویل درباره دموکراسی به ابعاد تازه  ای در بحث از 
مذهب و رابطۀ آن با دموکراسی اندیشیده  اند. مشغلۀ 

فکری این دو نویسنده پرسش از مناسبات دین و 
دموکراسی در چارچوب نظام  هایی است که مشروعیت 

خود را بر مبنای ارادة مردم و رأی آنها قرار داده  اند. ایدة 
آغازین پرسش این متفکران اندیشیدن به جایگاه دین 

در نظام  های دموکراتیک است. می  دانیم با توجه به روند 
لائیک و سکولارشدنی که بیش از دو قرن در غرب، و 

مخصوصاً در جامعۀ فرانسه، در جریان است، اندیشیدن 
به جایگاه دین در نظام های دموکراتیک و مناسبات دین 

و دموکراسی به یکی از دغدغه  های اصلی متفکران تبدیل 
شده است. در نظر این متفکران، مسئلۀ اصلی برای طرح 
درست رابطۀ دین با دموکراسی نه پذیرش یکی و کنار 

گذاشتن دیگری، بلکه فهم حدود و ثغور و دامنه و حیطه 
قدرت هر یک از آنهاست. به همین منظور، در اینجا این 

رابطه را از دو منظر طرح می  کنم.21

و روشنفکرانی چون داوری اردکانی دارد. این گرایش با تکیه بر هویت 
دینی و نفی دستاوردهای غربیان در سیاست و ادارة جامعه  های انسانی، 
وارادتی  این محصولات  به  نیازی  اسلامی  که جامعۀ  است  باور  این  بر 
در  مسلمان  مردم  نیازهای  جواب گوی  دینی  دستگاه  مجموعۀ  و  ندارد 
همۀ اعصار است. استدلال  های شیخ فضل  الله نوری در نفی مشروطیت 
برجستۀ  نمونه  های  از  او  نزد  آزادی  مفهوم  نفی  و  مشروعه  از  دفاع  و 
مخالفت با دموکراسی و ناسازگار دانستن دین و دموکراسی است. میراث 
نوری در ایران قرن بیستم را می توان در حرکت سیاسی فدائیان اسلام و 
کوشش  های فقهی و کلامی آیت  الله خمینی در طرح نظریه ولایت فقیه 
از  برخی  میان  در  مشروطه  انقلاب  آغاز  همان  از  دوم  گرایش  دانست. 
روحانیان و در رأس آنان آخوند خراسانی و میرزای نائینی ظاهر شد. این 
رویکرد با تلاش  های مدرس، طالقانی و منتظری ادامه یافت و نمونه  ای 
از کوشش  های درون دینی برای پذیرش ارزش  های دموکراتیک است. این 

افراد در عین تعلق به دین و باور دینی، نقش مهمی برای مردم قائل  اند 
ذاتی  ارزش  های  از  را  انسانی  کرامت  به  احترام  و  استبداد  با  مبارزه  و 
دین می  دانند. آنان هرچند مخالف حکومت فقهی  اند، اما برای بسیاری از 
قوانین و ارزش  های اسلامی جایگاه خاصی قائل  اند. از دید آنها، قوانین 
حکومتی نباید در تضاد با قوانین الهی قرار گیرد؛ اما هدف ایشان استقرار 
قوانین دینی نیست و بیشتر در پی آن  اند که قوانین کشوری مخالف شرع 
نباشد. پس از پیروزی انقلاب اسلامی، در میان روشنفکران مسلمانی که 
بیشتر به گرایش دوم تعلق خاطر داشتند، کسانی ظهور کردند که با درس
 گرفتن از تجربه ایران و برخی از تجربیات جهان طرح تازه  ای از رابطه 
نهادند و جریان نوگرایی و روشنفکری دینی  دین و دنیای مدرن پیش 
را در ایران بنا نهادند. از این میان می توان از سروش، شبستری، کدیور، 
اشکوری و ملکیان نام برد که به  رغم اختلاف با هم در طرح تازه  ای از دین 

در فضای ایران پس از انقلاب هم داستان  اند.



174

جایگاه دموکراسی در اندیشه و نظام دینی
در چنین دورنمایی، هدف نشان  دادن برتری اسلام و 
توانایی آن برای پذیرش دموکراسی در اندیشه دینی 

است. برخی از متفکران مسلمان کوشیده  اند نشان دهند 
بسیاری از ارزش  های دموکراتیک را می شود از منابع 
دینی استخراج کرد. برای این گروه، هدف دینی  کردن 

دموکراسی است و تلاش نواندیشان دینی به دست دادن 
چنان تفسیری از اسلام است که بر  مبنای آن نیاز به 

دموکراسی احساس نشود. این دیدگاه در ایران پیش از 
انقلاب و در آستانۀ انقلاب غالب و نمایندگان شاخصی 

چون مطهری و شریعتی و در سطحی دیگر، مهدی 
بازرگان داشت. این سه نواندیش دینی به  رغم اختلافات 

فراوانی که با یکدیگر داشتند، در یک نکته متفق  القول 
بودند که همانا امکان برقراری نظامی دینی، بی  نیاز از 
نظام  های سیاسی غربی، بر اساس برتری دین اسلام 

نسبت به دیگر ادیان بود.

جایگاه دین در اندیشه و نظام دموکراتیک
بر خلاف گروه اول که کوشیده  اند ارزش  های 

دموکراتیک را از اندیشۀ دینی استخراج کنند، برخی 
دیگر از روشنفکران مسلمان کوشش کرده  اند تفسیری از 
دین عرضه کنند که پذیرای ارزش  های دموکراتیک باشد. 
آنان هدف و غایت دین را نه پوشاندن لباس دموکراسی 

بر تن دین، بلکه پذیرش دموکراسی در مقام ارزشی 
جهان شمول و دعوت مسلمانان به پذیرش آن در مقام 
نظامی مقبول برای مسلمانان دانسته  اند. به بیان دیگر، 

نواندیشان گروه دومّ کوشیده  اند نشان دهند که نظام  های 
دموکراتیک توانایی پذیرش کثرت گرایی را دارند و قادرند 
امکان رشد آزادانه اعتقادات دینی را در فضایی خارج از 

حیطۀ سیاست و دولت ممکن کنند. به باور نواندیشان 
مسلمان پس از انقلاب، زیست دینی و ایمان آزادنه و 

شکوفایی عقاید دینی و اسلامی در نظام های دموکراتیک 
ممکن است و این نظام ها برای زیست مسلمانی شایسته

تر از نظام هایی اند که تحت نام دین حکومت استبدادی 
خانمان سوزی برپا می کنند و به ضرب شکنجه و شلّاق 
می کوشند مردمان را به بهشت ببرند. این نواندیشان به 
سازگارکردن دین با دموکراسی معتقدند و با تفسیری 

دموکراتیک از دین می کوشند نشان دهند ادامه حیات دین 
و جامعۀ دینی در نظام های دموکراتیک ممکن است. این 

رویکرد در دوران پس از انقلاب، مخصوصاً در پایان 
دهۀ 1360 و آغاز دهۀ 1370، به کلام غالب در فضای 

روشنفکری دینی ایران تبدیل شد.

در کنار این دو رویکرد، ضروری است اشاره ای به 
رهیافت دیگری کنیم که در عین نزدیکی با رویکرد دوّم 

تفاوت های ظریفی با آن دارد. مسئلۀ اصلی این رهیافت 

جایگاه زیست دینی در نظام دموکراتیک است. در این 
دورنما، مسئله نه توجیه دینی  بودن دموکراسی و نه 

بررسی جایگاه دین در نظامی دموکراتیک، بلکه کوشش 
برای به  دست  دادن تعریف تازه  ای از دین داری است 
تا زمینۀ رشد آزادانۀ ایمان در نظام  های دموکراتیک 

ممکن شود. در این رویکرد، کوشش نواندیشان دینی 
دفاع از دموکراسی همچون ارزشی سازگار با زیست 

دینی است. نمونه  ای از این رویکرد را می  شود در 
کوشش های شبستری و سروش و حتی مصطفی ملکیان 

دید که تعریف تازه  ای از دینداری عرضه کرده  اند. 
تلاش  نواندیشان دینی برای سازگارکردن اندیشه دینی 

با ارزش  های دموکراتیک در دوران پس از انقلاب دینی
کردن دموکراسی نبوده است، بلکه آنان به دنبال عرضه 

قرائتی دموکراتیک از دین  اند تا مسلمانان ارزش  های 
دموکراتیک را در تقابل با دین نپندارند.

زمینه  های بازاندیشی رابطۀ دین و دموکراسی
حال وقت آن رسیده است که به بازاندیشی رابطۀ دین و 
دموکراسی بپردازیم و ببینیم چه شد که نواندیشان دینی 

بدین راه نو رهنمون شدند. پس از پیروزی انقلاب، 
بحث و گفتگو در باره شکل حکومت و نظام آینده 
جایی در گفتارها و نظریه پردازی  های فضای انقلابی 

نداشت. یگانه استثنا مقاله  های مصطفی رحیمی بود که 
ترکیب جمهوری اسلامی را تناقض  آمیز می  دانست. ولی 
نوشته  های او و برخی دیگر از این دست انتقادها در آن 
فضا پژواکی نداشت. ده سال زمان لازم بود تا برخی از 
روشنفکران مسلمان براساس رویدادهایی که در ایران و 

جهان گذشت، در باورهای اعتقادی خود شک کنند و 
به نقد تداخل دین با سیاست بپردازند. در این میان، سه 
رویداد نقش مهمی در کسب آگاهی نواندیشان دینی به 
منظور روی گردانی از برداشت  های انقلابی و پیوستن به 

رویکردی اصلاح  طلبانه و همراه با پذیرش ارزش  های 
جوامع غربی داشته است. 

تجربه انقلاب اسلامي
انقلاب اسلامي یکي از بزرگ  ترین رویدادهاي نیمه دوم 
قرن بیستم بود که جهان را تکان داد و دیرزماني توجّه 

جهانیان و محافل روشنفکري و مراکز پژوهشي غرب را 
به خود جلب کرد. برخي از روشنفکران و اندیشمندان 

نامدار پیروزي انقلاب را به فال نیک گرفتند و به میدان 
آمدن دین را طلیعه بازگشت معنویت به جهان تهي
شده از افسون دانستند. تجربۀ انقلاب اسلامي و سر 

برافراشتن اسلام در صحنۀ جامعه و انتظارات مردم از 
دین، مسلمانان را به توان  آزمایي تازه  اي فراخواند و 

روحانیت شیعه را که اکنون بر مسند قدرت تکیه زده 
بود در برابر پرسش  هاي تازه  ای در باب سازماندهي 
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و اداره جامعه قرار داد. فقه شیعه از قلمرو سنتي خود، 
یعنی شرح و تفسیر اصول ایماني و آداب زندگيِ 

دیني مسلمانان شیعي، بیرون آمد و پاسخ گوي مسائل 
سیاسي و اقتصادي و اجتماعي کشور شد. به دیگر 

سخن، روحانیت گام در عرصه  هاي تازه  ای گذاشت و 
مستقیماً درگیر مسائل و مشکلات جامعه، به ویژه نسل 

جوان، شد. روحانیان در مقام زمام داران کشور مجبور به 
بازنگري بنیادهاي فکري خود شدند. به هرحال، زماني 

که تب  وتاب انقلاب و شور و شوق ناشي از انقلاب 
فرونشست، روشنفکران دیني و بخشي از روحانیان 

به خود آمدند و تجربۀ انقلاب و آرمان  هاي آن را در 
ترازوي عقل سنجش  گر قرار دادند و با نگاهي انتقادي 

به سیاسي  کردن دین نگریستند. بسیاري از این نواندیشان 
خود فرزندان انقلاب و از پشتیبانان سرسخت آن بودند، 
ولی تجربه انقلاب اسلامی آنان را به نقد اسلام سیاسی 

واداشت. آنچه مسلم است، انتقاد از اسلام سیاسي و دفاع 
از نوعي دینداري استوار بر ایمان قلبي که لزوماً مبتني 

بر شریعت نبود و نیز پیوستن به رویکردي اصلاح  طلبانه 
براي حل مسائل جامعه و روي گرداني از خشونت و نقد 
شهادت و مرگ  طلبي، همه نتیجۀ تجربه انقلاب اسلامي 
است و بدون این تجربه فهم تحولات فکری نواندیشان 

دینی ناممکن است.

زوال و فروپاشي نظام  هاي کمونیستی
اگر انقلاب اسلامي و تجربۀ حاکمیت دیني سبب شد 

اسلام سیاسي در بوته نقد قرار گیرد و رابطۀ دین و 
سیاست به موضوع اندیشه انتقادي مبدّل شود، فرو 
ریختن دیوار برلن نیز سرآغازِ سُست  شدن پایه  های 

بسیاری از باورها و اعتقادات دیرین روشنفکران ایراني 
بود. این رویداد عظیم در پایان قرن بیستم سیماي 

جهان را دگرگون کرد و ایمان به انقلاب و رهایي و 
رستگاري این جهاني بشریت را به خاک سپرد. اگر 

تجربه حکومت دیني آرمان گرایان مسلمان را به توان
آزمایي فکري تازه ای فراخواند، فروپاشی نظام  هاي 

سوسیالیستي نیز مانند پُتکی بر وجدان ایدئولوژي  زده 
روشنفکران ایراني فرود آمد و آنان را از خواب گران 

هفتاد ساله بیدار کرد و به اندیشیدن دربارة بهشت 
موعودی واداشت که در واقع دوزخ موجود بود.  

بدین سان، گفتمان مارکسیستي که پیش از انقلاب و در 
آستانۀ انقلاب گفتمان چیرة محافل روشنفکري ایران 

بود، جاي خود را به نقد مارکسیسم و روایت هاي 
گوناگون آن داد. بسیاري از مارکسیست  هاي وطني و 
مسلمانان انقلابي با پي بردن به واقعیت  هاي نظام  هاي 

سوسیالیستي ازایدئولوژي  ها و آرمان  هاي تمام  خواه 
خود دست کشیدند و به دفاع از ارزش  هاي دموکراتیک 
برخاستند؛ ارزش  هایي که تا دیروز با عنوان تحقیرآمیز 

ارزش  هاي بوژوایي از آنها نام مي  بردند. تجربه شوروي 
و زوال نظام آن در میان روشنفکران ایراني نوعي بدبیني 
نسبت به آرمان  خواهي انقلابي و برپایي عدالت محض 
درجامعه بشري پدید آورد و در جریان نقد این آرمان 
خواهي انقلابي و برابري  طلبي بود که بسیاري از این 

روشنفکران به برخي از ارزش هاي لیبرالي روي آوردند 
و به طرح درونمایه  هاي فکري و ارزش  هایي پرداختند 
که نظام  هاي موجود غربي بر پایه آنها استوار است. در 
پرتو این تلاش فکري، شماري از روشنفکران متوجه 

دستاوردهاي سیاسي جوامع غرب شدند و به این نتیجه 
رسیدند که اولاً این دستاوردها را نمي  باید به نظام 

سرمایه  داري و بورژوازي محدود کرد و ثانیاً استفاده از 
آنها ممکن است در باز شدن فضاي سیاسي و استقرار 

آزادي در ایران کارساز باشد. طرح مفاهیم و موضوعاتي 
مانند دموکراسي، حقوق بشر، آزادی هاي سیاسي، نقد 

ایدئولوژي و دفاع از جامعۀ مدني نتیجۀ بي  واسطه 
سقوط نظام سوسیالیست شوروي و بي  اعتباري 

روایت هاي گوناگون مارکسیسم درجهان بوده است.

درگذشت رهبر انقلاب
اگر درست باشد که تحلیل انقلاب اسلامي بدون در 

نظرگرفتن شخصیت آیت الله خمیني و نقش او در 
پیروزي انقلاب ممکن نیست، نمي  توان منکر شد که 

پدیدة نوگرایي دیني و نقد نظام اسلامي متکي به فقیه و 
پدیدارشدن درون مایه  هاي تازه نیز با درگذشت آیت الله 

خمیني ممکن شد. درآغاز انقلاب و در طي نخستین 
دهه پس از آن، آیت الله خمیني رهبري بلامنازع انقلاب را 
در دست داشت و در مقام پدر و رهبر معنوي توده  هاي 

مسلمان عمل مي  کرد و در کشاکش  ها و دعواهاي 
سیاسي براي ساکت  کردن فرزندان خود پا به میدان 

می گذاشت و گاه نیز برخي از آنان را گوشمالي می داد. در 
دورة جنگ نیز به نسل جوان حاضر در جبهه  هاي جنگ 
امید مي بخشید. تا زماني که او زنده بود، مخالفت علني 
با نظریۀ ولایت فقیه عملًا ناممکن بود، امّا پس از مرگ 
او، بحث و گفت  وگو درباره اسلام فقاهتی و ناتواني آن 

در پاسخگویي به مسائل جامعه صورتی علني به  خود 
گرفت. به  میدان  آمدن دوبارة منتظري و شاگردانش و 

بحث و جدل دربارة مسائل دیني و نقد روایت حاکمیت 
از دین در ابعاد تازه ای آغاز شد و محسن کدیور از 

موضعی درون  دینی به نقد ولایت فقیه پرداخت. 

چند گذار مهم در فضای ایران پس از انقلاب
سه رویداد پیش  گفته زمینه را برای بازاندیشی در رابطۀ 

دین و دموکراسی فراهم آوردند. با پیروزی انقلاب 
ایران و غلبۀ روایت فقهی بر اندیشۀ سیاسی و ورود 

مفهوم ولایت فقیه در قانون اساسی و تبدیل آن به ولایت 



176

مطلقۀ فقیه، بار دیگر باب بحث و گفت  وگو دربارة 
رابطۀ دین با سیاست در قالب  های تازه گشوده شد. پس 

از اینکه شور و شوق آغاز انقلاب کم  کم فرونشست و 
آرمان  گرایی دینی در برابر واقعیت جامعه رنگ باخت، 

زمان بازاندیشی در رابطۀ دین و سیاست و نسبت دین با 
ارزش  های غربی در فضای انقلابی و در حکومت اسلامی 

آغاز شد. شماری از این سنجش گران و شک آوران از 
همراهان صادق انقلاب و رهبری آن بودند و نقش  هایی 
اساسی در حکومت برآمده از انقلاب داشتند، اما کم  کم 

با تأمل در تاریخ معاصر ایران به بازبینی این تاریخ و نقد 
باورهای خود پرداختند. این افراد محور پژوهش  های 

خود را اندیشیدن دربارة ماهیتّ حکومت و رابطۀ آن با 
دین قرار دادند و بازاندیشی رابطۀ دین و دموکراسی را 
وجهۀ همت خود قرار دادند. با آنکه آنان می  کوشیدند 

تعریف تازه  ای از دینداری در فضای ایران پس از انقلاب 
به  دست دهند، ولی با دقت در آثار آنان در می  یابیم که 
مسئلۀ سیاست و حکومت و رابطۀ دین و دموکراسی 

بخش مهمی از نوشته  های آنان را تشکیل می  دهد. کوشش 
این روشنفکران و تأثیر نظریه  پردازی  های آنان در مواقعی 

فراتر از مرزهای ایران رفته و گوشه  ای از نوآوری  های 
آنان در محیط  های آکادمیک و روشنفکری جوامع دیگر 

نیز محل بحث و گفتگو قرار گرفته است. از این میان 
عبدالکریم سروش، حسن یوسفی اشکوری، محسن 

کدیور،  محمد مجتهد شبستری، مصطفی ملکیان و مهدی 
حائری یزدی جایگاه ویژه  ای دارند.22 

بررسی نظریات نواندیشان دینی پس از انقلاب و کوشش 
آنان در راه گسست از فرهنگ انقلابی و روایت  های 

مبارزه  جویانه از اسلام و طرح اسلام اصلاح  طلب جز با 
رجوع به برداشت  های دینی قبل از انقلاب ناممکن است. 

گفتارهای دینی در ایران پیش از انقلاب نقش مهمی در 
شکل  گیری زبان انقلاب داشت. از میان این گفتارها در 

حوزة نواندیشی دینی در دوران پیش از انقلاب، دیدگاه
 های بازرگان، شریعتی و مطهری در خصوص رابطۀ دین 

و دموکراسی در خور تأمل  است. این روشنفکران که نقش 
مهمی در شکل  گیری کلام تازه در حوزة اندیشه دینی 

داشتند، با تأثیرپذیری از گفتمان  های غالب دوران خود 
کوشیدند هم برتری اسلام را نسبت به دیگر ادیان نشان 
دهند و هم پروژة خود را طرح و بازسازی اندیشه دینی 
و سازگارکردن دین با ارزش  ها و ایدئولوژی  های جهان 

مدرن و مخصوصاً مارکسیسم قرار دادند. آنان بر این باور 
بودند که اسلام مشتمل بر مرتبه  ای بالاتر از سوسیالیسم، 
دموکراسی و حقوق بشر است و نیازی به روی  آوردن به 
ایدئولوژی  های مدرن نیست. هدف هر سه آنان، به  رغم 

اختلافات آشکار و پنهانی که با هم داشتند، بازسازی 
دستگاه اندیشه دینی و به دست دادن تفسیری زمانه  پسند از 

دین بود که آن را با نقد ایدئولوژی  های مدرن، مخصوصاً 
مارکسیسم، درهم  آمیختند و از در مخالفت با دموکراسی 

به مثابۀ جلوه ای از اندیشۀ مادی غربیان برآمدند. آنان 
کوشیدند نشان دهند که با تفسیر تازه ای که از اسلام 
عرضه می  کنند، ایرانیان را نیازی به مارکسیسم نیست 

و جوانان مسلمان می  توانند با اسلحۀ اسلام به جنگ و 
جدل با ایدئولوژی  های غالب زمانه خود روند. بازرگان 

با سازگارکردن دین با علم، شریعتی با ایدئولوژیک 
کردن دین و مطهری با تفسیر الاهیاّتی از اسلام و 

جدل با مارکسیسم راه را برای حفظ جوانان مسلمانان 
و رویگردانی روشنفکران از مارکسیسم آماده کردند. 

جریان نواندیشی دینی پس از انقلاب در عین پیوندهای 
عمیقی که با همتایان قبل از انقلاب داشت، در گسست 

از برداشت  های شریعتی، مطهری و بازرگان شکل گرفت. 
در این بخش به جای پرداختن به نظرات چند روشنفکر 
مسلمان کوشش می کنم تا به طرح چند گذار مهم اشاره 
کنم و نقش جریان نواندیشی دینی را در طرح تازه ای از 

اسلام در فضای ایران پس از انقلاب نشان دهم.

بازخوانی تجربۀ پیامبر و تفسیر دوبارۀ رابطه دین و 
سیاست

شکی نیست که متون دینی و تجربۀ پیامبر از منابع 
مهم شناخت رسالت و هدف از بعثت پیامبر به شمار 
می  روند. محمد پس از چهل سالگی، با شنیدن ندای 

وحی به میان نزدیکان خود رفت و آنان را به دین تازه 
و پرستش خدای واحد و دوری از بت  ها دعوت کرد 

و به مدت بیست و سه سال در میان قوم خود و قبائل 
اطراف پیام  آور دین نوین بود. تاریخ  نگاران زندگی 

محمد را به دو دوران مکی و مدنی تقسیم کرده  اند. 
دوران مکی رسالت محمد مشتمل بر ابلاغ پیام و دعوت 
نزدیکان به توحید و پیوستن به دین جدید بود. قرآن با 
تصوری منفی از دوران قبل از بعثت کوشید با تأکید بر 
تقابل جاهلیت و اسلام ارزش دین تازه را بالا برد. پس 
از اینکه پیامبر در مکه موفقیت چندانی کسب نکرد، به 
مدینه رفت و در ده سال موفق شد نظامی سیاسی بر پا 
کند که منشور مدینه سند کوشش سیاسی آن است. این 

تجربۀ پیامبر و تفکیک میان دوران مکی و مدنی را به 

22طنز روزگار اینکه در آغاز انقلاب، از میان این شش نفر چهار تن لباس 

روحانیت به تن داشتند، ولی اکنون که به نوشتن این متن مشغولم، جدا از 
حائری یزدی که چند سال پیش در گذشت و تا آخر عمر لباس روحانیت 
بر تن داشت، از بقیه این نواندیشان فقط محسن کدیور گهگاه با لباس 
روحانیت ظاهر می  شود و مجتهد شبستری و حسن یوسفی اشکوری یا 
به خواست خود یا به حکم دادگاه ویژه روحانیت دیگر لباس دینی بر 

تن ندارند.
23مهدی بازرگان، آخرت و خدا هدف رسالت انبیا )تهران: موسسه 

خدمات فرهنگی رسا، 1377(.
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صورت  های متفاوت تفسیر کرده  اند و طرح رابطۀ دین و 
سیاست با توجه به این تجربۀ پیامبر فهم  پذیر است. 

نواندیشان مسلمان ایرانی در 50 سال گذشته کوشیده
اند تفسیری زمانه  پسند از این تجربه فراهم آورند. در 

قبل از انقلاب که آرمان  خواهی و استقرار حکومت 
عادلانه و برقراری ارزش  های دینی دغدغه روشنفکران 

مسلمان بود، تجربه مدنی محمد نقش مهمی در سیاسی
کردن دین و درک ضروت حکومت بر اساس ارزش 

های اسلامی داشت. علی شریعتی، مرتضی مطهری 
و حبیب  الله پیمان، و بیش از همه مهدی بازرگان، بر 
اهمیت دوران مدنی پیامبر و معرفی او در مقام اولین 
رئیس حکومت تأکید می  کردند. این تصور از رسالت 
پیامبر را که نقشی سیاسی به نبوت می  داد و یکی از 

علل بعثت او را استقرار حکومت می  دانست نواندیشان 
مسلمان پس از انقلاب به نقدی جدی گرفتند. 

مهدی بازرگان پس از عمری مبارزة سیاسی و تشکیل 
حزب و به زندان رفتن و سرانجام رسیدن به مقام 

نخست  وزیری در آغاز انقلاب، در سال  های آخر عمر به 
بازنگری در تجربۀ خود پرداخت و صورت  بندی تازه  ای 
از رابطۀ دین با سیاست و اسلام با حکومت عرضه کرد. 

او در سخنرانی  هایی با عنوان “ناگفته  های بعثت پیامبر” 
برداشت و نتایج اندیشه  ورزی  های خود را با مستمعان 
در میان گذاشت. او با طرح مسئلۀ انتظار از دین می

 کوشید نشان دهد که هدف انبیا دعوت به آخرت 
بود و نه استقرار حکومت و حل و فصل مشکلات 

سیاسی و اجتماعی. سخنرانی بازرگان قرار بود با عنوان 
“آخرت و خدا تنها هدف بعثت انبیا” چاپ شود، اما با 
نقد نزدیکان سرانجام پذیرفت واژه “تنها” را از عنوان 

بردارد، ولی در متن تغییری نداد.23 

محمد مجتهد شبستری نیز نظریات شجاعانه  ای در 
رابطۀ تجربه زیسته پیامبر از دین و سیاست ابراز کرده 
است. او معتقد است که تشخیص و حفظ ارتباط دین 

و سیاست در جوامع معاصر، فقط با تعبد گریزی و 
تقلید ستیزی در برابر حکومت انجام می پذیرد و دین 

اسلام مؤسس هیچ شیوة حکومتی نیست و نباید در 
تاریخ اسلام در جست  وجوی شکل خاصی از حکومت 

بود. او نیز همچون بسیاری از نواندیشان دینی اسلام 
را دینی برای حکومت و شیوه ای برای کشورداری 

نمی  داند و می گوید که “صاحب این قلم معتقد است 
هیچ دینی روش حکومت توصیه نمی  کند و در اسلام 
نیز چنین توصیه  ای نشده است. پیامبر در باب روش 

حکومت تابع عصر خود بوده است و نه مؤسس روش 
حکومت. آنچه در نابرابری  های سیاسی مؤمنان و غیر 
مؤمنان، مردان و زنان در کتاب و سنت رفتاری فقهی 

دیده می شود، مقتضیات واقعیت  های تاریخی اجتماعی 
عصرهای گذشته است و در عصر معاصر می توان به 
گونه  ای دیگر عمل کرد.“24. شبستری رسالت پیامبران 

را دعوت به ایمان می  داند و با نگاهی انتقادی به 
حرکت  های اصلاح  طلبانه قرن بیستم در جهان اسلام 

می  نگرد و معتقد است انبیا به هیچ وجه ایدئولوژی برای 
بشر نیاورده  اند. 

حسن یوسفی اشکوری، نواندیش مسلمان، در عین 
دفاع از ایدئولوژی  اندیشی شریعتی و طرح اسلام 

اجتماعی و نقد اسلام فردی به تفکیک میان رسالت 
پیامبر و استقرار حکومت قائل است و می  گوید: “بنده 

معتقدم که حکومت پیامبر جزو نبوت ایشان نبوده 
است و یا به تعبیر دیگر زعامت پیامبر جزو شأن 

پیامبری او نبوده است، یعنی اگر پیامبر به مدینه نمی
آمد و در همان مکه از دنیا می رفت، باز نبوت ایشان 
محقق بوده و او مسئولیت خود را به پایان رسانده 
بود.“25 او با تأمل در آیات قرآن نشان می  دهد که 

حتی از نظر کمی نیز تعداد آیات مربوط به حکومت 
و سیاست و قضاوت نسبت به آیات مربوط به ایمان 

و پیروی از نبوت پیامبر کمتر است چون “در قرآن 
حدود 6600 آیه وجود دارد که حدود 500 آیۀ آن 

مربوط به احکام عملی، اعم از نماز و روزه و خمس 
و زکات و قوانین ارث و قوانین کیفری و ...است. آیا 

500 آیه حتی برای اداره مسلمانان مدینه در زمان خود 
پیامبر کافی بوده است؟ کل جمعیت مدینه در آن موقع 

احتمالاً حدود 1000 نفر بوده است. قطعاً کافی نبوده 
است.“26 در نتیجه، “پدیدة قدرت و حکومت و دولت، 

موضوعاً مقوله  ای است بشری و اجتماعی نه شرعی 
و دینی.“27 و لازم است مسلمانان میان شأن زعامت 
و حکومت پیامبر با شأن نبوت و پیامبری او تفکیک 

قائل شوند و “اینکه احکام و آیاتی دربارة حوادث 
سیاسی و حکومتی پیامبر در قرآن آمده است، مدعای 
ادغام حکومت آن حضرت را در متن رسالت و نبوت 
ثابت نمی  کند، یعنی اگر حکومت وی ایجاد نمی  شد، 

خدشه  ای در نبوت وارد نمی  آمد.”28 

24محمد مجتهد شبستری، نقدی بر قرائت رسمی از دین، )تهران: طرح 

نو، 1376(، 150.
25محمد. قوچانی، دین دولتی، دولت دینی: گفتگوی محمد قوچانی 

با حسن یوسفی اشکوری و گفتگو با عباس عبدی، امیر محبیان و ... 
)تهران: سرایی، 1379(، 16.

26اشکوری، خرد در ضیافت دین، )تهران: قصیده، 1380(، 252.

27اشکوری، خرد در ضیافت دین، 39.

28اشکوری، خرد در ضیافت دین، 41.
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گذار از ولایت به وکالت
شکل  گیری نظام اسلامی در ایران پس از انقلاب و 

سلطه روایت خاصی از دین که در شکل نظریۀ ولایت 
فقیه نمایان شد، باعث شکل  گیری نوع خاصی از 

حکومت شد که مدت  هاست در حوزه علوم اجتماعی و 
سیاسی بحث برانگیز بوده است. نظریۀ ولایت فقیه در 

حوزه  های رسمی دینی در نیمۀ دوم قرن نوزدهم میلادی 
شکل گرفت و ملا احمد نراقی، فقیه عصر قاجار، در 

کتاب عوائد الایام برای اولین بار حدود و ثغور دخالت 
فقیه را در امور حسبیه مطرح کرد و انتظام امور دنیای 

مردم را از وظایف ولایت فقها شمرد. پس از نراقی، 
شاگرد او شیخ مرتضی انصاری در کتاب بیع به نقد 

آرای استاد خود پرداخت و پس از او سنت پرداختن به 
مسئلۀ ولایت فقیه در محافل دینی و فقیهان دنبال شد و 
در دوران مشروطیت با طرح دیدگاه  های نایینی و شیخ 
فضل  الله به اوج خود رسید. مسئله ولایت که فقط در 

حوزه  های رسمی دین و در میان فقها به بحث و گفتگو 
گذاشته می  شد به دست توانای یکی از فقیهان عصر 

پهلوی، آیت  الله خمینی، به نظریه  ای سیاسی تبدیل شد 
و سپس، این نظریه در روند جنبش سیاسی ضد  شاه 

و انقلاب ضد سلطنتی به منبع مشروعیت نظام اسلامی 
برآمده از انقلاب تبدیل شد تا سرانجام در اثر تغییر و 
تحولات انقلاب، نظریۀ ولایت مطلقه فقیه جایگزین 

نظریه ولایت فقیه شد. آیت  الله خمینی در دوران تبعید 
خود در عراق، در 1348، سلسله درس هایی به مباحث 
استدلالی ضرورت حکومت اسلامی و استقرار قوانین 

الهی و سیطرة فقیه بر امور دنیایی ایراد کرد. درس  های 
او که به شیوة قدما عرضه می  شد تحت عنوان حکومت 

اسلامی چاپ شد. البته آیت الله خمینی در گذشته نیز 
در کتاب کشف الاسرار خود بر ضرورت به  کارگیری 

قوانین دینی تأکید کرده بود. نظریه او را به تعبیر محسن 
کدیور می  توان نظریه “ولایت انتصابی مطلقۀ فقیهان” 

نامید. نظریۀ ولایت فقیه بر اثر رهبری آیت  الله خمینی و 
نقش تأثیرگذارش در پیروزی انقلاب به نظریۀ غالب در 

ایران تبدیل شد.

 با ورود نظریه ولایت فقیه به عرصۀ سیاست و تبدیل 
آن به مبنای مشروعیت نظام بود که بحث و گفتگو 

دربارة ولایت فقیه از حوزه  های رسمی دین به عرصۀ 
سیاست و اجتماع کشیده و باب بحث در این  باره در 

محافل روشنفکری گشوده شد. هرچند حضور قدرتمند 
آیت  الله خمینی امکان نقد علمی آن را در فضای اسلام 

سیاسی و حکومت دینی ناممکن کرده بود، با مرگ 
رهبر انقلاب زمینۀ نقد این نظریه فراهم آمد و یکی 

از شاگردان منتظری با طرح امکان قرائت  های متفاوت 
از نقش فقیه در جامعه زمینه بازاندیشی در مشروعیت 

دینی نظام مبتنی بر سلطه فقیه را آماده کرد. محسن 
کدیور در دو کتاب نظریه  های دولت در فقه شیعه و 

حکومت ولایی صورت  بندی تازه  ای از رابطۀ حکومت 
و دیانت به  دست داد و مبنای مشروعیت دینی نظام  های 
سیاسی را به نقد کشید. نوشته  های کدیور و نقد ولایت 

فقیه شباهت  های بسیار با نقدهای عالم مصری، علی 
عبدالرازق، در نقد خلافت دارد و هر دو این دو عالمان 

کوشیده  اند نشان دهند که مخالفت با نظام  های سیاسی 
مبتنی بر نام اسلام زمینۀ رسیدن به حکومت بر مبنای 

رأی مردم است و در ضمن، خلافت و ولایت دو 
شکل این  جهانی حکومت بوده و مشروعیت آنان فقط 
با تبعیت و پذیرش مردم ممکن است و روی  آوردن به 

خشونت و سرکوب هیچ توجیه دینی ندارد.

اگر محسن کدیور با تکیه بر سنت فقهی و با رجوع با 
آرای فقیهان گذشته کوشید نظریه ولایت فقیه را به نقد 

بگیرد، مهدی حائری یزدی با پیشینه فلسفی خود افق 
تازه  ای در نقد نظام اسلامی مبتنی بر ولایت فقیه گشود. 
گذار از ولایت به وکالت را می  توان حاصل کوشش  های 

او به  منظور فراهم آوردن امکان گذار از بینشی دینی به 
دیدگاهی مدرن و به بیان بهتر امکان برقراری حکومتی 

مبتنی بر دموکراسی در وضیعت اسلامی نامید. واضع 
این نظریه، مهدی حائری یزدی، از فقیهان برجسته 

ایران و صاحب آثاری در باب  فلسفه اسلامی است. 
او در کنار تحصیلات قدیم و و کسب درجه اجتهاد به 
تحصیل رسمی فلسفه در ایران و غرب پرداخت و این 

رشته را تا بالاترین مراحل آن ادامه داد.29 حائری اگر 
چه در حوزة فلسفه نظریات خاصی درباب مسائل عقل 

نظری و عملی مطرح کرد و کوشید همچون فیلسوف 
بزرگ آلمانی، کانت، به پرسش  های چه می توان دانست، 

چه می  توان کرد؟ و چه می  توان میل داشت پاسخی 
اسلامی دهد،30 ولی نظریه خاص او در باب قدرت 

و مالکیت مردم در باب حکومت آن چنان که باید 
بازتاب چندانی نیافت. اثر او در 1985 در لندن با عنوان 

حکمت و حکومت در داخل ایران و در محیط  های 
رسمی دینی بحث و جدل  های بسیار برانگیخت و مجلۀ 

حکومت اسلامی، ارگان رسمی مجلس خبرگان، در 
شمارة اول و دوم خود به نقد این کتاب پرداخت، ولی 

بازتاب این نوشته از محیط  های بسته و رسمی دینی 
فراتر نرفت.

29مسعود. رضوی، آفاق فلسفه از عقل ناب تا حکمت احکام 

گفتگوهایی با دکتر مهدی حائری یزدی )29: نشر فرزان روز، 1379(، 
.151

30مهدی حائری یزدی، کاوش های عقل عملی )چاپ 2؛ تهران: مؤسسۀ 

پژوهشی حکمت و فلسفۀ ایران، 1384(. 
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این کتاب از نوآورانه  ترین و اجتهادی  ترین دستاوردهای 
حوزه دینی است. نویسنده با تکیه بر کاوش  های نظری 

خود نشان می دهد که نظریۀ ولایت فقیه فاقد مبانی 
نظری محکم و استوار است و بنا کردن حکومت بر 

اصل ولایت فقیه هیچ مبنای دینی و اسلامی و شیعی 
ندارد. او ممکت و کشور را همچون مُلکی به حساب 

می  آورد که تک  تک افراد مالک آن  اند و وکلا فقط تا 
زمانی مشروعیت و مقبولیت دارند که موکلان آنها را به 

وکالت قبول داشته باشند. 

 نظریۀ مالکیت مشاع شهروندان، یعنی هستۀ سخت 
کتاب حائری، بر چند اصل استوار است:31 رکن نخست 

مالکیت شخصی مشاع شهروندان است. از دید او، 
حکومت به معنای فن کشورداری و تدبیر و اندیشه در 
اداره و تنظیم امور است. حکومت از دید او نه واقعیت 

مابعدالطبیعه، بلکه رخدادی تجربی و حسی است و 
ملک همانا مکانی است که گروهی از انسان  ها در آن 

سکنی گزیده  اند. به علت سبقت افراد در این سرزمین، 
هر کدام از آنان نسبت به این ملک حق مالکیت طبیعی 

دارند و به سبب زندگی در این مکان خواهان امنیت 
داخلی و خارجی  اند. مبانی حکومت از دید حائری نه 
قرارداد اجتماعی و نه تفسیر تاریخی، بلکه حکومت 

بر مبنای مالکیت است که وضعی، قانونی یا قراردادی 
نبوده، بلکه طبیعی است. رکن دوم نظریۀ حائری وکالت 
دولت از سوی شهروندان و رکن سوم جایگاه دیانت و 

فقاهت در سیاست و کشورداری است.

در کنار نظریۀ حائری یزدی دربارة نقش فقیه در امور 
جاری مردم، باید از کوشش  های عبدالکریم سروش هم 
یاد کرد که در کنار نقد سیاست  طلبی و حکومت خواهی 

فقیهان به نقد ولایت سیاسی آنان نیز پرداخته است. 
سروش در نظریه قبض و بسط تئوریک شریعت در 

عین پذیرش جایگاه خاص برای فقها و روحانیت در 
درون جامعه اسلامی، با نقد فهم فقها از دین زمینه 

تقدس  زدایی از دانش دینی را در فضای ایران اسلامی 
ممکن کرد و فهم فقها را نه امری قدسی، بلکه کوششی 
بشری برای فهم دین و مقاصد شریعت دانست. این نقد 

با ظاهر ساده خود با مخالفت بسیار شدید حوزه  های 
رسمی دین مواجه شد و نقد علمی کم  کم جای خود را 
به تهدید و تکفیر داد. به باور سروش، حکومت فقهی 

براساس تفسیر و قرائت فقیهان از دین استوار بوده، 
هیچ مبنای قدسی و الهی ندارد و وظیفۀ مؤمنان نقد این 

حکومت و دفاع از دینداری آگاهانه و تحقیقی است. 
نقد دوم سروش به تفسیر فقها از مسئلۀ ولایت و تسری 

ولایت به امور حکومتی راجع است. به باور سروش، 
مسئلۀ ولایت نوعی نظریۀ عرفانی در جهان تشیع بوده 

است که می  توان آن را ولایت باطنی نامید. این نوع 
ولایت، که ریشۀ آن به ولایت پیامبر و علی می  رسد، به 

هیچ وجه به معنی بنیاد نهادن حکومت نیست. 

گذار از دموکراسی دینی به دین دموکراتیک
شور و شوق سال  های اولیۀ انقلاب به سبب امکان 

استقرار حکومت اسلامی در کشورهای مسلمان و ارائۀ 
الگوی حکومتی برای دیگر کشور ها کم  کم فرونشست 

و باب نقد امکان استقرار دموکراسی دینی و اسلامی 
گشوده شد. مسئلۀ رابطه دین و دموکراسی در ایران 

مربوط به دوران پس از انقلاب است. در دوران پیش از 
انقلاب، چپ انقلابی کشورمان با مسلمانان مبارز در نقد 
دموکراسی و زائد بودن آن هم داستان بودند. دموکراسی 

در میان کثیری از کنشگران سیاسی پیش از انقلاب 
کالایی بورژوایی برای تحمیق پرولتاریا و زحمت کشان 

تعریف می  شد؛ کالایی که در خدمت سلطۀ سرمایه  داری 
بود و در نقد و نفی آن همه می  کوشیدند گوی سبقت را 

از دیگران بربایند. 

در فضایی که اندیشۀ ضددموکراتیک مارکسیستی 
در روایت  های لنینی و استالینی آن بر سراسر جامعۀ 

روشنفکری ایران حاکم بود، سخن گفتن از دموکراسی 
فقط برای نشان  دادن برتری دین اسلام نسبت به دیگر 

مکاتب بشری بود. هم نواندیشانی دینی چون شریعتی، 
بازرگان و مطهری از ناقدان دموکراسی غربی بودند 

و هم علامه طباطبایی و آیت  الله خمینی که هرچند با 
اندیشه  های مدرن و جریانات روشنفکری دوران خود 
بیگانه بودند، نظری بسیار منفی نسبت به دموکراسی 

غربی داشتند. طباطبایی معتقد بود “عده  ای خیال 
می کردند که آزادی و دموکراسی و حقوق بشر را غربیان 
برای انسان به ارمغان آورده  اند، در حالی که اسلام، پیش 

از دیگران، در هزار وچهارصد سال پیش با معارف 
قوی خود و در بهترین وجه، این امور را به بشریت 

عرضه نموده است، ولی غرب با تبلیغات نادرست خود، 
به جامعه و ملت  ها تلقین کرد که حقوق بشر را آنان 

آورده  اند.“32 این برداشت از دموکراسی و ادعای برتری 
اسلام در مقابل دیگر مکاتب را در سخنرانی  های آیت
 الله خمینی نیز می  توان یافت. یکی از دغدغه  های رهبر 
انقلاب تلاش برای استقرار حکومت دینی و کاربست 

قوانین شریعت بود و علت بی  عدالتی و تبعیض را نبود 

31 مسعود رضوی، آفاق فلسفه؛ محسن کدیور، نظریه های دولت در فقه 

شیعه )تهران: نشر نی، 1367(.
32نقل ازمرضیه امیری، “رابطۀ اسلام و دموکراسی از دیدگاه برخی 

نخبگان دینی،” رواق اندیشه، شماره 6 )اسفند 1386(؛ همچنین ببینید 
عبدالله جوادی آملی، ولایت فقیه )قم: انتشارات اسراء، 1378(.
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احکام اسلامی در جامعه ایران می دانست و معتقد بود 
که “اسلام احکامش باید در خارج بیاید تا مردم در عالم 

بفهمند که اسلام چیست، نگذاشتند اسلام را بفهمند، 
جوان  های ما را اغفال کردند نگذاشتند بفهمند اسلام 

چیست؟ چه احکامی دارد، خداوند چه احکامی برای 
ما آورده است، برای چه آورده است اگر مهلت دهند، 
بگذارند که این احکام یکی  یکی پیاده بشود، آن وقت 

می  فهمند که نه دموکراسی پوچ آنها در مقابل دموکراسی 
حقیقی اسلام چیزی است و نه حقوق بشر آنها.“33 در 

کنار مراجع رسمی دینی، نواندیشان دینی نیز کوشیدند به 
نفی و نقد دموکراسی بپردازند. مرتضی مطهری با دفاع 

از انقلاب اسلامی و نقد اسلام انقلابی و علی شریعتی با 
طرح شیعه به مثابۀ یک حزب تمام  عیار و امت و امامت 

به نقد ارزش  های غربی و مخصوصاً دموکراسی پرداختند 
و کوشیدند نشان دهند که دموکراسی و ارزش  های غربی 

و سوسیالیسم و عدالت  خواهی به طریق اولی در اسلام 
وجود دارد و ما را نیازی به پذیرش این ایدئولوژی  ها از 

جانب غرب نیست.

مرتضی مطهری پس از فوت آیت  الله بروجردی و 
تبعید آیت  الله خمینی تلاش خود را صرف بازسازی 

اندیشۀ دینی و اصلاح سازمان روحانیت کرد و کوشید 
به احیاء اندیشه دینی و نقد گرایش  های روشنفکری 
بپردازد. مطهری هر چند در صحنۀ سیاست و مبارزه 
با نظام سلطنتی حضوری نداشت، با ورود به عرصۀ 

فکری و نقش مهمی که در حسینیه ارشاد داشت 
به دادوستد فکری با روشنفکران و نقد جریان  های 
روشنفکری دوران خود پرداخت و حضور سنگین 

شریعتی و روی  آوردن جوانان به حسینه ارشاد و 
طرح اسلام خارج از مشروعیت و ولایت روحانیت 

نیز او را به خطرات روحانیت  زدایی حساس کرد. در 
آستانۀ انقلاب و با حضور گستردة دین در صحنه 

اجتماع و در اثر اعتمادی که رهبر انقلاب به مطهری 
داشت، مطهری به عضویت شورای انقلاب درآمد تا 
هم درباره مسئلۀ اصلاح اندیشه دینی و جهت  گیری 
انقلاب نظر دهد و هم تمایزات جریان ولایت  مدار 

با نوگرایی دینی را نشان دهد. دو کتاب نهضت
 های اسلامی در صد سال گذشته و پیرامون انقلاب 
اسلامی حاصل تلاش  های فکری مطهری از شروع 

انقلاب تا مرگ اوست. اگرچه او پس از انقلاب 
چندان عمر نکرد، در همان مدت کوتاه نیز نظرات 

خود را دربارة روند انقلاب نشان داد. در این دو 
کتاب مطهری کوشیده است نشان دهد اسلام نیازی به 
ایدئولوژی  های بیگانه ندارد. او معتقد است “کمونیسم 
و امپریالیسم مانند دو تیغۀ یک قیچی هستند که اگرچه 

با هم تضاد دارند، هر دو برای قطع یک ریشه به کار 

می آیند و این واقعیت را تاریخ معاصر به خوبی نشان 
داده است.“34 به  کار می  روند. مطهری نیز به برتری 
دین اسلام باور داشت و دموکراسی  های غربی را به 
 رغم مشابهت  هایش با اسلام در مرتب ه ای پائین  تر 

می  دید و معتقد بود که اصیل  ترین شکل دموکراسی را 
اسلام عرضه کرده است. او می  گوید: هر چند “ممکن 
است دموکراسی مطلوب ما با دموکراسی  هایی که در 

غرب است مشابهت داشته باشد، اما آن دموکراسی 
که ما می خواهیم به  وجود آوریم در غرب وجود ندارد. 
دموکراسی اسلام، کامل  تر از دموکراسی غرب است.” 
مطهری همچون بسیاری از هم  روزگاران خود نوعی 
پیوند میان دموکراسی، آزادی و بی بندوباری می دید و 
معتقد بود که“از دیدگاه اسلام، آزادی و دموکراسی 
بر اساس آن چیزی است که تکامل انسانی ایجاب 

می کند یعنی آزادی حق انسان بما هو انسان است، حق 
ناشی از استعدادهای ذاتی انسانی انسان ها است نه 

حق ناشی از میل و تمایلات آنها. دموکراسی در اسلام 
یعنی انسانیت رها شده، حال آنکه در قاموس غرب 

معنای حیوانیت رها شده را متضمن است.”35 

علی شریعتی با تجربیات حاصل از سفر خود در 
فرانسه و پس از بازگشت به ایران سهم مهمی در 

اشاعۀ طرح تازه  ای از اسلام داشت. او نه دانش علمی 
بازرگان را داشت و نه شناخت مطهری را از دانش 
سنتی. او با تکیه بر علوم انسانی و قرائتی نوین از 

دین به طرح اسلام در مقام ایدئولوژی راهنمای عمل 
پرداخت و با درافتادن با مارکسیسم و روحانیت 

سنتی نقش مهم و ماندگاری در گرایش جوانان به 
دین ایفا کرد و حضور دانشجویان در حسینه ارشاد 

گواهی بر تأثیر سخنان تازه او در زمینۀ تاریخ اسلام و 
شخصیت  های دینی بود. علی شریعتی، که از یک   سو 

متأثر از ایدئولوژی مسلط دوران خود یعنی مارکسیسم 
بود و از سوی دیگر تعلق خاطری صادقانه و آگاهانه 

به دین اسلام و مذهب تشیع داشت، می  کوشید در 
برابر ایدئولوژی مارکسیستی طرح تازه  ای از اسلام 

بیفکند و در مخالفت با دموکراسی و رأی مردم و دفاع 
از رهبری آگاه و انقلابی گوی سبقت را از همتایان 
مارکسیست خود برباید. او با بازخوانی تاریخ شیعه 

و اندیشیدن در رابطۀ امام و امت و با طرح شیعه 
چون یک حزب تمام  عیار روایتی تمامیت  خواه و ضد 

33روح الله خمینی، صحیفۀ نور )جلد 6؛ تهران: مؤسسۀ نشر و تنظیم آثار 

امام خمینی، 1366(، 319.
34مرتضی مطهری، پیرامون انقلاب اسلامی )تهران: انتشارات صدرا، 

بدون تاریخ(، 124.
35مطهری، پیرامون انقلاب اسلامی، 104.
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دمکراتیک از سیاست و جامعه عرضه کرد. هدف 
من در اینجا طرح افکار و عقاید شریعتی و بررسی 
نقش او در انقلاب اسلامی یا نقد کارنامۀ او نیست. 

با رجوع به برخی از نوشته  های او، مخصوصاً امت و 
امامت، می  توان مخالفت او را با دموکراسی غربی نشان 

داد که از آن به دموکراسی رأس  ها تعبیر کرده است. 
شریعتی بر این باور بود که وظیفۀ امام هدایت است و 
نه خدمت. به همین سبب، هرگاه رأی و آرای مردم و 
خواست آنان در تقابل با برداشت امام از هدایت قرار 
گیرد، رأی امام مقدم است. امام در مقام چوپان وظیفه 

دارد مردم را چون گله  ای گوسفند از گزند گرگ 
محفوظ نگه دارد و آنان را تا زمانی که آگاه نشده  اند 

محق به استفاده از آزادی و رأی  دادن نداند.36 البته 
می دانم که چنین تفسیری خوشایند دوستداران اندیشه 
او نیست و آنان دوباره با نقل قول از این یا آن نوشته 

معلم انقلاب تلاش خواهند کرد نشان دهند چنین 
قرائتی پذیرفتنی نیست، اما نگاهی گذرا به چند نوشته 
آخر عمر شریعتی نشان می  دهد که او چگونه دغدغۀ 

انقلاب، رهایی و آزادی مردم را داشت و شیفتگی 
اش به مارکسیسم او را به سوی ایدئولوژیک  کردن 

دین کشاند و کوشید دین تریاک را، به تعبیر خودش، 
به دین خون تبدیل کند و در این راه به استخراج و 

تصفیۀ منابع فرهنگی و قرائتی انقلابی از شخصیت  های 
دینی دست زد و با تخطئۀ فلسفه و اندیشه فلسفی راه 

را برای تفسیرهای تمامیت  خواهانه از اسلام و افکار 
خود ممکن ساخت. در دورانی که مذهب به صحنۀ 
اجتماع آمد، فراورده  های فکری او زمینه  ساز حرکت 

انقلابی و در نهایت، قدرت  گیری روحانیت شد.

گذار از امت به فرد
یکی دیگر از مؤلفه  های مهم در ایران پس از انقلاب 
فروریختن برداشت  های مبتنی بر امت یا جمع  گرایی 

اسلامی و گذر به نوعی فردگرایی دینی و غیر دینی است. 
مفهوم امت اسلامی که فقط در حوزه  های رسمی دینی 

به بحث و گفت  وگو گذاشته می  شد به دست توانای 
علی شریعتی به نظریه  ای مهم در دوران انقلاب تبدیل 
شد. علی شریعتی در نوشته  ای معروف با پیوند دادن 

امت با امام و تفسیری خاص از رابطۀ امت اسلامی با 
امام خود برداشتی انقلابی و ضددموکراتیک از رهبری 

در جامعه اسلامی به دست داد. نظریه  ای که تطهیر آن به 

مشغلۀ اصلی دوستداران شریعتی تبدیل شده است. کتاب 
معروف امت و امامت، حاصل سخنرانی های شریعتی 

درباره این موضوع، به بحث و گفت  وگو درباره حکومت 
و رابطۀ افراد با رهبری و جایگاه رهبر در جامعه و 

ضروری بودن آن پرداخته است. در این نوشته، شریعتی 
با به  کارگیری برخی نظریات رایج زمان خود، جوامع 

اسلامی و تحت سلطه استعمار را آمادة گذر به دموکراسی 
نمی  داند و دموکراسی  های موجود را دموکراسی رأس  ها 
می  خواند. او هدایت جامعه را برای گذر از دموکراسی 

رأس  ها به دموکراسی رأی  ها به دست انقلابیون می  سپارد 
تا با آموزش مردم آنها را برای پذیرش دموکراسی آماده 
کنند. تقسیم  بندی  های شریعتی درباره دموکراسی متعهد 

در مقابل دموکراسی موجود یا وظیفۀ مردم در کشف 
امام او را به سوی نظریه “الماس رهبری و بدهکاری 

مردم” کشاند.37 ایدئولوژی  اندیشی شریعتی و تأثیر او از 
فرهنگ زمانۀ خود، مخصوصاً مارکسیسم، او را به سوی 
برداشتی انقلابی از اسلام و نقد و نفی ارزش  های جوامع 

غربی کشاند. او در عین شناخت گرایش  های انتقادی 
در جوامع غربی، برای طرح اسلام تکیه بر برداشتی غیر 

تاریخی و به  غایت ایدئولوژیک کرد و کوشید با طرح 
مسائلی چون امت و امامت، شیعه به مثابۀ یک حزب 

تمام  عیار و ایدئولوژی و فرهنگ راهی برای نسل جوانی 
فراهم آورد که شیفتۀ مارکسیسم بود. او به  رغم اختلاف
 نظر و نقدهای بی  امانی که بر روحانیت نوشت، همچنان 

کوشید به احیای مفهوم امت اسلامی دست زند و با 
کوشش  های خود زمینه  ساز آزادی جوانانی شد که هم از 

روحانیت سرخورده بودند و هم حاضر به افتادن در دامن 
مارکسیسم نبودند. شریعتی در برخی از نوشته های خود 

با نقد اسلام تقلیدی بر نقش فرد در فهم دین انگشت 
نهاد، ولی پروژه خود را ایدئولوژیک  کردن دین و عرضه 

مانیفست اسلامی قرار داد تا جوانان مسلمان در آن 
پاسخی به پرسش  های بی شمار خود بیابند و از افتادن به 

ایدئولوژی مارکسیسم در امان بمانند.

نقد نظریات شریعتی، به  چالش  کشیدن نظریۀ امت و 
امامت شریعتی و طرح دینداری مبتنی بر تجربه دینی 

از سوی سروش و طرح اخلاق و رابطه دین و اخلاق 
از سوی ملکیان زمینه  ساز نوعی فردگرایی دینی است 

که اوج این برداشت را در نوشتۀ سروش با عنوان بسط 
تجربۀ نبوی می  توان یافت. کوشش  های سروش برای 

تبدیل ایمان دینی به امر فردی و وجدانی پژواک نظری 
تحولات عمیق جامعه ایران امروز است. بررسی  های 
علمی و پژوهش  های میدانی نشان می  دهند که رشد 
فردیت در جامعه پس از انقلاب شتابی باورنکردنی 
داشته است. در جنبشی که پس از انتخابات ریاست 

جمهوری 1388 با نام جنبش سبز در شهرهای بزرگ 

36در مورد تفکیک میان ادارة جامعه و هدایت آن، و نیز تمایز میان 

خدمت و اصلاح ببینید علی شریعتی، مجموعۀ آثار شمارة 26 )تهران: 
انتشارات نیلوفر، 1361(، 499495.

37مرآت خاوری،“الماس رهبری و بدهکاری مردم،نقدی بر کتاب امت 

و امامت،” نشریۀ اختر دفتر چهارم )1386(. 
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کشور و به ویژه در تهران به راه افتاد، فردیت کنشگران 
اصلی جنبش نقشی مهم داشت. این جنبش برایند 

آراء و خواست  های گوناگون فردی بود، نه مظهر اراده 
شخصیتی فره مند. شعارهایی مانند “رای من کو؟” یا 
“موسوی رأی منو پس بگیر” آشکارا نشان می  داد که 

جوانان امروز ایران حاضر نیستند مانند پدرانشان فردیت 
خود را قربانی آرمان  های نیندیشیدة توده  ای بی  شکل و 

ارادة فردی رهبری فره مند کنند.38 

گذار از وظیفه و تکلیف به حق
یکی دیگر از گذارهای مهم در فرهنگ سیاسی جامعۀ ایران 

پس از انقلاب گذار از وظیفه و تکلیف به حق است. در 
چارچوب فرهنگ دینی ما، مخصوصاً در نظریه  پردازی های 

معاصر دربارة رابطۀ فرد با جامعه و حکومت، مسئلۀ 
تکلیف و حق و تقابل این دو نقش مهمی بازی کرده  اند. در 
دوران انقلاب و سال  های آغازین حکومت اسلامی، مسئلۀ 
تکلیف و وظیفۀ مؤمنان در تبعیت از حکومت سکۀ رایج 
مباحث بود و حتی رهبر انقلاب و بسیاری از نزدیکان او 
پیوستن مردم به انقلاب و پیروی از رهبر را نوعی تکلیف 

و انجام وظیفه قلمداد می  کردند. گذر از بینش تکلیف  محور 
به برداشتی حق  مدار نتیجۀ نوعی بازبینی و باز اندیشی در 
رابطۀ فرد با مراجع دینی و بازتعریف این رابطه بود. البته 
تکلیف با حق به شکل مطلق در تقابل نیستند و هر حقی 
تکلیفی را بر دوش فرد محق می  گذارد. در نتیجه، مطلق 

دانستن این تقابل راه گشا نیست، اما جایگزین شدن حق به 
جای تکلیف واقعیتی است که در جهان مدرن آشکارا دیده 
می  شود و در جامعۀ ما نیز با کوشش نواندیشان دینی نوعی 

فرهنگ حق  مدار رفته  رفته جایگزین فرهنگ تکلیف مدار 
می شود. در جوامع سنتی، مجموعۀ امور آدمی در حوزة 

تکالیف دینی قرار داشت، اما “در روزگار جدید اولاً امور 
معنوی و امور مذهبی از امور اجتماعی تفکیک شده اند و 
ثانیاً، حق اتتخاب را برای آدمی در تمام امور پذیرفته و آن 

را از حقوق ذاتی بشر دانسته  اند و ثالثاً، متکلف بودن نیز 
صاحب تکلیف را از مسئولیت مبرا نمی  کند.“39 اشکوری 

با حرکت از حق  مداری آدمیان بر این باور است که “مردم 
یک جامعه حق دارند، هرگونه که خواستند و صلاح دیدند 

به خود سامان دهند و هر نوع حکومت و نظامی را که 
خواستند پدید آورند و هیچ کس یا مقامی نمی تواند مردم 

را به کاری مکلف کند.“40 حق  مدار بودن آدمی جدا از تعلق 
او به دین، نژاد، طبقه و جنس است و این حق را انسان 

فقط به دلیل انسان بودنش واجد است. این تعریف از حق 
ممکن است به برخی کج  فهمی  ها منجر شود، به این معنی 
که پرسش پیش می  آید که آیا حق  مداری مبتنی بر انسانیت 
به معنی نفی و رد همۀ تعلقات آدمی است؟ به بیان دیگر، 

حق  مداری مبتنی به انسان گرایی نافی هر نوع تعلق دینی، 
قومی، زبانی و نژادی است و فرد برای تعلق به انسانیت 

و پذیرش ارزش  های جهان  شمول باید از همۀ تعلق  های 
خود دست کشد؟ به نظر می  رسد که این بدفهمی ناشی از 
ایجاد تقابل نادرست میان پذیرش ارزش  های جهان  شمول 

و حفظ تعلقات فردی است. حق  مداری به مثابۀ یکی از 
ارزش  های اساسی دنیای مدرن به معنی زیروروکردن رابطۀ 

فرد با ارزش  ها و ایدئولوژی  های غالب دوران است. فرد 
حق  مدار به سبب تعلق به انسانیت حقوقی دارد که باید در 

نظام  های سیاسی و اجتماعی موجود حفظ و حمایت شوند. 
حق  مداری به معنی به  رسمیت  شناختن حقوق اساسی فرد 
از قبیل حق آزادی، انتخاب و تغییر است که در نظام های 

سنتی دینی و در نظام  های ایدئولوژیک به رسمیت شناخته 
نشده  اند. نظام  های دینی تکلیف  مدار و نظام  های توتالیتر 

تکلیف  محور فقط خواستار تبعیت و سرسپردگی افراد از 
حکومت و مراجع دینی و سیاسی اند و هر نوع حق  مداری را 

نافی تکلیف  گرایی دینی و غیر دینی می  دانند.

دین دموکراتیک و نقد دموکراسی دینی 
یکی از چهره  های شاخص نواندیشی دینی که در لباس 

روحانیت به تفسیر رابطۀ دین و دموکراسی در ایران پس 
از انقلاب پرداخته  اند محمد مجتهد شبستری است که 

نظرات بدیعش در حوزه فرهنگ دینی و رابطه اسلام و 
سیاست محل بحث و جدل  های بسیار واقع شده است. 

برخلاف عبدالکریم سروش که با طرح نظریات خود در 
فضای عمومی و نزدیکی با حلقه  های روشنفکران دینی 
نقش مهمی در تحول روشنفکری دینی پس از انقلاب 
داشت، مجتهد شبستری از حضور در فضای عمومی 

چندان استقبال نکرد و نوشته  ها و نظریاتش فقط در میان 
پژوهشگران به بحث گذاشته شده است.

مجتهد شبستری در جوانی وارد حوزة علمیه قم شد و از 
محضر بزرگانی چون شریعتمداری و علامه طباطبایی و 
دیگر بزرگان علوم اسلامی بهره برد و سپس، به پیشنهاد 
محمد بهشتی برای گرداندن مسجد مسلمانان هامبورگ 
وارد آلمان شد. از سال  های حضور او در آلمان اطلاع 
چندانی در دست نیست، همین  قدر می  دانیم که در این 

سال  ها در مجامع کاتولیک  ها و پروتستان  ها شرکت کرد 
و با جریان  های فلسفی غالب در آن دوران، مخصوصاً 

هرمنوتیک، آشنایی یافت و پس از انقلاب این آشنایی را 
برای طرح تازه  ای از اسلام به  کارگرفت. در آستانۀ انقلاب، 

38علیرضا مناف زاده، “جهان فرهنگ و جنبش سبز،” سایت رادیو 

بین المللی فرانسه )9 ژوئن 2010(.
39اشکوری، خرد در ضیافت دین، 33.

40اشکوری، خرد در ضیافت دین، 33.

41ببینید بخش ویژة زندگی و آثار محمد مجتهد شبستری به خصوص 

مقالۀ جلال توکلیان “زیست جهان مجتهد شبستری،” مدرسه، شمارة 6 
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شبستری به ایران بازگشت و مجلۀ  اندیشه اسلامی را 
همراه با برخی از دوستانش بنا نهاد. در کنار این فعالیت 
فرهنگی، به فعالیت  های سیاسی روی آورد و در اولین 

انتخابات مجلس اسلامی در مقام نمایندة شبستر به مجلس 
راه یافت و فراکسیون اقلیت را در این مجلس، همراه با 

یوسفی اشکوری، بنا نهاد. پس از دوران نمایندگی در 
مجلس، از سیاست دست کشید و زندگی خود را وقف 
ارائه چهرة تازه  ای از اسلام کرد و در مقام روحانی آگاه 

به مسائل زمان خود نقش تأثیرگذاری در عرضۀ برداشت 
تازه  ای از اسلام کرد. او با توجه به مخالفت حکومت دینی 

با برداشت  های تازه از اسلام، مخصوصاً مخالفت روحانیت، 
تصمیم به کنارگذاشتن لباس روحانیت کرد.41 

شک نیست که برداشت  های شبستری در خصوص 
سازگاری یا ناسازگاری اسلام و دموکراسی نیازمند بررسی 
پروژه فکری او و مخصوصاً نظریات او درباره هرمنوتیک 
دینی و نقد قرائت رسمی از دین و رابطه ایمان و آزادی 
است. اما طرح این مسائل از گنجایش و چارچوب این 

نوشته خارج است و مبنای ما در این مختصر نوشته  های 
او درباره اسلام و دموکراسی و مخصوصاً کتاب مهم او، 

قرائت انسانی از دین، است.

شبستری استخراج مفاهیم مدرن از دل سنت دینی را 
روشی درست و سودمند برای استقرار نهادهای مدرن 
نمی  داند و اصولاً بر این باور است که مسلمانان باید 

برای ادارة امور خود به دستاوردهای بشری روی آورند 
و اصلاح امور را بر مبنای عقل جمعی بنا کنند. شبستری 
برخلاف برخی از همتایان خود به دموکراسی با پسوند 

اسلامی اعتقاد ندارد، بلکه معتقد است مسئله نه دموکراسی 
دینی، بلکه دموکراسی در فضای اسلامی است و “قرائت 

دموکراتیک اسلام گرچه ممد و مؤید مردم سالاری 
می  تواند باشد، ولی به معنی بنیان گذاری مردم سالاری 

بر اسلام نیست.“42 او با تفسیر خاص خود از نبوت و 
رسالت پیامبر هدف انبیا را استقرار حکومت ندانسته، این 

هدف را گسترش ایمان و مواجهۀ انسان با اصل متعالی 
می داند و امور حکومت را واگذار به عقل جمعی می  کند. 

او با تفسیرخاص خود از منش علی در خلافت ابوبکر 
و عمر و عثمان و سکوت او، آن را گواهی بر تن دادن 
امام اول شیعیان به رأی مردم می  داند و صبر او را تا به 

قدرت رسیدن نمونه  ای از پذیرش حکومت گران از سوی 
مردم قلمداد می کند. او می  پذیرد که “دین می  تواند و باید 
الهام بخش عمل سیاسی شود، اما نباید ابزار سیاست مداران 

و حاکمان قرار گیرد.“43 او هدف از بعثت پیامبر را دعوت 
به ایمان می  داند و نه استقرار حکومت و کوشش برای 
استخراج مفاهیم مدرن از دل سنت اسلامی را نادرست 
می  داند، زیرا “مفهوم  هایی چون آزادی سیاسی، حقوق 

بشر، تولرانس، دیکتاتوری و دموکراسی مفهوم های 
فلسفی یکپارچه  ای هستند که یا پذیرفته می  شوند و یا رد 
می  شوند. وابسته  کردن این مفهوم  ها به پسوندهای معینی 
چون غربی و یا اسلامی تحریف فلسفۀ سیاسی و اشتباه 

و خطایی است که زندگی اجتماعی را دچار سردرگمی و 
گمراهی می کند.“44 با در نظر گرفتن اینکه مسلمانان باید 
حکومتی مبتنی بر آزادی، تساهل و پذیرش کثرت  گرایی 

بنا کنند، دموکراسی در عصر حاضر شایسته  ترین نظام 
برای مسلمانان است و شبستری پذیرش نظام دموکراتیک 
را نافی مسلمانی نمی  داند، زیرا “نظام مردم سالاری را می 
پذیریم، چون در عصر حاضر یگانه نظامی است که در 

سایۀ آن، دو حقیقت بزرگ یعنی عدالت و آزادی شایسته 
انسانی می  تواند تحقق نسبی پیدا کند و انسان  ها در قلمرو 

این تحقق می  توانند انسانیت خود را تحقق بخشند.“45 
او مشروعیت نظام را ناشی از رأی مردم می داند و بر 
این باور است که اگر روزی مردم از اعتقادات دینی 

خود دست بردارند و خواستار تصویب قوانینی، حتی 
بر علیه دین اسلام شوند، جواب بازبینی تصور ما از 
دین است و مسلمانان باید به تعبیر اقبال در دستگاه 

مسلمانی خود تجدید نظر کنند و ادعای “این مطلب که 
اگر مسلمانان حکومت دموکراتیک داشته باشند، قوانین 

خدا رها می  شود و تقدم اراده زائل می  شود با هیچ 
دلیلی قابل قبول و با هیچ محاسبه  ای جور در نمی  آید.” 

رو در رو قرار دادن حق خدا و مردم و تضاد حکم 
خدا با مردم نیز گرهی از کار نمی گشاید و “مخالفان 
دموکراسی می  پرسند اگر رأی مردم در تضاد با حکم 
خدا باشد، کدام از آن دو را باید پذیرفت، رأی مردم 

یا حکم خدا؟ پاسخ این پرسش دو بخش دارد: بخش 
اول این است که از نظر کلامی و عقیدتی مسلمان 
موظف است حکم قطعی خداوند را بر رأی خود 

مقدم بدارد. بخش دوم این است که اگر فرضاً روزی 
مردم ایران که اکثریت قریت به اتقاق آن مسلمان اند، 
در مقام قانون گذاری به طور جدی نخواهند به قانون 
قطعی خداوند عمل کنند و چنین اعراض عمومی با 
علم به قطعیت قانون خداوند اتفاق افتد، در آن روز 

باید گفت متأسفانه مردم ایران مسلمانی را در آن موارد 
کنار گذاشته اند و در آن صورت با کمال اندوه کاری از 

دست هیچ کس ساخته نخواهد بود و سخن گفتن از 
حکم خدا در میان آنها معنا نخواهد داشت.”46 

)تیر 1386(، 5661.
42محمد مجتهد شبستری،نقدی بر قرائت رسمی از دین، 180.

43مجتهد شبستری، نقدی بر قرائت رسمی از دین، 543.

44مجتهد شبستری، نقدی بر قرائت رسمی از دین، 78.

45مجتهد شبستری، قرائت انسانی از دین، )تهران: طرح نو، 1384(، 147.

46مجتهد شبستری، نقدی بر قرائت رسمی از دین، 112.
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سروش نیز، که در بیش از سی سال از حیات فکری  اش 
به مسئلۀ سیاست و حکومت پرداخته و کوشیده است 
صورت  بندی تازه ای از رابطۀ سیاست و دین در ایران 

پس از انقلاب به دست دهد، جستجوی رأی واحد 
را ناممکن می  داند، زیرا تجربۀ او در حکومت دینی و 

دادوستد با محیط  های سنتی و حشرونشر با جریان  های 
روشنفکری عصر خود باعث تحول در دیدگاه  های او در 
خصوص رابطه دین و دموکراسی شده است. نظریات او 
در آغاز با عنوان “حکومت دموکراتیک دینی” در نشریه 
کیان چاپ شد و بحث و جدل  های بسیار برانگیخت.47 
او با طرح حکومت دموکراتیک دینی کوشید از یکسو 
با برداشت های فقه  مدار از حکومت بگسلد و از سوی 
دیگر امکان استقرار دموکراسی در وضعیت اسلامی را 

ممکن جلوه دهد. مبنای نظری سروش در طرح حکومت 
دموکراتیک، یا به بیان دیگر پذیرش دموکراسی، با جدا 

کردن ارزش از روش ممکن است. دموکراسی نه آرمانی 
دست  نیافتی بلکه روشی برای ادارة جامعه است. سروش 

با تفکیک جنبه های ارزشی و روشی دموکراسی بر این 
باور است که مسلمانان قادرند از دموکراسی همچون 

روشی برای ادارة جامعه بهره گیرند و لازم نیست این 
روش را به برخی از ارزش  های غربی پیوند زنند که 
در تقابل با اسلام و تشیع است. جداکردن روش از 

ارزش و تقلیل دموکراسی همچون روشی جدا از مبانی 
انسان  شناختی آن محل نقد و نظر بسیار واقع و در میان 

مسلمانان با تردیدهای جدی روبه  رو شد.

فوت بازرگان و سخنرانی معروف سروش در حسنیه 
ارشاد با عنوان “آنکه به نام بازرگان بود و نه به صفت” 
نقطۀ عطفی در طرح مسئلۀ انتظار از دین نزد سروش 
است. او با طرح این مسئله کوشید به نقد دنیوی  کردن 
دین و تبدیل دین به ایدئولوژی بپردازد و دنیوی  کردن 

دین را تقلیل آن به سطح ایدئولوژی  های معاصر دانست 
و با بررسی سیر تحولات فکری بازرگان نشان داد که 

“روشنفکری دینی که تا کنون در پی آن بوده است دین را 
به کار دنیا بزند یا در خور دنیا درآورد، باید از این پس در 

پی بیرون آوردن دین از چنگال دنیا و دنیاداران باشد.“48 
نقد دنیاداری روحانیت ودنیوی  کردن دین با نقد ایدئولوژی 

همراه است و “بازرگان که خود روزگاری مفتون 
ایدئولوژی  اندیشی دینی بود، با مرگ خود بر آن فکر مُهر 

خاتمیت زد. مرگ او نماد مرگ آن اندیشه است.”49 

سروش با رو در رو قراردادن دین و ایدئولوژی و 
جامعۀ دینی و جامعۀ ایدئولوژیک هم به نقد دیدگاه های 
شریعتی پرداخت و هم دفاع از دموکراسی در وضعیت 

اسلامی را ممکن دانست. او با نقد مفسران رسمی 
دین و ایدئولوژی  اندیشی روشنفکران دینی بر این باور 

است که “ادیان برخلاف ایدئولوژی  ها وعده استقرار 
بهشت بر روی زمین را نداده  اند“50 و نقش دین عرضه

کردن نظامی از ارزش  ها و هنجارها برای رفتار فردی 
اجتماعی آدمیان است. او غایت حکومت دینی را تلاش 

در مهیاکردن معیشت آدمیان می  داند تا انسان  ها بتوانند 
خود راه رسیدن به رستگاری را بیابند، زیرا “حکومت 
دینی مکلف نیست مردم را با زنجیر به بهشت ببرد و 

لزومی ندارد که از حیث شکل با حکومت  های دیگری 
که محصول رایزنی عقلا هستند تفاوت فاحش داشته 
باشد.“51. در نتیجه، “تفاوت اصلی حکومت  های دینی 
و غیر دینی نه در شکل آنها، که در غایت آنهاست ... 

اما شکل آبادکردن دنیا می تواند در هر دو نوع حکومت 
یکسان باشد.”52

اوج تحولات فکری سروش در باب نسبت دین و 
دموکراسی، یا به بیان دقیق  تر نسبت تشیع با دموکراسی، 
در سخنرانی  اش در 1385 در پاریس دیده می  شود. در 
این سخنرانی، سروش با نقد سیاست  زدگی روحانیت 

کوشید نشان دهد تشیع، مخصوصا روایت  های فقه  مدار 
آن و مهدوی  گرایی بسیاری از روحانیت، در تقابل با 

دموکراسی است و مخالفت فقهای حاکم و بسیاری از 
روحانیان با دموکراسی ناشی از تفسیر خاص آنان از 

اسلام و تشیع است. عنوان جدل  انگیز سخنرانی سروش 
موضوع نقد بهمن  پور، از روحانیان نزدیک حکومت، 
قرار گرفت که در دو نامه کوشید پاسخی به پرسش 

های سروش دهد. آنچه مسلم است، امروز سروش نه 
به حکومت دموکراتیک دینی، بلکه به حکومتی فرافقهی 
باور دارد. به این معنی که به باور او، بناکردن حکومت 

بر فهم فقهی و مبتنی بر تکلیف  مداری مسلمانان با اصول 
دموکراسی در تضاد است و اصولا دموکراسی دینی 

فقط با دموکراتیک  کردن فهم دینی و سازگارکردن آن 
با ارزش  های جهان  شمول استوار بر حقوق بشر ممکن 

است. سروش سودای استقرار دموکراسی بر مبنای دین 
را نامعقول و ناممکن می  داند، ولی دموکراتیک  کردن 

فهم دینی برای آماده  کردن مسلمانان به منظور پذیرش 
ارزش  های دموکراتیک را لازم می  شمارد و با اشاره به 
گفتمان  های فقهی، ایدئولوژیک و انقلابی بر این باور 
است که امکان فهم دموکراتیک و قرائتی دموکراتیک 

از دین ممکن است. به تعبیر آرش نراقی، “دموکراسی 
دینی صرفاً به این معناست که در یک جامعه دینی مردم 
از شیوه  های دموکراتیک برای تدبیر عرصه عمومی بهره 
می جویند )و به معنای خاص تر، حاکمان را می توان با 
رأی شهروندان نصب و مهم تر از آن عزل کرد(. آیا در 
دموکراسی دینی، به معنای مورد نظر سروش، دینداران 

حق دارد احکام دینی را به صورت قانون درآورند؟ 
پاسخ سروش مثبت است، اما با دو قید مهم: اولا این 



185دین، دموکراسی و روشنفکران مسلمان ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

احکام باید از طریق فرایندهای عرفی از سپهر خصوصی 
به سپهر عمومی درآید. ثانیا این احکام نباید با موازین 

حقوق بشر مغایرت داشته باشند“53. 

با اشاره به نظریات نواندیشان دینی پس از انقلاب 
درمی  یابیم که مسئلۀ دینی  کردن دموکراسی یا علمی

 کردن دین نیست و هدف سازگارکردن فهم دین با عقل 
زمانه است. “حرف اصلی روشنفکری دینی این ]است[ 

که امور انسانی و اجتماعی، دینی و غیر دینی ندارند. 
لذا دینی  کردن جامعه به این است که در پی دینی  کردن 
همه چیز جامعه نباشیم و مثلاً سراغ اسلامی  کردن علوم 
نرویم ]...[ عدل، آزادی، علم، حق، حقیقت هیچ کدام 
دینی  شدنی نیستند و باید خودشان را چنان که هستند، 

در طاقت بشری شناخت.”54 

نتیجه گیری 
در این نوشته کوشیدم با اشاره به برخی تحولات در 

فضای ایران پس از انقلاب کوشش  ها و اندیشه  ورزی  های 
نواندیشان مسلمان را در بازتعریف رابطۀ دین اسلام و 

دموکراسی نشان دهم. از زمان ورود اندیشه  های تازه 
در فضای سنتی جامعه ایران، رابطۀ دین و دموکراسی 

محل مشاجره و بحث بوده است. در آغاز انقلاب، 
نقد دموکراسی و شیطانی جلوه  دادن آن و پیوند زدن 

دموکراسی به سرمایه  داری و بورژوازی دفاع از آن را 
بسیار سخت و دشوار کرده بود، اما امروزه با فروریختن 

ایدئولوژی  های مسلط دوران، مخصوصاً مارکسیسم، 
و گرفتاری  های اسلام سیاسی به جرأت می  توان گفت 

دموکراسی به ایدئولوژی مسلط و نیرومند جهان ما 
تبدیل شده است و داوری درست دربارة آن کار ساده ای 

نیست. تلاش من در این نوشته بازتعریف این دو 
مقوله از دید نواندیشان دینی بود. مسئلۀ اصلی جریان 

نواندیشان دینی در فضای کنونی دینی کردن دموکراسی 
یا پوشاندن لباس دین بر تن دموکراسی یا جستجوی 

ارزش  های دموکراتیک در متون دینی نیست، بلکه آنان 
به دنبال قرائت تازه ای از دین  اند که مسلمانان را برای 

پذیرش ارزش  های دموکراتیک آماده کند. این نواندیشان 
کوشیده  اند با نقد اسلام سیاسی و حتی اسلام سنت

 مدار هم پیوندها و نزدیکی  های خود را با دموکراسی در 
مقام روش و ارزش نشان دهند و هم پایبندی خود را 

به دین از یاد نبرند. به قول شبستری، رشد آزادنه ایمان 
و شکوفایی اندیشه دینی  فقط در پناه آزادی و در ظل 
نظامات دموکراتیک ممکن است و استبداد و حکومت

 های تمام  خواه جایی برای رشد آزادانه ایمان و کنش 
آگاهانه دینی باقی نمی  گذارند. به نظر او، با گسترش 
دموکراسی و حکومت های قانون  مدار و آزادی گسترده 

امکان رشد آزادانۀ فرد مسلمان ممکن است و هر نوع 

توجیه استبداد زیر هر نامی ممنوع و محکوم است،55 زیرا 
به تعبیر زیبای نائینی، استبداد دینی بدترین نوع استبداد 

است. این نوشته را با نقل  قولی از عبدالکریم سروش 
به پایان می  برم که بر نقش احیاگرایانه، اصلاح طلبانه و 

تهذیب  گرایانه او در این نوشته تأکید کرده  ام.

یک دورة دیگری را نیز پشت سر گذاشتیم که در آن 
عده  ای در کشورهای عموماً اسلامی عربی و کمتر در 
کشور ما به  دنبال استخراج دموکراسی از اسلام بودند. 

یعنی می  خواستند بگویند همان چیزی را که در مکاتب 
لیبرال  دموکراسی هست می توان از تعالیم اسلامی بیرون 
آورد و استخراج کرد. تعالیم ابوالعلی مودودی و همچنین 
مرحوم بازرگان در میان ما به  دنبال چنین مفهومی بودند. 
به  طور مثال آنگاه که قرآن از شورا سخن گفته ایشان از 
آن مجلس شورا و پارلمان برداشت می کردند و آنگاه که 
سخن از بیعت به میان می آمد حمل بر مفهوم انتخابات 

می  کردند. می خواستند بگویند ما با داشتن مکتب اسلام به 
مکاتب دیگر نیازی نداریم. این همان نگاه ماکسیمالیتسی 

به دین است که در صدر اسلام می گفتند حسبنا کتاب  
الله. امروز این دوران را نیز پشت سر گذاشته  ایم و من به 
جرئت می  توانم بگویم اقلیتی از روشنفکران مسلمان و 

متفکران جهان اسلام ایران و عرب و ترکیه و غیره اکنون 
در این فکر هستند که مبانی بنیادین دموکراسی را از 

اسلام استخراج بکنند. کم  وبیش ما به اجماعی رسیده  ایم 
که اجماع میمونی است که به ما می گوید آن کار ناشدنی 

است و محکوم به شکست است. اقلًا در ایران چنین 
است و راه باطلی را که می  رفتیم فرونهادیم. کوشش  ها 

به جانب دیگری معطوف شده است. نسبت میان اسلام 
و مردم سالاری در سطوح بالاتری دنبال می  شود، کار 

پیچیده تر شده است و بهتر می  توانیم راه را ببینیم. اکنون 
باید به جادة اصلی برگردیم، جادة اصلی چیست؟ جاده 
اصلی تشخیص منفی است، یعنی پاره  ای از اندیشه  ها را 

نباید دنبال کرد و اینکه برخی راه  ها به  دنبال سراب است.56 

47برای دیدی کلی دربارة تحولات سروش ببینید: محسن متقی، “کارنامۀ 

کامیاب،” مجلۀ آفتاب، شمارة 16 )مهرماه 1381(.
48عبدالکریم سروش، مدارا و مدیریت، )تهران: صراط، 1376(، 141.

49سروش، مدارا و مدیریت، 141.

50محمد منصور هاشمی، دین  اندیشان متجدد: روشنفکری دینی از 

شریعتی تا ملکیان )تهران: کویر، 1385(، 178.
51هاشمی، دین  اندیشان متجدد: روشنفکری دینی از شریعتی تا ملکیان، 190.

52سروش، مدارا و مدیریت، 375.

53آرش. نراقی، عبدالکریم سروش و کمال پروژة روشنفکری دینی،

http://www.arashnaraghi.org/maghalat_f.htm
54عباس کاظمی، جامعه  شناسی روشنفکری دینی، )تهران: طرح نو، 

.142 ،)1383
55مجتهد شبستری، تأملاتی در قرائت انسانی، 148147.

56مصاحبۀ نگارنده با عبدالکریم سروش در پاریس، )تابستان 1389(.
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بحث دربارة لیبرالیسم در ایران همواره با اشاره به 
دولت های لیبرال در اروپا و آمریکا و بدون توجه 

به آثار و افکار اندیشمندان لیبرالیسم کلاسیک 
صورت می گیرد. به همین جهت زمانی  که صحبت از 
روشنفکری لیبرال به میان می  آید، اکثر معتقدان به این 
مکتب به عنوان »بورژوا،« »دشمنان طبقة زحمت کش،« 

و »طرفداران امپریالیسم غربی« معرفی  می شوند. 
در حالی که لیبرالیسم کلاسیک قبل از اینکه آموزة 
ایدئولوژیک حزبی سیاسی باشد به منزلة اندیشه ای 

فلسفی  دربارة انسان و آزادی های اجتماعی او شکل 
گرفته است. در حقیقت زمانی  که به نوشته های سه 

متفکر اصلی  لیبرالیسم کلاسیک یعنی  بنجامن کنستان 
)Benjamin Constant 1776-1830(، جان استوارت 
میل )John Stuart Mill 1806-1873(، و الکسی دو 
توکویل )Alexis de Tocqueville 1805-1859( باز 

می نگریم، چهار نکتة اصلی  برای تعریف و توضیح 
مکتب لیبرالیسم به چشم می خورد. 

نخست اینکه لیبرال ها مدارا یا تساهل را به عنوان یکی  
از ارزش های مهم جوامع مدرن به حساب می آورند. 

دوم اینکه آزادی از دیدگاه لیبرال ها به معنی رهایی از 
موانعی است که دولت یا هر نهاد اجتماعی دیگری در 

مقابل فرد قرار می دهد. اهمیت یافتن چنین ساحتی 
از آزادی )که آیزا برلین آن را »آزادی منفی » می نامد( 

نکتة سوم را برجسته می کند و آن مسالة فردیت است. 
احترام به فرد و فردیت یکی  از اصول مهم لیبرالیسم 

است که آرمان هایی چون آزادی سخن، آزادی مالکیت 
خصوصی، آزادی دین، و بالاخره بازار آزاد را به  همراه 
دارد. و بالاخره نکتة چهارم که مهم ترین اصل لیبرالیسم 
کلاسیک و شیوة نگرش آن به دولت مدرن است و در 

نقد قدرت های خودسرانه و محدود کردن حاکمیت 
خلاصه می شود. فراموش نکنیم که نقد بنجامن کنستان 

از دموکراسی آتنی و از قرارداد اجتماعی روسو به 
منزلة تجلی  مدرن آن در این فکر خلاصه می شود 

که لیبرالیسم نگاه خود را از حضور دائمی در گسترة 
همگانی به آزادی های فردی در عرصة خصوصی 
معطوف می دارد. طبیعی است که با چنین نگرشی 

لیبرالیسم خود را مدافع دموکراسی با میانجی و مخالف 
هرگونه دموکراسی مشارکتی و یا دخالت بیش از اندازة 

دولت در امور خصوصی افراد می داند.
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 البته می توان دولتمردی لیبرال بود و به حقوق اجتماعی 
مردم نیز توجه داشت. از این رو لیبرال بودن الزاماً 

به معنی تبعیض قائل شدن و زیر پا گذاشتن یکایک 
حقوق مدنی افراد جامعه نیست. شاید به همین دلیل در 
سیاست آمریکای شمالی میان لیبرالیسم و محافظه کاری 

تفاوتی  اساسی  بر قرار است. لیبرالیسم در آمریکا یا 
کانادا را نوعی »لیبرالیسم اجتماعی« نیز می نامند که با 

آرمان هایی مترقی مثل New Deal فرانکلین روزولت یا 
حق رأی برای سیاهان آمریکا در دوران جان اف کندی 
همراه است. جان اف کندی در پاسخ به این پرسش که 

»لیبرال کیست؟« می گوید: 
لیبرال کسی  است که به پیش رو و نه به پشت سر 

خود نگاه می کند. او کسی  است که از ایده های 
جدید بدون واکنش های سفت و سخت استقبال 

می کند. او کسی  است که در مورد رفاه مردم، 
سلامت آنها، مسکن آنها، تحصیلات آنها، کار 

آنها، حقوق و آزادی های مدنی آنها دلسوز است. 
او کسی  است که معتقد است می توانیم فراسوی 

بن بست ها و سوءظن هایی که بر سیاست هایمان در 
خارج از آمریکا چنگ انداخته است قدم برداریم. 
اگر این معنی »لیبرال« بودن است پس من افتخار 

می کنم که لیبرال هستم.1  

این گفتة کندی معرف اصول لیبرالیسم آمریکایی است 
که انقلاب آمریکا و اعلامیة استقلال آنها را پایه و 

اساس قرار می دهد. در حالی که لیبرالیسم فرانسوی بر 
مبنای آرمان های جمهوری خواهی انقلاب فرانسه قرار 

گرفته است. در یک کلمه، لیبرالیسم آمریکایی خود 
را دنباله رو آرمان هایی چون آزادی فردی و برابری 

سیاسی و اصل نمایندگی می داند در حالی که لیبرالیسم 
فرانسوی بر مفهوم ارادة مردمی، جامعة سیاسی و 

حقوق اقتصادی مردم تأکید بیشتری دارد. بهترین گواه 
تاریخی  و نمونة سیاسی لیبرالیسم فرانسوی قرن نوزدهم 
شخصی  چون فرانسوا گیزو )François Guizot( است 

که همچون هم عصر خود الکسی دو تکویل برابری 
شرایط را محور اصلی  تاریخ جدید اروپا لحاظ می کند. 
ولی  لیبرالیسم گیزو همچنین به این اصل توجه دارد که 

» قدرت هیچ اسراری برای جامعه ندارد، زیرا جامعه هم 
دیگر هیچ معمایی برای قدرت ندارد.«2 

بنابراین آنجا که لیبرالیسم آمریکایی از فاصله میان 
آزادی های فردی و نقش دولت سخن می گوید، به 

عکس لیبرالیسم فرانسوی می کوشد تا گسترة خصوصی 
و گسترة عمومی  را یکی  کند. از این رو، لیبرالیسم 
فرانسوی بسط و توسعه هر چه بیشتر آزادی های 

فردی را در ساحت های سیاسی و اجتماعی و فرهنگی  

می  بیند که دولت به منزله ارادة مردمی و حاکمیت ملی  
نقش مؤثری در اداره آن ایفا می کند. بنابرین از دیدگاه 
لیبرال های فرانسوی رهایی بی  قید و شرط اقتصادی و 
سیاسی از دولتی که خود را جمهوری خواه و نمایندة 
مردم می داند معنایی ندارد. با این اوصاف شاید بتوان 
گفت که لیبرالیسم ایرانی  از لحاظ تفکر و خط مشی  

سیاسی تا حد زیادی تحت تأثیر مستقیم لیبرالیسم 
فرانسوی و اعتقاد آن به آزادی های دموکراتیک و کسب 

و کار آزاد همیشه با نیم نگاهی  به نقش مؤثر دولت 
و کارگزاران آن همراه بوده است. ولی  اکنون باید 

به این موضوع پرداخت که چرا لیبرالیسم در فضای 
روشنفکری ایران مرعوب و مظلوم واقع شده است.

سنت روشنفکری در ایران با دو مقولة مارکسیسم و 
اسلام گرایی پیوند خورده است و بحث در دربارة 
نقش روشنفکری لیبرال و سکولار خارج از حیطة 
ایدئولوژیک چپ در فعل و انفعالات اجتماعی و 
سیاسی 30 سال اخیر ایران محل جدال و مناقشة 

دامنه داری بوده و هست. همچنین اینکه در دوران بعد 
از انقلاب 13۵7 به چه کسانی  می توان لقب »روشنفکر 

لیبرال« را خطاب کرد، خود جای بحث و گفتگو 
دارد. اما به هر حال و با هر تعبیر شاید اصلی  ترین 

ویژگی  های بر شمرده برای روشنفکری لیبرال بعد از 
انقلاب همان اعتقاد به جدایی دین از دولت و اولویت 

دادن به دو اصل دموکراسی و حکومت قانون بدون 
تأکید بر ضرورت انقلاب است.

حوادث سال های آخر سلطنت محمد رضا شاه پهلوی 
و بالطبع سال های نخستین انقلاب که هم زمان با 

اسطورة چپ و به قدرت رسیدن اسلام گرایی افراطی 
همراه بود، آزمونی بزرگ برای روشنفکران لیبرال به 
شمار می  آمد. بسیاری از آنها که مدعی دفاع از قانون 
و آزادی در رژیم شاه بودند، اکنون در مقابل آزمون 

بزرگ تری قرار داشتند که در برابر استبدادخواهی ها و 
قدرت طلبی های حکومت اسلامی و تصمیم گیری های 

ایدئولوژیک و گاهی دیکتاتورمنشانة گروه های سیاسی 
چگونه موضع گیری کنند. در این میان روشنفکران 

لیبرالی چون شاهرخ مسکوب  )13۸۴-130۴( ، 
مصطفی رحیمی )130۵-13۸1( و داریوش شایگان 
)1313-(که از مقوله هایی  چون دموکراسی و تساهل 

و احترام به قانون سخن به میان آورد ند در ردة 

1Eric Alterman, Why We’re Liberals: A Political Handbook 
for Post-Bush America )New York : Viking, 2008(, 32.
2Francois Guizot, De la peine de mort en matière politique 
)Paris : Béchet, 1882(, 84-86.
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با پایان جنگ، مرگ آیت الله خمینی، و شکاف نسل ها 
روحیة سیاسی و فرهنگی  جدیدی در ایران سال های 
1370 حاکم شد. با آغاز ریاست جمهوری هاشمی  

رفسنجانی  و رشد مباحث و مجالس روشنفکری 
دگرگونی جدیدی در میان روشنفکران دینی و غیردینی 
صورت گرفت و میانه روی سیاسی و لیبرالیسم فکری و 
نظری بار دیگر در میان بسیاری از آنهایی پا گرفت که 
در دورة اول انقلاب ایران مغضوب شده و یا به تبعید 
رفته بودند. در دامن چنین فضایی بود که روشنفکران 
دمکرات و لیبرال غیر دینی تصمیم به ایجاد مجلاتی 

چون فرهنگ و توسعه، گردون، گفتگو و نگاه نو گرفتند 
و اصلاح طلبان دینی در صدد ایجاد مجلاتی چون کیان، 

زنان و ایران فردا بر آمدند. برخی  نیز چون داریوش 
شایگان، هرمز همایون پور و کامران فانی دست به ایجاد 

انتشاراتی چون نشر فرزان روز زدند که محلی برای 
دیدار و گفتگو و بحث دربارة مباحث روشنفکری روز 
شد. به ثمر رسیدن این کوشش ها نه تنها نشان از تغییر 

نسل در ایران و توجه روز افزون جوانان به مقولاتی 
چون سینما، فلسفه، جامعه شناسی و تاریخ بود، بلکه 
گویای عطش جامعة ایران برای قرار گرفتن در مسیر 

نو گرایی فرهنگی  و روشنفکری و طرح مفاهیمی چون 
مدرنیته، دموکراسی، جامعة مدنی و سکولاریسم بود. 

روشنفکری دموکراتیک و لیبرال سال های 1370 را 
می توان به عبارتی روشنفکری دورة گذار جامعة ایران 
از ساختار انقلابی و ناکجاآبادی به دورة جامعة مدنی 

دانست.

واضح است که فعالیت های نخبگان فرهنگی  سال های 
بعد از پایان جنگ ایران و عراق همراه با خستگی  

روحی  و مفهومی  از انقلابی گری سال های 13۶0 با 
مقتضیات اقتصادی، اجتماعی و سیاسی جدیدی روبرو 

بودند که با فروپاشی دیوار برلین و پایان جنگ سرد 
و شک و تردید ها و پرس وجوهای نسل جوان بعد 

از جنگ احتیاج به تحول روشنفکری مهمی  بود. در 
سال های دهة 1370 برخی  از روشنفکران نسل جوانتر 

چون بابک احمدی، حمید عضدانلو، کاوه بیات و 
موسی  غنی نژاد با فاصله گرفتن از مبانی ایدئولوژیک 

چپ و پرداختن به مشغله های فکری و فلسفی  محافل 
اروپایی ضمن توجه به نکات مهم تاریخی  معاصر ایران 

به شکل گیری اندیشة لیبرال در ایران کمک کردند.

 همان طور که گفته شد در شکل گیری این جریان 
رویگردانی عمومی  جهان بعد از جنگ سرد از مفهوم 

انقلاب و طرح نگرش اصلاح و اصلاحات نقش مهمی 
را ایفا کرد. و این نشان می  دهد که روشنفکران ایرانی  

که به لیبرالیسم فلسفی ، سیاسی، یا اقتصادی توجه 

طردشدگان از حوزة روشنفکری سیاسی قرار گرفتند. 
بسیاری از این عدة ترک وطن کردند و در کشورهایی 

چون فرانسه، آلمان یا آمریکا گوشه تبعید برگزیدند. 
در حقیقت روشنفکران لیبرالی که نه در طیف چپ 

و نه در طیف اسلام گرایی قرار می گرفتند خود را در 
گسترة همگانی جدیدی یافتند که آغشته از گفتمان های 
ایدئولوژیک ضد روشنفکری و ضد لیبرالی بود. هرچند 

که خشونت های دورة اول انقلاب بی  حد و حصر بودند، 
ولی  حال و هوای انقلاب موجب ایجاد روحیه ای 

ضد لیبرال در میان روشنفکران ایرانی  شد و ارزش های 
لیبرالی و دمکراتیکی چون حقوق بشر و حکومت قانون 
قربانی ناکجاآباد هایی  شدند که یکسره خواستار نابودی 

لیبرال ها بودند. 

بدین ترتیب در دورة نخست وزیری مهندس بازرگان، او 
و افراد کابینه اش لیبرال خوانده می شدند. این صفت از 
سوی بسیاری از فعالان چپ و افراطیون اسلامی با بار 
ارزشی منفی  در مورد مرحوم مهدی بازرگان )12۸۶-

1373(به کار گرفته می  شد. هرچند که مهندس بزرگان 
فردی مؤمن بود و به بنیاد های سکولار و غیردینی 

لیبرالیسم کلاسیک اعتقاد نداشت ولی  مواضع سیاسی 
او اعم از احترام به آزادی های مدنی و تأکید بر مالکیت 

فردی علیه اقتصاد بستة دولتی به دو مفهوم کلیدی 
لیبرالیسم یعنی  آزادی اقتصادی بازار و آزادی های فردی 

نزدیک بود. ولی  گفتمان اسلام لیبرال مهندس بازرگان 
قدرت رویارویی اسطوره ای و سیاسی با اسلام انقلابی 

آیت الله خمینی )12۸1-13۶۸( و اسلام تاریخی گر 
علی  شریعتی  را نداشت و در برابر حملات گفتمانی 
انقلابیونی که واژة لیبرال را تبدیل به فحش سیاسی 

کرده بودند3 به گوشه عزلت کشانده شد. سال ها بعد 
محسن رضایی، دبیر مجمع تشخیص مصلحت نظام 

و فرماندة اسبق سپاه پاسداران به این مسأله اشاره کرد 
که “امام با انتخاب بازرگان بزرگ ترین کلاه را بر سر 

آمریکا گذاشت.” در حقیقت بر همه روشن بود که 
از بدو تأسیس جمهوری اسلامی ایران در بهار 13۵۸ 

مکانی برای افکار لیبرال، چه دینی و چه غیر دینی، در 
ساختار سیاسی جامعه وجود نداشت و افراط  طلبی های 
چپ و راست در ایران آن زمان مانع این شد که اصول 

لیبرالیسم کلاسیک در میان اقشار مختلف جامعه پا 
گیرد. ولی  برکناری مهندس بازرگان و انهدام کابینة او به 

معنای افول لیبرالیسم در جامعة ایران نبود.

3نورالدین کیانوری، دبیر کل اسبق حزب توده در یکی از مصاحبه های خود 
گفت: “حزب توده برای اولین بار واژه هایی مانند لیبرال بورژوازی را به کار برده 

و به شکرانة فعالیت های حزب توده امروز لیبرالیسم در ایران فحش محسوب 
می شود.”
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خاصی  نشان دادند بر خلاف بسیاری از روشنفکران 
انقلابی نسبت به رویداد های جهانی  و مسائل فکری 
مدرن بی  علاقه و بی اعتنا نبودند و با تجارب مدنی و 
دموکراتیک جوامع اروپایی شرقی  و آمریکایی لاتین 

آشنایی کامل داشتند. از این جهت روشنفکری لیبرال 
دورة بعد از انقلاب از بسیاری جهت شباهت زیادی 
به افکار روشنفکری قبل و بعد از انقلاب مشروطیت 

داشت که در دورة رضا شاه پهلوی در افرادی چون 
محمد علی  فروغی شکل کامل تری پیدا کرد. از سوی 

دیگر توجه افرادی چون فرزین وحدت، مهرزاد 
بروجردی، سید جواد طباطبایی، ماشاالله آجودانی و 

حاتم قادری به تجددخواهی  متفکران دورة مشروطیت 
و بعد از آن را باید به عنوان پدیده ای مشخص در 

شکل گیری دوران جدیدی از اندیشة لیبرالیسم در ایران 
معاصر قلمداد کرد. ولی  به  طور کلی  ارزش هایی که تا 

دو دهه پیش زیر عنوان تحقیر آمیز ارزش های لیبرالی از 
آنها نام برده می  شد به نوعی از سوی روشنفکران دهة 

1370 به عنوان ارزش های جامعة مدنی و مدرن از آنها 
یاد شد که در جهت باز شدن فضایی سیاسی و نقد 

ایدئولوژی ها مورد بحث و گفتگو قرار گرفتند.

بطور مسلم با فرو نشستن شور و شوق ناشی  از 
انقلاب و رویگردانی از مقولة خشونت و نقد 
مرگ طلبی تحول مهمی در جامعة روشنفکری 
ایران صورت گرفت و اثر متفکران تامگراستیز 

)ضد توتالیتریسم( مانند میشل فوکو، ژان فرنسوا 
لیوتار، کورنلیوس کاستوریادیس، ریچارد رورتی، 

یورگن هابرماس، و پل ریکور از محبوبیت خاصی  در 
میان روشنفکران لیبرال ایرانی  بر خوردار شد. بسیاری 

از روشنفکران ایرانی  که از خوانندگان، مفسران، و 
مترجمان این متفکران بودند دست به تفسیر تازه ای از 
فلسفه زدند و از این راه هم امکان حیات تازه ای برای 

جامعه شناسی  و علوم سیاسی در جامعه ایران ممکن 
شد و هم جامعه پذیرای ارزش های مدرن و پسا مدرن 
شد. برای بسیاری از روشنفکران لیبرال بعد از انقلاب 
روشنفکر دیگر شخصیتی تک ساحتی و اید ئولوژی زده 

نبود، بلکه وجدان اجتماعی بیداری بود که فراسوی 
جزم اندیشی ها و ایدئولوژی های سیاسی در جستجوی 

فکر آزادی بود. شاهرخ مسکوب در یادداشت های 
خود در این دوره از زندگی اش می نویسد: "روشنفکر 
که مقوله یکدست و یکپارچه نیست. استالین و هیتلر 

هم روشنفکرهای خودشان را دارند. من شخصاً به 
روشنفکری ارادت دارم که راه آزادی را برود، آزادی 
وجدان یا فکر، آزادی اجتماعی. البته هر کسی که راه 
برود گمراه هم می شود. آن وقت صداقت لازم است 

که اگر دید عوضی رفته برگردد.«۴ 

در کنار مفهوم آزادی روشنفکران لیبرال بعد از انقلاب 
به دو مقولة توسعة اقتصاد مدرن و جامعة مدنی هم 

توجه ویژه ای پیدا کردند. به گفتة موسی غنی نژاد، یکی 
از روشنفکران لیبرال طرفدار اقتصاد آزاد: 

توسعه، هدف مدرنیزاسیون یا نوسازی است و 
نوسازی هم فرایندی است که لااقل وزن نظری 
آن بر دوش روشنفکران است و لذا روشنفکران 

حاملان نوسازی اند برای رسیدن به توسعه. 
روشنفکران سازندگان اندیشه هستند ...به نظر 

من روشنفکران ایرانی وظیفه و رسالت خود را به 
درستی انجام نداده اند و بر خلاف جهت وظیفة 

خود کار کرده اند. روشنفکر کسی است که از 
وضع موجود و از قدرت سیاسی حاکم انتقاد 

نظری می کند در حالی که روشنفکران ما در نقد 
قدرت سیاسی مبنای نظری محکمی را مد نظر 

نداشته اند. یکی از مهم ترین نقایص و کمبودهای 
روشنفکران ما فقدان آزاردهندة اندیشة اقتصادی 

است گویی اقتصاد برای روشنفکران ما اهمیت و 
منشأیت ندارد...از نظر من اقتصاد زیر بنا است اما 

نه به معنای مارکسیستی آن. اقتصاد زیر بنای اندیشه 
و جامعة مدرن است.۵ 

 غنی نژاد در گفتگوی دیگری با سیروس علی نژاد 
به این مطلب اشاره می کند که ایجاد نهادهای مدنی 

و دموکراسی در ایران بدون توجه به اقتصاد آزاد 
امکان پذیر نیست. او می گوید: »یک وابستگی خیلی 

نزدیک بین نظام اقتصادی و نظام سیاسی وجود دارد 
که اگر آن را نادیده بگیریم آن وقت همین بلایی سر 
ما می آید که تا به حال آمده است. چه در دورة شاه، 

چه بعد از انقلاب، چه در دورة اصلاحات، اقتصاد آزاد 
را نادیده گرفتند...سیستم باید طوری باشد که حتی 

اگر آدم بد در رأس آن قرار گیرد نتواند ضرر زیادی 
بزند. دموکراسی های لیبرالی غرب چنین سیستم هایی 

هستند.«۶

موضوع جامعة مدنی یکی از مفاهیم مهمی است 
که در کنار مسألة اقتصاد بازار توجه بسیاری از 

روشنفکران لیبرال غیردینی دورة قبل و بعد از ریاست 
جمهوری خاتمی را به خود جلب کرد. در کوششی که 

۴شاهرخ مسکوب، »دربارة تاریخ، سیاست، مدرنیته، فرهنگ، و وطن،« 

ایران نامه، سال 22 ، شمارة 3-۴ )پاییز و زمستان 13۸۴(، 3۸7-3۹۸، نقل بر 
.3۹۴

www.hawzah.net ۵رجوع کنید به گفتگو با موسی غنی نژاد در

http://goftogu.net 200۸ ۶دربارة دموکراسی در ایران ۴ اکتبر در

7خطر فروپاشی اخلاق در ایران؛ گفتگو با موسی غنی نژاد،« مراد ثقفی، »باب 
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این پرسش کلیدی می پردازد که چرا صد سال پس از 
پیروزی نهضت مشروطه در ایران بسیاری از مطالبات 

اساسی آن مانند دموکراسی، جامعة مدنی، حکومت 
قانون و آزادی های فردی به نتیجه نرسیده است؟ 

ماشاالله آجودانی خود در گفتگویی با سیروس علی نژاد 
به این مسأله اشاره می کند. او می گوید:

شکست یا پیروزی مشروطه بستگی به این دارد 
که شما از چه زاویه ای به آن نگاه کنید. اگر 

از این زاویه نگاه کنید که پس از صد سال ما 
هنوز نه دولت قانونی داریم، نه نهادهای مدنی 

داریم، نه به عنوان شهروند یا ملت حقوق داریم، 
می توانیم بگوییم که مشروطیت دستاوردهای خود 

را به وجود نیاورد... ]ولی[ یکی از دستاوردهای 
مشروطیت ایجاد مفهوم بود. درست است که 
ملت-دولت را تشکیل ندادیم اما کلمة »ملت« 
قبلًا بار شرعی داشت، انقلاب مشروطیت این 

بار شرعی را گرفت و به همة مردم ایران اطلاق 
کرد ... بنابراین مشروطیت شکست نخورده است. 

نهادهایی به وجود آورده و مفاهیمی به وجود 
آورده که ما در بستر آن مفاهیم بزرگ شده ایم و 
در بستر همین نهادهای نیم بند مفهوم جدیدی از 

انسان ایرانی به دست داده شده است. اینجاست که 
اگر منصفانه نگاه کنیم مشروطیت در ابعاد فرهنگی 

هنوز ادامه دارد.۸

ماشاالله آجودانی از جمله روشنفکران لیبرالی است که 
با نگاهی امروزی و با توجه به بحران سنت و مدرنیته 
در ایران و تأکید بر اصولی چون آزادی های فردی و 

جامعة مدنی به تحقیق دربارة نهضت مشروطه می پردازد. 
نکته سنجی ها و موشکافی های دکتر آجودانی در خصوص 
مفاهیمی مانند دموکراسی، حکومت قانون و دولت ملی 
که در دستگاه فکری لیبرالیسم غربی هر کدام جایگاه و 
معنای خاصی دارند روشنگر بسیاری از سوء تفاهم ها و 
کوته اندیشی هایی است که در دوره های پیشین روشنفکری 
ایران دامن بسیاری از سیاستمداران و روشنفکران را گرفته 

بود. آجودانی در این خصوص می گوید: 
روشنفکری ایران در دورة مشروطیت ساختار 

ایدئولوژیک نداشت اما پس از انقلاب عمدتاً 
 ... ایدئولوژیک اند  روشنفکران دارای ساختار 
در دوران ایدئولوژیک هیچ تساهل در تجدد 
وجود ندارد. همه، خشونت انقلابی و صدای 

ویرانگری است. این نوع برخورد به طور 
گسترده ای جامعة ما را در بر گرفته بود. در 

نتیجه، روشنفکران این دوره نه منافع ملی شان 
را می دیدند، نه شناخت درستی از تاریخ گذشتة 

داشتند.۹  خود 
 9

روشنفکران لیبرال غیردینی به منظور ایدئولوژی زدایی 
از مفهوم جامعة مدنی کردند اصل را بر ارائة تعریف 

تازه ای از این مفهوم گذاشتند. به این دلیل این 
روشنفکران نه تنها جامعة مدنی را در بستر واقعی 
آن یعنی غرب بررسی کردند، بلکه آن را به عنوان 

مقوله ای کثرت گرا در عرصه های گوناگون جامعة ایران 
مثل جنبش زنان و جنبش دانشجویی مورد استفاده 

قرار دادند. با توجه به این توضیح می توان گفت که 
روشنفکران لیبرال در نوشته های خود پایبندی به اصول 

بنیادین جامعة مدنی چون اصل گفتگوی خشونت پرهیز، 
قانون مندی، حقوق بشر، تأکید بر اخلاق مدنی، و 

کثرت گرایی عقیدتی و سیاسی را نشان دادند. زمینه های 
شکل گیری چنین اصولی را می توان در نخستین 

ویژه نامة مجلة گفتگو یافت که تقریبا چهار سال قبل 
از ورود خاتمی به عرصة سیاست ایران و طرح مسألة 

مردم سالاری به تحقیق دربارة مفهوم جامعة مدنی 
اختصاص یافته است. مراد ثقفی سردبیر مجلة در مقدمة 

این ویژه نامه می نویسد:
 مهم ترین موضوع های گفتگو آنهایی هستند که 
مشخصاً با جنبش و انقلاب مشروطیت در ایران 

مطرح شدند. ارزیابی هدف ها و دستاوردهای این 
جنبش و بازبینی نظریه هایی که در این طریق برای 

اولین بار در ایران عنوان شدند و کارکرد آنان از 
جمله نکاتی هستند که در این بحث مورد توجه 
قرار خواهند گرفت. از فصولی که در این بحث 

کمتر به ان توجه شده است، فصل مربوط به روند 
شکل گیری نهادهایی است که با انقلاب مشروطیت 

در ایران پا گرفتند. هم آن نهادهایی که معرف 
دولت مدرن هستند مد نظرند و هم آنها که مؤسس 

جامعة مدنی می باشند.7 

یکی از مواردی که توجه روشنفکران لیبرال ایرانی را 
در سال های 1370 و 13۸0 به خود جلب کرد، نهضت 

قانون خواهی مشروطیت بود. از این نظر تحولات فکری 
روشنفکران لیبرال در ایران با رویکرد معرفت شناختی 

تاریخ نگاری همراه بود که به شیوه های استثنایی، وجوه 
مهم و ناشناختة تاریخ مشروطیت را به بحث گذاشت. 

از جملة این روشنفکران می توان به تحقیق ماشاالله 
آجودانی در کتاب مشروطة ایرانی اشاره کرد که به 

گفتگو،« گفتگو، شماره 1 )تیر 1372(، 3-۵، نقل بر ۴.
۸آجودانی: »مشروطه موفق نبود که همان آرزوها را داریم، گفتگوی سیروس 

علی نژاد با ماشاءالله آجودانی،« 03 اوت 12/200۶، مرداد 13۸۵:
<http://www.bbc.co.uk/persian/iran/story/2006/08/060803_
mv-constitution-ajou dani.shtml>
9 www.bbc.co.uk/persian/iran/story
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در دورة اخیر بسیاری از نسل جوان تر روشنفکران 
لیبرال مثل فرزین وحدت انقلاب مشروطیت را به 
منزله اشاعه عاملیت، فاعلیت، کنش گری در جامعه 
ایران بررسی کرده اند. جالب توجه این جاست که 

خوانش افرادی چون وحدت از لیبرالیسم مدرن 
در چارچوب دستاوردهایی چون پارلمان مستقل، 

مطبوعات آزاد و انتخابات مردمی کوششی است برای 
فهم و درک جنبش های گوناگون صد سال اخیر ایران. 

وحدت در گفتگویی با جرس به این مسأله اشاره 
می کند که: 

امری  جامعه  یک  رسیدن  فاعلیت  به    فرایند 
این حرکت ها  از  انباشتی است که هر کدام 

هستند  آن سهیم  تنومند شدن  در  نهضت ها  و 
فرایند طولانی  این  ... جنبش سبز حاصل 

از  این جنبش  ایران است.  تاریخ معاصر  در 
فاعلیت  و حس  تجربه  که  تشکیل شده  مردمانی 

اشاعة  و عاملیت در خود، و هم زمان مطالبة 
به  آنها  آن در سطح همگانی جهان شمول در 

بلوغ رسیده و از همین رو خواهان حقوق  حد 
ایران هستند. در  برای آحاد مردم  شهروندی 

مدنی  اصلی جنبش  دو خصیصة  این  ضمن 
و  فاعلیت  بلوغ حس  یعنی  ایران،  کنونی 

سبز  جنبش  ناچار  به  آن  جهانشمولی  هم زمان 
به جانب عدم خشونت و صلح جویی سوق  را 

می دهد.10

نظرپردازی ها و  این  نظر گرفتن همه  با در 
سیاست  و  روشنفکری  زمینة  در  اندیشه ورزی ها 

از  بعد  لیبرال  روشنفکران  که  گرفت  نتیجه  می توان 
ایران  انقلاب در صدد ارائة تعریف تازه ای از تاریخ 

با مسألة دموکراسی و جامعه مدنی  آن  ارتباط  و 
کوشش ها  این  نتیجة  در  گفت  بتوان  شاید  هستند. 

ارزش های دموکراتیک  با  ایرانی  بود که نسل جوان 
و فرهنگ عدم خشونت و کثرت گرایی فکری و 

مطلوب خود  سرانجام شکل  و  یافت  آشنایی  سیاسی 
تقدیر  یافت. شاید  ایران  اخیر  را در جنبش مدنی 

تاریخی جامعة ایران در این بود که پس از چند دهه 
روشنفکری جدیدی  تحول  با  لیبرال  ارزش های  نفی 

قهرطلبی  و  استبدادزده  در جامعة  که  روبرو شود 
حکومت  خشونت پرهیزی،  اولویت  بر  ایران  چون 

بسیار  کند.  تأکید  سیاسی  کثرت گرایی  و  قانون 
روشنفکران  و  متفکران  اکثر  که  است  توجه  جالب 

حال  لیبرالیسم،  نوعی  طرفدار  امروزه  که  ایرانی 
از  ایران هستند  اقتصادی و چه سیاسی، در  چه 
می آیند.  ضدلیبرال  گاهی  و  غیرلیبرال  گذشته ای 

ناصر  طباطبایی،  جواد  غنی نژاد،  موسی  افردی چون 

فکوهی و بابک احمدی که در دوران جوانی از 
در  ولی  بودند  سلطنت  رژیم  مخالفان سرسخت 

و  بازرگان  مهندس  اسلامی چون  لیبرال های  طیف 
نمی گرفتند،  قرار  رحیمی  مصطفی  چون  افرادی  یا 

با آنان یکصدا شده اند و از نقادان چپ  امروزه 
نسل  اینکه  جالب تر  هستند.  ایران  در  ضدلیبرال 

افرادی  آثار  ایران به زندگی و  جدید روشنفکری در 
مورد غضب  مدت ها  )که  رحیمی  چون مصطفی 
نشان می دهد.11  بودند( توجه ویژه ای  واقع شده 

این توجه و درک جدید را از لابلای رسانه هایی 
نخستین بار  برای  که  دید  می توان  مجازی  دنیای  در 

 2۸ از کودتای  ایران بعد  تاریخ روشنفکری  در 
با  را  اسلامی و سکولار  لیبرالیسم  مرداد موضوع 
مطرح  سیاسی  تعصبات  بدون  و  تاریخی  بینشی 
تحقیقی  مقالة  به  می توان  جمله  آن  از  می کنند. 

و  اسلامی  “لیبرالیسم  عنوان  تحت  محمود صدری 
»جمهوری خواهی«12  در سایت  ایران”  آزادی  نهضت 

لیبرال های  از  برخی  تازگی  به  کرد. همچنین  اشاره 
“بامداد  نام  به  تحلیلی  و  پایگاه خبری  ایرانی  جوان 
دانشجویان  با  ارتباط  در  که  کرده اند  ایجاد  خبر”13 
است.  ایران  دانشگاه های  لیبرال  دانش آموختگان  و 
جوان  نسل  دربارة  بیشتر  اطلاعات  برای  همچنین 

لیبرالیسم:  “ایران  سایت  به  می توان  ایران  در  لیبرال 
صدای طرفداران جامعة باز” رجوع کرد که در آن 

به چاپ  گروه  این  بیانیه های  و  پیام ها  مجموعه 
است. رسیده 

با این اوصاف به نظر می رسد نسل جوان ایرانی 
داخل و خارج از کشور توجه خاصی به ایده های 
لیبرال غربی و  لیبرالی پیدا کرده اند و روشنفکران 
ایرانی دوباره باب روز شده اند با این همه نباید 

فراموش کرد که اندیشة لیبرال برای رسیدن به جایی 
که اکنون در ایران ایستاده راه درازی را پیموده است 
و شاید به همین دلیل بسیاری از روشنفکران لیبرال 

لیبرال ترجیح می دهند برای  ایرانی و نوآموختگان 
مستحکم کردن نظام فکری خود سنجیده تر گام 

بردارند.

10فرزین وحدت: جنبش سبز، اشاعه فاعلیت در جامعه ایرانی ست. گفتگوی علی 

هنری با فرزین وحدت،« جنبش راه سبز، )1۵ دی 13۸۹(:
http://www.rahesabz.net/story/30381/
11روشنفکری ایران به او جفا کرد: »گفتگو]ی علی مسعودنیا[با هوشنگ ماهرویان 

دربارة مشی فکری مصطفی رحیمی،« مهرنامه شمارة 13) تیر 13۹0(، .1۶۸
12محمود صدری، لیبرالیسم اسلامی و نهضت آزادی ایران، از آغاز تا اکنون،« 

جمهوری خواهی )27 اردیبهشت 13۹0(:
http://www.jomhourikhahi.com/2011/05/iml.html
13www.bamdadkhabar.com
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بیش از صد سال از تشکیل نخستین گروه های 
روشنفکری زنان در ایران می گذرد، از جمله اولین 

گروه های تحصیل کرده و روشنفکر زنان که درنهضت 
مشروطیت پا به پای مردان مشروطه خواه برای تشکیل 

مجلس شورا، محدود کردن قدرت شاه، و داشتن 
عدالت خانه، تلاش کردند. زنان با شرکت در تحصن و 
حتی به دست گرفتن اسلحه، به رویارویی با نیروهای 

دولتی ضد مشروطه برخاستند و حتی آنان امنیت جانی 
روحانیون متحصن را به عهده گرفتند و با حمایت مالی 
از مشروطه خواهان، پای به پای مردان از خواست های 

مردم ایران حمایت کردند. اما به محض طرح اولین 
خواسته های برابری حقوقی به هنگام تصویب قانون 

اساسی، در ردیف دیوانگان و کودکان قرار گرفتند، که 
همچون پتکی بر سر زنان مشروطه خواه فرود آمد و آنها 
را متوجه موانع جدی فرهنگی و اجتماعی جامعه خود 

کرد و زمینه های تشکیل انجمن ها و نشریات خاص 
زنان را فراهم آورد و نیز زمینه های ظهور چهر هایی 

چون بی بی خانم استر آبادی نویسندۀ کتاب معایب 
الرجال و صدیقه دولت آبادی صاحب امتیاز نشریه زبان 

زنان شد. اما فراز و فرودهای سیاسی شرایط رشد و 
بالندگی این نهال نو پای نواندیشی زنان را که با تأکید 

بر مطالبات مدنی حرکت می کرد فراهم نساخت و 
شکل دیگری از دیکتاتوری، انجمن های زنان را تعطیل 

کرد و چهره های شاخص آن را به انزوا کشاند. ایران 
در صد سال اخیر شاهد شکل گیری الگو های متنوعی 
از روشنفکری به طور عام و روشنفکری زنان به طور 

خاص بوده است. با اینکه اولین زنان فعال اجتماعی از 
درون جامعۀ بستۀ قرن نوزدهمی ایران سر برآوردند، 

دهۀ 20 شمسی زمان شکل گیری نوع جدیدی از حضور 
زنان روشنفکر بود. 

در این دهه پدیدۀ تازه ای به نام کار حزبی و فعالیت 
تشکیلاتی برای رسیدن به جامعه ای بی طبقه و برابر 

مطرح شد و بسیاری از جوانان تحصیل کردۀ آن زمان را 
جذب خود کرد. حزب توده با رویی گشاده درهایش 

را برای حضور زنان باز کرد و زنان متعددی جذب 
این شیوۀ نو و ناشناختۀ مبارزه با دیکتاتوری شدند. 

با تأسیس حزب توده دومین جریان روشنفکری زنان 
شکل گرفت و حتی پای زنانی چون مریم فیروز به 

مرکزیت این حزب کشیده شد و سازمانی به نام سازمان 
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زنان در حزب توده تشکیل شد. نشریاتی چون بیداری 
ما به سردبیری زهرا اسکندری تأسیس شد. اما آنچه 

که حائز اهمیت است اینکه تشکیل سازمان زنان حزب 
توده و نشریۀ بیداری ما و پیوستن زنان متعدد به این 
سازمان آیا توانست مطالبات زنان را پی گیری کند و 

تأثیر ملموسی بروضعیت زنان که از حق رأی محروم 
بودند و تحصیل آنان با موانع فرهنگی جدی مواجه بود، 
بگذارد.؟ اینها تا چه حد توانستند به آگاهی بیشتر زنان 

کمک کنند؟

چنانکه ناهید نصرت از اعضای قدیمی حزب توده در 
مصاحبه ای که اخیراً با سایت بی بی سی داشت گفت : ”تنها 
زنانی به سطوح رهبری راه می یافتند که همسر یا بستگان 
یکی از مردان موثر در حزب توده بودند و زنانی که از این 

شرایط بهره مند نبودند اگر به تشکیلات راه می یافتند، امکان 
چنین رشدی نداشتند. من بتدریج در سمینارها و جلسات 
زنان متوجه شدم که مشکلات زنان با فعال شدن زنان در 

حزب قابل حل شدن نیست. مشکلات آنها، مشکلات 
روزانه و شخصی است. مشکلات آنها در مورد مسایل 
انسانی همچون حسادت، عشق، طلاق، جمع کردنمال، 
تربیت بچه ها و ... بود."1 در این زمینه همچنین تجربۀ 

آذز منصور از مسئولین تشکیلات زنان در اصفهان بیانگر 
بیگانگی با این خواست های فمینسیتی است. او در گفتگویی 
با رادیو فردا می گوید که "به تدریج در سمینارها و جلسات 
زنان متوجه شدم که مشکلات زنان، مشکلات فعال شدن 

در یک حزب نیست بلکه مشکلات روزانه شخصی است. 
آنها در مورد مسایل انسانی همچون حسادت، عشق، طلاق 
، جمع کردن مال، تربیت بچه ها، و یا در مورد اختلافی که 
بارفیق حزبی من به عنوان شوهر یا برادر در خانه داشتند، 
بحث می کردند. این در شرایطی بود که من در مورد این 

قبیل مسایل فقط می توانستم چیزهایی کلی بیان کنم و 
نمی توانستم قدم به قدم آنها را راهنمایی کنم و برای کار 

اختصاصی در حوزه زنان اعزام کنم. نمی توانستم مانند کاری 
که امروز در آلمان و در حوزۀ زنان انجام می شود، به آنها 

کمک کنم و به دادگاه و مراجع مختلف بفرستم.«2

 اما نکتۀ قابل تأمل در بررسی چنین پدیده ای این است 
که برای معدودی از زنان تحصیل کردۀ آن روز که به 

خاطر حق آموزش مورد سرزنش های متعدد قرار داشتند 
و یا برای حق رأی از طرف کسانی مانند آیت الله مدرس 

در زمرۀ سفیهان قرار می گرفت، کار حزبی و گشودن 
باب فعالیت های تشکیلاتی و قبول زنان در شورای 

مرکزی حزب توده، چه با انگیزۀ تقلید و الگو گیری از 
سیستم حزبی در شوروی و یا تصمیمی خود جوش از 
طرف رهبران حزب توده، برای زنان، یک گام مهم به 

جلو بود.

به هر ترتیب دهۀ 20 ، دهۀ شکل گیری روشنفکران حزبی 
و ایدئولوژیک است. سازمان ها و احزاب سلسله مراتبی ، با 

ایدئولوژی های مدرن، با اهداف و آرمان های بزرگ، با منطق 
و استدلالی گاه خارج از فهم عموم مردم و با زبانی پیچیده 
از آغاز دهۀ 40 بخش اعظم روشنفکری منتقد در ایران را 
تشکیل می دادند. آنها یا در جبهۀ اپوزیسیون ویا در قالب 

سازمان هایی مانند فداییان خلق، مجاهدین خلق و گروه های 
کوچکتری که در شهرستان ها ولی با همان الگوهای 

تشکیلاتی و با همان گفتمان انتقادی و رهایی بخش تبدیل 
به گفتمان غالبی شده بودند؛ ایده ها و باورهای این گروه ها 

مبدل به هستۀ سختی از تفکر ایدئولوژیک نسبت به استبداد، 
استثمار، و استعمار شده بود و در این میان نیز روشنفکران 

غیر حزبی چون دکتر علی شریعتی ، مهندس بازرگان و 
مهندس سحابی به نوعی مغلوب صدای بلند و گفتمان 

جدید روشنفکران حزبی شده بودند.

 مهرداد مشایخی، روشنفکری این چند دهه را با 
ویژگی های انقلابی، ضد امریکایی ، عوام گرا، دارای 

گرایشات طبقاتی ، عدالت جو ، آزادی خواه و 
غیر دمکراتیک معرفی می کند.3 اما وجه مشترک آنها در 

دهه های متعدد اعتراض به وضع موجود، عزم ایجاد 
تغییر در کلیۀ مناسبات جامعه، قائل بودن به وظیفۀ 
رهایی بخشی، و روشنگری نسبت به تفکر، باورها 
و مناسبات خرد و کلان جامعه بود. این شکل از 

روشنفکری تا پایان دهه 60 شمسی ادامه یافت و مردان 
و زنان بسیاری پا به میدان مبارزۀ سیاسی و فرهنگی 
گذاشتند. البته زنان اندکی که در جنبش روشنفکری 

انتقادی حضور داشتند همچنان تحت سیطرۀ 
پدر خوانده های حزبی بودند و تعداد انگشت شماری 

هم به سطوح بالای سیاسی و تشکیلاتی راه یافتند. در 
این دوره چه از طرف این احزاب و سازمان ها و چه از 
جانب زنان فعال در آن تشکل ها، سخنی در خصوص 
مسائل خاص زنان شنیده نمی شود. مشکلات اساسی 
زنان در پس آن ایدۀ کلی پنهان می شد که اگر رژیم 

دیکتاتوری تغییر کند، همه مسائل از جمله مسائل زنان 
حل خواهد شد، و هیچ اثر قابل توجهی دربارۀ زنان از 

طرف زنان روشنفکر آن دوره دیده نمی شود.

روشنفکران حزبی و یا نزدیک به سازمان های سیاسی 
که بعد از انقلاب بر تعداد آنها نیز افزوده  شد در دهۀ 

60 توسط جمهوری اسلامی به شکلی خشونت آمیز 
سرکوب شد. برای زنان و مردان روشنفکر، دهۀ 60 

در فضایی پر از هراس، ابهام، و سکوت به پایان 
رسید و دهۀ 70 با تجربه های تلخ و پر از آزمون های 

سخت و مشقت بار با افکاری متفاوت و چهره هایی 
بسیار متفاوت تر از چهره های پیشین آغاز شد. جنس 
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در همین دوره است که نگاه زنان روشنفکر به غرب 
هم تا حدودی دستخوش تعدیل شد. نگاهی به ادبیات 

فمینیستی این دوره ایران نشان می دهد که چهره های 
روشنفکری از چپ تا گرایش های مذهبی نوعی 
همگرایی گفتمانی مبتنی بر بهره گیری از دانش و 

تجربۀ جنبش های فمنیستی را شکل دادند. این نکته 
قابل توجه است که بیشترین شرکت کنندگان را در 

سمینارهای بین المللی در دو دهۀ اخیر زنان تشکیل 
می دهند. .بسیاری از مردان روشنفکر تا سال های اخیر 
با تردید های بسیار جدی به نشست ها و گردهمایی ها 

در خارج از ایران نگاه می کردند و این زنان بودند 
که تابوی ضدیت با چنین نشست های بین المللی را 

شکستند. به عنوان مثال می توان از شرکت متعدد فعالین 
زن در نشستهای سی اس دبلییو در سازمان ملل یاد 

کرد. در این نشست ها که که هر سال در حاشیه اجلاس 
بزرگداشت مقام زن برگزار می شود افرادی مانند 

رضوان مقدم، خدیحه مقدم، فاطمه فرهنگ خواه، پروین 
بختیارنژاد، آسیه امینی، و مریم بهرمن شرکت کردند.4 

همین روایت درباره شیرین عبادی، مهرانگیز کار، شهلا 
لاهیجی، نرگس محمدی، منصوره شجاعی، شادی 

صدر، محبوبه عباس قلی زاده، و ژیلا بنی یعقوب صدق 
می کند که نقش مهمی در طرح مسائل زنان در سطح 

بین المللی ایفا می کنند. 

اکنون کوشش می کنم تا به برخی از چهره های 
تأثیر گذار جنبش زنان اشاره کنم و به توضیح 

کانون های ایجاد شده توسط این چهره های تأثیر گذار 
به عنوان نهادهایی در جهت بسط و گسترش خواستۀ 

برابری و مقابله با تبعیض و خشونت های گسترده 
علیه زنان بپردازم. این کانون ها مهم ترین برنامۀ خود 

را آگاهی رسانی اجتماعی و نیز تشکیل نیروهای فشار 
علیه قوانین و فرهنگ تبعیض آمیز اعلام کردند وبا 

خواستۀ تغییر قوانین در جامعه ظاهر شدند. همین طور 
به نحله ها و گرایشات متنوع فکری زنانی می پردازم 

که بیش از یک دهه به طور گسترده وتنگاتنگ فعالیت 
کردند بدون اینکه گرایشات فکری متنوع، آنان را 

دچار مشکل سازد. 

روشنفکری دهه 70 با روشنفکری دهه های پیشین هم 
از منظر ایده ها و هم از منظر روش ها متفاوت بود. 

مهم ترین وجه تمایز آن بیرون آمدن جامعۀ روشنفکری 
از سایۀ سازمان ها، احزاب، و ایدئولوژی های بسته است.
روشنفکران دهه 70 پس از تجربۀ سال های قبل به نقد 

انقلاب و دفاع از دموکراسی پرداختند و ارزش هایی 
چون حقوق بشر، حقوق شهروندان، حقوق زنان، 
و حقوق کودکان به دغدغه مهم آنان تبدیل شد. 

روشنفکران زن )مانند رضوان مقدم ، خدیجه مقدم ، 
مینو مرتاضی ، فاطمه فرهنگ خواه ، فاطمه گوارایی ، 
پروین بختیارنژاد، منصوره شجاعی و غیره( نیز که در 

دهۀ 70 از زیر سایۀ احزاب و پدر خوانده های حزبی و 
سازمانی خود بیرون آمده بودند و با جمع بندی مفصل 

از چند دهه فعالیت در کنار مردان با ایدئولوژی های 
مختلف، به نتایج مشترکی رسیدند. زنان در این 

دوره با انباشت تجربیات مفصل همکاری با مردان 
در سازمان های سیاسی، به تجربۀ زنان در نهضت 

مشروطیت رجوع کردند و با بازخوانی محتوای ایده ها 
و روش فعالیت آنان ساز مبارزات مدنی را کوک کردند. 
مطالبات کنونی آنان با خواست های روزمرۀ زنان ارتباط 
داشته و این خواسته ها آنقدر روزمره و عینی بود که با 

طرح آن حتی زنان کم سواد و بی سواد هم با آن همدلی 
داشتند. بسیاری از زنان روشنفکر که از نیمه های دهۀ 
60 در نهادهای غیر دولتی - فرهنگی، محیط زیستی و 

اجتماعی فعال بودند، تجربۀ کار اجتماعی یا کار سیاسی 
و تشکیلاتی، به آنان درک عمیقی از مسائل جامعه ایران 

داده بود و آنها رابه این نکته مهم رسانده بود که برای 
رسیدن به اهداف بزرگ باید آن هدف را به هدف های 

کوچکتر تقسیم کرد وبا دست یابی به یک هدف می توان 
به سمت هدف دیگر گام برداشت.

دهۀ 70، دهۀ استقلال روشنفکری زنانه از روشنفکری 
عام نیز هست. در این دهه گونه ای از روشنفکری زنانه 

متولد شد که به دلیل ویژگی های جامعۀ زنان ایران از 
جمله به مسائلی توجه داشت که با زندگی روز مرۀ 
زنان گره خورده بود. وجود گفتمان ضد تبعیض یا 

ضد خشونت نشانه ای از این واکنش به شرایط زنانه بود. 
از آنجایی روشنفکران زن این دهه خواهان حقوق و 
شرایط برابر با مردان بودند و دغدغه برابری جنسیتی 

برای آنها الویت پیدا کرده بود، آنان با روشنفکری 
عام فاصله گرفتند. بدین گونه بود که نوعی گفتمان 

روشنفکری زنانه بر بستر فعالیت های مدنی و یا مبارزه 
علیه خشونت به وجود آمد و روشنفکران با پرهیز 

از کلی گویی و پرداختن به مسائل روزمره زنان راهی 
جدید برای مبارزۀ مدنی و مبارزه برای دموکراسی 

گشودند. 

1ناهید نصرت، “نگاهی به تجربه ›تشکیلات دموکراتیک زنان ایران،« بی 
بی سی فارسی )03 فوریه 14/2012 بهمن 1390(:

http://www.bbc.co.uk/persian/iran/2012/02/120202_l44_
tudeh_party_women_organizations.shtml
2 <http://www.radiofarda.com/content/f6_iran_tudehparty_
women/24347969.html>
3مهرداد مشایخی، “قدرت و روشنفکران،” آرش، شمارۀ 103 )مرداد 1388(.

4مریم بهرمن در سال پیش به خاطر شرکت در اجلاس سی اس دبلیو 

سازمان ملل، به مدت 6 ماه در زندان عادل آباد شیراز در بازداشت بود.



198

 چهره های تأثیرگذار جنبش زنان
نوشین احمدی خراسانی جز اولین چهره های جنبش 

زنان است که بحث برابری جنسیتی وشناخت و 
باز خوانی موضوع فمنیسم را آغازکرد. تأسیس مرکز 

فرهنگی زنان و انتشار فصل نامه جنس دوم به وسیله 
نوشین احمدی خراسانی اولین نشریه مستقل زنان بعد 

از انقلاب است که مشخصاً به طرح مسائل مختلف 
زنان پرداخت ولی مهم ترین نکته ای که درمقالات متعدد 

و شماره های مختلف این نشریه بر روی آن انگشت 
گذاشته شد فقدان برابری جنسیتی بود. 

نوشین احمدی با انتشار سالنامه زنان ونوشتن 
کتاب هایی مانند زنان بی گذشته، زنان زیر سایۀ 

پدر خوانده ها و ترجمۀ کتاب های متعددی به طرح  
مسائل زنان وبرابری جنسیتی پرداخت،5 و بحث هایی 

بسیار جدی درخصوص نابرابری جنسیتی به راه 
انداخت. دراین دوره زنانی چون سیمین بهبهانی، شهلا 

لاهیجی ، رضوان مقدم ، منصوره شجاعی، و زهره 
ارزنی، از جمله کسانی بودند که با جدیت بحث برابری 

جنسیتی را مطرح می کردند.

در آن سال ها زنان متعددی با گرایشات متنوع فکری 
به طرح مسائل زنان در نشریات مستقلی که روز 

به روز بر تعداد آن افزوده می شد، پرداختند و این 
قضیه تا بدان جا کشید که در برخی از روزنامه های 

اصلاح طلب صفحه ای به زنان اختصاص یافت. 
ماهنامۀ زنان با مدیر مسئولی شهلا شرکت دومین 

نشریۀ خاص زنان بود که به طور مرتب منتشر می شد 
و در هر شماره به موضوعات مختلف در مورد زنان 

می پرداخت. نویسندگان نشریه زنان با بیانی ساده 
و روان در خصوص زنان می نوشتند، به همین دلیل 
خواننده های بسیار و مختلفی پیدا کرده بودند؛ البته 

این نشریه در دور اول ریاست جمهوری احمدی نژاد 
توقیف شد.

از نیمۀ سال 76 شیرین عبادی و مهر انگیز کار دو 
حقوق دان زن ایرانی گفتمان حقوقی را در کنار موضوع 

برابری جنسیتی مطرح کردند. شیرین عبادی به عنوان 
یکی از اولین  قضات زن ایرانی که پس از انقلاب از 
قضاوت محروم شده بود، کتاب ها و مقالات متعددی 

در خصوص حقوق زنان و حقوق کوکان نوشته است.6 
وی برای اولین بار به نقد قوانین ضد زن همچون قانون 

ولایت پدر بر کودک، ، قبول نکردن شهادت زنان در 
دادگاه ها، نداشتن حق طلاق زنان، تعدد زوجات و پایین 
بودن سن ازدواج دختران که برگرفته از فقه سنتی است 

پرداخت. 

 مهر انگیز کار، دیگر حقوق دان زن که در حوزۀ حقوق 
زنان فعال بود، با انتشار مقالات و کتب متعدد به طرح 

دقیق و علمی مسائل زنان از منظر حقوقی پرداخت. 
او با انتشار کتاب هایی چون  فرشتۀ عدالت و پاره های 
دوزخ، پژوهشی در هویت تاریخی زنان ایران، حقوق 

سیاسی زنان در ایران، رفع تبعیض از زنان و موانع 
حقوقی توسعۀ سیاسی در ایران، خشونت علیه زنان، 

مشارکت سیاسی زنان،کاستی های  قوانین را در ایران به 
نقد کشید.

شهلا لاهیجی نویسنده و مترجم اقدام به انتشار 
کتاب هایی در خصوص مسائل زنان نمود.7 او با تأسیس 

انتشارات روشنگران و مطالعات زنان به عنوان اولین ناشر 
زن، انتشارات روشنگران را به نشر آثار نویسندگان زن 

اختصاص داد و کتاب های ارزشمندی در حوزۀ زنان از 
این ناشر منتشر شد. 

 از میان فعالیت های مدنی باید از کانون ها و گر وه های 
متعدد جنبش زنان یاد کرد که شرایط کار جمعی متعدد و 

تنگاتنگی را برای زنان روشنفکر فراهم آوردند.

هم اندیشی زنان 
اختصاص جایزۀ صلح نوبل به شیرین عبادی، شور و 
انرژی خاصی به جنبش برابری خواه زنان ایران هدیه 
کرد. مهم ترین دستاورد این جایزه برای زنان ایرانی 

اعتماد به نفس بیشتر، امید به آینده ای بهتر و کار و فعالیت 
افزون تر بود. بالا رفتن اعتماد به نفس و امید بیشتر به 
آینده، جنبش زنان ایران را وارد مداری دیگر کرد و 

اولین جلسات هم اندیشی با ایدۀ حضور و در کنار هم 
قرار گرفتن فعالین زن با گرایشات گوناگون فکری 

اعم از مذهبی و لائیک پایه گزاری شد. در نشست های 
هم اندیشی، رنگین کمانی از افکار و گرایشات مذهبی و 
لائیک دیده می شد و بنای کار مشترک بر اساس اتفاق 

نظر بر حداقل اشتراکات حول محور برابری جنسیتی و 
بدون در نظر گرفتن ایدئولوژی افراد آغاز شد. 

حاصل جلسات هم اندیشی، آشنایی و همکاری جدی 
زنان روشنفکر لائیک و مذهبی بود و از دل این آشنایی 

5از جمله آثاری که نوشین احمدی خراسانی در دفتر انتشارات خود یعنی 
توسعه به چاپ رسانده است عبارتند از: مگی هام و سارا گمبل،  فرهنگ 
نظریه های فمنیستی، ترجمۀ فیروزه مهاجر، نوشین احمدی خراسانی، فرح 
قره داغی )تهران: توسعه، 1382(؛ همچنین نشریۀ جنس دوم، و فصل زنان 
از جمله کارهای اوست. دیگر آثار او عبارتند از الیز ساراساربان، جنبش 
انقلاب 57،  تا  از 1280  و سرکوب  افول  طغیان،  ایران،  در  زنان  حقوق 
ترجمۀ نوشین احمدی خراسانی )تهران: اختران، 1384(؛ شارلوت پرکینز 

گیلمن، زنستان، ترجمۀ نوشین احمدی خراسانی )تهران: توسعه، 1388(.
6از این جمله است شیرین عبادی، حقوق کودک: نگاهی به مسائل 
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کار با شیرین عبادی و سایر حقوق دانان در مدتی کم از 
او وکیلی ساخت که وکالت بسیاری از فعالین سیاسی، 

کودکان زندانی زیر 18 سال و نیز وکالت شیرین عبادی 
را در دادگاهی که شاکی آن حسین شریعتمداری مدیر 

مسئول روزنامه کیهان بود به عهده گرفت و به دفاع 
از عبادی پرداخت، در واقع مهم ترین ویژگی ستوده 
شجاعتش است که در مقاطع مختلف فعالیت حقوق 

بشری اش نشان داده است.

کمپین یک میلیون امضا
در شهریور سال 1385 کمپین یک میلیون امضا به پیشنهاد 

شیرین عبادی، سیمین بهبهانی، شهلا لاهیجی، نوشین 
احمدی خراسانی، پروین اردلان، خدیجه مقدم، رضوان 

مقدم، منصوره شجاعی، شهلا اعزازی ، نسرین ستوده 
و تعدادی دیگر از فعالین زن، بر پا شد. این کمپین در 

جهت تلاش برای تغییر قوانین ناعادلانه نسبت به زنان به 
راه افتاد تا از طریق حرکت جمعی تلاش گسترده ای در 
خصوص تغییر قوانین ضد زن انجام شود. قوانینی چون 

حق طلاق، حق سرپرستی فرزندان، حق پوشش آزاد، 
حق سفر کردن، حق اشتغال، ازدواج موقت، مواد قانونی 

مربوط به فسخ ازدواج، نفقه و مهریه، قیومیت، سن 
مسئولیت کیفری، مواد قانونی حامی قتل های ناموسی ، 

تابعیت، سنگسار، دیۀ برابر، ارث برابر، حق انتخاب شدن 
در بالاترین سطوح سیاسی.8

از آنجایی که مطالبات کمپین یک میلیون امضا با 
استقبال گستردۀ زنان خصوصاً زنان جوان اعم از 
دانشجو، روزنامه نگار، کارمند، خانه دار، هنرمند، 

نویسنده، شاعر و غیره روبرو شد، کمیته های متعددی 
در این جمع گسترده شکل گرفت و قرار بود که زنان 
فعال در این کمپین با مراجعۀ خانه به خانه طومار تغییر 
قوانین را به امضا زنان از هر طیف و قشر و طبقه ای 

برسانند. تا این طومار به دست نمایندگان مجلس برسد 
و آنها را متوجه این نکته کند که تغییر قوانین خواست 

عموم جامعۀ زنان ایرانی است ، نه خواست تعداد 
معدودی از زنان.

در واقع در این مرحله از فعالیت زنان، گفتمان غالب، 
گفتمان حقوقی بود. موضوع حقوق برابر با مردان در 

حوزه های فردی، فرهنگی، اجتماعی، اقتصادی، سیاسی 
و تغییر قوانین، محوری ترین خواستۀ کمپین یک 

میلیون امضا بود. البته قوۀ قضاییه هم نهایت مخالفت 
و فشار را بر اعضا کمپین وارد کرد. از افراد تازه به 

این مجموعه پیوسته تا چهره های با سابقۀ زنان هر یک 
به دفعات متعدد بازداشت یا جهت بازجویی به دادگاه 

انقلاب فرا خوانده شدند. از بازداشت های کوتاه مدت تا 

و همکاری برگزاری نشست های مشترک، سمینارهای 
متعدد و گفتگوهای صمیمانه بین این دو جریان فکری 

بود که بعد از انقلاب بیش از دو دهه گسست و 
ناهم زبانی را تجربه کرده بودند. این نشست ها که بر 

حول محور مشترکات و حداقل مطالبات برگزار می شد 
و درآن به روی هرکسی که با مطالبات زنان هم دلی و 

همراهی داشت ، باز بود. در این نشست ها روشنفکران 
زن بدون در نظر گرفتن سوابق و رفتارهای گذشته و با 
تکیه به تفکرات کنونی شان به همکاری با هم پرداختند 
و همین امر باعث تدوام جلسات و نشست های متعدد 

زنان شد.

 تشکیل کانون مدافعان حقوق بشر
شیرین عبادی در سال 1381 به تشکیل کانون مدافعان 

حقوق بشر اقدام کرد. مهم ترین هدف و فعالیت این 
کانون دیده بانی وضعیت حقوق بشر و موضع گیری 
نسبت به موارد نقض حقوق بشر در ایران بود. این 

کانون که به همت شیرین عبادی و عبدالفتاح سلطانی 
و محمد سیف زاده و محمد شریف تشکیل شد و در 
پی آن توانست همکاری وکلای جوانی چون نسرین 

ستوده و مهناز پراکند و نیز فعال حقوق بشر مانند 
نرگس محمدی را به سوی خود جلب کند. بدین گونه 

بود که جمع متکثر و متعددی از زنان و مردان روشنفکر 
و حتی برخی از اعضای احزاب سیاسی و دانشجویان 

فعال به این کانون پیوستند و در کمیته هایی چون کمیتۀ 
زنان، کمیتۀ اصناف، کمیتۀ دفاع از انتخابات آزاد و 

عادلانه، کمیتۀ صلح، کمیتۀ دانشجویی برای آموزش و 
تبلیغ رعایت حقوق بشر حول یک وکیل و فعال حقوق 

بشر زن جمع شدند و همۀ این فعالیت ها از جمله 
مواردی بود که از طریق یک وکیل و یک روشنفکر زن 

پایه گزاری شده بود و این کانون به عنوان اولین نهاد 
حقوق بشری در ایران از حقوق کلیۀ شهروندان ، اقوام ، 

اقلیت های دینی، و گروه های سیاسی دفاع می کرد و 
کلیه این تلاش ها به اعتماد به نفس بیشتر زنان ختم شد.
نسرین ستوده که بسیار قبل از آنکه وارد رشتۀ حقوق 
شود روزنامه نگاری بود که درنشریاتی مانند آبان قلم 

می زد با شروع کار کانون مدافعان به آنان ملحق شد و 

حقوقی کودکان در ایران )تهران: روشنگران و مطالعات زنان، 1386(؛ 
حقوق زن در قوانین جمهوری اسلامی ایران )تهران: روشنگران و 

مطالعات زنان، 1385(.
بهرام  آثار  در  از تصویر زن  است  عبارت  آثار شهلا لاهیجی  7از جمله 
و  لاهیجی  1368(؛ شهلا  زنان،  مطالعات  و  روشنگران  )تهران:  بیضایی 

مهرانگیز کار، پژوهشی در هویت تاریخی زنان )تهران: توسعه، 1371(.
8برای اطلاع بیشتر در خصوص کمپین یک میلیون امضا به سایت تغییر 

برای برابری، مدرسۀ فمنیستی و سایت تا قانون خانوادۀ برابر مراجعه 
 www.feminism school.com; www.we change.org :کنید
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بلند مدت، مانند عالیه اقدام دوست که به دلیل همکاری 
با کمپین به تازگی پس از گذراندن 3 سال حبس، از 

زندان اوین آزاد شده است. 

همین طور مردان جوان متعددی به کمپین یک میلیون 
امضا پیوستند و کمیتۀ مردان حامی آن را تشکیل دادند 

وبا  نگارش مقالاتی در جهت حقوق برابر زن و مرد 
به طرح دیدگاه برابری خواهانه پرداختند و حتی برخی 
از آنها مانند کاوه مظفری و امیر رشیدی به خاطر این 

همکاری بازداشت شدند. 

نکتۀ مهم دیگر در مورد کمپین یک میلیون امضا، شکل 
سازماندهی آن است. کمپین فاقد سازماندهی عمودی 

از بالا به پایین بود. این مجموعه دارای ساختاری افقی، 
شبکه ای و منعطف بود و شبکه ها و کمیته های متعدد آن 

دارای استقلال رأی بودند که همین ویژگی ساختاری 
آن موجب تشکیل کمپین یک میلیون امضا در بسیاری 
از استان ها و برخی شهرستان ها مانند اصفهان، شیراز، 

تبریز، قزوین، قم، کرمانشاه، سنندج، و غیره شد.
نکتۀ مهم در مورد این کمپین همکاری زنان متعلق به 

نسل های مختلف است که همچنان ادامه دارد. در حالی 
که در بین روشنفکران مرد به ندرت کار مشترک بین 
گروه های سنی مختلف انجام می شود و اگر هم انجام 
شود، گروه های جوان در سایۀ نگاه از بالا به پایین و 

پدرسالارانه قرار می گیرند. مردان کهنه کار روشنفکر در 
جایگاه تربیت کننده و مردان جوان روشنفکر در جایگاه 

تربیت شونده قرار می گیرند. در حالی که دو دهه فعالیت 
زنان با گروه های مختلف سنی، فکری، قومی، مذهبی 
نشان از رویه ای منعطف و دور از اشکال سلطه دارد. 

کمپین قانون بدون سنگسار
از دیگر چهره های تأثیر گذار زنان روشنفکر، شادی صدر 

است. شادی صدر روزنامه نگار و حقوق دانی است که 
به همراه محبوبه عباس قلی زاده و آسیه امینی و جمعی 

از زنان فعال همراه خود، سایت میدان زنان را راه اندازی 
کردند. صدر، سازمان غیردولتی وکلای راهی را تأسیس 
کرد ولی مهم ترین کار شادی صدر بر پایی کمپین قانون 

بدون سنگسار بود. تا آن زمان بسیاری بر این عقیده 
بودند که سنگسار یک حکم قرآنی است و امکان نقد 

این قانون وجود ندارد؛ اما شادی صدر بنای نقد آن 
را گذاشت. او با برپایی کمپین قانون بدون سنگسار، 

موجی از اعتراض و مخالفت با این قانون را بر پا کرد. 
شادی صدر حرف زدن و اظهار نظر در مورد سنگسار 
را با طرح پرسش های جدی از اساتید فقه و حقوق به 
متن جامعه کشاند و در این راه تعدادی از مراجع دینی 

مجبور به اظهار نظرهای صریح در این رابطه شدند. 

البته در این زمان افراد مختلفی خصوصاً روزنامه نگاران 
با نگارش مقالات متعدد به نقد قانون سنگسار پرداختند 

و تا حدود زیادی اجرای این قانون را با مانع افکار 
عمومی مواجه کردند.9

شادی صدر و محبوبه عباس قلی زاده کمپین های متعددی 
مانند طرح امنیت اجتماعی، تحصیل سهم من نیست، 
حق من است، نه گفتن به لایحه حمایت از مردان در 
خانواده، و دفاع از حق ورود به ورزشگاه ها را به راه 
انداخت ولی تأثیر او در کمپین قانون بدون سنگسار، 
موجی است که هنوز هم فروکش نکرده است. شادی 
صدر به دلیل فعالیت ها یش به دفعات متعدد بازداشت 

وبازجویی شد .

ائتلاف بر علیه لایحه حمایت از خانواده
در سال 1387 ائتلافی بزرگ از کلیۀ فعالین زن به 

اضافه حضور گستردۀ شاخه زنان حزب مشارکت مانند 
فخر السادات محتشمی پور ، الهه کولایی ، الهه مجردی، 

شهین دخت مولاوردی و نیز فائزه هاشمی از حزب 
کارگزاران تا مریم بهروزی از حزب جامعه زینب که 

در کلیۀ انتخابات مجلس در لیست احزاب راست قرار 
داشته، ائتلافی بر علیه لایحۀ حمایت از خانواده تشکیل 

شد. در این ائتلاف، بیشترین مخالفت با مادۀ 23 این 
لایحه بود که اجازه ازدواج مجدد مرد را در صورت 

اثبات توانایی مالی وی به دادگاه واگذار کرده بود، ابراز 
شد.

فعالین زنان در یک حرکت اعتراضی در مقابل مجلس 
خواستار دیدار با نمایندگان زن مجلس نهم شدند 
و طی دیداری نه چندان دوستانه با نمایندگان زن 

مجلس اعتراض خود را به دو ماده 23 و25 آن لایحه 
اعلام کردند. پس از آن اعتراض ،هم زمان با طرح 

لایحه حمایت از خانواده در مجلس، زنان متعدد با 
گرایش های متنوع فکری و سیاسی با شرکت در یک 

نشست خبری با حضور نوشین احمدی خراسانی، مینو 
مرتاضی ، زنان حزب مشارکت مانند فخر السادات 
محتشمی پور، شهین دخت مولاوردی، مریم بهروزی 
و فائزه هاشمی، وبسیاری دیگر از زنان فعال در این 

احزاب اعتراض خود را به این لایحه اعلام کردند. مریم 
بهروزی در این نشست خبری گفت: روح حاکم بر این 

مادۀ قانونی ، روح دینی و اسلامی نیست و اسلام بر 
تک همسری تأکید دارد و عرف و فرهنگ جامعه ایران 

نیز با تک همسری موافقت دارد. فائزه هاشمی نیز که در 
این نشست حضور داشت ، اظهار کرد: "در صورتی که 
دادگاه به هر دلیلی به مرد اجازۀ ازدواج مجدد را بدهد 

باید به زن هم حق طلاق داده شود." این اعتراض ها 
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باعث شد که روزنامه نگاران و حقوق دانان زیادی در 
مورد این لایحه اظهار نظر و مخالفت خود را اعلام کنند 

ومقالات متعدد، سخنرانی ها، و مصاحبه های فراوان از 
طرف زنان فعال انجام شد و نمایندگان مجلس مرتباً 

به پاسخگویی دعوت می شدند و نمایندگان زن مجلس 
به بی مسئولیتی در قبال جامعه و خصوصاً زنان متهم 

می شدند. ائتلاف، ائتلافی موفق بود و همۀ این تلاش ها 
موجب شد که مجلس از تصویب این لایحه عقب نشینی 

کند.10

همگرایی زنان در انتخابات 88
5 اردیبهشت 88 فعالین جنبش زنان با صدور بیانیه ای 

آغاز پروژه همگرایی جنبش زنان را اعلام کردند. 
این همگرایی به مناسبت انتخابات ریاست جمهوری 

سال 88 و برای استفاده از این فرصت جهت طرح 
مطالبات زنان بر پا شد ولی این بار فعالین زنان، مطالبات 

جدی تری را مطرح کردند. 

دو خواستۀ محوری این همگرایی، پیوستن ایران به 
کنوانسیون رفع هرگونه تبعیض علیه زنان و بازنگری 
و اصلاح قانون اساسی به منظور گنجاندن اصولی که 

حامل برابری و عدالت جنسیتی در قانون اساسی باشد، 
بود. در این همگرایی 40 تشکل و 700 تن از فعالان 

مدنی گرد هم آمدند. 

این همگرایی با یک نشست خبری در دفتر انتشارات 
روشنگران با مدیریت شهلا لاهیجی آغاز شد. در این 
نشست سیمین بهبهانی، اعظم طالقانی، شهلا اعزازی، 
شهلا لاهیجی، الهه کولایی، و فرزانه طاهری با تأکید 
بر خواست پیوستن ایران به کنوانسیون رفع هرگونه 

تبعیض علیه زنان و نیز بازنگری اصل 19، اصل 21، و 
اصل 115 قانون اساسی تأکید کردند. از 5 اردیبهشت 
تا 18 خرداد، یعنی 4 روز مانده به انتخابات ریاست 

جمهوری سال 88 اعضای این همگرایی هر هفته یک 
جلسه برگزار می کردند و در هر یک از این جلسات 
به موضوعی پرداخته می شد. برای نمونه در یکی از 

جلسات مطرح شد که از نامزدهای انتخاباتی می خواهیم 
که به رد صلاحیت زنان داوطلبی که کاندیدای ریاست 

جمهوری بودند، اعتراض کنند. زنان با برگزاری چندین 
تجمع در خیابان ولی عصر و منطقه تجریش اعلام کردند 

که ما به نامزدهایی رأی می دهیم که مطالبات زنان را 
پی گیری کنند. 

در خصوص شناخت کنوانسیون رفع تبعیض از زنان 
کارگاه های متعددی در شهرهای مختلف برگزار شد. 

در همگرایی زنان، کمیته ای جهت ملاقات با نامزدهای 

ریاست جمهوری تشکیل شد و طی ملاقاتی جمعی 
از فعالین زن، مطالبات زنان با آنها در میان گذاشته 
شد. جزوات تهیه شده جهت آشنایی شهروندان با 

پیمان نامۀ رفع تبعیض علیه زنان، با استقبال بی سابقه 
ای مواجه شد. سرانجام در روز18 خرداد با برگزاری 

نشستی در دفتر اعظم طالقانی با حضور همۀ زنان فعال 
در همگرایی و جمع بندی تلاش دو  ماهۀ زنان، پایان 

همگرایی اعلام شد.11

همگرایی سبز در اعتراض به انتخابات
بعد از انتخابات ریاست جمهوری سال 88 و اعلام 
نتایج انتخابات و اعتراضات گسترده مردم به نتایج 

انتخابات، فعالین زنان نیز با حضور گسترده ای اعتراض 
خود را به تقلب در انتخابات اعلام کردند و به نگارش 

مقالات متعدد در سایت های زنان و برگزاری چندین 
نشست پرداختند. این بار این نشست ها با حضور زهرا 

رهنورد و نیز زنان فعال در جبهۀ مشارکت برگزار 
می شد و در هریک از این نشست ها نیز بیانیه ای تنظیم 
و به امضای تک تک آنها بر علیه بازداشت ها، خشونت 
سازمان یافته علیه مردم وفعالین زنی که بازداشت شده 

بودند، علیه جنگ و موارد دیگر صادر شد. برخی از این 
جلسات هم در خانۀ زندانیان زن برگزار می شد، مانند 

خانۀ نسرین ستوده که در نبود وی پذیرای جلسات 
زنان بوده است. هاله سحابی که در مراسم تشییع 

پدرخود عزت الله سحابی به قتل رسید، از فعالین جنبش 
زنان بود که در اعتراضات خیابانی پس از انتخابات 

دو بار بازداشت شد و سرانجام نیز در مراسم به 
خاک سپاری پدر جان خود را از دست داد.

چهره های آکادمیک جنبش زنان
جنبش زنان بیشتر از آنکه با چهره های دانشگاهی آن 

شناخته شود با فعالین و کنشگرانش شناخته می شود و 
رجوع زنان تحصیل کرده اعم از دانشجو، روزنامه نگار، 
هنرمند وغیره به آراء و نظرات فعالین زنان بیشتر است 

تا به چهره های آکادمیک آن.

 در سال های اخیر آنقدر که “روشنفکران میانجی” در 
قالب زنان روزنامه نگار ، حقوق دان، و نویسنده مورد 

www.meydan.org :9برای اطلاع بیشتر از قانون بدون سنگسار ببینید
10برای اطلاع بیشتر در مورد اعتراض به لایحه حمایت از خانواده به 

سایت میدان زنان، مدرسۀ فمنیستی، و تغییر برای برابری، تا قانون 
خانواده برابر مراجعه شود:

www.feministschool.com; www.wecheng.org
11برای اطلاع بیشتر ببینید: نوشین احمدی خراسانی، همگرای سبز )تهران: 

مدرسۀ فمینیستی، 1391(؛ نیره توحیدی، »فراتر از فمینیسم اسلامی،« زنگ 
هفتم، ویراستۀ نوشین احمدی خراسانی )تهران: مدرسه فمنیستی، 1390(.
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توجه نسل جوان و تحصیل کرده زنان شده، چهره های 
آکادمیک آن راهی به بدنۀ جنبش زنان پیدا نکردند. 

چنان که در بین چهره های آکادمیک زنان نیز نیره 
توحیدی و شهلا اعزازی چهر ه های شناخته شده تر و 
مراجعه به آراء آنها بیشتر ازدیگر همتایان دانشگاهی 
خود است. یکی از دلایل ناشناخته بودن چهره های 

دانشگاهی زنان در ایران فقدان ارتباط تنگاتنگ و عمیق 
میان فعالین جنبش زنان و چهره های دانشگاهی در 

انجام پروژه های مشترک است. تلاش فکری و نظری در 
خصوص تقویت وجه تئوریک و ایده پردازی و برقراری 
دیالوگی مستمر بین این دو طیف تاکنون مشاهده نشده 

است. در واقع زنان روشنفکر آکادمیک بیشتر از آنکه 
به طرح و تقویت وجه تئوریک جنبش زنان بپردازند، 

بیشتر در حال توصیف و توضیح وضعیت و چگونگی 
جنبش زنان در ایران هستند. مقالات متعدد و ارزشمند 

نیره توحیدی12 و آزاده کیان13 بیشتر در چارچوب 
توصیف روند این جنبش است تا بر طرف کردن ضعف 

تئوریکی که از جانب برخی از آنان به عنوان نقاط 
ضعف جنبش زنان در ایران مطرح می شود.

ائتلاف های اجباری
عده ای بر این باورند که ائتلاف های متعدد زنان ناشی 
از شرایط خاص جامعه ایران بوده و اکنون که بسیاری 

از فعالان زن در خارج از کشور هستند ما شاهد 
پراکندگی و اجرای پروژه های فردی در بین آنها هستیم. 

این سوال را از جوانب مختلف می توان بررسی کرد و 
به پاسخ هایی دور از تعصب رسید.

الف- یکی از دلایل پراکندگی فعالین جنبش زنان 
در خارج از کشور می تواند این باشد که هریک از 

ائتلاف های زنان با طرح یک گفتمان جدید همراه بوده 
است. هم اندیشی زنان بر  فصل های مشترک زنان و 

بی توجهی به تفاوت ها تأکید داشت، کمپین یک میلیون 
امضا با تأکید بر گفتمان برابری حقوقی برپا شد، و 

اعتراض به لایحۀ حمایت از خانواده، با گسترش 
دایرۀ ائتلاف و اعتراض به قانون چند همسری شکل 

گرفت، ائتلافی که یک سر آن نوشین احمدی خراسانی 
و سر دیگر آن مریم بهروزی بود. همگرایی زنان بر 

مطالبه محوری و خواست پیوستن ایران به کنوانسیون 
رفع تبعیض از زنان و اصلاح بندهایی از قانون اساسی 

تأکید داشت.

 پراکندگی امروز فعالان زن که در خارج از ایران 
هستند، بیشتر از آنکه حکایت از اختلافات عمیق بین 
آنان داشته باشد، حاکی است از نبود یک پروژۀ جدید 
به دلیل بحرانی بودن فضای سیاسی ایران. .پروژه های 

اجتماعی نیازمند حداقلی از ثبات و آرامش است ولی  

فضای آشفتۀ ایران امروز به بی ثباتی و تزلزل بیشتر 
نزدیک می شود. بحران امروزِ زنان مهاجر بیشتر بحران 
انسداد فضای سیاسی ایران است  تابحران فعالان یک 

جنبش. 

ب- آنهایی که بر این عقیده هستند که ائتلاف زنان 
روشنفکر متعلق به گرایش های گوناگون از روی 

اجبار شرایط بوده، خوب است که به این نکته مهم 
توجه داشته باشندکه همین اجبار شرایط جامعه برای 

مردان هم بوده. اگر صرف شرایط سیاسی موجبات 
همگرایی های متعدد زنان را پیش آورده، این شرایط 
می توانسته برای مردان هم زمینه های همگرایی های 
متعدد را پیش بیاورد، در حالی که در مورد مردان 

روشنفکر چنین نبوده است و شاید جنبش اعتراضی 
سال 88 را نمونه ای کمیاب از همگرایی آنها بتوان 

دانست. 

نحله های متنوع جنبش زنان
از اولین جلسات هم اندیشی، چهره هایی در نشست های 

هم اندیشی و بعد از آن در جلسات کمپین و دیگر 
ائتلاف ها مشاهده می شد که حکایت از عقاید و 

باورهای متنوعی داشت. در واقع روشنفکران زن را، که 
حول محور خواسته های زنان دور هم جمع می شدند، 
می توان به سه گروه تقسیم کرد: گروه نخست افرادی 

چون پروین اردلان، رضوان مقدم، خدیجه مقدم، نوشین 
احمدی خراسانی، و منصوره شجاعی با داشتن عقاید 

چپ در این نشست ها حاضر می شدند.
گروه دوم را می توان فمنیست های لیبرال نامید که 

کسانی چون شای صدر، محبوبه عباس قلی زاده، 
و فاطمه فرهنگ خواه.را در بر می گیرد. سرانجام 
کسانی هم با داشتن عقاید و باورهای مذهبی در 
این نشست ها حضور فعال داشتند و با جدیت بر 

این عقیده بودند که باورهای اسلامی آنان، منافاتی 
با برابری جنسیتی ندارد و متن دینی خود را کاملًا 

برابری طلبانه تلقی می کنند. در نتیجه می توان این افراد 
را در چارچوب فمنیست های اسلامی تعریف کرد. 

گروه فمینست های اسلامی خود به دو شاخۀ فکری 
تقسیم می شوند: الف( زنان نو اندیش مسلمان و ب( 

12نیره توحیدی،”فراتر از فمنیسم اسلامی.”

13آزاده کیان، “جنبش زنان و جنبش سبز در کنار هم و به هم پیوند خورده اند: 

مصاحبۀ مژگان مدرس علوم با آزاده کیان،” جنبش راه سبز، 18 اسفند 
/http://www.rahesabz.net/story/33880> ؛”فمنیست های   :1389

مسلمان و سکولار در ایران،” سایت تهران ریویو 24 / 2 / 89:
http://tehranreview.net/

14این تفاسیر زنان نواندیش مذهبی بیشتر تحت تأثیر آثار مهدی 

بازرگان، علی شریعتی، و عبدالعلی بازرگان بوده است.
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زنانی که تا سال های طولانی، حداقل تا دهۀ 70 جزو 
حامیان جدی جمهوری اسلامی بودند. 

از آنجایی که برخی از فمنیست های ایران منکر وجود 
پدیده ای بنام فمنیست های اسلامی در ایران هستند . در 
این بخش از مقاله به توضیحاتی در خصوص این نحله 

از فمنیست ها در ایران می پردازم.

الف( زنان نواندیش مسلمان، کسانی هستند که سوابق 
طولانی در داشتن ایده های اسلامی دارند ولی با قرائت 

نواندیشانه. این قرائت نواندیشانۀ زنان تحت تأثیر 
چهره هایی مانند مهندس بازرگان، دکتر شریعتی، آیت 
الله طالقانی، عبدالعلی بازرگان و دکتر حبیب الله پیمان 
است. در بین این زنان معمولاً نظرات انتقادی نسبت 
به آیات تعدد زوجات، برتری مردان بر زنان، و قبول 

نداشتن شهادت یک زن، مطرح می شد و این افراد هم 
بلافاصله جغرافیای زمانی و مکانی این آیات را توضیح 

می دادند؛ ولی صدای این انتقادات صدایی بلند نبود، 
بلکه رگه های انتقادی کمرنگی بود که مانند یک موج 

کوتاه می آمد و به آسانی هم می رفت.
البته این تفاسیر از طرف مردان نواندیش مسلمان مطرح 

می شد و هنوز هیچ زنی وارد مواجهه مستقیم با متن 
قرآن نشده بود و نظرات مردان مفسر از زبان زنان 

تکرار می شد ولی علی رغم آن، این افراد بر این عقیده 
بودند که در قرآن، آیات متعددی وجود دارد که زنان 

و مردان را به طور یکسان مورد خطاب قرار داده است 
و نیز سوره هایی مانند سورۀ مریم و یا داستان ملکه 

سبا و آیات فراوانی که این زنان با تأکید بر آنها  مطرح 
می کردند که نگاه اصلی و محوری قرآن نسبت به زنان 
را از این آیات که به لحاظ کمیت تعداد فراوانی را به 

خود اختصاص می دهد، باید استنباط کرد.14

آنها جهت گیری محتوای کلی قرآن را برابر محور 
تلقی می کنند و حتی سخن از نسخ برخی آیات به 

میان می آورند که در دنیای امروز کاربرد ندارند. آنان، 
نسخ آیات احکام محور قرآن در مورد زنان و برخی 
مجازات های بدنی که قوانین مرسوم آن دوره بوده 

را به میان می آورند ولی این موضوع به دلیل شرایط 
سیاسی این چند دهه از موضوعاتی نبود که امکان طرح 

علنی آن وجود داشته باشد. این بحث ها، بحث هایی 
حاشیه ای و کم رنگ بود که گاه در جلسات خصوصی 

مطرح می شد و دوباره خاموش می گشت. .ولی این 
حساسیت ها و سؤالات همچنان وجود داشت.  نکتۀ 
دیگر در خصوص این نحله از فعالین زنان این است 
که اینان سه دهه درگیری و چالش جدی با جمهوری 

اسلامی را در پرونده خود دارند و اغلب آنها سابقه 

بازداشت، احضارهای متعدد، و رویارویی با حکومت 
دینی را دارند .) مانند مینو مرتاضی، دکتر ناهید توسلی، 
مهندس ژیلا شریعت پناهی ، فاطمه گوارایی، و زنده یاد 

هاله سحابی (

ب( گروه دوم زنانی هستند که تا مدت های طولانی 
طرفدار حکومت اسلامی و ولایت فقیه بودند، ولی 
عینی شدن تبعات قوانین تبعیض آمیز در جامعه، در 

زندگی شخصی خود آنان و نزدیکانشان به این زنان، 
جرأت نقد و پرسش از قوانین فقهی را داد. به عنوان 

مثال زنانی که همسران خود را در جنگ از دست داده 
بودند، خانوادۀ همسر به راحتی کودکان این زنان را از 
آنها جدا می کردند، خصوصاً زمانی که آنها تصمیم بر 

ازدواج مجدد می گرفتند. چرا که طبق اسلام فقاهتی بعد 
از پدر، جد پدری به عنوان سرپرست قانونی کودک 

محسوب می شود در نتیجه این زنان با اعتقاد کامل به 
حکومت اسلامی و ولایت فقیه جزء اولین کسانی بودند 

که ضربۀ قوانین تبعیض آمیز را خوردند و یا در مورد 
تعدد زوجات بسیاری از این زنان اولین گروه هایی 

بودند که باید چند همسری را به عنوان یک حکم الهی 
تحمل می کردند. خشونت جنسی را به عنوان یک 

تکلیف الهی بر زنان باید می پذیرفتند و به هر نوع رابطۀ 
نا خواسته تن می دادند. یا اطاعت زنان از مردان که مرتباً 
از طریق رسانه های عمومی و روحانیت به زنان گوشزد 

می شد. آنان از جمله کسانی بودند که مجبور به پذیرفتن 
این بایدها و نبایدها بودند. 

تحمل این ضربات از سوی زنان از یک طرف و ورود 
آنها به دانشگاه ها آنها را با موضوعات مختلفی از علوم 

انسانی مواجه کرد و باعث طرح پرسش های جدی 
و سر باز کردن زخم هایی شد که حاصل تجربه های 

شخصی بودند. زنان مسلمان روشنفکر به تدریج 
دریافتند که انقلاب و نظامی که عمیقاً به آن معتقد 

بودند، حقوق اولیۀ انسانی آنها را نشانه رفته است. این 
زنان از طرفی در مواجهه با دانش حقوق بشری و از 
طرف دیگر در مواجهه با قرائت نواندیشانه از دین و 

تحت تأثیرایده های برابری جنسیتی، علی رغم انتقاد به 
احکامی که حکایت از نادیده گرفتن حقوق انسانی آنها 

داشت، همچنان دین باور بودند و در بازگشت مجدد 
آنها به متن دینی، با تکیه بر آیاتی که از آن برابری 

جنسیتی را برداشت می کنند برای اولین بار به مواجهۀ 
بدون واسطه با قرآن اقدام کردند ودر این مواجهۀ بدون 

واسطه و مستقیم، به خوانش و بازنگری این آیات 
پرداختند و در این بازنگری بر این ایده تأکید می کنند 
که قرآن بر اصل برابری تمام انسان ها تأکید می کند و 

ایده های مرد سالارانه مانع دیده شدن این پیام شده است 
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و احکام اسلامی با رفتارهای تبعیض آمیز زمان خود 
ترکیب شده است 

 این زنان و زنان نواندیش مسلمان بر این نکته تأکید 
دارند که احکام قرآن حدود 7درصد از کل آیات قرآن 

را به خود اختصاص داده واز این 7درصد، 4درصد 
مربوط به زنان است که البته  قبل از اسلام  نیز وجود 
داشته واز آنجایی که روش پیامبر، اصلاحی بوده و او 
تلاش کرد تا قوانین زمان خود را محدود و یا سبک 
کند، این قوانین دیگر در دنیای امروز کاربرد ندارند 
و در نتیجه قابل نسخ هستند. نوع نگاه قرآن به زنان 

را باید از آیات دیگر آن که 93درصد آیات را به خود 
اختصاص داده، جستجو کرد که در آن 93درصد همه 

جا زن و مرد هم طراز با هم آمده اند و روی سخن 
آیات قرآن، هم با زنان است و هم با مردان.15

در خصوص این دو گروه از زنانی که مجموعۀ 
نکته   را تشکیل می دهند، دو  فمنیست های مسلمان 
قابل ذکر است. اول آنکه ایدۀ برابری جنسیتی در 

بین این دو دسته از زنان فقط برخاسته از قرآن 
فمنیستی،  نظرات  مانند  متعددی  منابع  بلکه  نیست 

دانش حقوق بشری ،حضور در فضاهای روشنفکرانه 
و کسب آگاهی در حوزه های مختلف، تحصیلات 

دانشگاهی، شرایط تعمیق آگاهی آنها را فراهم آورده 
است. در نتیجه نظرات برابری جنسیتی نزد ایشان 
برآمده از چند منبع است، نه صرفاً از متن مذهبی. 
دوم آنکه رگۀ نه چندان کم رنگی از عبور از متن 
مذهبی و ورود به عرصۀ معنا گرایی تا باورمندی 

حتمی و موبه مو به یک متن مذهبی در برخی از این 
زنان نیز دیده می شود.

مخالفان و موافقان فمنیسم اسلامی 
اسلامی  پسوند  اسلامی،  فمنیسم  مخالفان  از  برخی 

برای جریان ریشه داری چون فمنیسم، نوعی  را 
این واژه و جریان  از  بهره کشانه  فرصت طلبی 

مهرداد  از  نقل  به  نیلوفر شید مهر  می دانند. 
به بستن گاری در  درویش پور، فمنیسم اسلامی را 
انتقادات  بیشترین  است.16  کرده  تشبیه  اسب  جلوی 

از جانب چهره هایی چون  به فمنیسم اسلامی که 
و  شید مهر،19  نیلوفر  مغیثی،18  هایده  شفیق،17  شهلا 

برخی دیگر مطرح شده، بدین شرح است: اسلام و 
مشترکی  متنی  و  معنایی  بسترهای  هیچ گونه  فمنیسم 

دارای  مارکسیسم  یا  لیبرالیسم  با  فمنیسم  ولی  ندارند 
فمینیست های  هستند.  متنی  و  معنایی  اشتراکات 
نقد های  به  اقدام  مراحل مختلف  در  مارکسیست 
داشتند  خود  ایدئولوژی  به  نسبت  ساختار شکنانه 

در حالی که  فمنیست های اسلامی چنین رویه ای 
به رسمیت شناختن  نگرفتند. عده ای  پیش  را هرگز 
به  مجدد  مرجعیت بخشی  نوعی  را  اسلامی  فمینیسم 
اسلام و متون اسلامی می دانند. آنان بر این باورند 

که ترکیب فمینیسم و اسلام به نوعی اشاره به 
این حقیقت مندی  به  باور  حقیقت مندی قرآن دارد و 

در واقع نوعی مرجعیت بخشی مجدد به اسلام و 
اسلامی است. متون 

شهلا شفیق پدیدۀ  فمینیسم اسلامی را ابداع غربی ها 
خوانده و شکل گیری چنین پدیده ای را به رسمیت 

نمی شناسد. او حتی در بخشی از مصاحبه اش با 
نشریۀ چارلی هیدو می گوید که زنان اسلام گرا تنها 

خواستار اصلاحاتی در دین و شریعت بودند و آنهابه 
را  فمینیسم  آنها  اتفاقاً  نبودند.  فمینیست  هیچ وجه 

امپریالیسم غرب می دانستند. از  جزیی 

با بررسی نظرات مخالفان فمینیسم اسلامی به یک 
نکتۀ مشترک و یا بهتر بگویم یک دغدغۀ مشترک در 
بین نظرات این افراد می بینیم و آن دغدغه این است 

که جملگی از شکل گیری و روتوش کردن اسلام 
سیاسی، این بار به دست فمنیست های اسلامی در 

هراسند و این هراس باعث می شود که نتایج مثبت 
چنین پدیده ای را نادیده بگیرند. در حالی که همین 

افراد چنین نظراتی را در مورد فمنیست های مسیحی 
هرگز مطرح نکرده اند و آن را به عنوان شاخه ای از 

پذیرفته اند. فمنیسم 

این عقیده هستند  بر  اما موافقان فمنیسم اسلامی 
که فمنیسم می تواند گرایشات فکری متنوعی را در 

15مهدی بازرگان، سیر تحول محتوایی قرآن )تهران: شرکت سهامی 

انتشار، 1358(.
16نیلوفر شید مهر، »فمنیست های اسلامی و اصلاح طلبان،« سایت رادیو 

www.radiozamaneh.com :2011/11/28 ،زمانه
 17شهلا شفیق، “فمنیسم اسلامی و ابداع غرب،” هفته نامه چارلی هیدو، 

http://shahrgon.com/ :2011 / 5/4 سایت شهرگان
 18هایده مغیثی، “فمنیسم اسلامی، چشم اندازها و تناقض ها،” مدرسه 

www.feminist school.com :)فمنیستی )زنگ هفتم

19نیلوفر شید مهر، “فمنیست های اسلامی و اصلاح طلبان،” سایت رادیو 

 www.radiozamaneh.com:2011/11/28 زمانه
20فریده ماشینی، “ترکیب فمنیسم و اسلام و شکستن یک تابو در جوامع 

اسلامی،” سایت مدرسه فمنیستی 2011/7/12:
www.feminismt school.com

21نیره توحیدی، “فراتر از فمینیسم اسلامی،” مدرسه فمنیستی )زنگ 

 www.feministschool.com:)هفتم
22آزاده کیان،”همبستگی فمنیستهای مسلمان و سکولار در ایران،” سایت 
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درون خود بپذیرد و جنبش های متعددی با الهام از 
آن شکل گرفته اند. در واقع موافقان فمینیسم اسلامی 
نتایج وتأثیرات فمینیسم اسلامی  به  بیشتر از هر چیز 
توجه و تأکید دارند. فریده ماشینی هم یکی از زنان 
فمنیست اسلامی است که پدیدۀ فمنیسم اسلامی را 
یک نوع  تابو شکنی می داند و ترکیب این دو پدیده 
را امری مبارک تلقی می کند.20 چهره هایی چون نیره 

آزاده کیان،22 زیبا میر حسینی،23 فریده  توحیدی،21 
فمینیسم اسلامی  این عقیده اند که  بر  ماشینی،24 

شرایط تفسیرهای زنان، بر پایه تجارب زنانه را 
ممکن می سازد و چنین امکانی جز در این سال های 

اخیر هرگز وجود نداشته است.

مارگرت بدران محقق مصری تبار امریکایی بر این 
عقیده است که فمینیسم اسلامی به مردم برای ایجاد 

یک نیروی عظیم برای تغییر حکومت و جامعه 
کمک می کند. او معتقد است که فمینیسم اسلامی 

شرایط برابری و ایجاد فرصت های مساوی را برای 
زنان مهیا می سازد و به عقلانی تر شدن جامعه کمک 

می کند. بدران بر این عقیده است که فمنیسم اسلامی 
فراهم  را  با مسلمانان  شرایط گفتگوی مسلمانان 

می آورد. فمینیسم اسلامی یک ایدۀ آگاه سازی بر 
اساس بازخوانی قرآن است، یک روند بازنگری و 
تجدید نظر در ایده های مذهبی است و چهره های 
مشخص وجدی آن در سراسر کشورهای اسلامی 

وجود دارند مانند بسیم آرات در ترکیه، شیما شیخ 
در آفریقا، امینا ودود، رفعت حسن، و فاطمه نسیف 

عربستان.25 از 

اما نکتۀ مهمی که در بررسی و مطالعۀ فمنیست های 
اسلامی باید بدان توجه کرداین است که، آیا این 

زنان صرفاً با تکیه بر یک منبع که قرآن باشد 
ایده های برابری جنسیتی خود را مطرح می کنند 
با تکیه بر منابع  یا، آنکه چند منبعی هستند؟ اگر 

متعدد فمینیستی و نیز متن دینی خود به نقد سلطه، 
خشونت، مرد سالاری و نابرابری می پردازند ، نگرانی 
و هراس فمنیستهای لائیک بی مورد است زیرا آنها به 
اما اگر صرفاً با  آگاهی عمیق جنیستی دست یافته اند. 

تأکید بر یک منبع، آن هم منبع دینی خود، با نابرابری 
مخالفت می کنند، به جای نادیده گرفتن تلاش آنها و 
حتی نادیده گرفتن خود آنها، باید به آنان در تعمیق 
آگاهی جنیستی شان کمک کرد؛ و از خاطر نبریم که 
دیگر دورۀ یکسان فکری گذشته است. زمانه، زمانۀ 

تکثر و تنوع است.

مهاجرت فعالین زنان
نوشتن  متنوع،  کمپین های  متعدد،  کانون های  تشکیل 

کتاب ها و مقالات فراوان در خصوص زنان به 
برابر  برابری خواهی و حقوق  و  آگاهی  تدریج 

وفراگیر  نشاند  زنان  اندیشۀ  آمادۀ  زمین  بر  را  داشتن 
به شدت مورد خشم دولت  شدن مطالبات زنان، 

قرار گرفت.  او  اطلاعاتی  دستگاه های  و  احمدی نژاد 
نتیجۀ  به  اعتراض مردم   ،88 انتخابات سال  از  بعد 

نیز همراهی فعالین زن در آن  88 و  انتخابات سال 
داشت  آن  بر  را  اطلاعاتی  اعتراض ها، دستگاه های 

ممانعت  نیز  و  زنان  بازداشت ها و سرکوب  که فشار 
جدی از هر گونه فعالیت زنان را در دستور کار خود 

زنان،  آنجا که کوچک ترین تحرک  تا  قرار دهد، 
آنان را راهی زندان اوین و بند 209 آن می کرد، 

لذا برخی از فعالین زن به مرور، رفتن را بر ماندن  
تا در فضایی دور از شرایط سرکوب  ترجیح دادند، 

دهند. ادامه  فعالیت خود  به  اختناق  و 

کارنامۀ چند سالۀ مهاجرین زن در سال های اخیر که البته 
مدت مهاجرت اکثریت آنان به 5 سال هم نمی رسد، 

حاکی است از نوعی پراکنده کاری و مشغول شدن 
هریک به پروژه های فردی که البته این پروژه های 

فردی باز هم در خصوص زنان و مطالبات آنان است. 
پروژه های جمعی جدی بین این زنان هنوز شکل نگرفته 

است که در خصوص دلایل آن به موارد ذیل می توان 
اشاره کرد:

الف- پراکندگی آنان در کشورهای مختلف.
ب- نداشتن یا نرسیدن آنان به یک گفتمان جدید، به 

یک ایده نو که منجر به پروژۀ جمعی جدید شود.
ج- رفت و برگشت ایرانیان اعم از زن و مرد بین 

پروژه های فردی و جمعی.

اما فقدان یک ایدۀ جدید شاید از محوری ترین دلیل 
پراکندگی زنان مهاجر باشد. ار آنجایی که ایده ها و 
پروژه های اجرا شده توسط زنان در یک دهۀ گذشته 

در چارچوب مطالبات قانونی و علنی تعریف شده بود 
و در شرایط امنیتی امروز زنان نیازمند ایده ای مطابق 

شرایط امروز ایران هستند که آن ایده هنوز شکل نگرفته 
است. 

http://tehranreview.net/ :89/2/24، تهران ریویو
23زیبا میر حسینی، “فمنیسم اسلامی طرحی برای آزادی زن مسلمان،” 

مدرسه فمنیستی ) زنگ هفتم ( 1389/3/17: 
http://www.iranianfeministschool.com/spip.php?article5036
24فریده ماشینی، “ترکیب فمنیسم و اسلام، شکستن یک تابو در جوامع اسلامی،« 

 www.feministschool.com :):1390/7/12 سایت مدرسه فمنیستی
25مارگرت بدران، “فمنیسم اسلامی چه می گوید؟” سایت زنستان 1386/6/15:

 www.zanestan.net
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کلام آخر
اینک پس از دو دهه تلاش و فعالیت بی وقفۀ زنان 
در ایران می توان به روشنی حاصل کاشته های آنان 
را در جامعۀ ایران دید. زمانی که در آغاز دهۀ 70 

موضوعی حاشیه ای به نام برابری جنسیتی از طرف 
برخی از زنان مطرح شد، این موضوع حتی مسئله ای 

جدی برای بسیاری از زنانی که بعد از مدت ها با 
این تفکر و حاملان آن همراه شدند، نبود و اینک به 
عنوان یک مسئلۀ جدی برای جامعۀ ایران و هر زنی 
که اندکی از پیام فعالان خود را شنیده باشد، تبدیل 

شده است. 

فعالین جنبش زنان طی دو دهه تلاش با تأکید بر 
برابری جنسیتی، برابری حقوقی، و اصلاح قوانین 

و طرح گسترده حقوق بشر و بالا بردن اطلاعات و 
آگاهی جامعه در حوزه حقوق شهروندی، حقوق 

برابر اقوام ایرانی، حقوق زنان، حقوق کودکان، 
اقلیت های دینی، حق داشتن محیط  برابر  حقوق 

زیست سالم و دفاع از کودکان کار و خیابان 
کوشیدند تا از حقوق تک تک مردم و نیز از حقوق 

زنان دفاع کنند. فعالین زنان موضوع حقوق را از 
لابلای کتب درسی به متن جامعه آوردند و با بیان 

ساده و دور از پیچیدگی، نیاز و الزام آن را برای 
هر شهروندی خصوصاً زنان  قابل درک وقابل فهم 

کردند.

نابرابری  فعالین زن، مبارزه با خشونت، تبعیض و 
را با شیوه های مدنی و غیر خشونت آمیز انجام 

دادند. آنان با روش های علنی، با ادبیاتی همه فهم و 
قابل درک، از همۀ آن چیزهایی که حق زنان است 
ولی در عمل از آن محرومند، حرف زدند، نوشتند 

و از طبیعی ترین حقوق خود دفاع کردند. طرح 
راه حل هایی قانونی ، قابل اجرا و قابل تکرار برای 

اکثریت زنان، موجب شد که نه تنها در تهران که در 
بسیاری از استان ها و شهرستان ها زنان بسیاری با آن 

همراه شوند .

از نحله های مختلف  زنانه که متشکل  روشنفکری 
و متکثر فکری )سه جریان چپ ، لیبرال ، مذهبی 
( است، مبارزه با نابرابری را در فضایی مدنی با 

مطالبات وروش های قانونی آغاز کرد و بیش از یک 
دهه بر این مطالبات و روش کسب آن تأکید کرد و 

در حال حاضر با این پرسش مهم مواجه است که در 
ایران، طرح هیچ گونه مطالبات  شرایطی که حاکمیت 

با شناخته شده ترین و مدنی ترین روش ها  قانونی 
فعالیت چنین جنبشی چگونه  ادامۀ  برنمی تابد،  را 

خواهد بود؟ زمانی که هنرپیشه، کارگردان سینما، 
فشار  تحت  نویسنده جملگی  شاعر،  کاریکاتوریست، 
توانست  زنان چگونه خواهند  فعالین جنبش  هستند، 

با روش های صلح آمیز و ضد خشونت به فعالیت خود 
ادامه دهند ؟

اما پاسخ بسیاری از فعالان جنبش زنان، همچنان 
تأکید بر روش های غیرخشونت آمیز است. آنها بر 

این عقیده اند که  اعمال خشونت از طرف زنان 
برابری خواه به منزلۀ به گردش درآوردن چرخۀ 

آنها عمیقاً معتقدند که هرگز جنبش  خشونت است. 
زنان نباید پیشگام به گردش در آوردن چرخۀ 

خشونت شود، خشونتی که سال ها جامعۀ ما را 
دستخوش ابعاد مختلف خود نموده و فجایع ریز 

ودرشتی را رقم زده است.

با نگاهی به گذشته ، به روشنی خواهیم دید که، چه 
جنبش های سیاسی و چه جنبش های مدنی، زمانی 
که خود را محدود به یک روش مبارزه می کنند ، 
دستگاه های سرکوب به راحتی می توانند آنها را 

کنترل و از فعالیت باز دارند ولی جنبش هایی که با 
روش های متنوع رویارویی با دولت های اقتدارگرا 

آشنا هستند کنترل و به انزوا کشیدن آنها دشوار 
خواهد بود. جنبش زنان در ایران امروز بهتر است 
به روش های تنوع فعالیت و تعمیق ایده های خود 
در  مسالمت آمیز  برابری، همزیستی  ایدۀ  بیندیشد. 

سایۀ حقوق برابر، زیستن منهای خشونت و منهای 
بهترین تشخیص برای جامعه ای است که مبتلا  سلطه 

به بیماری های متعدد اجتماعی است و امروز هم 
بیماری همان بیماری است و درمان همان درمان، 

افزون تر و اشکال متنوع تر. با پیچیدگی  البته 
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می گویم او ماندگار است. شاید 
دیگر چهره اش را نبینم؛ اما چهرۀ او 
داستان های اوست، رمان های کوتاه 
اوست، ترجمه های اوست، محبت 
اوست که هرگز از یادم نمی رود.

سیمینِ عزیزِ ما که یکی از چندین 
بزرگان انگشت شمارِ داستان نویسی 
ایران بود از میان ما رفت و به 
جاودانگِان ادبیات ایران و جهان 
پیوست. او تنها از آنِ ایرانیان نبود، 
چرا که آثار او به چندین زبان 
برگردانده شده بود. 
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به خود می گویم آنان که در زندگی یک دوستِ واقعی 
ندارند، آنان که در طول عمر خود یک گام درست 

برنداشته اند، آنان که مردم را می آزارند و از خود 
بیزارند، آیا به راستی . . . 

چرا دوستانش برای دفن او در این جا و آن جا این 
قدر نگران شدند؟ مگر می توان گفت که او مُرده 
است؟ آنچه در خاک جای گرفت به زودی خاک 
می شود و آنچه روز به روز بیش تر توان می گیرد و 

اوست. آثار  می درخشد 

کتاب های او با شمارگانی باورنکردنی منتشر شده و 
می شود و خواهد شد.

بیش از پنجاه سال خوانندۀ آثارش بودم که سی و 
چهار سالِ آن را دوستِ نزدیکش. به خود می گویم 
دیگر او را نخواهم دید، دیگر صدایش را نخواهم 

شنید، دیگر آزردگی هایم را به محضر صبر و 
صداقتش به داوری نخواهم برد، دیگر امیدم نخواهد 

چه بنویسم و چگونه بنویسم که قلمم یاری نمی کند و 
دست و دلم می لرزد.

از مهمانی ی سالروز تولدٌ دوستِ شاعرم، حافظ 
موسوی، بازگشته بودم. بی مقدمه خبر را شنیدم. هنوز 

نمی توانم بگویم آیا سیمین دانشور . . . 

می گویم او ماندگار است. شاید دیگر چهره اش را 
نبینم؛ اما چهرۀ او داستان های اوست، رمان های کوتاه 
اوست، ترجمه های اوست، محبت اوست که هرگز از 

یادم نمی رود.

دوستان ِ سیمین دانشور برای سامان دادنِ پیکرِ نازنینش 
نگرانی ها داشتند. چندین پیامِ تلفنی دریافت کردم و 
هیچ یک از پیشنهادها اجرا شدنی نبود. سرانجام به 

خواست خواهر گرامی اش--خانم ویکتوریا دانشور-- 
در کنار دیگر نویسندگان و شاعران و اهل ادب وهنر 

در قطعۀ هنرمندان و نام آورانِ بهشت زهرا به خاک 
سپرده شد.

سیمن بهبهانی، سیمین دانشور و برادرش ، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده
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داد و نومیدیمَ را نخواهد سِترُد.

و به یاد می آورم روزهای مرگِ همسرم را که جانم 
را می گرفت. به سیمین گفتم: “اندوه فقدانِ جلال را 

چگونه فراموش کردی؟”

گفت: “آسان نبود. آسانش کردم. توهم آسانش کن. 
پیروز شدن سخت است، اما تحمّل شکست سخت تر.”

ــ

سیمینِ عزیزِ ما که یکی از چندین بزرگان انگشت 
شمارِ داستان نویسی ایران بود از میان ما رفت و به 

جاودانگِان ادبیات ایران و جهان پیوست. او تنها از آنِ 
ایرانیان نبود، چرا که آثار او به چندین زبان برگردانده 

شده بود. 

شاهکار او سووشون است. گفته می شود این رمان با 
بهترین آثار بزرگان ادبیات جهان برابری می کند.

به نظر من کششی که در ساختِ وقایعِ آن نهفته است، 
خواننده را وامی دارد که تا داستان تمام نشده، کتاب را 

فرونگذارد. برای من که چنین بود.

داستان های کوتاه او نیز بیش و کم از همین خصیصه 
برخوردار است. در زمانِ حیاتش، دربارۀ آثارش در 

کتابِ ”یاد بعضی نفرات“ و بعضی از نشریات در حدّ 
خوانِ خود مطالبی نوشته ام، اما کافی نبوده است.

امید است که ناقدانِ و نویسندگان بزرگ دربارۀ 
تشریح و توضیح نکاتِ برجستۀ کار او از کوشش 

دریغ نفرمایند. 

سیمین دلی مهربان، زبانی امیدبخش، طبعی والا و 
بخشایشی کم نظیر داشت. شادروان نیما در جایی می گوید: 

”هنر والا زادۀ طبایع والاست.“ و هنر سیمین چنین بود.

روانش شاد باد.
29/12/90

دستنویس متن سیمین بهبهانی به یاد سیمین دانشور، اسفند 1390



212

پدر، خواهران و برادران، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

مراسم عروسی سیمین دانشور و جلال آل احمد، 1329، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده



7به یـاد سیمین دانشور 213ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

سیمین دانشور به همراه خواهرش ویکتوریا، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

سیمین دانشور و جلال آل احمد به همراه خواهرش ویکتوریا و پرویز فرجام، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده



214

سیمین دانشور بین سال های 1340 تا 1343، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده



215به یـاد سیمین دانشور ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

نامه ای از سیمین دانشور به جلال آل احمد تابستان 1332، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده



216

غلامحسین ساعدی و سیمین دانشور، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

جلال آل احمد، سیمین دانشور و بهمن محصص، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده



11به یـاد سیمین دانشور 217ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

سیمین دانشور در خانه  اش، عکس از مهرداد اسکویی، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

سیمین دانشور در حیاط خانه  اش در دهه ی هفتاد، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده



2218

ISSN 0892-4147 print/ISSN 2159-421X online/2012/27.2-3/218-227.

سیمین دانشور 
در کشاکش
دیروز و امروز:
سفری دراز از
ستایش به سنجش

13
91
ـ 
13
00
ر،
شو

دان
ین
سیم

Houra Yavari, “Simin Daneshvar: From 
Fascination to Critical Inquiry,” Iran Nameh, 
27:2-3 (2012), 218-227.

Houra Yavari
hy2101@columbia.edu

مطالعات  مرکز  مشاور  و  ایرانیکا  دانشنامه  ویراستاران  هیأت  عضو  یاوری  حورا 
ایران شناسی د انشگاه کلمبیا در ادبیات د استانی معاصر است. از جمله نوشته های او 
عبارت است از: داستان فارسی و سرگذشت مدرنیته د ر ایران )تهران: انتشارات سخن، 

1388(؛ زند گی د ر آیینه )چاپ ۲؛ تهران: نشر نیلوفر، ۲۰۱۰(؛ روانکاوی و ادبیات: د 
و متن، د و انسان، د و جهان )چاپ ۲؛ تهران: انتشارات سخن، ۲۰۰۷(؛ سی سال رقابت 

غرب و شوروی د ر ایران )تهران: ابن سینا، ۱۹۷۲(، ترجمۀ 

George Lenczowski’s Russia and the West in Iran: 
Superpower Rivalry, 1918-1948

حورا یاوری
ویراستارومشاوردانشنامۀایرانیکادرادبیاتداستانی



3سیمیندانشوردرکشاکشدیروزوامروز 20122219ایراننامهسال27،شمارهو3،

قرن چهاردهم شمسی در ایران با کودتای سوم اسفند 

۱۲۹۹ آغاز می شود. در نخستین سال این قرن نیما یوشیج 

)۱۳۳۸-۱۲۷۶( نخستین مجموعۀ شعرش را به نام قصۀ 

رنگ پریده منتشر می کند و نخستین مجموعۀ داستان 
کوتاه فارسی، یکی بود یکی نبود محمدعلی جمالزاده، در 

برلن به چاپ می رسد. در اردیبهشت همین سال سیمین 

دانشور در خانواده ای آشنا با دانش و ادبیات و هنر پا به 

جهان می گذارد، بیش از نود سال زندگی می کند، ونام و 

زندگیش در پراهمیت ترین رویدادهای سیاسی و ادبی دست 

کم هفت دهه از تاریخ ایران تنیده می شود. در سال های 

زندگی دانشور، دوران پادشاهی قاجاریان به پایان می رسد، 

سلسلۀ پهلوی روی کار می آید، آرمان های سیاسی و مذهبی 

رونق و رواج بیشتری پیدا می کند، دانشگاه تهران ساخته 

می شود، زنان پا به عرصۀ دانش و سیاست می گذارند، 

جنگ دوم جهانی در می گیرد و پای سربازان خارجی را به 

خاک ایران می کشاند، دولت مصدق به دنبال یک کودتای 

نظامی سقوط می کند، ودر سال ۱۳۵۷ به دنبال سال ها 

مبارزه زیرزمینی دوران دیرپای سلطنت درایران به پایان 

می رسد .  رفتن رضاشاه پهلوی از ایران در شهریور ۱۳۲۰ 

دوران کوتاهی از آزادی گفتار و نوشتار به دنبال می آورد، 

و تفکر انتقادی و آسیب شناسی فرهنگی و اجتماعی، و به 

تبع آن طرح ریزی جهان های آرمانی، که در ادبیات دوران 

مشروطیت درخششی دارد، رونق بیشتری پیدا می کند .  در 

همین سال هاست که ادبیات داستانی ایران تحولات بزرگی 

را پشت سر می گذارد، تکنیک های روایی مدرن جایگزین 

شیوه های کهن قصه گویی می شود، نوشتن زندگینامه و 

خاطرات رواج بیشتری پیدا می کند، و زندگی خصوصی 

نویسنده همراه با رویدادهای تاریخی معاصر و اندیشه ها 

و آرمان های سیاسی وارد داستان می شود .  دانشور که تاریخ 

انتشار نخستین داستان هایش با عزیمت رضاشاه از ایران 

هم زمان است، از خلال همۀ این سال های تاریخ ایران گذر 

می کند و قصۀ زندگی خودش و دگرگونی های تاریخی و 

سیاسی و ادبی روزگارش را در داستان هایش، که هم تاریخی 

هستند و هم اتوبیوگرافیک، بر برگ های داستان هایش نقش 

می زند .

سال های پایانی حکومت قاجاریان و دوران سلطنت رضاشاه 

سیمین دانشور در حیاط خانه شمیران، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده
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پهلوی با پاگیری و اوج ناسیونالیسم در اروپا و ایران 

هم زمان است. در این سال ها نوشتن داستان های تاریخی 

و “بیان هنری زندگی مردان بزرگی که در گذشته منجی 

ایران بوده اند" باب روز می شود.۱ این داستان های تاریخی 

را می توان در دو گروه کلی در نظر گرفت. گروه نخست 

را نویسندگانی می نویسند که آوازۀ زیبایی و سلحشوری 

نژاد آرین را از زبان ناسیونالیسم از گرد راه رسیدۀ 

اروپایی شنیده اند، و نگاه حسرت آلودشان به چند رویداد 

تاریخی، که خطوط اصلی آن را از تذکره های تاریخی و 

پژوهش های شرق شناسان برکشیده اند ،  خیره مانده است .  این 

نویسندگان که به جا ماندن ایران را از کاروان تمدن جهان 

به آسانی برنمی تابند، بار سفر به گذشته های دور و دوران 

پیش از اسلام تاریخ ایران می بندند وبا کوله باری که از 

درخشندگی های کورش و فروهر و تخت جمشید به ارمغان 

می آورند، گوشه و کنار داستان هایشان را چراغان می کنند .  

از شناخته شده ترین این داستان ها باید به عشق و سلطنت 

)همدان، ۱۲۹۸(، نوشتۀ شیخ موسا نثری )۱۳۳۲-۱۲۶۰(؛ 

داستان باستان يا سرگذشت کورش )تهران، ۱۲۹۹(، نوشتۀ 
حسن بدیع )۱۳۱۶-۱۲۵۱(، شاه ايران و بانوى ارمن )تهران، 

۱۳۰۶(، نوشتۀ ذبيح بهروز)۱۳۵۰-۱۲۶۸(؛ و دامگستران يا 

انتقام خواهان مزدك )جلد اول، بمبئی، ۱۳۰۰، جلد دوم، 
تهران ۱۳۰۴( نوشتۀ عبدالحسين صنعتى زاده )۱۲۷۴-۱۳۵۲( 

اشاره کرد .  گروه دوم این داستان های تاریخی یا مثل 

ستارگان فریب خورده )۱۲۵۳( اثر میرزا فتحعلی آخوندزاده 
)۱۲۵۷-۱۱۹۱(--که به زبان ترکی نوشته می شود و میرزا 

جعفر قرجه داغی آن را از ترکی به فارسی بر می گرداند-- و 

ده نفر قزلباش )۱۳۳۵( اثر حسین مسرور)۱۳۴۷-۱۲۶۷( در 
روزگار صفویان روی می دهند؛ یا مثل آشيانهٌ عقاب )تهران، 

۱۳۱۸( نوشتۀ زين العابدين مؤتمن ) ۱۳۸۵-۱۲۹۳( پای 

شخصيت هاى تاريخى دوران سلجوقی، مثل خواجه نظام 

الملك طوسى و حسـن صباح، را به داستان می کشانند؛ و یا 

مانند تریلوژى محمد باقر ميرزا خسروی در سال هاى حملۀ 

مغولان به ايران می گذرند.۲ 

نمونۀ قابل ذکر و متفاوتی که باید به آن اشاره کرد 

رمان  شهریار هوشمند )۱۲۹۱( نوشتۀ شیخ ابراهیم 

زنجانی )۱۳۰۷-۱۲۳۴( است که در سرزمینی بی  نام و 

نشان می گذرد .  زنجانی در این کتاب، مثل منتسکیو در 

ایرانی، به شخصیت های داستانیش، که  کتاب نامه های 

در پشت عکس به خط سیمین دانشور نوشته شده: “خانه خودمان شمیران تابستان ۱۳۳۳”، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

۱حسن میرعابدینی، صدسال داستان نویسی در ایران )چاپ دوم؛ تهران: نشر چشمه، 

.۲۸ ،)۱۳۸۰
2Houra Yavari, “Fiction ii (b) The Novel,” Encyclopaedia 
Iranica IX, 1997, 580-592.

۳علی ابوالحسنی، شیخ ابراهیم زنجانی، زمان، زندگی، خاطرات )تهران: مؤسسۀ 



5سیمیندانشوردرکشاکشدیروزوامروز 20122221ایراننامهسال27،شمارهو3،

مذهبی است. دراین فرهنگ ها که به گفتۀ بیهقی “چاکران 

و بندگان را زبان باید نگاه داشت با خداوندان،” بار رساندن 

معناهای ناگفتنی امروز به دوش خسته رویدادهای دیروز 

گذارده می شود . دلیران تنگستانی )تهران،۱۳۱۰( نوشته 

حسین رکن زاده آدمیت )۱۳۷۳-۱۲۷۸( از داستان های نادری 

است که به رویدادهای معاصر تاریخ ایران می پردازد. 

دلیران تنگستانی در سال های حضور سربازان انگلیسی در 
دوران جنگ جهانی اول در جنوب ایران می گذرد و به گفتۀ 

محمدعلی جمالزاده در مقدمۀ کتاب “دستور شهامت و 

غیرت ملی است و نشر آن در این دوران سستی و رخوت و 

تقیۀ عمومی بلاشک حکم نفخۀ صور را خواهد داشت.”۵ 

باز شدن پای تاریخ معاصر به داستان فارسی از پیامدهای 

فرخندۀ آزادی زودپایانی است که نسیم خنک آن در 

نخستین سال های سومین دهه قرن چهاردهم شمسی در 

ایران وزیدن می گیرد .  آزادی زمان درازی نمی پاید، اما امروز 

برای همیشه جای ديروز را در داستان های تاریخی می گیرد، 

و رویداد های هم روزگار نویسنده، اگرچه پوشیده در غباری 

از رمز و نماد و استعاره، فضای داستان فارسی را در فرمان 

می گیرند . از شناخته شده ترین این داستان ها باید به کتاب 

پرآوازه چشمهایش )تهران،۱۳۳۱( اثر بزرگ علوی )۱۳۷۶-

۱۲۸۳( اشاره کرد. علوی که با آرمان های سیاسی روزگارش 

شباهت آنها با شخصیت های سرشناس روزگارش از چشم 

پنهان نمی ماند،۳ نام های غیر ایرانی می دهد، و هوشمندی 

شهریار آرمانیش را با چنان آب و تابی به تصویر می کشد که 

“منشی باشی” روزنامۀ  ناهید خواندن دو فصل آغازین رمان 

را به رضاشاه که نخستین سال های پادشاهیش را پشت سر 

توصیه می کند.۴  می گذارد، 

آنچه همۀ این داستان های تاریخی را به هم نزدیک می کند، 

گذشته از آن که زنان در نگارش هیچ یک از آنها دستی 

ندارند، بسته بودن دروازه های داستان به روی تاریخ معاصر، 

و به تبع آن، زندگی خصوصی نویسندگان است؛ همۀ آنها 

در گذشته های دور و دیروزهای تاریخ ایران می گذرند، و 

هیچ کدام، دست کم به طور مستقیم، نه با تاریخ معاصر 

سروکاری دارند و نه پیوند میان رویدادهای تاریخی را با 

اندیشه های سیاسی و اجتماعی به تماشا می گذارند. بازگویی 

قصه ها و روایت های کهن از شیوه های جاافتاده نوشتن 

درفرهنگ های خوگر به استبدادهای ریشه دواندۀ سیاسی و 

سیمین دانشوربا جلال آل احمد، ۱۳۳۴، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

مطالعات تاریخ معاصر ایران، ۱۳۸۴(، ۲۱۴-۲۰۸.

۴میرزا ابراهیم خان ناهید، "شهریار هوشمند،" ناهید، سال ۷، شمارۀ ۵ )۲۷ تیر 

۱۹/۱۳۰۷ محرم ۱۳۴۹(، ۳-۱.

۵محمدعلی جمالزاده، مقدمه بر دلیران تنگستانی )چاپ ۹؛ تهران: انتشارات اقبال، 

.)۱۳۷۰
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آشناست و در آرزوی تحقق آنها سال هایی را در زندان 

گذرانده، در پردازش شخصیت ماکان، نقاش پرآوازۀ داستان، 

قصۀ زندگی کمال الملک )۱۳۱۹-۱۲۳۰( و تقی ارانی )۱۳۱۹-

۱۲۸۲( را به هم می آمیزد.۶ علوی با به کارگیری این شگرد 

روایی هم دورنمای جهان پرنیانی مورد آرزویش را در برابر 

چشم خواننده می گستراند، و هم خفقان و استبداد دوران 

رضاشاه را در قالب یکی از عاشقانه ترین داستان های فارسی 

به تماشا می گذارد.  دورنمایی که علوی، با نثری زیبا و شاعرانه 

از آرمان های سیاسی و اجتماعی می آفریند سالیان دراز 

در آسمان داستان های سیاسی - اجتماعی فارسی جلوه گری 

می کند، فریبندگی آن بسیاری از شخصیت های داستانی را، 

بدون چون و چرا، به دنبال می کشاند و ناگزیر در فضای 

داستان جایی برای نقد اندیشه های سیاسی و اجتماعی باقی 

نمی گذارد .   

سیمین دانشور نوشتن سووشون )تهران، ۱۳۳۶( را، که 

نخستین داستان بلند اوست، در یکی از همین روزها آغاز 

می کند و نخستین زن نویسنده ای است که پای رویدادهای 

تاریخی معاصر و قصۀ زندگی خودش را به داستان هایش 

می کشاند.   سووشون با نثری ظریف و شیرین و قصه هایی 

تودرتو نوشته شده و مثل چشمهایش علوی در شمار 

پرآوازه ترین داستان هایی است که بر آرمان های سیاسی 

واجتماعیٍ دوران استوارند .  زیستن دانشور با جلال آل احمد، 

از پی افکنان و سرسپردگان یکی از این جهان های آرمانی، و 

همسفری او با سرشناسانی چون خلیل ملکی وعلی شریعتی 

و دیگران در گذر ازچند دهه پر  افت و خیز تاریخ معاصر، 

خط میان رویدادهای بیرونی را با زیر و بم های زندگی 

شخصی او کم رنگ می کند و به آفریده شدن داستان هایی 

راه می گشاید که هم در فضای گسترده و عمومی فرهنگ و 

تاریخ ما می گذرند وهم در فضای زندگی خصوصی دانشور .  

به هم آمیزی خانه و سرزمین و نشت اندیشه های سیاسی 

و اجتماعی به درون خانه ها، داستان های دانشور را یک بار 

دیگر درسرآغاز خطی قرار می دهد که در یک سیر تدریجی 

مفهوم خانه را در داستان های فارسی متحول می کند. در 

ادبیات کلاسیک فارسی، که صدای زنانۀ رسایی در آن طنین 

ندارد، از خانه هم به معنایی که در داستان های امروز 

می بینیم نشان آشکاری نیست. داستان های کهن بیشتر در 

جهان بیرون می گذرند، و اگرقهرمانان داستانی گذارشان به 

فضاهای بسته بیفتد، یا سر از کاخ های شاهی و قصرهای 

جواهرنشان در می آورند، یا شبی فارغ از سایۀ دراز اغیار 

را در شبستان هایی فرورفته در عطر و موسیقی و شراب 

6Mohammad Reza Ghanoonparvar, “Čašmhāyaš,”
www.iranicaonline.org

۷هوشنگ گلشیری، جدال نقش با نقاش در آثار سیمین دانشور ) تهران: انتشارات 
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دل آزرده است، به تیری که از کمان ناشناسی رها می شود 

از پا در می آید. زری و خانه اش به سوگ می نشینند. کشته 

شدن یوسف، آن هم درست در روز ۲۹ مرداد، و آنچه بر او و 

یارانش می گذرد، جای شبهه ای از نظر انطباق با رویدادهایی 

که در ۲۸ مرداد سال ۱۳۳۲، پایان دولت محمد مصدق و 

مرگ آرزوهای پیروان او را رقم می زند، باقی نمی گذارد .۷ 

سووشون زمان کوتاهی پیش از مرگ زودهنگام آل احمد 
منتشر می شود و دانشور چاپ های بعدی کتاب را به “جلال 

زندگیش” تقدیم می کند . 

در روزهایی که دانشور سووشون را می نویسد، غربزدگی 

آل احمد دست به دست می گردد، و دانشور و بسیاری از 

هم روزگارانش از دریچه ای که آل احمد برگشوده به جهانی 

که تحققش را آرزو می کند خیره مانده اند. آرش کمانگیر 

سیاوش کسرایی تازه منتشر شده و چون سرودی بر زبان ها 

جاری است.۸ در جهان سووشون، هم چنان که ایران در 

دهه های سی و چهل، درها بر پاشنۀ شهادت سیاوش و 

دست و پا زدن های همتای داستانیش یوسف در چنگال 

افراسیاب دوران می چرخد .  نام هایی چون خسرو و رستم در 

کنار توصیف آیین های سنتی سوگواری در شیراز، که شهادت 

سیاوش را با رویدادهای عاشورا به هم می آمیزد، رنگ تندی 

از سوگ های آیینی و اسطوره ای بر کتاب می پاشد.۹  در آن 

روزها هنوز بنیان اسطورۀ قهرمانانی که مثل آرش و سیاوش 

جستجو می کنند. فضای حرکت و عمل شخصیت های 

داستانی ادبیات فارسی،از سویی، از جهان به سرزمین، از 

سرزمین به شهر، و ازشهر به خانه کوچک تر و کوچک تر می 

شود، و از سویی دیگر، خانه را با همۀ کوچکی آن آیینه 

می کند.  جهان 

خانه ای که زری و یوسف، قهرمانان داستان سووشون در آن 

زندگی می کنند تصویر آیینه ای سرزمین و روزگار دانشورست 

و با بالا و پایین شدن های سیاسی و اجتماعی زیر و رو 

می شود. آن گاه که ابرهای تیره آسمان سرزمین دانشور را 

می پوشانند، خانۀ او هم به باران های تند و سیلاب های 

زمین کن تن می سپارد ، و وقتی بیداد در سرزمین زری به اوج 

می رسد، مرگ در جامۀ حقیقتی خانمان برانداز خانۀ زری 

را ویران می کند.  سووشون در سال های جنگ دوم جهانی 

و حضور سربازان انگلیسی در جنوب ایران می گذرد. خانۀ 

زری و آسمان شیراز از بیدادی که در این سال ها بر مردم 

شیراز می رود ابری است. یوسف که، درست مثل یوسف 

داستان های مذهبی، هم با کژمداری های فلک دست و 

پنجه نرم می کند، و هم از نامردمی های برادرش، خان کاکا، 

نیلوفر، ۱۳۷۰(، ۱۷۲-۱۷۱.
8Kamyar Abidi, “Siyavash Kasrai:”www.ianicaonline.org
9Mas‘ud Ja‘fari, “Suvashun,” www.iranicaonline.org



8224

جان بر سر اندیشه و آرمان بگذارند نلرزیده بود؛ هنوز 

گلشیری حدیث مرده بر دار کردن آن سواری که نخواهد 

آمد را ننوشته بود، و هنوز یکی از کانونی ترین اندیشه های 
سیاسی و اجتماعی آل احمد که “مؤثرترین نوع مقاومت در 

برابر ظلم را شهادت” می دانست و “استمرار زندگانی حق 

را فقط در خاطره شهدا”۱۰ میسر می دید، خود گواه نادرستی 

خود نشده بود.

با  پنهان سووشون  به شباهت های  ناقدین  از  بسیاری 

کلنجار رفتن های  گلشیری  گفته  به  یا  آل احمد،  غربزدگی 
با نقش گذار- اشاره کرده اند،  با نقش پرداز بلکه  نقش -  نه 

و میان آرزوهای یوسف و آرمان های آل احمد ، و  جهان 

دوقطبی غربزدگی و شخصیت های سیاسی و فاقد درون 

سووشون پیوندهای آشکار دیده اند  .  ۱۱ زری، اگرچه مثل 
خود دانشور زن دانش آموخته ای است، اما تا زمانی که 

با اندیشه های او می اندیشد، و تنها  یوسف زنده است 

پس از مرگ یوسف از سنگینی سایۀ او رها می شود.۱۲ 

“زری مثل مرغی بود که از قفس آزاد شده باشد...دیگر 

می دانست که از هیچ چیز و هیچ کس در این دنیا نخواهد 

ترسید.”۱۳ سیمین دانشور ترازوی جهان سووشون را بر 

می کند. همۀ  میزان  آل احمد  پذیرشی/نکوهشی  نظام  پایۀ 

همدلی و نوازشی که چنتۀ دانشور از آن لبریز است، نثار 

آن گروه از شخصیت های داستانی می شود که دل و دین در 

گرو آل احمد و نوشته هایش سپرده دارند، و با مک ماهون 

ایرلندی که کتاب با شعر او به پایان می رسد هم دلند که 

اگر چه از یوسف که درخت سایه گستر خانۀ زری بود دیگر 

نشانی نیست، اما در خانۀ زری درختی خواهد رویید و 

درخت هایی در شهرش و بسیار درختان در سرزمینش “و 

باد پیغام هر درختی را به درخت دیگر خواهد رساند، و 

درخت ها از باد خواهند پرسید در راه که می آمدی سحر را 

ندیدی؟”۱۴  

خوانندگان بیرون از شمار سووشون، همراه با سیمین 

دانشور و بسیاری از هم روزگارانش سالیانی دراز را در 

آرزوی بردمیدن این سحر از دست می دهند. اما آنچه به 

چهرۀ دانشور در میان همه این آرزومندان درخششی یگانه 

می دهد، دیرنپاییدن او در این رؤیای دیرپای تاریخی است .  

به سخن دیگر، دانشور خیلی زودتر ازبسیاری از افسون زدگان 

دهه های پیش، که نه جهان های آرزوییشان را به روشنی به 

جا می آوردند، و نه آنچه را که مورد ستیز و انکارشان بود 

به درستی می شناختند، آشفتگی های زندگیش را می بیند، به 

درختان خانه اش و سرزمینش، که از استواری و سربرکشیدگیٍ 

آرزوییٍ مک ماهون نشانی ندارند، نگاه می کند ،  و پس از 

چیزی در حدود بیست سال جزیرۀ سرگردانی را به روی 

کاغذ می آورد. برگشوده شدن چشمان دانشور به معناهای 

در تاریکی پنهانٍ این جهان های آرمانی، که جوانه های آن 

در شوهر من جلال۱۵ و نوشته های دیگرش رفته رفته آشکار 

می شود، در تریلوژی تاریخی جزیرۀ سرگردانی، ساربان 

سرگردان ، و کوه سرگردان )که هنوز تکلیف انتشار آن 
مشخص نیست( به گل می نشیند. جزیره سرگردانی به جای 

آن سحرگاهان آرزویی سووشون با خوابی سهمناک آغاز 

می شود؛ خوابی که در صبحی دروغین می گذرد، در بیابانی 

پر از گنجشک های مرده، بال های شکسته، پوکه های فشنگ، 

و صدایی که از ته چاهی ندا می دهد که “آنها که ریسمان 

دستشان بود، آنها که کلید داشتند همه شان گم و گور 

شده اند.”۱۶ جزیرۀ سرگردانی، از زبان مستر کراسلی، جاسوس 

امریکایی در ایران، جزیره ای است که:

... که دورش را نمک احاطه کرده است. در جزیره به 

طور کلی به دام می افتی. قطعات نمک با طول بیست 

اینچ و عرض پانزده اینچ حتی بیشتر، و بعضی جاها 

خیلی کمتر دورت را گرفته. روز که هوا گرم است امکان 

پاگذاشتن روی آنها نیست. در لجن و نمک فرو می روی. 

اما از اواخر شب قطعات نمک یخ می زند. من با شتر 

از جزیره بیرون آمدم. تعجب است؛ اسم ساربان هم 

ساربان سرگردان بود. اسم کوه مقابل هم کوه سرگردانی 
بود.”۱۷

دومین داستان بلند دانشور، مثل جزیره ای که نام آن را به 

دنبال می کشد، به گورستان می ماند؛ گورستان سرگردانانی 

که در پی ریسمان داران و کلید شناسان به راه افتاده اند و از 

کوره راه ها سردرآورده اند؛ سرگردانانی که اجساد نمک سود آنها 

خواب را از چشم دانشور می رباید، وجهان داستان هایش را 

زیر و رو می کند.  

جزیره سرگردانی در سال ۱۳۷۱ و  ساربان سرگردان دومین 
جلد آن در سال ۱۳۸۰ به بازار می آید. اما دانشور از 

۱۰جلال آل احمد، نون والقلم ) تهران: انتشارات امیرکبیر، ۱۳۴۰(، ۲۲۶.

۱۱گلشیری، جدال نقش با نقاش، - ۱۲۶.۱۱۲

۱۲فززانه میلانی،”نیلوفر آبی در مرداب هم می روید،” نیمه دیگر، شمارۀ ۸ ) پاییز ۱۹۸۸(، ۲۴-۵؛ 

حمید دباشی، “در جستجوی زری در سووشون،” نیمه دیگر، شمارۀ ۸ ) پاییز ۱۹۸۸(،۱۴۰-۱۶۶.

۱۳سیمین دانشور، سووشون ) چاپ ۱۱؛ تهران:.انتشارات خوارزمی، ۱۳۴۷(، ۲۸۸.

۱۴دانشور، سووشون، ۳۰۸.

۱۵سیمین دانشور، “شوهر من جلال،” در یادنامه جلال آل احمد، به کوشش علی 

دهباشی )تهران: انتشارات پاسارگاد، ۱۳۷۸(، ۷۲-۸۰.
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سووشون که در آن نور حقیقت راه شخصیت های داستانی 
را چراغان کرده، تا این غم نامه های تاریخی، که در آنها همۀ 

شخصیت های داستانی در کوره راه ها سرگردانند، راه درازی 

آمده است. سیمای حقیقت های دهه های پیش را زنگارهای 

شک و تردید تیره کرده، و ابر تیره ای آسمان ادب و اندیشه 

و سیاست را پوشانده است .  برخورد سنجشگرانه دانشور 

با گذشتۀ خودش و سرزمینش، بدون اینکه جنبه شعار و 

اعلامیه بگیرد، و یا پای داروهای شفابخش و درمان های 

جادونما را پیش بکشد، در ساختار روایی و پردازش 

تکنیک روایی  شخصیت های داستانی منعکس می شود .  

که دانشور در جزیره سرگردانی به کار می گیرد، در ادب 

داستانی ایران سابقه و نظیری ندارد . دانشور ساختار روایی 

جزیرۀ سرگردانی را مثل یک خانۀ دو طبقه می سازد، خانه ای 
که ساکنان  آن را مدت زمانی بیش از بیست سال از هم 

جدا می کند. در طبقۀ بالای این خانۀ تخیلی شخصیت های 

واقعی و کسانی چون آل احمد و ملكى و شریعتی را منزل 

می دهد که دیگر زنده نیستند؛ کسانی که چون گمان 

می کردند سر از کارٍ شناسایی آسیب های اجتماعی و فرهنگی 

در می آورند نسخه هایی از داروهای شفابخش به مردم ایران 

هدیه کرده اند.  طبقۀ پایین این ساختمان دوطبقۀ روایی 

منزلگاه شخصیت های داستانی است، مریدان و سرسپردگانی 

مؤمن به اندیشه ها و نوشته های ساکنان طبقه بالا که 

آشیانه در توفان ساخته اند. دانشور که راوی سرگذشت 

آنهاست می داند که نه تنها زندگیش با زندگی ساکنان طبقۀ 

بالا گذشته، بلکه در حلقۀ مریدان مخلص آنها نفس کشیده 

است. به همین جهت، هم زندگی آنها را می نویسد و هم، 

با نوشتن دربارۀ آنها، سال های رفتۀ زندگیش را دوباره زندگی 

می کند.

اندیشیدۀ روایی کتاب را  این ساختار  از  بهره گیری دانشور 

باید سال ها  که  پرسش هایی می کند  درباره  گفتگو  صحنه 

پیش وقتی با آل احمد و اندیشه هایش در یک خانه می 

زیست، می پرسید و نپرسیده است. دانشور در جزیره 

سرگردانی لبۀ تیغ را به طرف خودش بر می گرداند و از 
با آنکه نخستین خواننده و نقاد  خودش می پرسد که چرا 

این چنین دراز در افسون  نوشته های آل احمد بوده،۱۸ زمانی 

این  اندیشه ها فرومانده، چرا جهانسووشون را بر ستون  این 

استوار کرده، چرا در سیلی محکمی  بی بنیاد  اندیشه های 

که یوسفٍ مبارز سیاسی و مبشر آزادی به صورت زری می 

زند،۱۹ نشانه های جهانی را که یوسف آرزومند تحقق آن 

است، به عیان ندیده؛ چرا با آنکه بعد از خواندن مدیر 

مدرسه )تهران، ۱۳۲۷( به آل احمد گفته که "تو که در این 
داستان به قصد کشت بچه را می زنی معلم که هستی؟"۲۰ 

از ستایش بی چون و چرای این آزادی خواهٍ ناآشنا با آزادی 

فرونمانده، چرا همان روزی که آل احمد با کله اش محکم 

به صورت آهنگری کوبیده که روبه روی خانه شان بعد 

از ظهرها با سمبادۀ برقی اش روی مغز اهالی خانه آهن 

می تراشیده، به یک بام و دو هوایی نظام داوری آل احمد 

پی نبرده، و چرا این همه سال تاب آورده تا شرح واقعه را 

از زبان خود آل احمد در سنگی بر گوری، که پس از مرگ 

بخواند. چنین  می شود،  منتشر  آل احمد 

باورم نشد که  بود که خودم هم  نکره ای  یارو چنان 

از دوستان  به قاضی دادگاه که  باشمش. چه رسد  زده 

کاری ساخته  قلم من  از  بود و گمان می کرد فقط 

بود. ولی  از واقعه  است. دادگاه چهار روز بعد 

و  بود  بنفش  لبو  مثل  راستش  دور چشم  یارو هنوز 

از آن سربند بود که  ور آمده. وخود چشم بسته... 

آدمیزاد.  جمجمۀ  این  باشد  محکم  باید  عجب  فهمیدم 

نه شاهدی  اما  با تمام کله زده بودم توی تمام صورتش. 

دکان هم  قضا صاحب  بود...از  کامل  پرونده  نه  داشت 

فقدان  به علت  پرونده  بود...  درآمده  ارادتمندان  از 

یارو هم دو روز بعد دکانش را جمع  دلیل بسته شد و 
کرد و رفت.۲۱

دانشور در جزیرۀ سرگردانی هم نویسنده کتاب است و هم 

استاد دانشگاهی  از شخصیت های داستانی  لباس یکی  در 

است که هستی، شخصیت مرکزی داستان، دانشجوی آن 

است.  و برای این که تکلیف خودش را با خودش، از یک 

اندیشه های آن مرادانٍ  تنگناهای  سو، و آشفتگی ها و 

درگذشته، از سویی دیگر، روشن کند سه آیینه در داستان 

کار می گذارد. در آیینۀ اول زندگی خودش و آل احمد را از 

چشم خودش می بیند. آیینۀ دوم در دست هستی است 

که شاگرد دانشور است و تصویر جوانی او. هستی “بیشتر 

از دانشورآموخته، ومثل دانشور در  حرف های حسابیش” 

روزگار جوانی “به آل احمد بیش از حد علاقمند” است. اما 

آیینۀ سوم را توران جان، مادر بزرگ هستی، می گرداند که 

۱۶دانشور، سووشون، ۶.

۱۷دانشور، جزیرۀ سرگردانی، ۸۲.

۱۸جلال آل احمد، “مثلاً شرح احوالات،” یادنامه جلال آل احمد، به کوشش علی 

دهباشی )تهران: انتشارات پاسارگاد، ۱۳۷۸(، ۱۹.

۱۹دانشور، سووشون، ۱۷۱.

۲۰سیامک قنبری، “گفتگوی سیامک قنبری با سیمین دانشور،” تجربه، سال دوم، 

شمارۀ ۱۱ ) اردیبهشت ۱۳۹۱(، ۳.

۲۱جلال آل احمد، سنگی بر گوری )مریلند: کتاب فروشی ایران، ۱۳۷۰(،۴۷.
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سالخوردگی دانشور را به یاد می آورد، و “از این زنکه که 

همۀ این حرف های پرت را در کلۀ” هستی فرو کرده بیزار 
است.۲۲

دانشور هم زمان در این سه آیینه می نگرد، تصویرها را 

کنار هم می چیند، مرتبأ از امروز به دیروز، به سال هایی 

که در افسون آل احمد و اندیشه هایش غوطه ور بوده 

سفر می کند، و از دست  داده های این سالیان را در کنار 

به دست آورده هایش می گذارد و سبک و سنگین می کند. 

خطوط چهره ای که دانشور از هستی، شخصیت اصلی 

جزیرۀ سرگردانی می آفریند، با چهره ای که آیینه از سال های 
جوانی دانشور به او نشان می دهد هم خوان است. هستی 

هم مثل سیمین دانشور در بیست و شش  سالگی عاشق 

می شود، اما دانشور، که در سالیان دراز زندگی با آل احمد 

تاب خوردن های او را در جهان اندیشه و سیاست به چشم 

دیده و گاه همراه با او از سویی به سویی پرتاب شده، 

تصویری را که از آل احمدٍ سرگردان میان کمونیسم و مذهب 

در ذهن دارد به دو نیمه می کند، و هستی را وامی گذارد که 

هم زمان به دو نفردل ببازد؛ به سلیم فرخی که از مدرنیسم 

ولنگار غربی به کلیت اسلامی پناه آورده و نقاب مذهبی 

آل احمد را به چهره دارد، و به مراد پاکدل که آل احمد 

سیاسی و دل سپرده به کمونیسم و سوسیالیسم را به یاد 

می آورد، و با به کارگیری این شگرد ماهرانۀ روایی قصۀ تاب 

خوردن های سرگیجه آور آل احمد را میان این گرایش های 

ناهم خوان و ناسازگار، همراه با قصۀ سرگردانی های خودش 

در کنار آمدن با آنها، به روی کاغذ می آورد . درست مثل 

یک ناقد دقیق و کارآزموده آنچه را از گفته ها و نوشته های 

او به یاد می آورد به دو بخش می کند. سلیم را سرسپردۀ 

بخشی می کند، مراد را افسون زدۀ بخشی دیگر، و هستی 

را سرگردان تر از همه میان این سازهایی که نمی داند “چپ 

است یا چپ اندر قیچی”۲۳ و بعد همۀ این جوانان از گرد راه 

رسیده و جویای نام را، که درست مثل خود او در سالیان 

جوانی، نسنجیده و نیندیشیده به آرمان های دوران دل 

بسته اند و بدون اجازۀ اندیشه های آل احمد و شریعتی و 

دیگران آب نمی خورند و قدم برنمی دارند، به کوره راه ها و 

بن بست های سیاست و زندگی می کشاند، و صدایشان را 

به گوش خودش و دیگران می رساند. داستان سرگردانى هاى 

آل احمدٍ علمدار غربزدگی را در كوچه پس كوچه هاى جهان 

مدرن، گیر کردنش را میان دندانه های سنت و مدرنیته، دو 

نیمه شدنش را میان یک شخص اول که سویۀ غربی نمای 

شخصیت اوست و یک مرد شرقی، که از درونش فریادهایی 

مطابق شرع وسنت می کشد،۲۴ و سرانجام زانو زدنش را در 

برابر غولی که این همه سال از آن گریخته، آهسته در گوش 

سیمین دانشور و جلال آل احمد در خانه شمیران، پاییز ۱۳۳۶
 مجموعه شخصی مسعود منصور زاده
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آنها زمزمه می کند؛ به گوششان می رساند که این درهاى 

بسته با كلیدهایى كه این غرب گریزان غرب زده به دست 

داده اند باز نمى شود؛ به یادشان می آورد که تا در بافت به 

هم پیچیده و کلاف سردرگم این سرگردانی ها به روشنی نگاه 

نکنند، راه ها و چاه ها شکل نمی گیرند و روشن نمی شوند ؛ 

و یادشان می دهد که پی افکنی جهان های نو، نه کار زیرو 

زبرکردن های شتاب  زده، بلکه نیازمند تحولات و دگرگونی های 

آهسته و به هم پیوسته است و با خط و رنگ و کلام و 

آوا بهتر و مهربان تر می توان زنگار نامردمی ها را از جهان 

زدود.۲۵  

دانشور با به کار گرفتن این تکنیک روایی پیچیده، که 

کتاب را به شیوه های پسامدرن روایی نزدیک می کند،۲۶ 

پرسش هایی را در قالب قصه و روایت به گفتگو می گذارد، 

که سایۀ آنها سالیان دراز بر ذهن و روان او و هم روزگارانش 

سنگینی کرده است. پرسش هایی دربارۀ سنجیدگی و 

آزمودگی اندیشه های سیاسی دوران و نوسانات فکری جلال 

آل احمد و یارانش که مثل خود او، همان طور که دانشور 

اشاره می کند، گاه کمتر و گاه بیشتر، میان حزب توده و 

نیروی سوم، میان ایمان مذهبی و شک و بی ایمانی تاب 

خورده اند.۲۷ دانشور جزیرۀ سرگردانی دیگر با هیچ کدام از 

این ایسم ها میانۀ خوشی ندارد، می خواهد دن کیشوتیزم 

مبارزه درکشورهای دنیای سوم را نشان بدهد، و همان طور 

که در مصاحبه ای اشاره می کند، شهیدنماهای کتاب دومش 

همه شهید خیالی اند. “انقلاب که می شود، مادر بزرگ پیر 

که می میرد، عده ای اشتباهاً جسد او را روی دوش می گیرند 

و می خوانند شهید قلب تاریخ است و زنده باد شهید و 
غیره. در واقع شهادتی در کار نبوده.”۲۸

شمارۀ کتاب ها و مقاله هایی که در ستایش و نکوهش 

آل احمد و شریعتی و خلیل ملکی و هم روزگارانشان نوشته 

شده از شمار بیرون است .  اما اندیشه های این چاره جویانٍ 

گرفتاری ها و سردرگمی های تاریخی ما در کمتر کتابی 

به خوبی جزیرۀ سرگردانی و ساربان سرگردان از صافی 

نقدی همه سویه گذشته و آشفتگی ها و تنگناهایش آشکار 

شده است .  دانشور در این دو کتاب به جای فروبردن 

شخصیت های داستانی در افسون جهان های آرمانی، 

صورت تحقق  یافتۀ آن آرمان ها را در برابر چشمانشان 

می گذارد؛ آنها را به گفتگو درباره درستی ها و نادرستی های 

اندیشه های سیاسی و اجتماعی می کشاند ، و  از ستایش بی 

چون و چرای اندیشه ها و آرمان های روزگارش به توفیق 

سنجیدن آنها و چون و چرا کردن دربارۀ آنها می رسد ، و از 

همه مهم تر اینکه با داستانی کردن اندیشه ها و آرمان های 

سیاسی خوانندگان بی شمار داستان هایش را با سرگردانی های 

اندیشه هایشان  پنهان در پس  اندیشه سازان وعاطفه های 

آشنا می کند، و چشم انداز جهانی استوار بر سنجش و چون 

و چرا را که یکی از درخشان ترین دستاوردهای ادبیات 

داستانی ایران در دهه های اخیر است در برابر چشمانشان 

ایران، به نسبت دهه های  می گستراند .  داستان نویسی 

نخستینِ عمرِ متجاوز از یك قرنش، دگرگونى هاى زیادى 

را پشت سر گذاشته، رفته رفته از تك صدایى، كه مشخصۀ 

ساختارهاى استوار بر قدرت هاى خودكامه است، فاصله 

گرفته، چندصدایى شده، و به شخصیت هاى داستانى اجازه 

مى دهد كه تنش ها و تضادهاى اجتماعى را به فضاى داستان 

بكشانند، و همان طور كه جمالزاده در مقدمۀ یکی بود، یکی 

نبود آرزو می کند پاى دموكراسِى همیشه غایب از صحنۀ 
اجتماع و فرهنگ ما را آهسته آهسته به فضاى داستان باز 

کنند.۲۹

۲۲دانشور، جزیرۀ سرگردانی، ۳۷-۳۶.

۲۳دانشور، جزیرۀ سرگردانی، ۱۷۵.

۲۴“مسألۀ اصلى اين است كه درتمام اين مدت آدم ديگرى از درون من فرياد 

ادا را كه بگذارم كنار و شهيد نمايى  ديگرى داشــته،.فرياد سنت وتاریخ. راستش 

را- مى بينم در تمام اين مدت من بيشتر با مشكل حضور اين مرد شرقى سر 

و كار داشته ام. دوتایی جلوی هم نشسته اند، و مثل سگ و درویش مدام 

.۷۱ سنگی بر گوری،  جرومنجر.” آل احمد، 

۲۵دانشور، جزیرۀ سرگردانی، ۳۰۸.

۲۶حسین پاینده، “سیمین دانشور:  شهرزادی پسامدرن،” گفتمان نقد: مقالاتی در نقد 

ادبی )تهران: نشر دورنگار، ۱۳۸۲(، ۲۱-۵۰.

۲۷دانشور، شوهر من جلال، ۹۰–۷۹.

۲۸“پای صحبت سیمین دانشور،” گفتگوی فرزانه میلانی با سیمین دانشور، الفبا دورۀ 

جدید، شمارۀ ۴ ) پاییز ۱۳۶۲(، ۱۵.

داستان  می خواندیم(،”  )یا  می نوشتیم  داستان  همه  “ایکاش  یاوری،  ۲۹حورا 
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درآمد: یک الگوی تحلیلی
شهرت سیمین دانشور )13۹0-1300( به عنوان یکی 
از بهترین داستان نویسان دوران معاصر ادبیات فارسی 
نه تنها مدیون پرکاری، پر باری و پایداری وی است 

بلکه ریشه در این واقعیت دارد که وی اولین رمان پر 
فروش فارسی را در سال 1347 به نام سووشون به 

نگارش در آورد و به چاپ رساند، رمانی که به نظر 
بسیاری از منتقدین، اولین رمان فارسی به معنای ادبی 
آن است.1 اما در کنار همه اینها، شهرت و محبوبیت 
وی همچنین ناشی از شرکت در فعالیت های ادبی، 

اجتماعی، و سیاسی به ویژه در سال های پیش از انقلاب 
1357 است، سال هایی که ارتباط تنگاتنگی بین رمان و 

سیاست و بین سیاست و ایدئولوژی وجود داشت. 

تا آنجایی که به ژانر یا نوع ادبی مربوط است، رمان 
فارسی ریشه در ادبیات غرب دارد به ویژه اگر در 

نظر داشته باشیم که آغاز رمان فارسی هم زمان است با 
آغاز موجی از ترجمه آثار اروپایی به ویژه رمان های 

فرانسوی.2  و تا آنجایی که به درون مایه های رمان های 
فارسی مربوط است، مسائل تاریخی، اجتماعی، سیاسی، 

و در دهۀ اخیر، مسائل فردی و جنسیتی شکل دهنده 
آنها بوده اند. اما در عین حال سنت بسیار کهن و دیرینۀ 

داستان سرایی، عاشقانه نویسی، و اسطوره پردازی در 
شعر و نثر ادبیات کلاسیک فارسی نیز در شکل دهی به 
ماهیت رمان فارسی به ویژه در دوره های نخستین آن 

سیمین دانشور در حیاط خانه  مسکونی اش در شمیران،
مجموعه شخصی مسعود منصور زاده

1برای اطلاع بیشتر در باره زندگی و آثار سمین دانشور نگاه کنید به:
Farzaneh Milani, Veils and Words: The Emerging Voices of 
Iranian Women Writers, Contemporary Issues in the Middle 
East (Syracuse, N.Y: Syracuse University Press, 1992).
همچنین ببینید: فرزانه میلانی، نیمه دیگر: ویژه سیمین دانشور )کمبریج: 

بنیاد پژوهش زنان، 1۹88(. علاوه بر اینها نگاه کنید به آثار پرسیس 
 ،(Yeganeh Modirzadeh) یگانه مدیر زاده ،(Karim Persis) کریم

حسین پاینده، پال اسپراکمن (Sprachman Paul)، م.ر. قانونپرور، 
مریم مافی، شهلا حائری، هوشنگ گلشیری، و سایرین. 

2Christophe Balay, Sarchashmeh ha-ye Dastan-e Kutah-e 
Faris, translated by Ahmad Karimi-Hakkak (Tehran: Anju-
man-e Īranshinasi, 1987); Hasan Abedini, Sad Sal Dastan 
Nevesi (Tehran: Tondar, 1987); Yavari, “The Persian 
Novel,” (Iranian Chamber Society, 2002); and Hasan Ka-
mshad, Modern Persian Prose Literature (Cambridge: C. 
University Press, 1966).
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دخالت داشته اند.3 چنان که آثار دانشور نشان می دهد، 
وی علاوه بر قصه سرائی و داستان کوتاه  نوشتن، بر 

این نوع ادبی و ریشه های آن احاطه کاملی داشته است 
و از پیچیدگی های آن سود برده است. این مقاله آثار 

سیمین دانشور را در مقاطع گوناگون و در پس زمینه های 
سیاسی و فرهنگی موجود در جامعه مورد بررسی قرار 
می دهد تا نشان دهد که چرا وی همیشه از تأثیرگذاران 

ادبی به شمار آمده و نیز چگونه آثار ادبی در ایران 
بازگو کنندۀ شرایط اجتماعی از یک طرف، و تأثیر گذار 
بر شرایط اجتماعی از طرف دیگرند. دلیل برخورداری 
از نقش پیشتاز در گسترۀ ادبی نه تنها مربوط است به 

شرکت دانشور )و سایر نویسندگان( در جنبش های 
ادبی دوره ای بلکه همبستگی دارد با برداشت ایشان از 
ایدئولوژی مربوط به آن جنبش. بر اساس این الگو، در 
دوران پیش از انقلاب 1357 هنگامی که درون مایه های 

اجتماعی و انقلابی در ادبیات زنان غالب بودند، دانشور 
را می توان مظهر تعهد در ادبیات دانست. پس از انقلاب 

و پس از ظهور گفتمان فمینیستی در ادبیات وی به 
نوعی دیگر به تقابل ادبیات با قدرت کمک می رساند. 
در آخرین آثارش، دانشور به نوعی ضرورت در تعامل 

فرهنگی می رسد.

من بر این باورم که جنبش ادبی دوره ای یک الگوی 
تحلیلی کارآمد است برای درک تغییرات ادبی در ایران 

)و در خاورمیانه(  و آن مبتنی است بر ارائه تعریف 
ایدئولوژی، استعاره، موضوع، و ترکیب بندی های 

نمادین ادبیات فارسی و تأثیر سازندۀ آنها بر جنبش ها و 
رویدادهای اجتماعی. دورۀ ادبی، دسته ای از آثار ادبی به 

هم پیوسته و از نظر زیبایی شناسی معنادار است که در 
یک دورۀ تاریخی مشخص در قالب یک جنبش گفتمانی 

شکل می گیرد. هر دسته، در عین هماهنگی درونی، از 
دیگر دسته ها متمایز است. دوره ادبی، بر تقارب معنایی 
در یک زمان مشخص در میان آثار ادبی دلالت دارد و 
در تعریف آن ـ مانند اپیستمه تاریخی در اندیشۀ فوکو 

ـ تأکید بر گسست و ناپیوستگی بیشتر از پیشرفت 
خطی و تداوم است.4 به بیان دیگر، تاریخ ادبیات را 

نمی توان بدون درک دوره ها ـ به عنوان بخش های 
لازم و غیرقابل تفکیک آن ـ درک کرد اما همین تاریخ، 
نشان دهندۀ گسست دوره های ادبی گوناگون از یکدیگر 

نیز هست. بر این اساس، با مفهوم “دوره” می توان 
چگونگی تناسب و توالی رشته ای از وقایع را در تاریخ 
ادبیات توضیح داد و اگرچه ممکن است میان دوره های 

متوالی همپوشانی هایی وجود داشته باشد،  اما به دلیل 
جدایی دوره ها از یکدیگر می توان هر یک را به تنهایی 

مطالعه کرد بدون آنکه تفسیر کلی از تاریخ ادبیات 
آسیب ببیند. جنبش ادبی دوره ای نه تنها به تشخیص 

تغییر ایدئولوژی های ارائه و درک الگوی تحولات ادبی 
در ایران کمک می کند، بلکه روند گسستۀ تولید ادبی 

را در سایۀ تغییر متن گفتمانی و جنبش ادبی غالب 
توضیح می دهد. براي ساختن مفهوم “دوره ادبی،” از 
تقابل های دوتایی سوسور و مجادلات نظری باختین 

بر سر نظام های ایدئولوژیک نشانه ای سود برده ام. برای 
سوسور، تعریف ها نتیجۀ تفاوت ها هستند، اگرچه ـ 
همان طور که دریدا مي گوید ـ خود تفاوت، نتیجۀ 

معناهای بی ثبات، فیصله نیافته و پا در هواست.5 در این 
مدل منظور از ایدئولوژی ارائۀ نظامی از اندیشه است که 
به بازنمایي ادبی منجر شود و به محض اینکه جوامع یا 
گروهای ادبی از آن حمایت کنند، منجر به یک فعالیت 
ادبي فراگیر در یک دوره گردد. ایدئولوژی ارائه، به آن 
ویژگی های خلاقیت ادبی نیز ناظر است که  متن را از 

نظر ایدئولوژیک درگیر یا متعهد می کنند.

باختین زبان را یک نظام نشانه ای اجتماعی ـ 
ایدئولوژیک پیچیده، مملو از تأکیدهای و تکیه کلام های 

ارزش یابانه و شدیداً مقید به موقعیت های مادی تولید 
آن می بیند.۶ تئوری نقد و روایت باختین به روشن کردن 

روند گفتمان ادبی کمک مي کند. او می گوید که هر 
سخن و اعلام ادبی نوعی از گفتمان ادبی است که باید 

به مثابه شکل دهنده گفتار و خودآگاهی قهرمان درک 
شود7. به گفتۀ امرسون، باختین اصرار دارد که جهان 

هر متن مشخص، یک صدا و یک شخصیت [ قهرمان 
] دارد که خواهان تفسیر دوبارۀ واقعیت در جهت نیل 

3 برای مثال می توان آثار نظامی گنجوی، فردوسی، و گرگانی را نام برد. 

از آثار منثور، می توان امیر ارسلان نامدار و داستان های هند و ایرانی 
هزار و یکشب را نام برد.

4Michel Foucault, The Order of Things: An Archeology of the 
Human Sciences (New York: Vintage, 1973), 246-8, 364-65.
5Jacques Derrida, Grammatology, trans. G. Spivak (Balti-
more: John Hopkins Univ. Press, 1976.)
6Michael Holquist, introduction to The Dialogic Imagina-
tion: Four Essays by M. M. Bakhtin. ed. Michael Holquist 
(Austin: Univ. of Texas Press, 1992), xviii-xxi, 188-295.

7Mikhail Bakhtin, Problems of Dostoevsky’s Poetics, ed. 
and trans., Caryl Emerson (Minneapolis: Univ. of Min-
nesota Press, 1984).
8Caryl Emerson, Introduction to Bakhtin in Contexts: 
Across the Disciplines, ed., Amy Mandelker (Evanston, Ill.: 
Northwestern Univ. Press, 1995), 2-3; Mikhail Bakhtin, 
“Toward a Methodology for the Human Sciences,” Speech 
Genres and Other Late Essays, trans., V. McGee, ed., Caryl 
Emerson and Michael Holquist (Austin: Univ. of Texas 
Press, 1986).
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به دیگر سخن، پیش از انقلاب، بیشترین و برترین 
آثار ادبی زنان، به ویژه آثار نویسندگان مشهور، هویت 

فمینیستی نداشت و در چهارچوب ادبیات متعهد و 
ایدئولوژی چپ می گنجید. این نزدیکی نوشته های زنان 
با جنبش ادبی غالب در نوشته های سه شخصیت بزرگ 

ادبی و در واقع نمایندۀ دورۀ ادبی پیش از انقلاب - 
سیمین دانشور، فروغ فرخزاد و سیمین بهبهانی - به 

روشنی نمایان است. باید تأکید کنم که با این واکاوی، 
نمی خواهم کار زنانی را که به گونه  ای آشکار به حمایت 

از حقوق زنان نمی پرداختند کم ارزش بدانم. برعکس، 
چنین تحلیلی بر نقش آنها در قبال آنچه مورد حمایتشان 

بود، پیچیدگی کارهایشان، و نیز قدرت رقابتشان با 
مردان در حوزه ای که به طور سنتی مرد سالار بوده است 

نیز نظر خواهد داشت. مطالعۀ دقیق آثار آنها، آنچه را 
می خواستند دربارۀ زمانه شان بگویند، آشکار می کند 

و نشان می دهد که آنان چگونه به شکل گیری جنبش 
ادبیات متعهد - که خود به بخشی از آن تبدیل شدند - 
کمک کردند، چگونه از آن تأثیر پذیرفتند و بر آن تأثیر 

گذاشتند. 

انقلاب 1357 به این یگانگی و پافشاری بر مسائل اجتماعی 
- سیاسی پایان داد و به ادبیات فمینیستی قدرت خیزش 

بخشید.11 نویسندگان این دوره نوین مانند شهرنوش 
پارسی پور، منیرو روانی پور و شهین حنانه و قدیمی تر هایی 
مانند سیمین بهبهانی و سیمین دانشور به گونه ای بی سابقه 
به طرح مسایل جنسیتی در نوشته های خود اقدام کردند. 
در واقع، گفتمان ادبی جدید به زنان مجال بیشتری برای 

بررسی هنجارهای ریشه دار جنسی داده - مثل باکرگی که 
در جامعه و فرهنگ از ارزش های کنترل کننده روابط تلقی 

می شده است - و آزار بدنی و خشونت علیه زنان را آشکار 
کرده است. این پیشکسوت های زن در آثار فمینیستی خود، 

گرایش به تمثیل دارند، مراقب خواهران تاریخی خود 
هستند، و زنانگی و نشر آگاهی در مورد مسایل اساسی 

پیرامون جنسیت و بدن زنان را ترویج می کنند. این گذری 
است از گفتمان مسلط مردانه که شامل تغییر شکل و سبک 

ادبی نیز می شود.

به یک هدف است.8 نظریۀ مکالمۀ باختین به رابطۀ میان 
نویسنده و میثاق ادبی و اجتماعی نیز توجه دارد. هرمان 
چنین مي نویسد: “در بیانی همه فهم، نظریۀ مکالمه، زبان 

را عملی اجتماعی می بیند، نبردی میان نظام های زبانی 
در یک متن اجتماعی ـ تاریخی خاص. با خاتمۀ نبرد، 
کلمه تک صدایی مي شود، محدود به نظامی نمادین و 

یکپارچه که قدرت سیاسي قاهر و قادر مطلق و میثاق 
ادبی تعیین کرده اند.” این نبرد، سوژه ها را درگیر مکالمه 

می کند و تعیین کنندۀ شیوۀ ایدئولوژیک بیان آنها - و 
درنتیجه ـ موقعیتشان در نظام اجتماعی است. هرمان 

اضافه مي کند که بر مبنای نظریۀ مکالمه ای باختین، 
ارتباط نویسندۀ زن و موضوع ها و شخصیت هایش، شبیه 

ارتباط خود نویسنده با گفتمان ادبي مسلط دوران وی 
است.۹ بنابراین همان طور که امرسون ـ به جا ـ اشاره 

مي کند، “طرز بیان” برای باختین، به معناي سادۀ “نبرد 
بیرونی” ایدئولوژی ها نیست، بلکه بازتاب نبردهاي 
درونی متعددی است که از خلال کلمات، لحن هاي 

متفاوت، زمان و موقعیت آشکار می شود. بنابراین، معنا 
تنها در موقعیت خاصي که بیان مي شود، قابل درک 

است. این واقعیت که کلمات حامل “پتانسیل درگیری” 
هستند، توجه باختین را بیشتر به خود جلب می کند تا 
حرکت، پیروزی، یا شکست درگیری ها در هر جنبش 

معین. بنابراین، طرز بیان ـ آن گونه که او به کار مي برد ـ 
فاقد ثبات و چندپهلوبودن انتزاعی یک استعاره است.01
با توجه به این توضیحات می توان آثار دانشور را بهتر 

دسته بندی کرد و آنها را در متن گفتمانی خود مورد 
بررسی قرار داد. در زیر دوره های ادبی که به کار های 
وی )و سایر زنان نویسنده( مربوط است مورد تحلیل 

متنی و گفتمانی قرار می گیرند.

درون مایه های اجتماعی و انقلابی و جنسیتی در 
ادبیات زنان 

تحت تأثیر موج غالب جنبش ادبیات متعهد پیش از 
انقلاب، آثار زنان نویسنده در این دوره مانند آثار مردان 
بر مسائل اجتماعی - سیاسی تأکید داشت. در آن زمان 
اگر هم مسائل زنان مطرح می شد، نویسندگان زن آنها 

را در فضای اجتماعی مردسالار و با رعایت پارامتر های 
مرد سالارانۀ جنبش ادبیات متعهد بیان می کردند. در این 
دوران در حوزۀ ادبیات داستانی رهبری با نویسندگانی 

بود که همگی به سیاست های چپ گرایش داشتند، 
نویسندگانی از قبیل صادق چوبک )1377ـ12۹5(، 

صمد بهرنگی )1347-1318(، احمد محمود )1381-
1310(، جلال آل احمد )1348ـ1302(، غلامحسین 

ساعدی )13۶4-1314(، رضا براهنی )1314(، بهرام 
صادقی )13۶3-1315(، هوشنگ گلشیری )137۹-

131۶(، محمود دولت آبادی )131۹(، و سایرین.

9Anne Herrmann, The Dialogic and Difference: ‘An/other 
Woman’ in Virginia Woolf And Christa Wolf (New York: 
Columbia University Press, 1989), 12
10Emerson, Introduction to Bakhtin in Context, 2-6. 
11 در مقاله ای آثار نویسندگان زن قبل و بعد از انقلاب را مقایسه کرده و اعلام کردم که 

ادبیات فمینستی به عنوان یک جنبش ادبی برای اولین بار پس از انقلاب به وجود آمد:
Kamran Talattof, “ Iranian Woman’s Litrature: From 
Prerevolutioary Social Discourse to Postrevolutionary 
Feminism,” International Journal of Middle East Studies 
29:4 (November 1997), 53-58
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بنابراین تا این زمان نگارش متون ادبی توسط زنان، 
دو دورۀ جداگانه و منقطع دارد که دانشور در هر دو 
دوره حضوری نیرومند دارد. مفاهیم ادبی ایجاد شده 

توسط زنان در این دو دوره، انعکاس تغییر شرایط 
اجتماعی - تاریخی و زمینۀ گفتمانی آنها است. این 
مقاله بر اساس این پس زمینه ها آثار سیمین دانشور 

را در هر دو دوره مورد بررسی قرار می دهد تا نشان 
دهد که وی با زمان حرکت کرده و همیشه نیز در 

زمرۀ رهبران ادبی در جامعه فعالیت داشته است. در 
پایان این نوشته، اشاره ای نیز خواهد شد به تحولاتی 

که در آخرین کارهای ادبی دانشور صورت گرفته 
است. 

اجتماعی - سیاسی  اهمیت مسائل  بر  باید  اینجا  در 
کنم.  با موضوع های جنسیتی گوشزد  قیاس  در 
ایجاد می شود و در  مسائل جنسیتی در اجتماع 

این  در  است.  اجتماعی  مسئله  نوعی  حقیقت 
اجتماعی  پدیده های  بین  قائل شده  تفاوت  نوشته، 
یا کاربردی است؛  و جنسیتی یک موضوع تجربی 

مسائل عنوان شده دربارۀ طبقات و سیاست در یک 
سو و آنچه متعلق به قلمرو رابطه زن و مرد و نهاد 
باید خاطر  مردسالار است در سوی دیگر. همچنین 

کنم که جداسازی مسائل جنسیتی و مسائل  نشان 
هنگام  نیز،  دیگران  نیست.  من  اختراع  اجتماعی 

تحلیلی  تمایز  این  زنان،  داستان های  درباره  بحث 
تلو شرح می دهد  تیرنی  مثلًا  را پیش کشیده اند. 

بسیاری کشورهای  در  زنان  نوشته های  که چگونه 
بر  اجتماعی را که  اقتدار  امریکای جنوبی اشکال 

اساس سیاست، جنسیت و متن از هم جدا می شوند، 
از این گذشته، در خواندن  به چالش می طلبند.12 
کارهای زنان، همان طور که ژاک دریدا و ژولیا 

دوگانگی  “محدودیت  به  می کنند،  پیشنهاد  کریستوا 
زن / مرد” که مانع کشف کامل متن می شود، توجه 

داشته ام.13 به همین دلیل فراتر از متن رفته ام تا 
نیروهایی را که به پاسخ های خلاق فردی میدان 

کنم. کشف  می دهند، 

سیمین دانشور: مظهر تعهد در ادبیات پیش از انقلاب
سیمین دانشور با چاپ کتاب پر فروش سووشون 

)1347( و دو مجموعۀ داستان کوتاه به کی سلام کنم 
)1352( و صورت خانه )133۹( به عنوان یکی از بهترین 

داستان نویسان زن در ادبیات مدرن فارسی شناخته می 
شود.14

سووشون که مهم ترین اثر آن دوران است داستان زندگی 
زنی به نام زری را که با مردی به نام یوسف ازدواج کرده 

است در استان فارس بعد از جنگ جهانی دوم روایت 
می کند. یوسف یک فعال سیاسی است که در جنبش 

مقاومت علیه نیروهای متفقین شرکت دارد.15 زری دوران 
کودکی شادی داشته و در سنین رشد و سال های تحصیل 
در یک مدرسه انگلیسی، از آزادی فردی نسبی برخوردار 

بوده است و آن تجربه را گرامی می دارد. می توان 
گفت که وی به نوعی خود را یک انسان معتقد می داند، 
شوهرش را دوست دارد، زندگی راحت و با آسایش را 

ترجیح می دهد، و نیز حاضر است برای آن به سختی کار 
کند. اما در رابطه با زندگی زناشویی اش، زری از یک 
تناقض درونی رنج می برد. از یک طرف، وی همسری 
شایسته و دوست داشتنی است که فرزندانش را عزیز 

می دارد و از خانه زیبایش لذت می برد؛ از طرف دیگر، 
بازگشت به آزادی و استقلال دوران جوانی و گذشته 

خود را آرزو می کند. به عبارتی بین هم خوانی با شوهر و 
استقلال فردی سرگردان است. این احساسات متضاد و 

دوگانگی های درونی ، با مشاهدۀ عملکردهای قهرمانانه و 
انقلابی شوهرش و نهایتاً شهادت وی به اوج می رسند. 
اما طی دوران سوگواری برای مرگ همسر، ناگهان این 

تناقص شخصیتی وی پایان می یابد، به گونه ای که او حتی 
از شوهرش در نفی فردیت و قبول ایده های انقلاب پیشی 

می گیرد و می کوشد با پی گیری آرمان های همسرش، راه 
او را ادامه دهد. زری مجلس ختم یوسف را به تظاهراتی 

عمومی و با شکوه تبدیل می کند.

در پایان داستان، یکی از دوستان یوسف، زری را 
از درستی راهی که بزگزیده است مطمئن می کند: 

12Mary Beth Tierney-Tello, Allegories of Transgression and 
Transformation: Experimental Fiction by Women Writing 
Under Dictatorship (New York: SUNY, 1996).
13Cited in Naomi B. Sokoloff, Anne Lapidus Lerner, and 
Anita Norich, eds., Gender and Text in Modern Hebrew 
and Yiddish Literature (New York and Jerusalem: Jewish 
Theological Seminary, 1991).
14برای ملاحظۀ واکنش های مساعدی که در قبال این داستان های کوتاه 

مطرح گردید ببینید: 
Maryam Mafi , Simin Danishvar’s “Playhouse” 

(Washington, D.C: Mage,1989)
حسن عابدینی، صد سال داستان نویسی )تهران: تندر، 135۹(، ۶۶، 82، 

 .208 ،7۶
محمد علی سپانلو، بازآفرینی واقعیت )تهران: نگاه، 13۶8(، 18، 7۶-82.
15برای دیدن تحلیل های مشابه از این شخصیت، ببینید:. فرشته داوران،

“در تلاش کسب هویت،” نیمۀ دیگر، شماره 8 )پائیز 13۶۶(، ۶۶-140؛ 
حمید دباشی “حجاب چهره جان: به جستجوی زری در سووشون 

سیمین دانشور،” نیمۀ دیگر، شماره 8 )پائیز 13۶۶(، ۶5-118.
1۶سیمین دانشور، سووشون )تهران: خوارزمی، 1357(. این کتاب به 

انگلیسی هم ترجمه شده است:
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می شمارد. ایده های یوسف، انعکاس دهندۀ آرمان های 
ملی در آن زمان، و مرگش تمثیلی از شکست ملی گرایی 

است. زری، که از طرف جنبش مقاومت حمایت می شود 
و سپس به آن می پیوندد، امید به ادامۀ مبارزه را به نمایش 

می گذارد؛ امیدوار بودن در آن سال ها از چالش های 
مبارزین به شمار می آمده است. بنا بر همۀ این شواهد، 

داستان تصویری پدرسالارانه از مقولۀ انقلاب القا می کند، 
تصویری که انقلاب را با سرزمین پدری پیوند می دهد. 
حتی زمانی که زری آمادۀ درگیر شدن کامل در جنبش 
است، نقش او از یک همسر یا خواهر که به سوگواری 
ازدست دادن مردش می نشیند، فراتر نمی رود.18 او مدام 

از بالا نبودن سطح آگاهی و تعهد و اینکه نمی تواند تفنگ 
به دست پسر عزیزش بدهد، تأسف می خورد. این نظام 

زبانی غالب ادبیات متعهد است که به رابطۀ  بین دانشور و 
موضوع ها و شخصیتهای رمانش شکل می دهد.

مانند تمام رمان های اجتماعی، قهرمانان سووشون با 
هدف والای یاری به جنبش مردمی حرکت می کنند. 
مذهب، عشق، خانواده، و علائق شخصی نسبت به 

وظایف اجتماعی و ستایش قهرمانی و شهادت - که 
اجزای تشکیل دهندۀ نظام زبانی سووشون دانشورند - 

در درجۀ دوم اهمیت قرار دارند. 

درست همانند دولت آبادی در اثر سترگ و ماندگارش 
کلیدر، دانشور نیز نه تنها تلاش کرد که شکل، مفهوم و 

استعاره های ادبیات متعهد را به روز کند، بلکه کوشید 

“خواهر،گریه نکن درختی در خانه تو می روید و 
درختان دیگری در شهر و حتی درختان بیشتری در 

سرزمینت و باد پیام را از درختی به درختی می برد. تو 
طلوع را در راهت ندیدی؟”1۶ با تصمیم شجاعانه زری 

برای شرکت در فعالیت سیاسی، نه تنها تناقض های 
درونیش پایان می یابد بلکه جستجوی طولانی او برای 
یافتن هدفی ورای دل مشغولی های مربوط به خانه اش 

نیز به بار می نشیند.17

منطق تبیینی داستان بر اساس جستجوی دلایل ستم 
اجتماعی، تسلط بیگانگان، و نیاز مردم به دفاع از 

سرزمین شان استوار شده است. مسائل خاص زنان، اینجا 
و آنجا به عنوان تابعی از موضوع جدی تر و عالی تر 

آرمان گرایی ملی، نمود پیدا می کند. حتی پیش از پیوستن 
زری به جنبش، او انجام وظایف همسرانه و مادرانه اش را 
بالاتر از هر چیز از جمله احساسات و عواطف درونی اش 

Savushun: A Novel About Modern Iran ,Trans .M.R. 
Ghancoparvar (Washington, D.C: Mage,1990 ); Savushun, 
A Persian Requiem: A Novel by Simin Daneshvar, trans . 
Rxane Zand (London: p. Halban, 1991).
17 عنوان کتاب، از مراسمی آیینی مربوط به یک قهرمان اسطوره ای- سیاوش- 

گرفته شده که از خون ریخته شده اش، گیاه مخصوصی رشد می کند. 
نویسنده بر آن است که یوسف هم – مانند سیاوش - معصومانه شهید شده 

و شهادت او، باعث رشد درختان و نیز انگیزۀ قیام مردم خواهد شد. 
18شاید در صحنۀ نهایی، نویسنده به نقش حضرت زینب- خواهر امام 

حسین- در حوادث کربلا نظر داشته است.
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مفاهیم مذهبی مرتبط با کربلا را نیز بازسازی نماید. در 
صحنۀ آخر سووشون، زری بی پرده از شهادت شوهرش 

سخن می گوید و عهد می بندد که مبارزۀ سیاسی او را ادامه 
دهد. زری در این صحنه های نهایی، نمادی از شجاعت 

حضرت زینب، خواهر فداکار امام حسین را ارائه می دهد. 
در آخرین صحنۀ کلیدر نیز نیروهاي دولتي شخصیت 

اصلي و بیشتر فعالان آن جنبش را قتل عام مي کنند، درست 
همان طورکه  امام حسین و بیشتر اعضاي خانواده اش در 
کربلا به شهادت رسیدند. نویسندگان ادبیات متعهد این 

گونه تمثیل ها را براي برانگیختن احساس مخالفتي قوي تر 
با حکومت شاه مي آفریند. بعدها و در آستانۀ وقوع انقلاب 

اسلامی، دانشور این گونه گرایش به جنبه های انقلابی اسلام 
و همراهی بیشتر با جنبش مذهبی را در اثر دیگری نیز 

نشان داد. دانشور در داستان کوتاهش کیدالخائنین )عنوان 
عربی- اسلامی به معنای توطئۀ خائنین(، یک روحانی را 

که در مقابل پلیس مخفی شاه )ساواک( مقاومت دلیرانه ای 
انجام می دهد با زبردستی تصویر می کند. داستان در بارۀ 

درگیری یک سرهنگ بازنشستۀ نیروی هوایی است با شیخ 
عبدالله پیش نماز مسجد، محله که مأموران شاه او را از منبر 
و وعظ منع کرده اند. در ابتدا این سرهنگ بازنشته شیخ را 
از خود مي رنجاند و خود نیز از او دلگیر می شود اما پس 

از شنیدن سخنان دیگر شخصیت های داستان در بارۀ وی  
تحت تأثیر قرار گرفته و رفتار و نگرشش نسبت به شیخ 

عبدالله دگرگون می شود و حتی در دفاع از وی با مأموران 
درگیر می گردد. در زمانی که دوباره بر اهمیت زبان عربی 

تأکید و زبان فارسی مشحون از اصطلاحات عربی می شد، 
انتخاب این عنوان عربی برای یک داستان کوتاه، عملی 

ایدئولوژیک به حساب می آمد. 1۹

در داستان کوتاه “به کی سلام کنم” از مجموعه ای به 
همین نام، کوکب، پیرزنی تنها، در غلیان جریان سیال 

ذهنش، خاطرات خود را مرور می کند. او شوهر، شغل، و 
حتی عنکبوت دست آموزش را از دست داده است و در 
یأس کامل، مجبور می شود دخترش را به مردی بی اعتبار 

و بد زبان شوهر  دهد، شوهری که خیلی زود زنش را 
حتی از دیدار مادرش منع می کند. این وضعیت به تنهایی 

بیشتر و جدایی کامل کوکب از جهان عادی منجر می شود 
و او را به زنی بسیار عیب جو و خرده گیر بدل می کند. 

او در روزی برفی، هنگامی که از خرید در بازار به خانه 
برمی گردد، لیز  خورده و بر زمین سرد می افتد و هر چه 

تلاش می کند نمی تواند از جایش بر خیزد. در همین 
لحظات، زوج جوانی که از آنجا می گذرند، ار حرکت 

ایستاده و به او کمک می کنند تا از زمن بر خیزد. کوکب 
با مشاهده کردار نیک آن زوج، برای لحظه ای آن دو 

جوان را عزیز می دارد و از آن مهم تر این برخورد سبب 
می گردد که به مردم احساس نزدیکی  کند. 

اما شواهد زبانی و روایی مختلف نشان می دهند که 
داستان بر این است که تنهایی و بدگمانی کوکب از 
عوارض سیستم اجتماعی و بدبختی و ستم دیدگی 

وی ناشی از نابسامانی اجتماعی است. نویسنده، 
آشکارا، مردان را عامل بدبختی پیرزن می داند. اما او 

بلا فاصله اشاره می کند که زنان با “نامرد کردن مردان” 
مسئول خطاهای آنانند، مردان واقعی زنانشان را آزار 
نمی دهند و اشتباه ربابه - دخترش - باعث شده که 

دامادشان بد رفتاری کند. دانشور مفهوم و مقوله گنگ 
و گمراه کننده “مردانگی” را برای انتقاد از داماد کوکب 
به کار می برد و آن مفهوم را هنجاری و مثبت تصویر 

می کند که در نتیجه این نگرش اشکال داماد این است 
که مردانگی ندارد. بعدها - هنگامی که در ادبیات زنان 
پس از انقلاب، فمینیسم قدرت گرفت - نویسندۀ این 
بخش داستان را که نسبت به مردان ستمگر با مسامحه 
برخورد می کند، تغییر داد.20 می توانم بگویم که حتی 
اگر دلایل دیگر را در نظر نگیریم، این گونه باز نویسی 
ها و بازنگری ها شاید به تنهایی این نظریه و استدلال 
مرا که گفتمان فمینستی ادبی تنها پس از انقلاب شکل 

یافت ثابت کند.21

گاه نیز شخصیت های مرد  محور داستان های دانشور 
قرار می گیرند. داستان کوتاه تصادف )133۹( از 

این گونه است و دربارۀ مصرف گرایی است که به 
تصور روشنفکران آن زمان توسط رژیم شاه تبلیغ 

می شد و نشانه ای از فرهنگ غرب زده او بود. داستان 
از زبان یک مرد روایت می شود.22 نادره ) یا درست تر 

بگوئیم، نادیا، آن گونه که خودش ترجیح می دهد 
نامیده شود( دوست دارد ادای گزارشگران رادیو و 
دوبلورها را در آورد. او شوهرش اکبر را مجبور به 

خرید یک اتومبیل می کند. اکبر، شخصیت اصلی، 
یک کارمند متوسط است که میل همسرش به خرید 

اتومبیل و اشیاء لوکس را درک نمی کند یا استطاعتش 
را ندارد که آنها را برایش تأمین کند. در عین حال او 
متوجه می شود که نادیا تحت  تأثیر صدیقه قرار گرفته 

و صدیقه زنی است که در همسایگی آنها زندگی 

1۹داستان کوتاه کید الخائنین در مجموعه داستان به کی سلام کنم به 

چاپ رسید و می توان گفت از جمله آثاری است که درون مایه اش کاملًا 
سیاسی است. 

20دو نسخه این داستان کوتاه را با هم مقایسه خواهیم کرد. نسخۀ 

اصلی که در الفبا چاپ شده است: الفبا، 2 )مهر 1352(، 51-142 و 
نسخه دوم که در مجموعه داستان به کی سلام کنم؟ )تهران: خوارزمی، 

1۹80(، ۹3 -75 منتشر شده است. 
21رجوع کنید به یادداشت 12.

22 این داستان کوتاه هم در مجموعۀ به کی سلام کنم؟ در صفحات 

74-53 چاپ شده است.
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می کند و دستکش های سفید به دست می کند، عینک 
سیاه می زند و اتومبیل هم می راند.23 اکبر برای تأمین 
مخارج گواهینامۀ رانندگی نادیا، مأموریت های خارج 
از شهر می گیرد تا درآمد بیشتری داشته باشد و کمی 
بعد، با گرو گذاشتن خانۀ موروثی اش اتومبیلی برای 
نادیا می خرد. اما نادیا پی در پی دردسر می سازد. او 
هر روز هنگام رساندن شوهرش به محل کار باعث 

سردرد و دل درد او می شود، اغلب تصادف می کند و 
دائماً با افسران پلیس درگیر می شود. سرانجام اکبر 

مجبور به پذیرش مأموریت دیگری می شود تا بتواند 
بخشی از خسارات های مالی وارده را جبران کند. در 

زمان مأموریت،از روال نامه های فراوان همسرش از 
ماجراهای او آگاه می شود. اما یک روز ناگهان ارسال 

نامه ها باز می ایستد و هنگامی که اکبر به خانه اش 
باز می گردد، در می یابد که اتومبیلش در تصادف 
با اتومبیل یک سرهنگ ارتش از بین رفته، ماشین 

تصادفی برای نشان دادن عواقب رانندگی بد در ملاء 
عام به نمایش درآمده و سرهنگ در بیمارستانی بستری 
 شده است. از اینها گذشته، نادیا هم در طی این ماجرا 
به سرهنگ علاقمند می شود و از اکبر تقاضای طلاق 
می کند. و سرانجام اکبر با قرض ها واقساط وام هایش 

تنها می ماند. 

در این داستان ظاهراً نویسنده تصویری انتقادی از 
مادی گرایی و مصرف گرایی رایج در جامعه ارائه 

می دهد. اما جالب است که زن نمایندۀ فرهنگ غربی 
نکوهیده شده و تهاجم تکنولوژی ناخواسته است. او 

تصویری از یک زن قاطع اما تخریب گر، رک گو اما 
بد دهن، و مدرن اما بی اعتنا به سنت را نشان می دهد. 
زن “ماتیک بنفش می مالد، روسری سفید با خال های 
بنفش سر می کند، عینک سیاه می زند و دستکش های 

سفید دست می کند،” ظاهری که اسباب تمسخرش 
را در لابلای سطرها فراهم می آورد و این در حالی 
است که او، به خاطر جلب رضایت شوهرش برای 

خریدن اتومبیل، رانندگان تاکسی و اتوبوس و پیاده ها 
به خصوص زنان چادری را مسخره و اذیت می کند. 
وقتی امکانش فراهم می شود، سعی می کند اتومبیلش 

را جلوی یک سفارت خانه پارک  کند که نشانه ای 
است از ترجیح دادن خارجی ها و قبول سلطۀ آنها. از 
طرف دیگر، مرد نمایندۀ ملت و مظلومیت است که از 

او فقط سوءاستفاده می شود. تضاد آشتی ناپذیر شرق 
و غرب در رفتار های این زن و مرد بازسازی می شود.  

اکبر زنش را کتک می زند؛ اما از آنجا که دغدغه 
بازسازی ادبی و انتقال مفهوم دوگانی و تضاد شرق و 
غرب در کار است وی در کتک زدن زن محق جلوه 

می کند.

 غرب و استعاره هایی که برای باز نمود آن در 
نوشته های این نویسنده به کار می روند، محدود به 
داستان های به کی سلام کنم؟ و سووشون نیست و 
زمینۀ داستان هایی مثل عید ایرانیان )133۹( را نیز 
تشکیل می دهند.24 از نظر موضوع، این آثار متناظر 

با فلسفۀ ضد غربی کتاب غربزدگی آل احمد بودند.25 
وی در این کتاب که با لحنی پرخاشگرانه و سلطه جو 

)و مورد پسند خوانندۀ آن زمان( نوشته شده بر این 
باور است که مصرف گرایی و آزادی زن نتیجۀ نفوذ 
بد و منفی غرب بر فرهنگ اصیل و خالص ایرانی 

و اسلامی بوده است. اگر قرار باشد برای این نظریه 
به کسی امتیاز داد باید پذیرفت که دانشور - و نه 
آل احمد- در داستان تصادف پیشتاز آن بوده است.

مثال دیگری از محوریت شخصیت مرد در کتاب 
صورت خانه )133۹( آمده است که دربارۀ مردی 

است که نقش سیاه را بازی می کند و در داستان با 
نمایشی  نام “سیاه” شناخته می شود. سیاه شخصیت 

عامه پسند و باهوشی است که در نمایشات سنتی 
ایرانیان نقشی شبیه احمق (Fool) شکسپیر را بازی 

می کند و می تواند چیزهایی را که شخصیت های 
بر زبان  بیان کنند،  معمولی نمی توانند آشکارا 

نمایشنامه نویس، کارگردان، و  بیاورد.2۶ سیاه که 
تئاتر است، عاشق یکی از  هماهنگ کننده اصلی یک 
بازیگران زن می شود و می کوشد مشکلات متعدد او 

را حل  کند. زن که از یکی از دل باختگانش آبستن 
است، نمی تواند به کارش ادامه دهد مگر اینکه سقط 
جنین کند. و اگر به کارش ادامه ندهد، او نمی تواند 
مخارج خود را تأمین کند. سیاه به او یاری می کند 

که کارش را نگه داشته و برای سقط جنین پول پیدا 
 کند. سیاه با این کارش در واقع مظهر انسان گرایی 

می شود و با مراقبت از زن، ویژگی های تمثیلی 
اغلب کمک کننده  نمونه ای زنانه را که  شخصیت های 

و یاری دهنده هستند از آنان می گیرد. این زن، آن 
اندازه بی پناه و وابسته به دیگران است که حتی 

23Simin Danishvar, Danishvar’s “Playhouse”: A Collection of 
Stories, trans. Maryam Mafi (Washington, D.C.: Mage, 1989), 32.

24 چاپ شده در مجموعۀ داستان شهری چون بهشت،1340.

25 ببینید جلال آل احمد، غرب زدگی )تهران: رواق، 1۹78(.

26Mafi, Simin Danishvar’s Playhouse.
در باره مفهوم احمق در اثر شکسپیر ببینید:

David Wiles, Shakespeare’s Clown: Actor and Text in the Elizabe-
than Playhouse (Cambridge: Cambridge University Press, 1987).
27 یکی از اولین آثار او، مجموعۀ داستان های کوتاه آتش خاموش )1327( است 

که برخی از جمله گلشیری آن را شبیه گزارش ژورنالیستی از شرایط تاریخی 
زمان توصیف کرده اند.
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محدودیت های جنسی و فردی را در محیط اجتماعی 
و یا حتی خانوادگی خود تجربه کرده اند - موضوع 

این است که آنها در شکل بندی ادبی که توسط 
مردان تعریف شده بود، محصور شدند؛ یعنی آن گونه 

شکل بندی که بر مبنای ادبیات متعهد اجتماعی تعریف 
شده بود. گفتمان غالب و به تبع آن، شیوۀ بیان آنها 

لزوماً راه  حلی مردانه را القاء می کرد. پس از انقلاب 
که این متن و پس زمینه گفتمانی تغییر کرد، زنان 

نویسنده و شاعر به سرعت شروع به تدوین زبان ادبی 
مستقل خود کردند و شایستگی های هر چه بیشتری از 
خود نشان دادند، به گونه ای که دیگر نمی توان گفت 

ادبیات حوزۀ منحصر بفرد علائق مردانه است.

انقلاب و ادبیات:
ظهور جنبش ادبی اسلامی پس از انقلاب 57

در سال 1357 یک نیروی مذهبی با هدف سازماندهی 
دوبارۀ جامعه براساس قواعد تجویزی و تنظیمی 

اسلام شیعی، جای رژیم خودکامه ولی غیرمذهبی 
شاه را گرفت. این رژیم جدید ائتلافی مذهبی بود 

ولی روحانیون - به رغم اختلاف هایشان – به زودی 
مقام های کلیدی اش را در دست گرفتند و حکومتی 

یکدست بنیاد گرا را پس از چندی بر ایران مسلط 
کردند. برای این کار، بنیادگرایان - به کمک آیت الله 
روح الله خمینی - لیبرال های مسلمان را که ابتدا در 
قدرت سهیم بودند از حکومت راندند و نخستین 

نخست وزیر مسلمان و مدرنیست - مهدی بازرگان 
- را وادار به استعفا کردند. آنها در سال 13۶0، اولین 
رئیس جمهور منتخب - ابوالحسن بنی صدر - را نیز 

به دلیل پیروی نکردن از سیاست های اسلامی شان خلع 
کردند و باقی ماندۀ لیبرال های مسلمان را از نهادهای 

پائین تر قدرت نیز بیرون راندند. بنیادگرایان در تقابلی 
آشکار با تفسیر لیبرال از اسلام، قاطعانه در برابر 

سرمشق های غربی ایستادند؛ بر تبعیت بی قید و شرط 
از اسلام به عنوان آموزه ای جهان شمول تأکید کردند؛ و  

نظریۀ ولایت فقیه آیت الله خمینی را - که نقطۀ مقابل 
کوشش های مسلمانان مدرنیست برای عقلانی کردن 
مذهب و نشان دادن ظرفیت تطابق آن با مدرنیته بود 

- عملی ساختند.2۹ اشتیاق روحانیون حاکم به اسلامی 
کردن جامعه - در کشوری که تجربه ای --هر چند 

کوتاه -- از یک حکومت لائیک داشت - دگرگونی های 
مهمی در همۀ جنبه های زندگی اجتماعی به وجود آورد. 

بنیادگرایان فرهنگ غربی را تقبیح کردند، نظام حقوقی 
و قضائی اسلامی را مستقر ساختند، سانسور سختی بر 

مخالفین انقلاب و نیروهای چپ گرا تحمیل نمودند، 
الکل و موسیقی را به عنوان پدیده های ضد مذهب 

حرام اعلام کردند، آزادی های فردی را به عنوان مظاهر 

نمی تواند حرف هایش را خودش بزند و  سیاه باید 
بین او و خواننده واسطه شود و مشکلاتش را برای 

دیگران و برای خواننده بیان کند. 

 بنابراین باید گفت که برخی از آثار پیش از انقلاب 
سیمین دانشور، مانند این داستان، وضعیت بد زنان 

در جامعه را به تصویر می کشند، اما در این توصیف، 
بیشتر بر نقش طبقات و ستم خارجی تأکید دارد 
تا بر فرهنگ مردسالاری یا سلطه مردان. و باید 

افزود که تمام آثار او در آن دوران تعهدش به بیان 
ریشه های مسائل اجتماعی را نشان می دهند.27 آنها 
بر نقش فراگیر فعالیت سیاسی انقلابی تأکید و از 
نفوذ فرهنگ غربی انتقاد می کنند و در عین حال 

وجود فرهنگ پدرسالاری را به عنوان ریشه عمدۀ 
بسیاری از مسائل نادیده می گیرند. او شخصیت هایش 

را به عنوان مدافعان انسان گرایی مطرح می کند و به 
طرفداران ادبیات متعهد دلگرمی می دهد که اگر چه 

مسائل مربوط به جنسیت مهم است اما آنها تابعی 
هستند از خواست و هدف بزرگتر و فراگیرتر طلب 
دگرگونی های سیاسی. دانشور، بنا به این دلایل و به 

خاطر پر کاری و خلاقیتش، و نیز با داشتن تحصیلات 
عالی در رشته ادبیات، به مقام برجسته اولین دبیر 

کانون نویسندگان ایران دست می یابد.28

بر اساس این بررسی و در سنجش آثار دانشور با 
سایر نویسندگان آن دوره می بینیم که زنان حساسیت 
قابل ملاحظه ای  در برابر موضوع های اجتماعی نشان 

می دادند و به موضوع های مشخصاً زنانه در حد 
کمتری روی آوری داشتند. شالودۀ آثار آنان، ایدئولوژی 

ادبیات متعهد بود که بنا بر آن هر روایتی باید به 
توضیح مسائل اجتماعی موجود به زبانی تمثیلی و 

نمادین بپردازد و هم زمان کوشش کند راه برون رفت 
از آن را نیز نشان دهد. موضوع این نیست که این 

نویسندگان خودشان فمینیست بودند یا نبودند - اگر 
چه به احتمال قوی همۀ نویسندگان زن تعصبات و 

28 حسن عابدینی ، صد سال داستان نویسی، 24

2۹ منصور. معدل و کامران. تلطف، مقدمۀ مباحث معاصر در اسلام: گزیده ای از 

تفکر نوگرا و بنیادگر:
Contemporary Debates in Islam: An Anthology of Modern-
ist and Fundamentalist Thought. (New York: St. Martin’s 
Press, 1999), 1-21.

در این کتاب آمده است که »مادامی که نوگرایان اسلامی جهت گیری اجتماعی 
مسلط داشتند، جنبش بنیادگرایی با سطح بالایی از عمل گرایی به قصد تصرف 

قدرت حکومتی متمایز می شد. بنیادگرایی، سازماندهی سیاسی دوبارۀ جامعه را 
گامی لازم در پروژۀ اسلامی کردن همه جانبه می دانست.«
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شعر ـ با “بحران” مواجه شده بود.30 عدم تمرکز بر یک 
موضوع خاص، پراکندگی در رهبری ادبی، و تنوع در 

گرایشات اجتماعی قهرمان های داستان ها، از ویژگی های 
این بحران بودند؛ بحرانی که نوید آینده ای پر بار 

می داد اگرچه به مذاق برخی از منتقدین که هنوز در 
چهار چوب فلسفی گذشته می اندیشیدند خوش نمی آمد. 

بحرانی که نباید نامش را بحران نهاد.

در پی این دگرگونی ها، در نخستین دهه پس از 
انقلاب، برخی از نویسندگان سکولار به تأثیر انقلاب 

و پی آمدهای آن بر زندگی شخصی افراد پرداختند، 
برای نمونه، علی خدایی، عباس معروفی، رضا 

جولایی و رضا فرخفال داستان هایی درون گرایانه 
دربارۀ جنبه های عاطفی و روانی در شرایط جدید 

عبداللهی،  اصغر  دیگر،  نویسنده  نوشتند.13 یک 
اقلیت های قومی و مذهبی نوشت،  داستان هایی دربارۀ 
موضوعی که نوشتن دربارۀ آن ـ تا آن زمان ـ چندان 

نبود.23  رایج 

گفتمان فمینیستی در ادبیات پس از انقلاب
نیز  از باوری های نیروی جدید حاکم بر کشور 

این بود که آزادی های دوران پهلوی، از جمله حق 
استعماری  ماهیتی  انتخاب حجاب،  و  آزادی پوشش 

داشته  است. بنابراین ایرانی ها با روی آوردن به 
امپریالیستی  کنترل  از  می توانستند  گویا  حجاب 

نیروی های حاکم مفهوم  ترتیب  این  به  رها شوند. 
غربی آزادی زن را رد می کردند. در نتیجه حجاب 
یا به عبارت دقیق تر بدن زنان، محل تحریر نزاع و 
انقلابی گشت.  میان مدرنیته غربی و اسلام  مبارزۀ 
به خوبی توضیح داده  همان طور که فرزانه میلانی 

آنها معنا  به  تعیین مرزها،  بر  است، “حجاب علاوه 
اجتماعی،  به هزینۀ یک گروه  نیز می دهد. حجاب 
به گروهی دیگر “قدرت،” “کنترل،” “حضور،” و 
“تحرک” می بخشد. فقط دنیای زنان و مردان از 

این  بین  سلسله مراتبی  بلکه  نمی شود،  جدا  یکدیگر 
با تحمیل  برقرار می گردد.”33 حکومت اسلامی  دو 

احکام رسمی در مورد حجاب و جدا کردن فیزیکی 
و اجتماعی زنان، مرزهای محکم تری میان زنان و 

ایجاد کرد. مردان 

فرهنگ غرب زشت انگاشتند، و سر انجام حجاب زنان 
را به عنوان نشانۀ یک جامعۀ اسلامی اجباری کردند. 

حاکمان جدید با این استدلال که تنها خودشان در 
تکوین و پیروزی انقلاب نقش داشته اند کوشیدند 

راه را برای مقابله با خطرات چپ گرایان و مخالفان 
سکولار - که بر مبنای نقششان در پیشبرد و پیروزی 

انقلاب، سهمشان را از قدرت طلب می کردند - هموار 
کنند. برای کوتاه کردن دست روشنفکران از مهم ترین 

پایگاه فعالیت های گروهی و حزبیشان، در حرکتی 
خشونت آمیز، دانشگاه ها برای چند سال بسته شدند. 
کمی بعد، برخوردهای ایدئولوژیک و حتی فیزیکی 

با مخالفان چپ گرا، مارکسیست و سکولار آغاز شد. 
در این گیرودار، احترام به تنوع افکار، حقوق بشر، 

آزادی، فردیت، مدرنیته و تنوع فرهنگی کنار گذاشته 
شد. بسیاری از فعالان ادبی مارکسیست و چپ گرا 

جان خود را از دست دادند، خیلی ها به زندان و تبعید 
رفتند، و عده ای منفعل شدند. 

نویسندگانی که جان سالم به در بردند، دریافتند که 
انقلاب اهداف دیگری سوای آنچه آنها در سر می 

پروراندند، دنبال می کند و آن را به عنوان غلیانی در 
بازماندگان  جهت عقب گرد فرهنگی زیر سؤال بردند. 

اتفاقی  از خود می پرسیدند چه  متعهد  نویسندگان 
برای انقلابی که سال ها رؤیایش را داشتند افتاده 

است؛ و به علت سرخوردگی از نتیجه انقلاب، فکر 
یک جنبش عمومی دیگر آنها را به خود جذب 

نمی کرد. 

در این شرایط، نویسندگان شروع به طرح پرسش هایی 
فرهنگی و تاریخی – و کمتر سیاسی – کردند و بر پایۀ 
سنت روشنفکری ایران، به سوی نوشتن و تولید ادبیات 

به مدد استعاره ها رفتند تا بتوانند از سد سانسور بگذرند. 
اما جامعۀ ادبی به نوعی پراکندگی دچار شد و در واقع 

به افرادی تجزیه گردید که هر یک با مسائل متعددی 
مواجه بودند. ولی تقریباً همۀ آنها یک زبان بودند که 

سبک ادبی پیشین نمی تواند مسائل و پرسش های جدید 
را منعکس کند. بار دیگر، استعاره های گذشته با شرایط 

جدید هم خوانی نداشتند و ادبیات فارسی ـ خصوصاً 

30 منتقدین ادبی ایران و بعضی نویسندگان سکولار آثار ادبی تولیدشده در نخستین سال های 

بعد از انقلاب را با کلماتی مثل انتقادآمیز، ارتجاعی، تکراری یا ضعیف توصیف کرده اند. 
ببینید:. مصاحبه با فعالان ادبی در این مورد در دنیای سخن، 48 ) اسفند 1370(، 33–1۶

31 علی خدایی، از میان شیشه، از میان مه: مجموعه داستان ) تهران: خدایی، 

1370(؛ عباس معروفی، سمفونی مردگان )تهران: نشر گردون، 13۶8(؛ رضا 
فرخفال، آه استانبول و شش داستان دیگر )تهران: انتشارات اسپرک، 13۶8(؛ رضا 

جولایی، شب ظلمانی یلدا و حدیث دردکشان )تهران: نشر البرز، 13۶۹(
32 اصغر عبداللهی، “اتاقی پرغبار،” گردون، 3 )دی ۶۹(، 24 – 2۹، به نقل از 

افشین ناصری، بررسی کتاب )1373(.
33Farzaneh Milani, Veils and Words: The Emerging Voices 
of Iranian Women Writers (Syracuse, N.Y.: Syracuse Univ. 
Press, 1992), 5.
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نویسندگان زن به این شرایط جدید پاسخ دادند؛ 
واکنشی که جنبش ادبی دوره ای می تواند آن را 

توضیح دهد و نظریه باختین نیز روشنگر آن است. 
این پاسخ در آثار جمله نویسندگان نوپایی مانند 

شهرنوش پارسی پور، منیرو روانی پور و شهین حنانه 
و نیز در کارهای پس از انقلاب سیمین بهبهانی و 
سیمین دانشور به خوبی نمایان است: این پاسخ به 

زودی تبدیل به یک جنبش ادبی دوره ای گردید. 

در این جنبش، زنان معمولاً سعی دارند تفاوت 
بنیادی موضوع و سبک کارهای خود را با کارهای 

انقلاب نشان بدهند. گفتمان  از  ادبی زنان پیش 
ادبی جدید به آنان مجال بیشتری داده است برای 
باکرگی  مثل  ریشه دار جنسی -  بررسی هنجارهای 

تلقی می شده  ارزش های کنترل کننده  از  که در جامعه 
است - و آزار فیزیکی و خشونت علیه زنان را 

به  آشکار کرده است. پیشکسوت های زن، گرایش 
تاریخی خود هستند،  مراقب خواهران  دارند،  تمثیل 

و زنانگی و نشر آگاهی در مورد مسایل اساسی 
پیرامون جنسیت و بدن زنان را ترویج می کنند. 

این گذری است از گفتمان مسلط مردانه که شامل 
تغییر شکل و سبک ادبی نیز می شود. در شعر و 
قبل  نوشته های  رئالیسم  از  نویسنده  زنان  داستان، 
از انقلاب دور شدند. در واقع با روی آوردن به 
با استفادۀ روزافزون از  نوعی رئالیسم جادویی و 

آنان  نوشته های  زبانی،  تازۀ  استعاره های  تصاویر و 
انقلاب  از  از کارهای نویسندگان قبل  بیشتر  هر چه 

انقلاب متمایز می شوند. در  از  و مردان نویسندۀ بعد 
بازنمودی  به  استعاره ها  و  نمادها  آنان،  نوشته های 
فضای  راهنمای  که  می شوند  تبدیل  ایدئولوژیک 

واقعیت های  گذشته،  هستند. صداهای سکوت  جدید 
به  ادبیات حاشیه ای  و  پنهان  استعدادهای  مخفی، 

عرصه آمده است. 

حضور تازه و دگرگونه سیمین دانشور: تقابل ادبیات 
و قدرت از نوعی دیگر 

در کارهای پس از انقلاب دانشور، از فمینیسم، از 
سوءاستفادۀ مردان از زنان، از اشکالات عامی که 

در رفتار با زنان وجود دارد و از مخالفت با ازدواج 
دانشور در مصاحبه ای  سنتی صحبت شده است. 
در سال 13۶۶ تصریح می کند که در تمام عمر 

در  نمی تواند  است.34 هیچکس  بوده  فمینیست  خود 
صداقت دانشور در دفاع از حقوق زنان در دوران 

قبل از انقلاب شک کند. با این حال، در نوشته ها و 
آتشین  دیدگاه های  انقلاب وی  از  قبل  فعالیت های 

به دیدگاه های  یا حتی واژه های مربوط  فمینیستی و 

آثار پس  فمینستی جایی نداشتند. در حالی که در 
به روشنی  فمینیستی  این دیدگاه های  انقلاب وی،  از 

اجازه  به وی  طرح می شوند. زمینۀ گفتمانی جدید 
داده است به دغذغه های درونی خود بپردازد. شواهد 

اثبات می کند. اول، در“نامه ای  متعددی این امر را 
منتشر  ترجمۀ صورت خانه  در  که  به خوانندگان” 

شده است، دانشور نویسندگان قبل از انقلاب را بر 
و  می کند  طبقه بندی  سیاسی شان  اساس جهت گیری 

خودش را در صف مخالفان سیاسی جای می دهد.35 
دوم، تفسیر وی از زندگی و آثارش در دوران پس 

از انقلاب، تغییر در نگرش ایدئولوژیک وی را نشان 
می دهد: “من به عنوان زن ایرانی از استبداد رژیم، 

استعمار شرق و غرب، محدودیت فرهنگ مردم دار 
نظام پدرسالاری رنج کشیده ام.”3۶ هم نشینی موارد  و 

فوق، علاوه بر ترتیب زمانی مطرح بودن آنها در 
داستان های دانشور، گفتمان غالب هر دورۀ ادبی را 

نیز نشان می دهد. دانشور پیش از انقلاب، در ردۀ 
و  به مشکلات سیاسی  پرداختن  نخست دل مشغول 
اجتماعی در آتش خاموش )1328( و صورت خانه 

)1340(، و استعمار شرق توسط غرب در سووشون 
)1348( و شهری چون بهشت )1348( بود. سپس او 
پس از انقلاب به چالش های زنان می پردازد. در این 
دورۀ نوین، وی به ویژه به جنسیت نویسندگانی که 

از آنها صحبت می کند، توجه دارد. “زنان نویسنده به 
کمک من آمدند، کسانی که تا آن موقع آنها را ندیده 

بودم.”37 

دانشور از یادداشت های روزانه، خاطرات و نامه به 
عنوان روش های ادبی برای طرح این مسائل استفاده 
تعلیق های غروب جلال  بیان، لحن و  می کند. سبک 

)13۶1(- که شامل خاطرات مربوط به زندگی با 
شوهرش، جلال آل احمد است-  تا حد زیادی 
به جهان  فمینیستی جدیدش  نگاه  از  را  معنایش 

این کتاب،  می گیرد. خواننده در پشت هر عبارت 
زنی را می یابد که بین عشق به شوهر و دشواری های 
آن  ساختار مردسالارانه خانوادگی ــ که مجبور است 

را تحمل کندـ دوپاره شده است. از میان واژه های 
را  ناخوشایندی  پیوسته شرایط  دانشور  نوشته،  این 
که سعی دارد مخفی کند، آشکار می سازد. دانشور 
با یادآوری 14 سال زندگی با آل احمد، شوهرش 

34ناصر حریری، هنر و ادبیات امروز )بابل: کتاب  سرای بابل، 13۶۶(، ۶۶.

35سیمین دانشور، “نامه ای به خوانندگان” در مقدمه  ی انگلیسی صورت خانه.

3۶دانشور، “نامه ای به خوانندگان.”

37دانشور، “نامه ای به خوانندگان.”

38سیمین دانشور، غروب جلال )تهران: حدیث نفس 13۶0(، 1۹-13. بخش اول 
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تغییر نگرش وی  کرده است. تجدیدنظرهای وی، 
در مورد طرح مسائل جنسیتی را نشان می دهند. به 
عنوان مثال، وی عبارت تازه ای را به داستان به کی 

سلام کنم” افزوده است که می گوید: “خانم مدیر 
می گفت: مادربزرگ [مادر بزرگ میرزا رضا] رفته 

پیش عین الدوله، لچکش را از سرش درآورده، کرده 
سر عین الدوله و زیر گلوی عین الدوله گره زده ... 

دلم می خواهد بروم هر چه پارچه های توی بزازی ها 
هست بخرم و لچک درست کنم و سر هرچه نامرد 

است بکنم.” سپس راوی نظر صریح خودش را 
نسب به مردان نامرد - در تأیید خانم مدیر - اعلام 
می کند: “هر چند نور به قبرت ببارد ای خانم مدیر 

که می گفتی زن ها صد شرف...[مردان].”3۹ در 
قبلی کوکب، شخصیت اصلی  حالی که در ویرایش 
داستان، در جایی می گوید “از او [نوه ی پسری اش] 
به لب های  را  ببوسمش، چهره اش  بگذارد  خواستم 

من چسباند.” در ویرایش جدید آمده است که: 
“بهش التماس کردم یک بوس به جده ات بده، 

گفت یک بسته آدامس خروس نشان برایم بخر تا 
این  ...گفتم پدر سوخته آدامس بی آدامس.”40  بدهم 

به  و  فعال تر  نقش هایی  به شخصیت های زن  تغییرات 
این  اما در واقع  مردان خصلت هایی منفی می دهد. 

از آن  بروز گفتمان نوین و حمایت صمیمانه دانشور 
با نگرش  است که باعث می شود راوی قصه هایش 

آید.  به سخن در  افشا کننده  زنانه، عدالت خواهانه، و 
نیست  دیگر مجبور  نویسنده  این  عبارتی، چون  به 

انقلاب فعالیت کند،  از  ادبی مردانه پیش  در قلمرو 
تیول مردانه خلاصی  از  نوشته هایش هم  موضوع 

یافته اند. در آن زمان هستی زنانه هنوز بعد ادبی به 
ادبیات را برای  خود نگرفته بود؛ اینک زنان بی وقفه 

کار می گیرند.  به  بیان هستی خود 

آخرین آثار سیمین دانشور: انسان ها و تعامل فرهنگی
رمان سه جلدی دانشور که دو جلد آن به نام های 

جزیره سرگردانی )1372( و ساربان سرگردان 
توانایی  بار دیگر  )1380( منتشر گردیده است 

اثر  دانشور را در نویسندگی به تماشا گذاشت.41 این 
منقدین روبرو گشت.  و  استقبال خوانندگان  با  نیز 

نیز شخصیت  داستان  این  در  همانند سووشون، 
اصلی یک زن است که در حدود دهه پنجاه زندگی 

را مردی “عجول” تصویر می کند که “از ثروت و 
زندگی مرفه می ترسید... جلال در زندگی خصوصی 
تا کسی پا روی دمش نمی گذاشت آدم سر به راهی 

بود.” وی در پایان از خودش می پرسد: “آیا تمام 
یا فقط جلال  تناقضات هستند  از  مردان مجموعه ای 

این طور بوده است” و ادامه می دهد:

می شود.  هم  بهانه جو  بدهی  دستش  به  بهانه  اگر 
تبدیل  به یک مشت عصب  و  خشم می گیرد 

این نوع بست های روحی و جسمی  می گردد، در 
یا یک  اشتباه کوچک و  به علت یک  ممکن است 
عدم گذشت و یا یک حرف بی موقع، آن چنان از 

بینجامد و آن چنان  جا درش ببری که به داد و بیداد 
از تعجب شاخ در  بیاورد که  بر زبان  سخنانی 

افتاد  بیاوری و خودش هم بعد که آب از آسیاب ها 
از  باورش نشود. در چنین روزها از همه چیز حتی 
بنابراین ممکن است ساعت ها در  تو دل زده است. 

داد سخن  نفی زندگی خانوادگی  آزاد و  تبلیغ عشق 
بکند  به عکس تعدد زوجات را تصویب  یا  بدهد و 

از بهشت مرد مسلمان و صیغه ها و عقدی ها و  و 
یاد بکند و وای بر تو که ولخند  حور و غلمانش 

با  دیگر حسابت  که  بزنی  زیر خنده  اگر  هستی 
است.38 کرام الکاتبین 

با این تصویر، مرز بین راوی داستان سووشون و راوی 
غروب جلال روشن می شود. در دومی، راوی مرد را 
از دریچه چشم یک زن نگاه می کند. این نگاه جایش 

مدت ها، به ویژه در مورد شخصیت هایی مانند آل آحمد 
خالی بود. اگر زری، قهرمان سووشون، شجاعت 

شوهرش را تقدیر می کند، صدای زن در غروب جلال، 
شوهر را کالبدشکافی می کند تا مرد واقعی را ورای 

چهرۀ سیاسی او نشان بدهد، مردی که بنا به این 
تعاریف در رفتار با زنان، با دیکتاتورهایی که نقدشان 
می کرده تفاوت چندانی نداشته است. صدای زری به 

مرزهای ارتباطی آن زمان وفادار است زیرا احتمالا 
نگران چیزی بوده است که دانشور، امروزه از آن با 

عبارت “حساب کرام الکاتبین” یاد می کند.

همان گونه که اشاره شد، دانشور پس از انقلاب 
برخی از کارهای سابق خود را بازنگری و ویرایش 

کتاب قبل از انقلاب نوشته شده است اما تا سال 13۶0 منتشر نشده بود. بعد از 
آن، ناشران دیگری نیز آن را منتشر کرده اند.

3۹سیمین دانشور، به کی سلام کنم )تهران: خوارزمی 13۶5(، 82.

40دو ویرایش داستان )اکتبر 1۹73: 151-142( و سیمین دانشور، به کی سلام 

کنم ۹3-75، 84 را مقایسه کنید. “به کی سلام کنم؟” در الفبا 2 )مهر 1352(، 

51-142 و “به کی سلام کنم؟” در مجموعه داستان به کی سلام کنم؟ )تهران: 
خوارزمی، 1۹80(، 75-۹3.

41دوجلدی که انتشار یافته اند عبارت است از: سیمین دانشور، جزیرۀ سرگردانی 

)تهران: نشر خوارزمی، 1372( و سیمین دانشور، ساربان سرگردان )تهران: نشر 
خوارزمی، 1380(.
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اگرچه مسائل سیاسی  اما می توان گفت که  می کند. 
اما بر  و اجتماعی در سرتاسر کتاب مطرح می گردد 

ایدئولوژیک را  انقلابی و  پیامی  خلاف سووشون 
از مظاهر  ندارد. برعکس نشانه های بسیاری  بر  در 

انقلابی و  اسلام  تا  مارکسیسم گرفته  از  ایدئولوژیک 
ایران  ایران معاصر و  نشانه های فرهنگی  از  مظاهری 
باستان در آن بدون قضاوت شدیدی ترسیم شده اند. 
این رمان چند جلدی  به همین دلیل تحلیل و بررسی 

نیاز به  از زوایای گوناگونی امکان پذیر بوده و 
نوشته های گسترده ای دارد. در اینجا و در پایان این 

ادبی  این آخرین کار  به  اما نگاهی مختصر  مقاله 
دانشور ضروری است. 

نام  داستان جزیره سرگردانی هستی  اصلی  شخصیت 
دارد و همه ماجرا ها حول محور وی دور می زند. 

مادر وی پس از مرگ پدر هستی که ظاهراً در 
از مصدق، نخست وزیر دوران  تظاهرات حمایت 
شاه، کشته شده، با مرد دیگری ازدواج می کند و 

ادامه  با مادربزرگ و پدر بزرگش به زندگی  هستی 
تا هنگامی  که به دانشگاه راه می یابد. مانند  می دهد 

بسیاری دیگر از اعضای نسل جوان آن دوره، به 
و  فعالیت های سیاسی  به  نیز  دانشجویان، هستی  ویژه 
ناسازگاری با حکومت و دولت روی می آورد. ورود 

وی به این فعالیت ها با آشنایی با مراد که جوانی 
سیاسی، چپ گرا، و لائیک است آغاز می شود. هستی 

از این دوستی انتظار یک زندگی مشترک دارد اما 
مراد ازدواج را یک مانع در رسیدن به هدف های 

با مرد دیگری به  انقلابی خود می داند. بعد ها هستی 
نام سلیم که جوانی سیاسی، مذهبی، و عرفانی است 

آشنا می گردد و این آشنایی به ازدواج می انجامد. 

شاید خود همین درون مایه بیش از هر چیز نشانه 
ایدئولوژیک در کتاب  انقلابی و  پیام  عدم وجود 

باشد. در نوشته های بستر زمانی رمان که همان ده 
های چهل و پنجاه خورشیدی است و بر اساس 
انتها به  تا  افراد  ادبیات متعهد و چپ گرا  اصول 

در  می ماندند  پایبند  ایدئولوژیک خود  آرمان های 
نظرگاه سیاسی  و  برای هستی جهان بینی  که  حالی 

نبوده  یا سلیم  مراد  به  تعیین کنندۀ گرایش عاطفی وی 
است. ناروشنی، تردید، و عدم قطعیت در همه جای 
داستان همه چیز را تحت الشعاع قرار می دهد و گاه 
یا چند گانه گویی می کشاند.  به دوگانه و  روایت را 

کتاب می خوانیم: ابتدای  در همان 

پنجره پشت پلک های  از شیشه  نور  نبود.  سحر 
هستی افتاد و به قلبش راه یافت و ستاره ای در دلش 

چشمک زد. پا شد در تختخوابش نشت. زمین و 
زمان روشن بود. یک آن مثل همۀ خوش باور ها باور 
کرد که روز از دل ظلمات مثل آب حیات از درون 

پائید:  تنها یک لحظه  نور  اما  زائیده شد،  تاریکی 
صبح اول از دروغ خود سیاهروی شده بود.42

این تصویر نگاری  از  یقین می توان گفت که منظور  به 
تنها شرح طبیعی آغاز روز نیست چرا که واژه های 

مانند “خوش باورها،” “دروغ،”  این قطعه  بسیاری در 
آنچه  دارند.  پرقدرتی  انسانی  بارهای  و “سیاهرو” 
که علاوه بر اندیشیدن به سحر و صبح در ذهن 

این است که برای هستی  ایجاد می گردد  خواننده 
در صبح فردای روزی که گذشت یک رؤیا به پایان 

رسیده است. اگر ذهن را کمی کش بدهیم این 
باشد.  نیز  اوتوپیا  پایان یک  می تواند شرح سمبلیک 
انقلاب های  بسیاری حال روشنفکران را در فردای 
کرده اند: پس  توصیف  منوال  به همین  ایدئولوژیک 

از مبارزه ای طولانی آنچه که یافتند “دروغ” بود و نه 
“سحر.” درج واژه “اول” در آخرین جمله این قطعه 

بایستی  تنها  تقویت می کند. روشنفکر  را  این درک 
پنبۀ به موم آغشته را از گوش هایش در  “گلوله های 
آورد” تا واقعیت “تاریک” مقابل خود را دریابد.43 

این آوارگی چشم ها و مغز در سراسر داستان ادامه 
می یابد. با نوشتن جملاتی مانند “هستی می اندیشید 

نکند استاد عیسی راست بگوید. و پدر مراد هم راست 
گفته باشد و به استاد مانی نگاه کرد که دست به قلبش 

گذاشته بود.” نویسنده شک هستی را در بارۀ زندگی 
و معنی آن نمایان می کند و نیز امکان هر گونه تفسیری 

از رویداد ها را برای خواننده امکان پذیر می سازد.44  
این تفسیر پذیری با انتخاب نام هایی از قبیل هستی، 

عیسی و مانی که معنا و ارجاع دیگری نیز در بر دارند 
تقویت می گردد. در جای دیگری می خوانیم “سیمین 

گفت: کسی که پای حرف حقش بایستد، تاریخ را 
مسخر می کند. و حالا هستی می اندیشید که از سیمین 
بخواهد تا مقتل نوشته ساعدی را از او بگیرد و هستی 

به وسیله بیژن معاون ادارۀ سانسور ترتیب چاپش را 
بدهد. و اگر بیژن از زیرش در رفت، بداند که با چرخ 

دستگاه چرخیده.”45 در حالی که “هستی” نامی است 
تخیلی، ارجاعی نیز دارد به مقوله های اگزیستانسیالسم 

و نیز شاید به داستان قدیمی علی اشرف درویشیان 

42 دانشور، جزیرۀ سرگردانی، 5.

43 در اولین بند داستان، سیمین دانشور، جزیرۀ سرگردانی.

44 دانشور، جزیرۀ سرگردانی، 17۹. 

45 دانشور، جزیرۀ سرگردانی، 1۹4.
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تحت همین عنوان. سیمین نیز بی گمان نویسندۀ همین 
رمان یعنی سیمین دانشور را نمایندگی می کند در حالی 

که ساعدی اشاره دارد به شخصیت واقعی نویسندۀ 
معروف و چپ گرایی که هنگامی که “بیدار” شد خود 

را در تبعید یافت و اندکی بعد نیز بیمار گشت و جانش 
را از دست داد. و بعد اگر چه “بیژن” نیز نام معروفی 

است در بین انقلابیون دهۀ چهل و پنجاه، در اینجا 
برای کسی انتخاب گشته است که شاید از نظر هویت 
و اهداف اجتماعی در نقطه مقابل قرار دارد؛ اشاره ای 
به تاریخ ایران باستان. افزون بر آن، اشارات دیگری 

به فرهنگ ایران باستان و تمدن کهن پارسی در کتاب 
یافت می شود که تقابل آنها با پس زمینه های انقلابی و 

اجتماعی دوران زندگی هستی نشانی دارد از آنچه شاید 
بتوان “بحران هویت ایرانی” نامیدش. 

ابهام گرایی در توصیف محیط اطراف و از جمله در 
توصیف جزیره ای به نام “جزیره سرگردانی” نیز مشاهده 
می گردد و آن جزیره ایست که دورش را دریاچه نمک 

احاطه کرده است. در جزیره به کلی به دام می افتی. 
قطعات نمک با طول بیست اینج و عرض پانزده اینج، 

حتی بیشتر و بعضی جاها خیلی کمتر، دورت را گرفته. 
روز که هوا گرم است امکان پا گذاشتن روی آنها 

نیست. در لجن و نمک فرو می روی اما اواخر شب 
قطعات نمک یخ می زند. من با شتر از جزیره بیرون 

آمدم. تعجب است اسم ساربان هم ساربان سرگردان 
بود. اسم کوه مقابل هم کوه سرگردان بود.4۶

در این گزیده همه چیز به هم ریخته است: معلوم نیست 
تکه های نمک بزرگ هستند یا کوچک وچرا شب ها 

یخ می زنند و چرا شتر می تواند از دریاچه عبور کند اما 
انسان در آن به دام می افتد و چرا اندازه ها به اینچ بیان 

شده اند. البته در مورد نکته آخر شاید بتوان توجیه آن را 
در متن گفتگو با یک آمریکایی پیدا کرد جایی که اف. 
بی. آی. با ساواک نیز هم ردیف می گردد و با یکدیگر 
به هم در می آمیزند. به هر روی هستی هر چه بیشتر 
حقیقت را جستجو می کند کمتر آن را می یابد و این 

نا روشنی تا پایان ادامه می یابد. تنها نکته ای که با یقین 
بیان شده است نیز در همین قطعه در هم پیچیده بالا 

است و آن هم عنوان های جلد دوم و سوم رمان جزیره 
هستی یعنی ساربان سرگردان و کوه سرگردان است. 

افزون بر آن، در این رمان ایدئولوژی های مطرح شده 
ترفیع داده نشده و حتی مورد ارزش داوری نیز قرار 

نمی گیرند و اساساً نوعی بینش نسبی گرایی بر ایده ها 
و شخصیت پردازی ها حاکم است. برای نمونه، خانم 

نوریان، مادر بزرگ هستی و آموزگار سابق، با خاطرات 

دوران آموزگاری و یاد پسرش که در دهه سی و به 
خاطر مصدق کشته شده به سر می برد اما سعی نمی کند 
افکار هستی را تحت تأثیر قرار دهد. مادر هستی با مرد 

پولداری ازدواج می کند که نظر خوبی در بارۀ کشور 
آمریکا دارد: مقوله ای که می توان گفت بازنمود آن در 

ادبیات پیشین و حتی در آثار گذشته دانشور نوعی جرم 
ایدئولوژیک محسوب می  شد. 

این نسبی گرایی و عدم قطعیت در شخصیت پردازی ها و 
نیز سرگردانی ایدئولوژیک قهرمانان در جلد بعدی رمان نیز 

دنبال می شود و خواننده با پرسش های فلسفی بی شماری 
در بارۀ معنانی زندگی، معنای دین، معنای مبارزه، و غیره 

روبرو می گردد. بر اساس این دگرگونی های ادبی در 
اندیشۀ نویسنده نمی توان انتظار داشت که جلد سوم نیز 
پاسخی داشته باشد. در واقع، دانشور در سال های واپسین 

زندگی اش به نظر نمی آمد که دیگر به دنبال ارائۀ پاسخ های 
قطعی باشد و اکنون مرگ او عدم پاسخ گویی اش را 

قطعیت دیگری بخشیده است.47 

البته مانند همیشه بایستی محدویت ها و مسئلۀ سانسور و 
ممیزی را نیز در نظر داشت. همان طور که فرزانه میلانی 
می نویسد، “فعالیت های ادبی دانشور در زیر بار سنگین 

سانسور آغاز گردید.”48 و این همان باری است که 
استفاده از استعاره را به یکی از ویژگی های اساسی ادب 

فارسی تبدیل کرده است. تداوم استفاده از استعاره در 
کارهای اخیر دانشور نیز به خوبی قابل مشاهده است.

بنابراین برای درک این آثار جدید نیز شاید همان الگوی 
جنبش ادبی دوره ای که بر روش تحلیل گفتمانی و 

تاریخ نگاری نوین استوار است پاسخ گو باشد. بسیاری 
از منتقدان ادبی، که به آثار نویسندگان و شاعران زن 
در ایران در دهه های اخیر توجه داشته اند، بیشتر به 

مشارکت گستردۀ آنان در فعالیت های ادبی اشاره کرده اند 
و چگونگی و چرائی محوری شدن مسایل جنسیتی در 

نوشته های آنان راکمابیش مسکوت گذاشته اند. در خواندن 
آثار زنان، همان طور که پیشتر اشاره شد، تنها نباید به 

“دوگانگی زن/مرد،” که ژاک دریدا و ژولیا کریستوا به 
درستی آن را محدودیتی می دانند که مانع کشف کامل 

4۶ دانشور، جزیرۀ سرگردانی، 252.

47 جلد سوم هیچگاه اجازه انتشار دریافت نکرد. و بعد احتمالاً در زمانی که در نوبت دریافت 

مجوز بوده این اثر ناپدید شد. خبرنگاری ایسنا در این باره گزارش داد که کوه سرگردان 
که آخرین رمان سیمین دانشور و جلد سوم سه گانه  اوست، مفقود شده است.  دانشور 
پیش تر، جزیرۀ سرگردانی و ساربان سرگردان را از این مجموعه منتشر کرده که حالا جلد

48Farzaneh Milani, “Power, Prudence, and Print: Censorship and 
Simin Daneshvar,” Iranian Studies, 18.2-4 (1985): 325-347.
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متن می شود، تمرکز کرد، بلکه باید در نظر داشت که زنان 
در چه زمینه های اجتماعی و فرهنگی )و ایدولوژیک که 
مربوط به آثار اخیر دانشور است( به نوشتن و انتقاد از 

روابط حاکم در اجتماع و در بین زن و مرد پرداخته اند. از 
همین رو باید فراتر از متن رفت و به جستجوی عواملی 
پرداخت که به پاسخ هایی فردی و خلاق برای مشکلات 

اجتماعی میدان می دهند. و برای درک این عوامل فهم 
گفتمان حاکم ضروری است. 

بر اساس این تحلیل ها، می توان گفت که رمان جزیره 
سرگردانی در پاسخ به و در حمایت از گفتمانی نوین 

است که محور اجتماعی آن ایدیولوژی گریزی است و 
در جستجوی یک گفتگوی اجتماعی است که هدفش 

دست یابی به یک جامعه مدنی است، جامعه ای که کسی 
در “صبح” روز موعودش احساس فریب خوردگی 
نداشته باشد. اگر نگاهی داشته باشیم به سایر رمان 

های این دوره و یا حتی اشعار شاعرانی مانند سیمین 
بهبهانی، می توان رد این گفتان نوین را در آنها یافت.4۹ 

فشردۀ سخن اینکه جایگاه بزرگ دانشور در 
عرصه ادبیات داستانی ایران را باید بیشتر مدیون 
تجربه های بلند وی در رابطه با سیاست، فرهنگ، 
و نیز نیروی تخیل کم نظیر او دانست؛ نویسنده ای 
که با نثری پر قدرت، تصاویری تأثیر گذار، روایتی 

گیرا، و یکپارچگی و انسجام روائی، همیشه توانست 
سخن گویی برای دوران ادبی خود باشد. در هرکدام 

از این مقاطع زمانی، وی یکی از پیشروان ترویج 
تعهد ادبی، تقابل سیاسی، و یا تعامل فرهنگی بوده 

است. 

ما به هر شکلی که آغاز و امتداد داستان نویسی معاصر 
فارسی را توضیح دهیم، نمی توانیم تأثیر سیاسی و 

اجتماعی مقوله های میهن پرستی، انقلاب، جنبش های 
مذهبی، و جنبش زنان، و مقولۀ مدرنیته و جامعه مدنی 

را در توسعه آن نادیده بگیریم. به همین منوال، نقش 
انقلاب 1357 را در دگرگونی های ادبی نمی توان انکار 

کرد. اگر از دگرگونی های ایدئولوژی های عرضه و 
ارائه ادبی هم بگذریم، واقعیت این است که پس از 
انقلاب رمان به بالاترین درجه اهمیت خود از زمان 
شروعش در ایران دست پیدا کرد و تبدیل به میدانی 

شد برای بیان دغدغه های فرهنگی و جنسیتی. از 
زمان های دور، هم رأیی نویسنده با زمانش از افتخارات 

محسوب می گردید و در این زمینه دانشور به درستی 
می توانست ادعا کند که نه تنها با دگرگونی ها همراهی 

کرده است بلکه در ایجاد آنها نیز سهم داشت. 

4۹ نگاه کنید به: کامران تلطف، “گفتارهای اجتماعی و آثار سیمین بهبانی: شاعری 

که با زمان حرکت می کند،” ایران نامه، 23: 1-2 )بهار و تابستان 200۶(. و 
نیز نگاه کنید به مقالۀ “دوباره می سازمت وطن: سیمین بهبهانی و گفتارهای 

سیاسی-اجتماعی:”
Kamran Talattof, “‘I Will Rebuild You, O My Country’ Simin 
Behbahani’s Work and Sociopolitical Discourse,” Iranian Studies, 
41:1 (2008), 19–36.
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فارسی،  ادبیات  و  زبان  بازنشستة  دانشیار   )1333 )زادة  سهیلا صارمی 
پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی است. صارمی دکترای زبان 
و ادبیات فارسی را در سال 1370 از دانشگاه تهران دریافت کرد. برخی 
از آثار ایشان عبارتند از: سیمای جامعه در آثار عطار )تهران: پژوهشگاه 
علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، 13۸2( و مصطلحات عرفانی و مفاهیم 
مطالعات  و  انسانی  علوم  پژوهشگاه  )تهران:  عطار  زبان  در  برجسته 
از  اخیرا  نیشابوری  عطار  نام  با  وی  پژوهشِ  آخرین   .)1373 فرهنگی، 
سوی دفترِ پژوهش های فرهنگی )مجموعة از ایران چه می  دانم( منتشر 
عارفِ  این  اندیشة  و  زندگی  متفاوت  کاملًا  دیدگاهی  با  که  است  شده 
آزاد اندیش و معترضِ اجتماعی را بررسی کرده است. وی در بارة ادبیات 

معاصر ایران نیز آثاری نگاشته است.

سهیلا صارمی                                                                                    
دانشیار زبان و ادبیات فارسی  

ِ
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نــامة تعـزیتِ دخـترِ رَز بنویســید
تا همه مغبچگان زلفِ دوتا بگشایند

گیسوی چنگ ببرّید به مرگِ میِ ناب
تا حریفان همه خون از مژه ها بگشایند

)حافظ(

“سحر نبود. نور از شیشة پنجره پشتِ پلکهای هستی 
افتاد و به قلبش راه یافت و ستاره ای در دلش چشمک 

زد.  پاشد در تخت خوابش نشست. زمین و زمان روشن 
بود. یک آن مثلِ همة خوشباورها باور کرد که روز از 

دلِ ظلمات، مثل آب حیات از درونِ تاریکی زاییده شد، 
اما نور تنها یک لحظه پایید: صبحِ اول از دروغِ خود 

سیاهروی شده بود.”1 

این نوشته ها بر زبان بانویی گذشته است که در حدود نیم 
قرن، از آتش خاموش2 تا ساربان سرگردان،3 به جستجوی 

سَحر قلم زد. او 24 سال پیش از بیان این سخنان در 
جزیرة سرگردانی، در سووشون4 چنین نوشته بود: “در 

خانه ات درختی خواهد رویید و درختهایی در شهرت، و 
بسیار درختان در سرزمینت... و باد پیغام هر درختی را به 

درختِ دیگر خواهد رسانید و درخت ها از باد خواهند 
پرسید در راه که می آمدی، سحر را ندیدی؟”5

1سیمین دانشور، جزیرة سرگردانی )تهران: خوارزمی، 1377(، 2.

2سیمین دانشور، آتش خاموش )تهران: انتشارات علمی، 1327(.

3سیمین دانشور، ساربان سرگردان )تهران: انتشارات خوارزمی، 13۸0(.

4سیمین دانشور، سووشون )چاپ 5؛ تهران: انتشارات خوارزمی، 13۸0(، 304. 

5این جستجوی نور و روشنی و گریز از تاریکی که هماره جزء جدایی ناپذیر 
تاریخ و فرهنگ ایران بوده است، نه تنها یکی ازمهم ترین درون مایه های ادبیات 
کهن این سرزمین، به ویژه شعر، را شکل بخشیده، بلکه تأثیری قوی در ادبیات 
معاصر بر جا نهاده و به گونه ای نو و بیشتر در شکل سمبولیسم اجتماعی، در 

آثار شاعران و داستان نویسان ایرانی بیان شده است، چنان که در بوف کور لکاته 
و زنِ اثیری به ترتیب دو وجهِ تاریک و روشن روان آدمی یا روانِ قومی اند؛ 

یا در » خانة سِریویلی،« اثر نیما، شیطان و سریویلیِ شاعر به ترتیب نمایندگانِ 
تاریکی و روشنایی )از منظر انسانی و اجتماعی(اند. آثار اخوان نیز تماماً با 

این عناصر آمیخته است. نوشته های سیمین دانشور نیز غالباً بر مدار تضاد بین 
نور و روشنی یا سحر و شب می چرخد وشاید این امررا بتوان به وجود نوعی 

اندیشة گنوسی به شکلی نو و این جهانی در ادبیات مدرن ایران تعبیر کرد. کاربرد 
مکرر و سمبلیک واژه هایی چون روز و شب، سحر و شامگاه، نور و روشنی و 
واژه هایی از این دست، بعدها شکل کلیشه پیداکرد و فقط در آثاری که شکل 

هنریِ قویتری داشتند، توانست خواننده را تکان دهد. 

سیمین دانشور، عکس از مهرداد اسُکویی، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده
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هویتی که سیمین دانشور در میان درخشان ترین 
چهره های ادبی ایران به دست آورده است در سایة 

کوششی بی وقفه حاصل شد که از ابتدای دوران 
جوانی آغاز کرده بود. دانش و بینش کم نظیر وی او 

را در آفرینش چند اثر ماندگار زبان فارسی یاری کرد 
که همگی گواهی است بر درک عمیق و دقیق وی 

ازشرایط تاریخی، اجتماعی، و سیاسی سرزمینش. و 
البته وی در این آفرینش هرگز از نظر دور نداشت که 

در مقام نویسنده، با ادبیات به عنوان پدیده ای زنده 
و پویا سر و کار دارد نه عرصه ای برای گزارش های 
روزنامه ای و شعارهای آبدار. وی همچنین دریافته 

بود که “راهِ هنر میان برُ ندارد”6 و اگر بخواهد به قله 
برسد، بین هنرمندِ والا بودن و پژوهشگرِ برجسته 
بودن یکی را باید برگزیند؛ هرچند خود در مقام 

استاد دانشگاه، سالیان دراز به عنوان یکی از برترین ها 
در دانشکدة ادبیات دانشگاه تهران محبوب و معبود 

دانشجویان رشته های گوناگون بود و آثاری چند نیز 
در زمینه های پژوهشی نگاشت.

آتش خاموش )1327( که نخستین اثر وی و نخستین 
مجموعة داستان های کوتاه به قلم یک زن بود و در 

مقایسه با کارهای بعدی وی خام می نمود7 تا شهری 
چون بهشت )1340( که دومین مجموعه و به مراتب 

پخته تر از نخستین بود تجربه های بسیار اندوخت. 
برجسته ترین اثر وی سووشون )134۸( یکی از 

شاهکارهای ادب معاصر ایران است. اهمیت این اثر 
بزرگ که جایگاه سیمین دانشور را به عنوان یکی از 
بزرگ بانوان نویسندة ایرانی در ادبیات جهان تثبیت 
کرده است، نه تنها در شاخصیت آن به عنوان اثری 

واقع گرا و ضد استعماری است که گوشه ای از رنج ها 
و مبارزه های کشورهای عقب نگه داشته شده ) به 

اصطلاح جهان سوم( را نشان می دهد، بلکه در خلقِ 
سبک و زبانی ویژه است که از منظر زیبایی شناسیِ 
ادبیات نیز جای بحث و گفتگوی بسیار دارد. طرح 

این اثر به گونه ای ریخته شده است که کمترین 
حشوی در آن دیده نمی شود، هر چیز دقیقاً بر سر 

جای خود قرار دارد؛ ساختار معنایی و زبانیِ محکم و 
در عین حال ساده، لحنِ کناییِ نرم و جا افتاده، تکنیک 

روایی کم نظیر، خلق و پرورشِ دقیق شخصیت های 
گونه گون، توصیف جزئیات صحنه ها، آدم ها، 

اشیا، بیان آرزوها واحساسات زنانه که گوشه ای از 
احساساتِ نادیده گرفتة انسانی است، تصویر سنت ها 
و عادت های اجتماعی و زوال ارزش های انسانی در 
جامعه ای بیمار و طوفان زده، و بسیاری نکته های در 

خورِ بحثِ دیگر، این اثر را در زمرة آثار جاودان زبان 
فارسی قرار داده است.

بسیاری از منتقدان، سیمین را ، به ویژه برای آفرینش 
سو وشون، ستوده اند. سپانلو برای این نویسنده جایگاهی 

در کنار دولت آبادی، گلشیری و فصیح قایل است و 
براهنی او را آغاز کنندة رمان زنانة ایران و نویسندة یکی 

از درخشان ترین رمان های فارسی می داند.۸ 
هرچند دیگر آثار دانشور، همچون آتش خاموش، 

شهری چون بهشت، و به کی سلام کنم9 )مجموعة 
داستان های کوتاهِ گیرا و دلنشین(، از لحاظ بافت هنری 

و تکنیک، زبان و حتی درون مایه به پای سو وشون 
نمی رسند، هریک در جایگاه خود نگاه جستجوگر 

نویسنده/راوی را که همچنان به دنبال سحر می گردد 
و به یافتن آن امیدوار است، به خوبی باز می تاباند. او 
مخاطب خود را دل نگران و افسرده رها نمی کند، بلکه 
او را با امیدواری به پویه و جستجو و شناخت روحی-
روانی و فرهنگیِ خود و جامعة خود وا می دارد. عباس 
معروفی، نویسندة نامدار معاصر ایران، که از نزدیک با 
سیمین دمخور بوده است، در این باره می گوید: عشق 
به زندگی و مرگ-آگاهی دو خط موازی تم های ادبی 
سیمین است. اگر سیمین در زندگی شخصی وضعیت 
مطلوبی نداشته و آنچه حقش بوده از وی دریغ شده، 

اما در داستان ها و رمان هایش عشق به زندگی را چنان 
پررنگ می کشد که خواننده امیدوار و لبخندزنان کتاب 

را ببندد و در آغوش بگیرد.”10 تنها اثر سیمین که 
خواننده با اندوه می گشاید و با اندوه می بندد، غروب 
جلال است که یادمانده های سیمین از زندگی و مرگ 

همسرش، جلال آل احمد، است و ظاهرًا نویسنده در آن 
قصد آفرینش ادبی نداشته است.11

سیمین پیوسته در پی کشفِ عرصه های نو در 
نویسندگی بود. معروفی در این باره چنین می 

گوید: “او هرگز نهراسیده از اینکه فرم ها و 
ساختارهای مختلف را تجربه کند. دو کتاب اولش، 

مجموعه های به کی سلام کنم و شهری چون بهشت 
تیلة  قلم انداز،  داستان هایی همچون صورت خانه،  با 
اکثر داستان ها ساختار  شکسته و داستان های دیگر، 

دایره و نیم دایره دارند. او بر خلاف بسیاری از 
نویسندگان هم دوره اش خطی نمی نوشت.”12 وی در 

6 عثمان آوانگ، سلام به قاره ها، ترجمة سهیلا صارمی و علی اکبر خداپرست 

)تهران: حروفیه، 13۸5(، 17.
7نویسنده خود در شهری چون بهشت آن را خام و فاقد جهان بینی فلسفی و دید 

اجتماعی می داند. ببینید: سیمین دانشور، شهری چون بهشت )چاپ 5؛ تهران: 
خوارزمی، 1361(، 7.

۸بی. بی. سی. فارسی، “سیمین دانشور، داستان نویس و مترجم برجستة ایرانی 
درگذشت” ) 1۸ اسفند 1390(:

http://www.bbc.co.uk/persian/arts/2012/03/120308_l41_si-
min_daneshvar_obituary.shtml
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شاید من فسیل بشوم. شاید امثال من اشتباه کرده 
باشند.”14 

 شاید برای داوری در بارة آخرین رمان وی که سه 
اثر به هم پیوسته است: جزیرة سرگردانی، ساربان 

سرگردان، و کوه سرگردان که ظاهراً جلد آخر هنوز 
به چاپ نرسیده، می باید کمی تأمل کرد. اما این نکته 

گفتنی است که اگر چه جزیرة سرگردانی از چارچوب 
و زبان محکم و بی بدیل سو وشون برخوردار نیست 

و گاه حشو و زوایدی در آن به چشم می خورد، نیز 
از حیث ارزش ادبی به پای سووشون نمی رسد، از 

لحاظ تاریخ سیاسی-اجتماعی ایران معاصر، و به ویژه 
توجه به مسئلة روشنفکری و نقشی که روشنفکران 
در این تاریخ داشته اند، اثری درخور توجه است؛ به 
ویژه که این گونه مسائل در بافت رمان- حتی اگر نه 
رمان ناب- مطرح می شود و تا آنجا که ممکن است 

راوی یا نویسنده از جهت گیری و سوق دادنِ خواننده 
یا مخاطب به سمت و سوی خاص خودداری می کند. 

ظاهرًا خانم دانشوردر دوران کهنسالی می خواهد 
اطلاعات و تجربه های تاریخی خود را بی تعصب 
و یکسو نگری در اختیار آیندگان بگذارد، باشد که 
گذشته چراغِ راهِ آینده شود؛ و برای این کار قالب 

رمان را بر می گزیند. وی دربارة این روشنفکران چنین 
می گوید: “بیشترشان دون کیشوت هایی بیش نیستند، 

بارة جستجوی دایم سیمین برای دستیابی به حال 
و هوا و فضایی تازه در داستان نویسی از زبان خود 
او چنین نقل می کند: “باید از دهنت آب تازه بیرون 
بکشی، نه آب تویِ جویِ مانده را. باید تازه شد، نو 
شد. باید مدام تکامل یافت. باید مدام تحول یافت. 
به همة نویسندگان این توصیه را می کنم که باید دم 

به دم جستجو کرد، نو شد، تحول و تکامل یافت.”13 
دانشور به مخاطبانش نیز می آموخت تا در تجربه ها 
و آموخته های دیگران شک کنند و دنیا را با چشم 
خود ببینند و در پی کشف تازه باشند، چنان که در 

جزیرة سرگردانی، سیمین به هستی می گوید که “اما 
هستی جان، تا آخر عمر زائدة اعوَرِ کسانی که به تو 

چیزی یاد داده اند نمان و طوطیِ آنها نشو. خودت 
در شنیده ها و آموخته ها و خوانده هایت شک کن. 

9سیمین دانشور، به کی سلام کنم )تهران: انتشارات خوارزمی، 1359(.

10عباس معروفی، “سیمین دانشور: این کوه باشکوه” )اسفند 1390(:

http://www.bbc.co.uk/persian/arts/2012/03/120309_l41_
book_daneshvar_memorial_maroofi.shtml

11سیمین دانشور، غروب جلال )قم: کتاب سعدی، 1369(.

12معروفی، “سیمین دانشور: این کوه باشکوه.”

13معروفی، “سیمین دانشور: این کوه باشکوه.”

14دانشور، جزیرة سرگردانی، 60.

سیمین دانشور: »با جلال نهالی در خاک می نشانیم.«، سال 1346، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده
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دون کیشوتیزم جهان سوم.”15 رضا سید حسینی در 
مصاحبه ای که دربارة رمان خانة ادریسی ها با آینه ها 
) نقد و بررسی ادبیات امروز ایران( انجام داده است 

می گوید که “در درجة اول مسئلة روشنفکری اهمیت 
دارد، مسئلة یک انقلاب مطرح است و تحولی که 

این انقلاب ایجاد می کند و هیچ شوخی بردار نیست. 
وقتی این تجربه ها مطرح می شود، دیگر نباید به سراغ 
دستورالعمل های رمان نویسی برویم، باید به سراغ هانا 

آرنت یا والتر بنیامین برویم. باید بدانیم مسئلة رمان 
چگونه در این میان شرکت می کند.”16 حورا یاوری 

این اثر را “دادگاه تاریخ” می خواند: 
“خانة دو طبقة جزیرة سرگردانی دادگاه تاریخ است، 
دادگاهی که در آن شخصیت های داستانیِ طبقة پایین 

درستی ها و نادرستی های اندیشه های ساکنان طبقة 
بالا را به آزمون های سختِ تاریخی محک می زنند 

و بن بست های آنها را در برابر چشمِ خوانندگان 
می گذارند. برخورد نقادانه با اندیشه های سیاسی و 

فلسفی در فضای جزیرة سرگردانی، یا به سخن دیگر، 
داستانی کردنِ این اندیشه ها کتاب را به جای آنکه 

جولانگاه ناسخته و از گرد راه رسیده باشد، به فضای 
برگشودة نقد این اندیشه ها برکشیده و بنیان عاطفی 

اندیشه ها و جوش خوردگی آنها را به عاطفه های 
اندیشه سازان به تماشا گذاشته است: چه اتفاق مبارکی 
برای سیمین دانشور و برای ادبیات داستانی ایران.”17 

 وی همچنین معتقد است که دانشور این کتاب را 
صحنة گفتگو در مورد پرسش هایی کرده است که “سایة 
آنها سالیان دراز بر ذهن و روان وی و هم روزگارانش 

سنگینی کرده است.”1۸ شاید نیز دانشور با بیان این 
خاطرات و تحلیل ها می خواهد بگوید که نویسنده نمرده 

است.

از ویژگی های برجستة آثار این نویسنده که تمام 
منتقدان به آن اشاره کرده اند، بیان حالات و 

احساسات و گفتگوهای درونی و بیرونی زنان جامعه 
و مشکلاتی است که بر سر راه آنان قرار دارد. اما 
پیشتاز در شخصیت پردازی ها  به عنوان نویسندة  او 

و فضاسازی های خود از هرگونه بیان افراطی و 
احساساتی که او را به دام احساساتی گری بغلتاند 

پرهیز می کرد و می کوشید این مشکلات را در 
مشکلاتِ کلِ جامعه ریشه یابی کند. به همین جهت 

در داستان هایی که پیِرنگ آنها بر اساس مباحث 
اجتماعی و احیانا سیاسی شکل گرفته است به علل 
و عوامل این مشکلات که دامنگیرِکل جامعه است 

نظر داشت. با این همه، در توصیف ها و تصویرهایی 
که از زندگی زنان به دست می داد موفق بود، به 
ویژه که می کوشید لحن و زبان و منش و اندیشة 

زنان هر قشر و طبقه را به دقت بازتاباند. او این کار 
را از همان نخستین داستان آغاز کرد. وی، درعین 

درب حیاط خانه سیمین دانشور،  شمیران، بهار 13۸0، عکس از حسین راه کوه، مجموعه شخصی مسعود منصور زاده
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نویسندگانِ بسیاری  ترجمه های همان روزگار چه بسا 
را رهنمون بوده است. چه بسا جای پایی بوده است 

برای قدم زدنِ نویسندگانِ تازه کار یا سیاه مشقی 
بوده است برای خودم.”27 آثار پژوهشیِ وی نیز، 

ایران، راهنمای صنایع  همچون شاهکارهای فرش 
ایران و مبانی استتیک، در جای خود درخور توجه و 

ارزشمندند.

برخی منتقدان برآن اند که آثار خانم دانشور تحت 
تأثیر نوشته های همسرش، جلال آل احمد، است، اما 

بیانِ سنجیدة سیمین،  باید گفت زبانِ شسته رُفته و 
ساخت شخصیت ها و بافت محکم داستان ها، و 

آهستگی و تأمل او در توصیف صحنه ها و جریان 
حوادث نشان دهندة سبک مستقل و ویژة اوست.  

محمود  و  بهبهانی،  سیمین  محمد علی جمالزاده، 
عنایت وجود چنین شباهتی را رد می کنند. جلال 
از سیمین چنین می گوید:  تأثیرپذیری  خود دربارة 

“زنم سیمین دانشور است که می شناسید، اهل کتاب 
و قلم، و دانشیار رشتة زیبایی شناسی، و صاحب 

تألیف ها و ترجمه های فراوان؛ و درحقیقت نوعی 
یار و یاور این قلم؛ که اگر نبود، چه بسا خزعبلات 
که به این قلم درآمده بود. از 1329 به این ور هیچ 

کاری به این قلم منتشر نشده که سیمین اولین 
خواننده و نقادش نباشد.”2۸ اما آنچه از اهمیت 

برخوردار است تلاش پی گیر و احساس مسئولیتی 
است که هردو نویسنده در برابر جامعه و فرهنگ 
خود داشته و بر آن اساس پیوسته در جستجوی 

راه های نو و شیوه های تازه قلم زده اند.

آثار دانشور، در عین آنکه بازتابانندة زندگی و 
شرایط اجتماعی و فرهنگیِ منطقه ای خاص است، از 
نگرش عمیق فلسفی به انسان و جهان خالی نیست. 

او از سرزمین خود درکِ تاریخیِ درستی دارد و 
نیک می داند به عنوان آمیزه ای از روشنفکر- سنتی ) 

اینکه آینه ای در پیشِ چشمِ زن می گذارد و او را 
به او نشان می دهد، می کوشد تا دریچه ای از امید 
و اعتماد پیش رویش بگشاید، همان دریچه ای که 

زری را که می کوشید تا اندیشه و عاطفه و ادراکش 
از چاردیواری برج و باروی محکم خانه اش بیرون 
نزند، به عرصة طوفانیِ جامعه کشاند و ابعاد دیگرِ 
وجود وی را که در پشتِ یوسف پنهان بود آشکار 
ساخت، و هستی را به خودشناسی و درک هستی 

سوق داد. این “بانوی قصة ایران”19 به عنوان آغازگر 
داستان نویسی و رمان نویسی زنانه راه را برای 

نویسندگانِ زنِ پس از خود هموار کرد. پس از وی 
زنان نویسندة دیگری پا به عرصة ادبیات معاصر 

ایران نهادند که تنی چند از آنان آثاری درخشان و 
آفریدند.  درخور بحث 

آثاری که این نویسنده ترجمه کرده است، مانند 
دشمنان20 و باغ آلبالو،21 اثر آنتوان چخوف، داغ 

ناثانیل هاوثورن، سرباز شکلاتی23 برنارد شاو  ننگ22 
و بنال وطن24 آلن پیتون از جملة شناخته ترین آثار 
ادبی جهان است که به زبان فارسی برگردانده شده 

است. وی در این ترجمه ها، در عین وفاداری به 
از همان زبان شسته رُفتة همیشگی  نویسنده،  سبک 

بهره گرفته است. معروفی گزینش این آثار را 
به خاطر جنبه های قوی و اثرگذار آنها می داند، 

نه شهرت نویسندگانشان و غیره.25 برخی از این 
سیمین  نوشته های  درون مایه های  با  ترجمه ها 

هم خوانی دارند. خود وی دربارة این ترجمه ها 
می گوید: “من هم همچون بسیاری از معاصرانم که 

آتش های خاموشِ روزگارِ درازِ بگیر و ببند بودند، 
قربانیِ ترجمه شدم، چرا که سانسور وجود داشت 

و به علت غرب زدگی، ترجمه از آثارِ غربی خوانندة 
مُزجاه است  بیشتری را جلب می کرد...بضاعتم 
اما همه اش تقصیر خودم نیست.26 اما امروز که 

به گذشته می نگرم، می بینم احتمال زیاد دارد که 

15دانشور، جزیرة سرگردانی، 253. 

16 الهام مهویزانی، آینه ها ) تهران: روشنگران، 1373(، 24۸-247

 17حورا یاوری، “چه اتفاق مبارکی برای سیمین دانشور،” بخارا: ویژه نامة سیمین 
دانشور شمارة 75 )فروردین- تیر 13۸9(:

http://bukharamag.com/1389.04.1319.html
1۸یاوری، »چه اتفاق مبارکی.« حسن میرعابدینی نیز معتقد است که “ دانشور 

با حضور آشکار در صحنة داستان، دیروزِ خود را موردِ پرسشی جدی قرار 
می دهد.” ببینید حسن میرعابدینی، صد سال داستان نویسی ایران )چاپ 5؛ تهران: 

چشمه، 13۸7(، جلد 3 و 4، 1374.
19سیمین بهبهانی، »بانوی قصة ایران،« بخارا: ویژه نامة سیمین دانشور، ش 75 

)تیر 13۸9(، 230.
20آنتوان چخوف، دشمنان، ترجمة سیمین دانشور )تهران: امیرکبیر، 1351(.

 21آنتوان چخوف، باغ آلبالو، ترجمة سیمین دانشور )تهران: نیل، 1347(.

22ناثانیل هاوثورن، داغ ننگ، ترجمة سیمین دانشور )تهران: نیل، 1334(.

23برنارد شاو، سرباز شکلاتی، ترجمة سیمین دانشور )بی نا، 132۸(.

24آلن پیتون، بنال وطن، ترجمة سیمین دانشور )تهران: انتشارات خوارزمی، 1351(.

25معروفی، » سیمین دانشور، این کوهِ باشکوه.«

26این گونه نوشته های نویسنده یادآور شعر معروف به آنان که پس از ما می آیند 

اثر برتولد برشت است. شعری که از آیندگان می خواهد تا دربارة شاعر و 
ضعف های او و معاصرانش که روزگاری تاریک را تجربه کرده اند ، با انصاف 

داوری کنند:
Bertolt Brecht, To Those Born After, poems 1913-1956 
(New York: Routledge, 1987), 318 

27دانشور، شهری چون بهشت، 7. 

2۸علی آبادی، “سیمین دانشور، نویسندة ایرانی درگذشت:” 

http://aliabadihf.blogfa.com/cat-25.aspx
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او برای نگارش آثارش غالباً جامعه و زندگی روزمرة 
مردم، تاریخ، اسطوره و خاطرات است. او بارها بیان 
داشته که شخصیت سازی در آثارش بر اثر تعمق در 

زندگیِ مردمِ عادی و دردهای پنهان و آشکارِ آنها 
و آمیزش با آن صورت گرفته است. شخصیت های 

تاریخی و اسطوره ای نیز از این زندگی جدا نبوده اند، 
چنان که اسطورة کهن سیاوش در سووشون به نوعی 

بازسازی شده است که بیانگر آرمان ها و رنج های مردمِ 
هم روزگارِ راوی است. اما تصویری که وی از واقعیت 

به دست می دهد خودِ واقعیت نیست، بلکه واقعیتی 
است که در جهان داستان ها و رمان های وی رخ داده، 

یعنی آنجا که آفرینش ادبی و حادثة ادبی روی داده 
است؛ و این همان نکته ای است که سیمون دو بوار در 
بارة باباگوریو بیان می دارد: “من هر وقت باباگوریو را 
می خوانم، خوب می دانم که در پاریسِ دورة بالزاک 
گردش نمی کنم، بلکه در پاریسِ بالزاک گردش می 

کنم. برای منِ خواننده مهم این است که مجذوب دنیای 
منفرد بشوم که با دنیای من تلاقی کند و با این همه غیر 

از دنیای من است.”37 

دنیایی که سیمین دانشور آفرید، با دنیای آرمانیِ وی 
فاصلة بسیار داشت: او تا آخرین لحظه و در حالی 

که “ویروس پیری”3۸ رهایش نمی کرد، از رؤیای 
ساختنِ شهری چون بهشت بیرون نیامد، شهری که 

دروازه هایش رو به سحر باز شود.
گرامی باد یاد و نامش.

به قول سپانلو(29 در کجای روی زمین ایستاده است. 
اما تنهاییِ انسان و “دردِ بی عشقیِ” او را نیز درک می 

کند. در جزیرة سرگردانی می گوید: “آدم ها هرکدام 
درخت های تکی هستند در بیابان.”30 او جای خالی 
عشق را هم در جامعة خود و هم در جامعة بزرگ 

جهانی احساس می کند، برای همین در انتظار روزی 
است که بارِ کشتیِ جنگی گل باشد.31 آنجا نیز که به 
مرگِ خود می اندیشد، آرزو می کند که “ضمن نوشتنِ 

یک قصة عاشقانة پر از شادی و امید بمیرد.”32

خارخارِ عشق به جاودانگی که پیوسته یکی از 
انگیزه های آفرینش هنری بوده است، سیمین را وا 

می دارد تا آرزوی خود را از زبان استاد مانی این گونه 
بیان کند: “آرزو دارم یک بار دیگر سرِ کلاس بروم 
و ضمن درس دادن بمیرم. آن همه دست که هرچه 

می گویی می نویسند، آن همه چشم که به آدم دوخته 
شده، آن همه گوش-چشم ها، گوش و دست های آن 

همه نوجوان و جوان؛ و بعد پیر می شوند، اما شاید 
خاطرة تو در ذهن آنها بماند و گاه گداری برای بچه ها 

و نوه هایشان بازگو کنند، و آدم اگر هم دیگر نباشد، 
در یاد و ذکر آنها به زندگی ادامه می دهد.”33 اعتقاد و 
اعتماد وی به نیروی روحیِ شکست ناپذیر و بی پایان 
آدمی و قدرت ارادة او نیز از همین غریزه سرچشمه 

می گیرد. وی در سووشون از قول دکتر عبد الله خان به 
زری می گوید: “بدن آدمیزاد شکننده است، اما هیچ 

نیرویی در این دنیا به قدرت نیروی روحیِ او نمی رسد، 
به شرطی که اراده و وقوف داشته باشد.”34 

ادبیات برای دانشور هم وسیله بود و هم هدف. وی به 
عنوان نویسنده ای واقع گرا در بیان و تصویر آرمان های 

انسانی، همچون آزادی و عدالت، می کوشید. او در 
مقدمة شهری چون بهشت آن اثر را چنین توصیف 

می کند: “یادگاری است از دوران سیاه اختناق و 
نموداری از اجتماعی که در آن زیسته ام و زندگی 
را تجربه کرده ام.”35 در جزیرة سرگردانی از زبان 

هستی از “سیمین” نقل می کند که “به کمک خط و 
رنگ هم می توان برای تغییر وضع موجود مبارزه کرد، 

همان طور که با کلام و آوا می شود.”36 منابع اصلی 

29بی. بی.سی. فارسی، »سیمین دانشور، داستان نویس و مترجم برجستة 

درگذشت.« ایرانی 
30دانشور، جزیرة سرگردانی، ۸۸.

31دانشور، سووشون، 14.

32دانشور، جزیرة سرگردانی، 73.

33دانشور، جزیرة سرگردانی، 72.

34 دانشور، سووشون، 2۸6.

35 شهری چون بهشت، 7.

36دانشور، جزیرة سرگردانی، 337.

37سیمون دو بوار، توانایی ادبیات، وظیفة ادبیات، ترجمة ابوالحسن نجفی )تهران: 

زمان، 1352(، 157.
3۸دانشور، جزیرة سرگردانی، 106.
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منظومۀ حالنامه یا گوی و چوگان اثر عارفی هروی، 
شاعر قرن نهم، طی یک قرن اخیر سه بار تصحیح و 
به صورت چاپی منتشر شده است، ولی نسخه های 
مورد استناد یا متعلّق به قرن دهم و بعد از آن بوده ، 
و یا همۀ ابیات را نداشته اند و در آنها نادرستی های 
آشکار دیده می شود. متن حاضر بر اساس دو نسخۀ 
شده  تهیهّ  نسخه ها  دیگر  با  مقایسه  در  و  نهم  قرن 
صاحب  شاهزاده ای  روزی  منظومه،  این  در  است. 
عاشق  گوی  حالی که  در  و  می آید  میدان  به  جمال 
با  به چوگان می گشاید، درویشِ عاشق  زبان حال 
شاهزاده  پای  در  سرانجام  و  می شود  هم زبان  گوی 

جان می بازد.

پیش گفتار
مولانا محمود عارفی هروی در سال 792 هجری قمری 

)سال وفات حافظ( در هرات متولدّ شد. سُنیّ مذهب 
و متعصّب به طریقۀ حنفی بود. او را سلمان ثانی 

نامیده اند1، هم از جهت نزدیک بودن سبک شاعری و 
قصیده سرایی و هم به سبب آنکه هر دو شاعر از درد 
چشم در عذاب بوده اند.2 عارفی هروی را شاعری به 
غایت فاضل، چیره در مناظره و سخنوری، خوشگوی 

و خوش قریحه، و در کمال بلاغت و شیوایی دانسته اند 
و شعرش را چون آب زلالِ روان گفته اند.3 وی منظومۀ 

دَه نامه را در مدح وزیر خواجه پیر احمد بن اسحاق 
سروده و کتاب مالابدُ امام ابوحنیفه را در موضوع 

علم فقه از عربی به نظم فارسی درآورده است. دیوان 
او شامل قالب های شعری متنوع از جمله قصیده و 

غزل است. او در سال ۸53 هجری قمری در هرات 
درگذشت و در همان جا به خاک سپرده شد.

مثنوی حالنامه مهم ترین اثر عارفی هروی ست که در 
میان مردم به گوی و چوگان مشهور است و به دلیل 

نگارگری بازی چوگان، با دو بیت از حالنامۀ عارفی

1اشاره به سلمان ساوجی شاعر قصیده سرای قرن هشتم )709 تا 77۸ هجری 
قمری( است که در ساوه تولد و وفات یافت.

2دو بیت زیر از عارفی هروی ست )لغت نامۀ دهخدا، زیر مدخل سلمان ثانی(:

دردا که درد کرد سواد نظر خراب              وایاّم کرد چشمۀ چشم مرا سراب
بر پلک سرخ دیدة من داروی سفید            باشد به عینه نمک سوده بر کباب

3Zabihollah Safa, “‘Arifi Hiravi: a poet of the 9th/15th 
century contemporary with the Timurid Šāhroḵ,” 
Encyclopaedia Iranica, vol 2, 1987, 392-393.
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محتوا و روانی و زیبایی از آثار خوب قرن نهم به 
شمار می رود. این مثنوی بر وزن لیلی و مجنون نظامی 

به صورت تمثیلی سروده شده است. مردی ساده و 
درویش عاشق شاهزادهای از چین می شود. شاهزاده 
اهل بازی چوگان است و روزی که به میدان می آید، 

گوی عاشق زبان حال به چوگان می گشاید و درویش 
با گوی هم زبان می شود.4 درویش سرانجام در پای 

شاهزاده جان می بازد، عشقی همراه با ازخودگذشتگی 
عاشق و جذب و فنای او در معشوق بی هیچ 

چشم داشتی، مفهومی عارفانه که ادبیات فارسی سرشار 
از آن است. با آنکه اجزای کلام تمایزی بین دو جنس 

زن و مرد نشان نمی دهد، می توان گفت که درویش 
و شاهزاده از یک جنس بوده اند. عارفی این مثنوی را 
به تشویق میرزا سلطان محمد بن بایسنقر نوة شاهرخ 

یا نتیجۀ امیرتیمور در سال ۸42، در پنجاه سالگی، 
طی مدت دو هفته سروده و برای آن از پادشاه وقت، 

شاهرخ، اسبی با هزار دینار صله گرفته است:
پنجاه گذشت سال عمرم

یک نیمه شکست بال عمرم
زاندیشه دُرِ خیال سُفتم

وین نامه ز روی حال گفتم
این نامه که ساختم تمامش
حالی شده “حالنامه” نامش
کردم به دو هفته بهر نامش
همچون مه چارده تمامش

نسخه های حالنامه
1. از مثنوی حالنامه یک نسخه با 4۸9 بیت در کتابخانۀ 

آستان قدس رضوی وجود دارد.5

2. حالنامه در سال 1931 میلادی با ویراستاری و مترجمی 
 )Robert S. Greenshields( رابرت اس. گرینشیلدز
به دو زبان فارسی و انگلیسی در لندن منتشر شد.۶ به 
گفتۀ ویراستار، متن انتخابی بر اساس مقابلۀ چهارده 
دست نویس تهیهّ گردیده که سه تای آن به شرح زیر 

متعلّق به خود او بوده است: )1( نسخۀ مورّخ سال 
950 هجری قمری با کتابت سلطان محمود، که درواقع 
نسخۀ اساس و معیار برای متن انتخابی بوده است. )2( 

نسخۀ مورّخ سال 942 هجری قمری با کتابت محمد 

علی بن المحمودالمنجّم. )3( نسخۀ مورّخ سال 974 
هجری قمری، بدون نام کاتب، با دو مینیاتور چوگان. 

مشخّصات یازده دست نویس دیگر نیز در یادداشت 
پیش گفتار انگلیسی آمده است. این نسخۀ چاپی پس از 
نیم قرن در سال 19۸0 با مقدمه ای توسط امیر برَکاوی 
خواجوی )Amir Barakawi-Khajawi( بار دیگر به 

همان صورت )افُست( در لندن انتشار یافت.7

3. نسخۀ چاپی لندن با اصلاحات و ترجمۀ جدید در 
آمریکا به چاپ رسیده است.۸ این چاپ مبتنی بر دو 

نسخه است که یکی همان نسخۀ دوزبانۀ لندن است و 
دیگری نسخه ای ست که با خط علی الحسینی در سال 

929 هجری قمری در هرات نوشته شده و متعلّق به 
اکبرشاه بوده و از او به پسرش جهانگیر و سپس به شاه 

جهان رسیده است و امروزه در موزة هنری Fogg در 
دانشگاه هاروارد نگهداری می شود.

4. گوی و چوگان بر اساس مقابلۀ چهار نسخۀ زیر 
تصحیح و در ایران منتشر گردید:9 

)1( نسخۀ مصر، دارای 4۶4 بیت )یک قلم 44 بیت 
متوالی افتاده( ، بدون نام کاتب، سال ۸۸9 هجری 
قمری. به رغم افتادگی ابیات، این نسخه از همۀ 

نسخه ها به نسخۀ اساس ما نزدیک تر است، ولی استفاده 
از آن در نسخۀ چاپی ایران محدود بوده است. )2( 

نسخۀ شوروی )آستانۀ شیخ صفی(، دارای 4۸3 بیت، 
کاتب تهماسب حسینی، تبریز، سال 931 هجری قمری. 

)3( نسخۀ مَلکِ به شمارة 5011.3، در 9۸ برگ 12 
سطری، کاتب حسین قاری، سال 954 هجری قمری. 

)4( نسخۀ مَلکِ به شمارة 5100، در ۸۶ برگ ۶ سطری، 
کتابت قرن 11 و 12 هجری قمری.

 نظر به اینکه نسخه های مورد استفادة پژوهندة انگلیسی 
و پژوهندگان در آمریکا، بدون استثنا، متعلّق به قرن دهم 
هجری قمری یا بعد از آن بوده و ده ها نادرستی آشکار 
در هر دو متن چاپی دیده می شود، کوشش گردید تا با 

یافتن نسخه های قدیم تر از این منظومه، متنی نزدیک 
به متن اصلی تهیهّ و در دسترس قرار گیرد. به علاوه، 
برداشت های نادرست از شعر فارسی، حتیّ در چاپ 

آمریکا، به ترجمۀ انگلیسی نیز راه یافته که به نمونه هایی 

4نصرالله پورجوادی، زبانِ حال: در عرفان و ادبیات فارسی )تهران: انتشارات 
هرمس، 13۸5(، 440-442؛ ۸۶1-۸59.

5این نسخه زیر شمارة 13743 ثبت شده است. خطّ آن نستعلیق، نام خطّاط 
فضل الله و تاریخ اتمام کتابت 20 رجب سال 1302 هجری قمری است. این 

نسخه به دلیل نداشتن قدِمت کافی مطلقاً مورد استفاده قرار نگرفت.
6Mahmud ‘Arifi Hiravi, The ball and the polo stick, or, Book 

of ecstasy: a translation of the Persian poem Guiu chaugan or 
Halnama, tr. Robert S. Greenshields )London: Luzac & Co, 1931(.
7Mahmud ‘Arifi Hiravi, The ball and the polo stick, or, 
Book of ecstasy: a translation of the Persian poem Guiu 
chaugan or Halnama, tr. Robert S. Greenshields )London: 
The Octagon Press, 1980(.
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و تاریخ کتابت رمضان سال 949 هجری قمری آمده 
است. این نسخۀ خطی، که عکسی از آن در اختیار 

این مؤلفین قرار دارد، علاوه بر کسری ابیات، قدمت و 
اعتبار دو نسخۀ بالا را نیز ندارد.

۸. اطلاعات پراکندة زیر از منابع مختلف گِرد آمده و به 
درستی همۀ آنها یقین نیست، ولی شاید برخی از آنها برای 
پژوهندگان مفید واقع شود: )1( گوی و چوگان عارفی به 

خط ملا میرعلی کاتب در سال 92۶ هجری قمری در هرات  
نوشته شده است. این نسخه هم اکنون در کتابخانۀ حبیب 
گنج واقع در روستایی به همین نام از توابع شهر علیگر در 

هند وجود دارد.10 )2( گوی و چوگان عارفی به خط سلطان 
علی مشهدی در بین سالهای ۸70 تا ۸۸0 هجری قمری 
نوشته شده و دارای 23 ورق 12 سطری و یک مینیاتور 

است. این نسخه در کتابخانۀ فاتح در ترکیه به شمارة 1۸10 
وجود دارد. یک صفحه از این نسخه در صفحۀ 13 از مجلۀ 
یادگار، شمارة 17، اسفند 1324 به چاپ رسیده است. )3( 
گوی و چوگان عارفی در سال 955 هجری قمری نوشته 
شده و دارای 30 ورق 10 سطری و چهار مینیاتور است. 
این نسخه در کتابخانۀ ایاصوفیه در ترکیهّ به شمارة 1449 
وجود دارد. )4( هفت مجلس از نسخۀ گوی و چوگان 
عارفی در سال 931 هجری قمری به خط کودکانۀ شاه 
تهماسب ]12 ساله[ نگاشته شده و توسّط استاد دوست 
محمد مصوّر به تصویر درآمده است. بنا به گفتۀ یحیی 

ذکاء نسخه ای از گوی و چوگان عارفی در کتابخانۀ سن 
پترزبورگ نگاهداری می شود.11 تصویری که در صفحۀ 

۶۶، شمارة 25، هنرهای تجسّمی، اسفند 13۸5، از گوی و 
چوگان عارفی وجود دارد متعلّق به همین نسخه است و 

اصل تصویر در کتابخانۀ سن  پترزبوگ است. )5( در صفحۀ 
77 مجمع الشعرای جهانگیرشاهی آمده که یک نسخه از 

گوی و چوگان عارفی به خط "میر دوری« نزد قاطعی 
هروی در هرات بوده است.12

متن حاضر بر اساس نسخۀ سال ۸۸3 )بند 5 بالا(، با 
495 بیت و همان توالی، تدوین یافته است. افزون بر 

آن، 19 بیت در داخل ] [ از نسخۀ قرن نهم )بند ۶ بالا( 
آورده شده که روی هم بالغ بر 514 بیت می شود. این 
تعداد نسبت به تعداد اظهار شده توسط شاعر )510 
بیت و 501 بیت در دو نسخه( 4 یا 13 بیتِ اضافی 

از آنها در زیرنویس متن حاضر اشاره شده است.

5. نسخۀ سال ۸۸3 هجری قمری در کتابخانۀ مجلس 
شورای اسلامی– این نسخه در کتابخانۀ مجلس شورای 
ملّی زیر شمارة 7429۸ و اکنون زیر شمارة 14537 ثبت 
گردیده و شمارة شناسۀ بازیابی آن 2344.1 است. طول 

کتاب 1۶.5 سانتیمتر و مجموع دو عرض دو صفحۀ 
مقابل نزدیک به 1۸ سانتیمتر است. منظومۀ حالنامه به 

خط نستعلیق در 51 جفت صفحۀ روبرو )102 صفحه( 
دارای 495 بیت می باشد. در پایان، نام کاتب عبدالکریم 
بن عبدالرحمن خوارزمی آمده است و بعد از آن، مثنوی 
روشنایی نامه اثر ناصرخسرو در 413 بیت )از 592 بیت 

کُلّ آن( با همان خط نوشته شده و در زیر آن تاریخ 
پانزدهم شعبان المعظّم از سال ۸۸3 هجری قمری )فقط 

30 سال بعد از وفات شاعر( درج گردیده است. در 
حاشیۀ همان صفحه به تولدّ فرزندی در شب چهارشنبه 

اشاره شده است که با چهارشنبه 11 نوامبر 147۸ 
میلادی تطبیق می کند. نسخۀ عکسی از این نسخۀ خطی 

در اختیار این مؤلفین است.

۶. نسخۀ قرن نهم هجری قمری در کتابخانۀ مجلس 
شورای اسلامی )که سال کتابت آن معلوم نیست، ولی 

کتابخانه آن را متعلّق به قرن نهم ثبت کرده است( - این 
نسخه در کتابخانۀ مجلس شورای ملّی زیر شمارة 

۶1۸77 و اکنون زیر شمارة 14539 ثبت گردیده و 
شمارة شناسۀ بازیابی آن 2345.1 است. طول کتاب 21 

سانتیمتر و مجموع دو عرض دو صفحۀ مقابل حدود 
23 سانتیمتر است. منظومۀ حالنامه به خط نستعلیق در 
23 جفت صفحۀ روبرو )4۶ صفحه( دارای 512 بیت 
می باشد. بعد از آن، بخشی از بوستان سعدی با همان 

خط نوشته شده است. نسخۀ عکسی از این نسخۀ خطی 
در اختیار این مؤلفین است.

7. نسخۀ سال 949 هجری قمری کتابخانۀ مجلس 
شورای اسلامی – این نسخه زیر شمارة ۸5340 در 

کتابخانۀ مجلس شورای ملّی و شمارة 322۶2 در 
کتابخانۀ مجلس شورای اسلامی ثبت گردیده و شمارة 
شناسۀ بازیابی آن 909۶ است. این نسخه دارای 479 

بیت است و در پایان، نام خطّاط مرشدالکاتب شیرازی 

8Mahmud ‘Arifi Hiravi, The ball and polo stick, or, The 
book of ecstacy , eds. Wheeler M. Thackston and Hossein 
Ziai )California, Costa Mesa: Mazda Publishers,1999(.

9عارفی هروی، »منظومۀ گوی و چوگان،" کتاب کیمیا: دفتری در ادبیات و هنر 

و عرفان، به اهتمام حسین الهی قمشه ای و سیدّ احمد بهشتی شیرازی )تهران: 
انتشارات روزنه، 1379(، جلد 4، 2۶3-231.

10نذیر احمد، » کتابخانة حبیب گنج،« سال 19، شمارة 10-12 )دی تا اسفند 

.102۶-1017 ،)1372
11کفایت کوشا،« دوست دیوانه/دوست مصور،" آیینۀ میراث، دورة جدید، شمارة 

32 )بهار 13۸5(، 123.
12سیدّ عارف نوشاهی،« بایزید دوری هروی و مجمع الشعرای او،" تحقیقات 

اسلامی، سال ۶، شمارة 1 و 2 )بهار و تابستان 1370(، 277-24۸.
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یا الحاقی دارد. در سراسر متن زیر ابیات، “در نسخۀ 
قرن” به نسخۀ قرن نهم )بند ۶ بالا( اشاره دارد. مراجعه 

به نسخه های دیگر فقط برای کمک به خوانش برخی 
کلمه ها بوده است. این متن مطابق دستور خط فارسی 

مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارسی )ویرایش 
13۸4( تهیهّ گردیده و در آن شیوه های رسم الخط 
امروزی به کار گرفته شده است. برای بعضی از 

مضامین و مفاهیم در این مثنوی، ابیاتی مشابه و متناظر 
از شاعران دیگر مشتمل بر امیرخسرو دهلوی، حافظ، 

خاقانی، خواجوی کرمانی، سعدی، صائب، عطّار، 
فردوسی، کمال خجندی، مسعودسعد، مولوی، نظامی 

گنجوی و هلالی جغتایی در زیرنویس آورده شده است.

سربخش های منظومۀ حالنامه بر اساس نسخۀ سال ۸۸3 
هجری قمری:

این بر نهَج خطاب گوید
هست این دُرِ نظم در مناجات
در نعَت رسول "قاب قوسین"
در صورت حال خویش گوید

اندر صفت بهار گوید
انکار زمین مر آسمان را

در معرض آسمان زمین گفت
در رفتن شه به گوی بازی

در گفتن حسب حال گوید
آغاز کتاب حالنامه

در رفتن شه به گوی بازی
در حالت گوی و شاهزاده

در رفتن دل ز دست درویش
در شرح غم و فراق درویش

در حالت گوی و مرد درویش
در قصّۀ صولجان و درویش

چوگان بازیِ شه دگر روز
در باختن روان درویش

در حالت شاه بهر درویش
در وصف کمال عشق درویش

رمزی ز رموز عشق گوید
*   *   *

زان پیش که حسب حال گویم
از حضرت ذوالجلال گویم

آن خالق ماه و خور که چون گوی
زو چرخ فتاده در تکاپوی

زو گویِ سپهر مستدیر است13
چوگان هلال گوشه گیر است

از حکمت اوست در زد و گیر
چوگان قضا و گوی تقدیر

از ماه برین بلند میدان
گه گوی نموده گاه چوگان14

هر ذرّه ز ماه تا به ماهی
بر وحدت او دهد گواهی15

صُنعش که ز مهِر عالم افروخت
بر جِیب سپهر گوی زر دوخت1۶

این گوی دُرُستِ زر که مهِر است
در چرخ ز گَردش سپهر است17

از شرق به غرب داده راهش
کانجاست محلّ حالگاهش1۸

این بر نهج خطاب گوید
ای گویِ خور از تو سندروسی

چوگان شب از تو آبنوسی19
هم گوی زمین مدوّر از تو

هم صحن فلک مصوّر از تو
بر گَردش گوی لاجوردی

13مستدیر = به شکل دایره، گِرد

14 ماه گاهی به شکل قُرص و گاهی هلال شکل است.

15از ماه تا ماهی = سراسر دنیا، با بیتی از حافظ ، دیوان حافظ، تصحیح پرویز 

ناتل خانلری ) چاپ 2؛ تهران: انتشارات خوارزمی، 13۶2(، جلد 1 ، 974، غزل 
:479

اگرت سلطنت فقر ببخشند ایِ دل              کم ترین مُلک تو از ماه بوَد تا ماهی
1۶مهِر = گوی زر = خورشید، جِیب = گریبان

17 گوی دُرست = قُرص تمام و کمال، در نسخۀ آمریکا، »دُرُست زر« به »زرِ ناب« 

معنی شده است.
1۸حالگاه = دروازة میدان چوگان، »و حالگه، میدانی را گویند که در آن چوگان 

بازی کنند، در اصل هالگه، چه هال در فارسی به معنی گوی است« )لغت نامۀ 
دهخدا، به نقل از غیاث اللغات(. علاوه بر معنی قرار و آرام و سکون، واژة هال 
به این معنی نیز آمده است: »میله ای که در دو سر میدان برای چوگان بازی از 
سنگ و گچ می سازند. آن میل ها را گویند که به جهت چوگان بازی از سنگ و 
گچ سازند، در اصطلاح جدید ورزش دروازه” )لغت نامۀ دهخدا، زیر مدخل 
هال(. بنابراین می توان گفت که حالگاه یا هالگه دروازة میدان چوگان است 

که گوی در آن سکون می یابد، با دو بیت از مسعود سعد، دیوان مسعود سعد 
تصحیح مهدی نوریا )اصفهان: انتشارات کمال، 13۶4(، »قصیده در ستایش 

ثقۀالملک طاهربن علی،« بیت 13 و »قصیده در تهنیت جلوس ملک ارسلان،« 
بیت 12 و یک بیت از مولوی به نقل از لغت نامۀ دهخدا زیر مدخل هال:

عدو ز بار غم ارچه خمیده چوگان است    همی چو گوی نیابد ز زخم سهم تو هال
نه ایستاده به میدان هنوز خصم تو راست      تو گوی مُلک به یک زخم سخت کردی هال 
شادباش ایِ مُقبلِ فرخنده فال                     گوی معنی را همی برَ سوی هال
19سندروس = صمغی به رنگ زرد تا نارنجی که از بعضی انواع سرو به دست 

می آید، آبنوس = چوبی سنگین و سیاه از درختی به همین نام، با دو بیت از 
فردوسی، شاهنامۀ فردوسی، تصحیح جلال خالقی مطلق )جلد 5؛ کالیفرنیا: بنیاد 

میراث ایران، 1375(،5۶. "داستان گشتاسپ و کتایون،" بیت های 724 و 72۶:
شب آمد یکی پردة آبنوس              بپوشید بر چهرة سندروس

ببدُ چشمۀ روز چون سندروس         ز هر سو برآمد دَم نای و کوس
20سوده = ساییده شده، به صورت گَرد درآمده، چوگان عبیربوی به خط عارض 

و عنبر سوده به خال محبوب در بیت قبل اشاره دارد.
21در نسخۀ آمریکا، »دُر کُنی« به »دَر یا داخل کُنی« معنی شده است. آب )دریا( 
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از صبح هدایتم صفا ده
گویاییِ نعَت مصطفی ده27

در نعَت رسول "قاب قوسین"
آن پیشرو بساط لولاک

آن کرده گذر ز کوی افلاک2۸
آن کوکبه بر سپهر برُده

آن گوی ز ماه و مهِر برده29
هم سِیر مَه و ستاره کرده

هم گوی قمر دوپاره کرده
هم برُده ز خسرو فلک گوی

هم کرده دو صولجان ز یک گوی30
میدان سپهر درنوشته

درحال ز قدسیان گذشته31
یکران چو برین بساط رانده

زو طایر قدس بازمانده32
یک خانه مَهِ نو از کمانش

یک گوشه فلک ز صولجانش33
در حالگَهش سپهر گویی

وز مملکتش دو کُون کویی34
گوی سر من نثار بادش

خاک ره چار یار بادش35

در صورت حال خویش گوید
ای عشق به حال من نظر کن

وز سِرّ حقیقتم خبر کن
تا گوی مثال سر برآرم

ماهیتّ حال بر سر آرم3۶
گویی ز خیال برتراشم

تا چند فسرده حال باشم
]چوگانی فکر پیش رانم

چوگان زر از هلال کردی
بر روی بتُانِ ماه تمثال

از خطّ سیاه و نقطۀ خال
چوگان عبیربوی سازی

وز عنبر سوده گوی سازی20
چوگان تو کشی ز آب هر سوی

در صحن صدف تو دُر کُنی گوی21
از حُکم تو گشت بی سروپای
این گوی سپهر سیم سیمای22

وز صُنع تو این دو گوی مسکین
گردیده درین دو گوی سیمین

وز لطف تو برُده در سخن  گوی
چوگانِ زبان هر  سخنگوی23

هست این دُرِ نظم در مناجات
ای لال زبان حالم از تو
خالی نبود خیالم از تو

ای از تو ربوده حالی من
سودای سر خیالی من24

روشن بوَدت که حال من چیست
در آینۀ خیال من چیست
توفیق رفیق حال من کن

دُرّ دَر صدف خیال من کن
تا هر چه ز روی حال گویم

آمیختۀ خیال گویم
حالی نو و حالتی نوَم بخش

شیرینی شعر خسروم بخش25
ناسفته دُری ز هر دَرم دهِ

شایستۀ گوش، گوهرم ده2۶ِ
بی گوهر معرفت مَدارم
تا نام به "عارفی" برآرم

به میدان بازی، موج به چوگان، صدف به دروازه و مروارید به گوی تشبیه شده 
که به درون صدف رانده می شود. تا یکی دو قرن قبل باور عمومی در جهان 

بر این بود که صدف های مرواریدزا تا سطح آب بالا می آیند، دهان خود را 
بازمی کنند، قطره های باران را به گلو می ریزند و از آن میان قطره ای لایق به 

مروارید تبدیل می شود، با بیتی از نظامی گنجوی، خمسۀ نظامی: مخزن الاسرار، 
به اهتمام بهروز ثروتیان )تهران: انتشارات توس، 13۶3(، جلد 1، 21۸، بند 47:

آب صدف گرچه فراوان بوَُد                 دُر ز یکی قطرة باران بوَُد
22بی سر و پای به هلال اول و آخر ماه و گوی به قرص ماه اشاره دارد. چون 

علامت مفعولی ندارد، روشن نیست که هلال به شکل قرص یا قرص به شکل 
هلال درمی آید.

23برُده گوی = پیشی گرفته، برتری یافته

24ربوده حال = گرفتار، مجذوب

25خسرو = امیرخسرو دهلوی )۶51 تا 725 قمری هجری( شاعر عصر امیرتیمور

2۶ناسُفته دُر = مروارید سوراخ نشده، کلام بکر و نغز ]مرا هر گونه پندی ده تا 

در گوش گیرم.[
27نعَت = وصفِ پسندیده، ]... مرا زبانی ده که با آن قادر به وصف پیامبر باشم.[

2۸مصراع دوم در اشاره به معراج پیامبر اسلام است. لولاک = آغاز حدیث قدسی 

»لولاک لما خلقت الافلاک« )اگر تو نبودی افلاک را نمی آفریدم(، با دو شاهد از 
عطار،الهی نامۀ شیخ فریدالدین عطار نیشابوری، به تصحیح فؤاد روحانی )چاپ 

3؛ تهران: انتشارات زوّار، 1359(، 115، نعت پیغمبر؛ 322، در معراج:
شهنشاه جهان و فخر لولاک            جهاندار مدار خاک و افلاک

چه باشد گر نهی پایی بدین خاک     که بر سر داری از حق تاج لولاک
29کوکبه = جاه و حشمت، چوب سرکج بلند با گوی فولادی صیقلی آویزان که 

چون چتر از لوازم پادشاهی بوده است )لغت نامۀ دهخدا(
30این دو بیت به شقّ القمر اشاره دارد. صولجان )عربی( = چوگان، دو تکّه شدن 

ماه به پدید آمدن دو چوگان از یک گوی تشبیه شده است.
31]آسمان ها را درنوََردیده و از ملایک مقرّب پیشی گرفته است.[

32یکران = اسب تندرو، تک تاز. ] ... جبرییل هم به پای او نمی رسد.[

33]ماه نو یک خانه )بخشی( از کمان او و فلک گوشه ای از چوگان اوست.[

34]در عرصه و میدان او آسمان چون یک گوی و دو عالم چون یک کوی است.[

35مصراع دوم از نسخۀ دیگر آورده شده است. ]سرم نثار او و یارانش باد.[

3۶گوی مثال = مانند گوی
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وز دست خرد عنان ستانم[37
بر گویِ خیال خوب بندم

دست همه را به چوب بندم
گویم سخنی مناسب حال

بر روی سخن ز جان نهَم خال
چوگان ز زبان حال سازم

با گویِ سخن خیال بازم3۸
میدان سخن تمام گیرم

در نظم چو دُر نظام گیرم
در چشم جهان شوم گرامی

از گوهر نظم چون نظامی

در نهُ بیت بالا، کلام به گوی، زبان به چوگان، سخن 
راندن به چوگان زدن، و فکر کردن به تاختن تشبیه 

شده است: ]ایِ عشق حقیقت را به من بنما تا کلام را با 
زبان حال بیارایم، بی فرمان عقل، بر تیزپای فکر بتازم و 
آنچه را می خواهم بگویم و در عرصۀ شعر چون نظامی 

ارجمند شوم.[

اندر صفت بهار گوید
روزی که ز موسم بهاران

بود ابر ولی نبود باران
خورشید ز ابر پرده بسته

در خرگه غنچه گل نشسته39
فرّاش صبا بساط رُفته

هر سوی شکوفه ای شکفته40
گل غَرّه به خوب رویی خویش

بلبل به سرودگویی خویش
در آب فتاده اضطرابی

گویی شده راست هر حبابی41
آب از سر لطف و مهِرجویی

سبزه به هزار تازه رویی
این روی به پای گل نهاده

وان در قدم سمن فتاده

از بس که دمیده سنبل تر
گویی شده گوی خاک عنبر

صحرا خوش و دلکش و هوا خَوش
از خوبی آن هوای دلکش

اندیشۀ گشت در دلم گشت
رفتم چو صبا به عزم گل گشت

ناگه گذرم فتاد جایی
چون باغ بهشت دلگشایی
هر سو سمنی و یاسمینی

چون گلشن آسمان زمینی
گردون چو نظر در آن زمین کرد
از مهِر بگشت و قصد کین کرد

گردید کبود و بس برآشفت
وز غایت کبر با زمین گفت:

انکار زمین مر آسمان را
کای آمده در برابر من

بنشین که نهِ ای تو درخور من
با من تو برابری چه جویی

کز دولت من به آبرویی
فتح تو ز من بوَد به هر باب
در جِیب تو من کُنم دُر ناب

تو پستی و من بلندپایه
بر فرق تو از من است سایه

هر جا که خدای "وَالسّماء" گفت
"والأرض" نگر که در قفا گفت42

فرقی به توامَ که در میان است
ما بین زمین و آسمان است43

من دایره ام ز گوهر پاک
تو نقطه ولیک نقطۀ خاک
بازار من از چراغ کوکب

هم روز مزینّ است و هم شب44
فیروزی من ز مهِر و ماه است

زانم شب و روز قدر و جاه است

37ابیاتی که در این متن حالنامه داخل ] [ آمده اند در نسخۀ اساس سال ۸۸3 هجری 

قمری )بند 5 پیش گفتار( نیستند، ولی در نسخۀ اساس قرن نهم )بند ۶ پیش گفتار( 
وجود دارند. چوگانی = اسب چوگانی. ]... اختیار از دست عقل بگیرم.[

3۸خیال بازم = خیال پردازی کنم

39خرگه = خیمه، سراپرده، غنچه به تناسب شکل به خیمه تشبیه شده است، با 

شاهدی از خواجوی کرمانی، دیوان غزلیات خواجوی کرمانی، به کوشش حمید 
مظهری )چاپ 3؛ کرمان: انتشارات خدمات فرهنگی کرمان، 1374(، 10۶، غزل 

:221
زاهد خلوت نشین چون غنچه خرگه زد به باغ    از صَوامع رَخت بربست و ره صحرا گرفت

40]باد صبا غبار از همه جا برگرفته[

41]مانند آنکه هر حبابی به پا خاسته است.[

42این بیت به عبارت »والسّماوات والَأرض« در قرآن کریم اشاره دارد که در ده ها 

آیه کلمۀ ارض )زمین( پس از سماء )آسمان( آمده است.

43]فرق تو و من از زمین تا آسمان است.[

44کوکب = ستاره

45]جایی که من هستم تو چه کاره ای؟[

4۶غبار = کدورت، ملال، با بیتی از صائب، دیوان صائب تبریزی، به کوشش 

محمد قهرمان )چاپ 2؛ تهران: انتشارات علمی و فرهنگی وابسته به وزارت 
فرهنگ و آموزش عالی، 1370(، جلد 3، 14۸3، غزل 3057. و بیتی از سعدی، 
کلیاّت سعدی، به اهتمام محمدعلی فروغی )تهران: انتشارات امیرکبیر، 1379(، 

555، غزل 3۸9:
ز بس کز دل غبارآلود می آید کلام من     چو بردارم قلم خطّ غبار از کلک من ریزد
سیلاب نیستی را سر در وجود من ده          کز خاکدان هستی بر دل غبار دارم

47دور = دوره، موسم

4۸روشنایی = روشن هستی، آیینۀ ماه به بازتاب نور خورشید از ماه اشاره دارد. 

]اگر در شبِ تیره نمایان هستی، روشنی تو از ماه است.[
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جایی که منم که ای تو باری
در پای فتاده خاکساری45

آبادِ تو سر به سر خراب است
پیوسته کلوخ تو در آب است

بس کز تو به دل غُبار دارم
نیِ روز و نه شب قرار دارم4۶

با سنگدلی و تیره رایی
در معرض من تو چون درآیی

در معرض آسمان زمین گفت
اینها به زمین چو آسمان گفت
لرزید زمین و در زمان گفت:

کز کوکب اگر مزینّی تو
یا از گُل مهِر گلشنی تو

من نیز به دُور لاله و گل
دارم ز تو بیش تر تجمّل47
ور تو شب تیره می نمایی

زآیینۀ ماه روشنایی4۸
بنگر که مرا هم از سیاهی

در عین صفا چنانکه خواهی
چون چشمۀ مهِر می درخشد
آبی که حیات خضر بخشد49

گر هست تو را نجوم زاهر
آراسته ام من از جواهر50

گر کوکبۀ تو از بلندی ست
در پسَتیِ من صد ارجمندی ست

من گویم اگر تو صولجانی
بر من ز چه خِنگ می دوانی51
هر چند تو راست خودنمایی

باری همه گِرد من برآیی52
اینجا چه مقام خودستایی ست

پیداست که این سخن هوایی ست53
گر فرّخی ات ز ماه و مهر است

فخرم به بتان ماه چهر است

من سرمۀ چشم مهِر و ماهم
زان  روی که خاک پای شاهم

این بس بوَدم که ابَرَش شاه
چون آب به روی من کند راه54

چون هست صد آبروی ازینم
روی تو رواست بر زمینم55

در رفتن شه به گوی بازی
چون گفت زمین جواب گردون

دیدم که چو آفتاب گردون
از هر طرفی سوار دیگر

گلروی و سمن عذار دیگر
جولان داده سمند تازی

مشغول شده به گوی بازی5۶
در دستِ چو سیمِ هر جوانی

بود از زر ناب صولجانی
آن سر به فلک چو سرو سوده
این میِل چو شاخ گل نموده57

آن جانب گوی روی کرده
قصد زد و برُد گوی کرده

این چابکیِ دگر نموده
در گوی زدن هنر نموده

آن گوی ز پیش این ربودی
این لعَبِ دگر به آن نمودی5۸

هر گوی که آن ز راه برُدی
این بر سر حالگاه برُدی59

بهر زدن و ربودن گوی
دیدم که دو صولجان ز هر سوی

قلّاب صفت فتاده در هم
انداخته خم چو زلف در خم

چوگان شده همچو سایه داری
دیوانه ز دست هر سواری۶0

وز تاب هر آفتاب رویی
گوی از سر حال کرده هویی۶1

49این دو بیت در اشاره به چشمۀ آب صاف حیات است که در ظلمات قرار دارد 

و عمر جاودان خضر می بخشد.
50نجوم = )جمع نجم( ستارگان، زاهر = درخشان

51خِنگ = اسب )سفید(

52]هر چند تو خودنما هستی ... [ علاوه بر این تمثیل که چوگانِ آسمان گوی 

زمین را دنبال می کند، مصراع دوم به این باور قدیم اشاره دارد که آسمان به دور 
زمین می گردد.

53هوایی = بی اساس، از روی هوس )با ایهام به هوا که سخن آسمان از آن می آید(

54ابَرَش = اسب ابلق )سرخ و سفید(

55در چهار بیت بالا: ]اگر تو به ماه و خورشید می نازی، من به شاهی فخر 

می کنم که خاک پایش به ماه و خورشید تو نور و روشنایی، و گذار اسبش به من 
)زمین( عزّت و آبرو می بخشد.[

5۶سمند تازی = اسب عربی )اسب چوگان باز(

57آن )جوان( سر به فلک سوده = بلند قامت، این )چوگان( میِل نموده = خَم و 

مایل شده
5۸لعَب = بازی

59]این گوی را به دروازه می برُد.[

۶0سایه دار = جِن زده، مجنون، با بیتی از امیرخسرو دهلوی، دیوان امیرخسرو 

دهلوی، به کوشش سعید نفیسی و م. درویش )تهران: سازمان انتشارات 
جاویدان، 13۶1(، 4۶0، غزل 13۸5:

تا سایۀ زلف تو بدیدم              دیوانه شدم چو سایه داران
۶1هو = بانگ و فریاد، )در اصطلاح عرفا( ناله و زاری به درگاه حق، با بیتی 

از حافظ، دیوان، جلد دوم، 1072؛ و بیتی از صائب دیوان، جلد سوم، 14۸2، 
غزل 3055:

گه به یک حمله سپاهی می شکست                 گه به هویی قلبگاهی می درید
به هویی می توان افلاک را زیر و زبر کردن     جوانمردی ز سلک خرقه داران بر نمی خیزد
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در گفتن حسب حال گوید
القصّه چو آن بساط دیدم

جمعی همه در نشاط دیدم
صد گونه خیال داد دستم
درحال میان به فکر بستم

چون گوی به گوشه ای دویدم
چون تیشه زبان خود کشیدم۶2
تا گویِ سخن تراشم از جان
در خدمت شه برم به میدان

خورشید سریر ماه مَسند
سلطان جهانیان محمّد۶3

شاهی که چو برگرفت چوگان
مه گوی شد و سپهر میدان

آن لحظه که پا به زین درآورد
گَرد از کرة زمین برآورد

چون ابَرَش بادپا برانگیخت
گویی که به باد آتش آمیخت

چوگانیِ شه که در تکاپوی
از توسن چرخ می برَد گوی۶4
در جَستنش ار نهَ سر کشیدی

بر گوی سپهر بر دویدی۶5
چون گوی سپهر کرد پستی

میدان میدان چو گوی جَستی
هر بار که در عرق شدی غرق

باران بودی و در میان برق
بگریخته آذر از سُم او

آویخته صَرصَر از دُم او۶۶
گویی ست دُرُست گاه چوگان
بر گوی ز دُم کشیده چوگان۶7

هر گه که دویده در بر گوی
گردیده ز سرعتش سرِ گوی۶۸

آن لحظه که در نبرد رفته

صد باد صبا به گَرد رفته
از کوه چو سیل درگذشته
وز بحر چو باد برگذشته
آن کوه نوََرد روزِ ناورد

هر سر که به دست و پا درآورد ...۶9
دیده فلک از کنار میدان

یک گوی میان چار چوگان70
آن عرصه که شاه گوی بازد

یا تازی تیزگوش تازد
میدان سعادتش توان گفت
وز دیدة دولتش توان رُفت

آن صحن که جای گوی ماه است
جولانگه بادپای شاه است
گویی که هلال و آسمانش

میدان شه است و صولجانش
چوگان فلک که زرنگار است
سرگشتۀ گوی شهریار است
گویی که شه از سر هنر زد

بر لوح جبین ماه سر زد
آن داغ که بر جبین ماه است

گویی تو که زخم گوی شاه است
هر گوی که زد شه جهانش
انداخت چو مَه بر آسمانش

ناآمده بر زمین برو تاخت
زد باز و بر آسمانش انداخت71

از صولت صولجان سلطان
گردون شده همچو گویِ گردان

هر گوی که زد شه جوان مرد
خورشید نهفته گشت در گَرد
چوگان سرِ خود به مَه رسانده

خود را چو به گوی شه رسانده
بر گوی چو صولجان رسیده

۶2نوک تیز تیشه را به زبان تشبیه کرده اند، با دو بیت متوالی از هلالی جغتایی، 

دیوان هلالی جغتایی، تصحیح سعید نفیسی، )چاپ 2؛ تهران: انتشارات کتابخانۀ 
سنایی، 13۶۸(، 297،  مثنوی شاه و درویش:

زبان تیشه چون آتش فشاندی             به حسرت بر زبان خویش راندی
که چون من تیشه آتش کرده منزل              ولی او را زبان سوزد مرا دل

۶3سریر = تخت )پادشاهی(، مَسند = تکیه گاه، محمّد در اشاره به شاهزاده سلطان 

محمّد پسر بایسنقر میرزا و نوة شاهرخ است.
۶4چوگانی = اسب چوگانی، با شاهدی از حافظ، دیوان، 7۸0، غزل 3۸2:

خِنگ چوگانیّ چرخت رام شد در زیر زین      شهسوارا خوش به میدان آمدی گویی بزن
۶5]اگر در شروع مهارش نکُنی[

۶۶آذر = آتش، صَرصَر= باد سخت و تند، چنان تیز می راندَ که: ]از برخورد 

سُمش به سنگ آتش می جهد و تاختش نفیر باد به دنبال می کشد.[
۶7]به هنگام بازی، همپای گوی است و دُمش چون چوگانی به دنبال آن گوی.[

۶۸]هر گاه که همپای گوی می تازد، بادِ سرعتش مسیر گوی را تغییر می دهد.[

۶9ناورد = نبرد، سر = )در اینجا( گوی، به دست و پا = )با هر سه معنی( با تلاش 

و تکاپو، به اختیار و تملّک، در میان دست و پا
70]از کنار میدان چهار دست و پای اسب به صورت چهار چوگان دیده می شود که گوی را در بر 

گرفته اند.[ اشاره به اسب چوگانی ست که چون سوارِ خود در مهارکردن گوی تلاش می  کند.
71در گذشته، انتهای چوب چوگان مانند قاشق فرورفتگی داشته و گرفتن گوی 

در هوا با آن ممکن بوده است.
72کواکب = )جمع کوکب( ستارگان، شِهاب ثاقب = حرکت جسمی فروزان در آسمان

73]چوگانِ هلال ماه و گوی خورشید امید دارند که مقبول شاه واقع شوند.[

74 مهِر = خورشید، به تیغ = با شمشیر، با شعاع آفتاب، چین گرفته = سرزمین 

چین را فتح کرده
75خوانش دیگر در مصراع اوّل شاید »گُلِ زمین« مشابه »گُله زمین« به معنی جای باشد، 

مانند فلانی یک گُل یا گُله زمین ندارد. )حشمت مؤید،« نقدی بر گوی و چوگان یا حالنامۀ 
عارفی هروی،" ایران شناسی، شمارة 4۶، )1379(، 43۸-442. این نقد بر اساس نسخۀ 
چاپی لندن در سال 1931 و ترجمۀ انگلیسی آن در سال 1999 است. با دو بیت شاهد 

برای "گُل زمین" از صائب دیوان، جلد ۶، 3022 و3379، غزل های ۶243 و ۶93۸: 
حضور گلشن جنتّ به زاهد باد ارزانی    مرا یک گل زمین از ساحت دلها کرامت کن
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آواز بر آسمان رسیده
گویِ مَه از آسمان فتاده

رخ بر سُم اسبِ شه نهاده
زیبد ز برای عرصۀ شاه
کز غایت مهِر آورد ماه

هم گوی ز گوهر کواکب
هم میل زر از شِهاب ثاقب72

دارند اثر قبولش امید
چوگان هلال و گوی خورشید73

تا گویِ زمین و آسمان هست
چوگان هلال در میان هست

این شاهسوار عرصۀ رزم
وین گنج نثار مجلس بزم
پیوسته خجسته حال بادا

چوگانی او هلال بادا

آغاز کتاب حالنامه
گویای هنرور سخن سنج

کز دُرّ سخن برون دهد گنج
فرمود که در اوَان پیشین
از جملۀ خسروان پیشین

در عرصۀ عصر بود شاهی
دارای جهان جهان پناهی

چون مهِر به تیغ چین گرفته
آرام در آن زمین گرفته74

تنها نه همان کُلّ زمین داشت
صد شهر دگر ورای چین داشت75

هر چاشتگهی بر آستانش
صد خان خطا کشیده خوانش7۶

زیبندة چتر بود و چوگان
گوی از همه برُده روز میدان
گردون حَشَمی ستاره خِیلی

هر لمعه ز تیغ او سُهیلی77
بر ماه کشیده بارگاهش

مُشکین شده چین ز گَرد راهش
محتاج درش هزار خاقان

فغفور کمینش از وشاقان7۸
آن شاه که از بلندی بخت

بالاتر از آسمان زدی تخت
چون ماه دوهفته یک پسر داشت

کز مهِر جمال بیش تر داشت
ماهی که تمام دلبری بود

در صورتِ آدمی پری بود
شایستۀ تاج و تخت شاهی

رُسته گلی از درخت شاهی79
شیرین سخنی که داد بر باد

از سنگدلی هزار فرهاد
لیلی زلفی که داشت مفتون
در سلسله ای هزار مجنون۸0
هر گه که سمند برنشستی
زلفی چو کمند برشکستی

آهو به کمندِ او فتادی
در پای سمندِ او فتادی۸1

صد ترُک ختن غلام رویش
صد فتنه به چین ز شام مویش۸2
در زلف هزار چین نهان داشت
در هر چینی هزار جان داشت

جان داده بتان چین برایش
آهوی ختن سگ سَرایش
نافه گرهی ز گیسوی او

چین فتنه شده بر ابروی او۸3
رویش ز غبارِ خطِّ شب رنگ

آیینۀ چین نموده در زنگ۸4
ماه آمده هندوی کمینش

در ساحت جهان نبوَد غیر پای خُم       یک گُل زمین که خواب فراغت کند کسی
7۶چاشتگه = وقت صبحانه، خطا = ختا، اقلیمی در چین، با بیتی از خاقانی، دیوان خاقانی 

شروانی، به کوشش ضیاءالدین سجّادی )چاپ 3؛ تهران: انتشارات زوّار، 13۶۸(، 352:
رأی صوابش ببین کز مدد نهُ فلک               خان ختا را نهاد مائدة هفت خوان

77در نسخۀ دیگر: گردون رَخشی. حَشَم = خدمتگزاران، فرمانبرُداران، خِیل = 

لشکر، لمعه = درخشش، سُهیل = نام ستاره، در منزلت آن شاه گوید: ]آسمان به 
فرمانش، ستارگان لشکریانش، و هر ستارة پرُفروغ برقی از شمشیرش.[

7۸خاقان = فغفور = لقب پادشاهان چین، کمینش = کم ترینش، در نسخۀ دیگر: 

فغفور یکیش، وشاقان = غلامان و غلام بچّه ها، ]فغفور چین کمترین غلامش 
است[، با شاهدی از سعدی، کلیات، 2۸9:

نماند از وشاقان گردن فراز               کسی در قفای ملکِ جز ایاز
79در نسخۀ دیگر: گُل دسته ای از.

۸0لیلی زلف = سیه مو، دارای موی سیاه، مفتون = شیفته، سلسله = رشتۀ گیسو، 

زنجیر، با بیتی از امیرخسرو دهلوی، دیوان، 234،غزل 701:
گر نه زنجیر دل از طرّة خوبان کردند         زلف لیلی ز چه رو سلسلۀ مجنون شد

۸1در نسخۀ دیگر: به کمندش اوفتادی و سمندش اوفتادی.

۸2در نسخۀ دیگر: صد فتنه به چین و شام مویش. شام مویش = سیاهی مویش، با ایهام 

به ولایت شام )سوریه(، با سه بیت شاهد از سعدی کلیات، باب هفتم، 154، کمال 
خجندی، دیوان کمال خجندی، تصحیح عزیز دولت آبادی، )تهران: مجمع بزرگداشت 
شیخ کمال خجندی، 1375( ۶2، غزل 141؛ خواجوی کرمانی، دیوان، 33۸، غزل 734:

وقتی افتاد فتنه ای در شام                     هر کس از گوشه ای فرارفتند
دگر به زلف تو خواهم ز جور غمزه گریخت     که دور فتنه توجّه به سوی شام خوش است

وگر گفتی که چین در شام نبود             نظر کن در خم گیسوی ترکان
۸3نافه = کیسۀ مُشک )در زیر شکم آهوی خُتن(، مُشبهّ گره گیسو، چین بر ابرو = 

اخَم، با ایهام به کشور چین، در نسخۀ آمریکا: ] ... چین وسوسۀ ابروی او شده است.[
۸4غبار = موی نورُسته بر رخسار، خط سبز عارض، نوعی خط، آیینۀ چین = خورشید، 

آیینۀ فلزی درخشان چینی، زنگ = چرک و سبزی بر آیینۀ فلزی، با بیتی از صائب، 
دیوان، جلد 2، 7۶۶، غزل 154۸؛ و بیتی از خواجوی کرمانی، دیوان، 333، غزل 722:
از غبار خط شبرنگ دل آزرده مباش        که مَه روی تو زین هاله کمر بسته شده است
روی تو و خطّ سبز، آینۀ چین و زنگ     لعل تو و خال لب، طوطی وَ هندُستان
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وز خرمن حُسن خوشه چینش۸5
در چین قبا هزار جانش

آویخته موی تا میانش
بت پیش رُخش سجود کرده

رخ سوده به خاک و سود کرده۸۶
زلفش که فتاده بر زمین بود

در هر شکنش هزار چین بود
هر لحظه ز چشم آهوانه
برهم زده صد هزار خانه

صورتگر چین که هر زمانی
برُدی قلمش گرو ز مانی ...۸7
چون صورت لعل او کشیدی

انگشت هزار پی گزیدی۸۸
نقش قد و ابرویش چو بستی

از حیرت آن قلم شکستی
آن مهِر سپهر شهریاری

کز ماه گذشت در سواری
هم رای به اسب تاختن داشت
هم روی به گوی باختن داشت
یک دم ز هوای گوی و میدان

از دست نمی نهاد چوگان
با حسن و جمال عالمَ افروز

بر صورت آفتاب هر روز
بیرون رفتی به گوی بازی
جولان دادی سمند تازی

گویند که بود یک غلامش
چون بدَر ولی هلال نامش
همچون مه چارده تمامی

در صورت خسروی غلامی
هر گوشۀ ابرویش هلالی
بر ماه ز شب نهاده خالی

در حُسن شکست ماه کردی
چوگانداری شاه کردی

چون رغبت بازیشَ فتادی
چوگان زرش هلال دادی۸9

در رفتن شه به گوی بازی
روزی به نشاط و کامرانی

شهزادة چین چنانکه دانی
بر خِنگ سبک  عنان برآمد

چون مَه که بر آسمان برآمد90
با خیل و سپاه خود برون رفت

با کوکبه ای ز حد برون رفت
از بهر نشاط گوی بازی

آراست بساط گوی بازی
وانگه ز هلال خواست چوگان
بر گوی گرفت راست چوگان

چوگان چو به گوی سر درآورد
در معرکه گوی سر برآورد
چون پای نهاد بر سر گوی

گوی از همه روی شد سخنگوی

در حالت گوی و شاهزاده
گفت ای سر من فدای پایت

بر باد دهم سر از هوایت
چون از قدم تو سرفرازم
سر در قدمت چرا نبازم

هر لحظه وفا ز سر گرفتی
از خاک مرا تو برگرفتی
برداشتۀ توامَ درین کوی

بر خاک ره تو زان نهَم روی
از خویشم اگر دهی رهایی

باز از پی من دو اسبه آیی91
در پای توامَ سر سری نیست

بشنو سخنم که سرسری نیست92
دست تو ز من همیشه بالاست
هر جا قدمت سر من آنجاست

خالی نکنم سر از خیالت
عمری ست که می پرم به بالت

بر تارک اگر زنی هزارم
سر از قدم تو برندارم

]از دست تو گر نفیر دارم
خود از تو کجا گزیر دارم[
با آنکه نهِ ای تو پای برجای
دارم سر آنکه بوسمت پای

گر تو ز سر درازدستی

۸5هندوی کمینش = کم ترین غلامش، خوشه چین = جمع کنندة بقایای خرمن 

)در اینجا هندو یا زنگی که خوشۀ نخل برداشت می کند(
۸۶بت از خاک و سنگ است و هنگامی که رُخ بر زمین می ساید خاکی تر می شود.

۸7مانی به مانی پیامبر و نقاش اشاره دارد. گرو برُدن = برنده شدن، برتری یافتن، 

با دو بیت از سعدی، کلیات، 515 و ۶02، غزل های 2۸۶ و 515:
گر فراقت نکُشد جان به وصالت بدهم     تو گرو برُدی اگر جفت و اگر طاق آید
تو از نبات گرو برُده ای به شیرینی                 به اتفاق، ولیکن نبات خودرویی

۸۸پیِ = دفعه، بار، با دو بیت شاهد برای پیِ از خواجوی کرمانی، دیوان، 410، 

غزل ۸۸5؛ عطار، مختارنامه، مجموعۀ رباعیات فریدالدین عطار نیشابوری، 
تصحیح و مقدمه از محمدرضا شفیعی کدکنی ) چاپ 2؛ تهران: انتشارات سخن، 

1375(، 97، باب چهارم، رباعی 17۸:
در آرزوی لعل تو بینم که هر نفس         جانم چو جام میِ به لب آید هزار پیِ
خورشید اگر تشنه بوَد نیست عجب           هر ذرّه از او هزار پیِ تشنه تر است

۸9در این بیت، هلال نام غلام است.



267حالنامۀ عارفی مشهور به گوی و چوگان ایران نامه سال27، شماره 2 و3، 2012

صد بار سر مرا شکستی ...
بی دینم اگر سر از تو پیچم

جز سر چو به دست نیست هیچم93
در هیأت اگر دُرُست ماهم

زیر قدم تو خاک راهم94
تا بود برین صفت وجودم
در تحت تصرّف تو بودم

زین سان توامَ ارجمند کردی
آوازة من بلند کردی

بر فرق سرم که راه داری
این پایه ز دست شاه داری

درحال به گوی گفت چوگان95
از گوی چو آن شنید چوگان
درحال زبان کشید چوگان9۶
کای خستۀ روزگار چون من

گِرد سر تو هزار چون من
زین گونه که سرخ رویم از تو

پیوسته چرا نگویم از تو
از تو سر من به چرخ ساید

پایم ز تو بر زمین نیاید
درپای فتاده ای ز دستم

من قدر تو را چنین شکستم
قدّم که خمیده همچو دال است

بر دوستی ات گواه حال است
هر لحظه مرا ز دست دیگر
از بهر تو سوده بر زمین سر

از هر دستی که می توانم
خود را به سر تو می رسانم
دست من و گردن وصالت

پای من و دامن خیالت
دنبال تو جز به سر نگردم
تا سر بوَد از تو برنگردم

کار من اگرچه درهم از توست
اصل من و فرع من هم از توست

]این سرکشی ام ز پستی توست
وین هستی من ز هستی توست[

بی تو قد من شکست گیرد

خود بی تو مرا که دست گیرد
چون نیست قرار هیچم از تو
بر خویش چو مار پیچم از تو

من در پی تو به سر دویده
تو بر طرف دگر دویده

چون آرزوی تو در سرم هست
دارم سر خود نگه به دو دست

وز پی ز نگاه کردن من
کج مانده ز دور گردن من97

این سر که مراست بر سر دوش
بهر قدم تو دارمش گوش

جای من اگرچه دست شاه است
در حالِ تو شاه را نگاه است
چون پاسخ یکدگر شنودند

آیین وفا ز سر نمودند
در خدمت شاهزاده آنگاه

بر شکل هلال و هیأت ماه
این از سر خویشتن قدم کرد

وان پشت ز روی مهِر خم کرد9۸

در رفتن دل ز دست درویش
شهزاده در اوج سرفرازی

مشغول به شغل گوی بازی
ناگاه ز گوشه ای فقیری

در کوی نیاز گوشه گیری
آوارة مفلسی غریبی

وز نقد مراد بی نصیبی
سودازدة سیاه بختی

افتاده چو سایۀ درختی
]هم چشم ترََش سیه بهاری

هم چهره ز گریه لاله زاری[99
برهم زدة خراب حالی

وز دست زمانه پای مالی
بر پای دلش ز عشق بندی

در گردنش از هوس کمندی
شه را چو ز دور یک نظر دید

حیران شد و حال خود دگر دید
دیوانۀ شاهزاده آمد

90]به چابکی سوار بر اسب شد ...[

91در نسخۀ دیگر: دهی جدایی.

92سر سری نیست = سر ارزشی ندارد، در نسخۀ آمریکا، »سرِ سری« )با کسرة 

سر( به »قصد پیش تری و بالاتری” معنی شده است. سرسری = نسنجیده
93] ... جز سر چیز دیگری ندارم.[ در نسخۀ دیگر، مصراع دوم: چون بی تو قرار 

نیست هیچم.
94]اگر در ظاهر مثل قُرص ماه هستم ... [

95این سربخش در نسخۀ دیگر است.

9۶زبان کشیدن = زبان گشادن، زبان درازی کردن )لغت نامۀ دهخدا(

97این بیت به خمیدگی انتهای چوگان اشاره دارد.

9۸]این با سر عزمِ رفتن نمود و آن به ارادت تعظیم کرد.[

99با دو بیت شاهد از صائب، دیوان، جلد 4، 1973، غزل 4103؛ جلد 5، 219۶، غزل 45۶1:

شد داغدار چهره ام از اشک آتشین              برگ خزان رسیدة من لاله زار شد
در سواد چشم او بنگر نگاه گرم را               گر ندیدی برق در ابر سیاه نوبهار
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وز اسب خِرد پیاده آمد
هر بار که سوی شه نگه کرد

صد گوی سرشک رو به ره کرد
چوگان چو گرفتی آن پری روی

آن شیفتۀ ربوده چون گوی
گِرد آمدی و به سر دویدی

هر دم طرفی دگر دویدی
در بازی شه نگاه می کرد

می ریخت سرشک و آه می کرد
پیراهن صبر چاک می زد

در عشق دم از هلا ک می زد
از دیده دُرِ خوشاب می ریخت

نیِ دُر که عقیق ناب می ریخت100
بر چهرة زردش از خط آل

گویا شده بود صورت حال101
چاووش که بود مَحرم شاه

آن حال نگاه کرد ناگاه
زان شیفته خواست حال پرسید
دیدش دُر اشک و مُهره برچید

گفت آه چه بازی ای فتادش
زین مُهره کجا بوَد گشادش
هر گونه بلا بوَد درین کوی

در کوی بلا کسی نهد روی؟
زین ورطه که عقل پی به خون برُد

جان مشکل ازین توان برون برد
این بادیه را کران نباشد

بیرون شد ازین به جان نباشد102
ترسم که به جان رسد زیانم

کاین قصّه به گوش شه رسانم103
کان دلشده را به خون نشاند

گر باد به گوش او رساند
چاووش اگرچه سِرّ نگه داشت
از حسن فراستی که شه داشت

حال دل آن ز پافتاده
دریافته بود شاهزاده

بر گوی که صولجان رساند
کو حالت گوی را نداند

دل را که به دلبری سپارد؟

کز مهِر دلش نگه ندارد
بر صید که زد خدنگِ کاری؟
کش دل نکشید بر شکاری104

شهزاده به دلنوازی آن روز
بهر دل آن غریب دلسوز

گوی از همه روز بیش تر باخت
وان روز به رغبتی دگر باخت

بر چرخ چو گوی مهِر درگشت
شهزاده عنان کشید و برگشت105

در شرح غم و فراق درویش10۶
درویش چو گوی بر زمین ماند
حیران شد و روی بر زمین ماند
جایی که نشان گوی شه یافت

آنجا سر خود چو خاک ره یافت
خاکی که اثر ز گوی شه داشت
برداشت به دیده و نگه داشت
افتاده چو گوی بود برجَست

زد بر سر خود چو صولجان دست
کرد از سر حال ناله آغاز

وز ناله بلند کرد آواز
گفت از خودی خودم ملال است

حالم دگر است این چه حال است
بدحالم و همچو گوی پامال

یا رب که مباد کس بدین حال
عشقم چپ و راست می دواند

حالی که مراست گوی داند
زان مَه که فسانه گوی گشتم

افسانۀ شهر و کوی گشتم
گوی دل خود ز دست دادم
در معرض گفت وگو فتادم

از من بر شه سخن که گوید
من کیستم و ز من که گوید

مرغ دل من شکسته بال است
چون گویِ شکسته خسته حال است

پا از سر و سر ز پا ندانم
سرگردانم به گوی مانم

]سرگشته و خسته دل چو گویم

100با بیتی از کمال خجندی )دیوان، صفحۀ 1۶4، غزل 413(:

بر رخم گه چو دُر و گه چو عقیق آمد اشک    دیده را بی رخ او بین که چه ها پیش آمد
101آل = سرخ، خط آل = اشک خونین بر رخسار، با بیتی از صائب، دیوان، جلد 5، 

2315، غزل 4797:
ز خط چو یار رخ آل را کُند سرسبز                  امید مزرع آمال را کند سرسبز

102بیرون شد = رهایی، خلاصی

103در نسخۀ دیگر: به جان رسد زبانم.

104خدنگِ کاری = تیر مؤثر و کُشنده

105درگشتن = پایین آمدن، فروغلطیدن. ]وقتی خورشید غروب کرد ...[

10۶در نسخۀ دیگر: در شرح غم فراق درویش.

107] ... از چگونگی حالم به او خواهم گفت.[

10۸نواله = خوراک، ]هر لحظه غم تازه ای به دلش راه می یافت ... [ با بیتی از 

حافظ، دیوان، 434، غزل 209:
بر آستان میکده خون می خورم مُدام           روزیّ ما ز خوان کَرَم این نواله بود

109در نسخۀ دیگر: در آمدن رفیق درویش.

110زنخ = چانه، با دو بیت از کمال خجندی، دیوان، 203،  غزل 51۸؛  سعدی، 
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حال دل خویش با که گویم[
گر زانکه رسَِم به گوی حالی

با او گویم که کیف حالی107
ای بارخدای حال گردان
هجران مرا وصال گردان

فردا که شه این طرف نهد روی
خواهم به رهش فتاد چون گوی

یا گوی برون برَم ز میدان
یا سر بنهم چو ناامیدان

زین گونه به خود خیال می بست
صد نقش ز روی حال می بست

هر دم غم نو نواله می کرد
وز دست فراق ناله می کرد10۸

شخصی همه ساله همدمش بود
کو در همه حال مَحرمش بود

چون همدم دیرسالۀ او
از دور شنید نالۀ او

در حالت گوی و مرد درویش109
از راه وفا به سویش آمد

چون آینه رو به رویش آمد
در گَرد نهفته دید رویش

برهم زده یافت مو به مویش
گفتا که بگو چه حال داری
سودای که در خیال داری

گوی زنخ که در خیالت
گردید و ربوده گشت حالت؟110

بهر که نشسته ای بدین روز
وز آتش کیستی بدین سوز

آخر تو سگ کدام کویی
آتش زدة کدام رویی

تو مهِر کدام ماه داری
تو رو به کدام راه داری
تو صید کدام شهسواری
آهوی کدام لاله زاری111
در عهد کدام بی وفایی
در عشق کدام دلربایی

این ناله و آه و زاری ات چیست

بی صبری و بی قراری ات چیست
آن شیفته حال در جوابش
گریان به هزار اضطرابش

گفت از رخ زرد و اشک آلم
معلوم کن و مپرس حالم112
حال دل ریش رو به رویم

گوید دُر اشک، من چه گویم
هم کار دلم به جان رسیده

هم کارد به استخوان رسیده
این دیدة اشکبار بنگر

وین روی چو لاله زار بنگر113
روز من و روزگار من بین
بسُتان من و بهار من بین

ره گم شده در دلم نفس را
این حال مباد هیچ کس را
آن حال چو دید همدم او
زد آه و گریست بر غم او

دانست که حالش از چه زار است
در قید کدام شهسوار است
کرد از ره یاری ا ش ملامت
کای رفته ز کوچۀ سلامت

اینجا قدم استوار باید
گر سر برود قرار باید

از رفتن سر بگوی در عشق
آخر چه سر و چه گوی در عشق114

بحری که درو دو کُون غرق است
آنجا سر و گوی را چه فرق است
این کوی محبتّ است، ازین کوی
نتوان سر خود گرفت چون گوی

چون گوی به کوی عشق بازی
سر باز که نیست عشق بازی115
زین درد که هر نفس توان مُرد
یک تن نشنیده ام که جان برُد
گر تیغ کشِد مکش سر از یار

صد سر به جوی بود درین کار11۶
چون این سخنان شنید درویش
خط در سر جان کشید درویش
زین حال به حالتی دگر گشت

کلیات،۶39، غزل ۶11:
گوی را طرفه نباشد که ربایند خلایق

طرفه آن گوی زنخدان که دل خلق رباید
به چندین حیلت و حکمت که گوی از همگنان بردم

به چوگانم نمی افتد چنین گوی زنخدانی
111بوی خوش نافۀ آهوی خُتن را به چریدن در دشت پرُلاله و سیاهی مُشک را 

به داغ سیاه لاله نسبت می دادند، با دو بیت از صائب، دیوان، ۶7۶، جلد 2، غزل 
135۸؛  جلد4، 210۸، غزل 4390:

مُشک می جوشد به جای خون ز ناف لاله زار    تا ازین صحرا کدامین آهوی مُشکین گذشت
بوی خوش آهوی تو بر دشت گذر کرد         داغ جگر لاله ستان ناف ختن شد

112اشک آلم = اشک خونین من

113]به اشک خونینم نگر که رخسارم را گلگون نموده ست.[

114در نسخۀ دیگر: از رفتن سر مگوی.

115]... جان فدا کن که عشق بازیچه نیست.[

11۶به جُوی بود = ارزش یک جُو دارد، ارزشی ندارد، ]اگر یار شمشیر کشد، از 

او روی برمگردان ... [
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وان درد که داشت بیش تر گشت117
بر صبر قرار داد دل را

بر دادن جان نهاد دل را
با دل غم روزگار خود گفت

وانگاه ز جان به یار خود گفت
یک سر نه، گَرم هزار باشد

صرف ره شهریار باشد
جانم چو رَود ز پیکر من

خواهم که ز دیده و سر من
در عرصۀ شاه گوی سازی

تا شاه کند به گوی بازی
وانگاه مرا ز روی یاری

در منزل خاک چون سپاری
از روی وفا و مهربانی
بر تربت من اگر توانی

گویی بنهی و صولجانی
کز پا و سرم بود نشانی

زین سان چو به همدمش سخن رفت
پس بر سر حال خویشتن رفت

هر سوی به جُست وجوی می گشت
بر روی زمین چو گوی می گشت

می تاخت چو گوی گِرد میدان
می ساخت ز دودِ آه چوگان

وز هر مژه گوی آتشینی
غلطان کردی به هر زمینی
بر هر طرفی که راه کردی
حیران به زمین نگاه کردی

ناگاه ز دور دید گویی
سرگشته و خسته دل چو اویی

در گفتن راز گوی درویش11۸
سرگشتۀ کوی بی قراری
رقاّص بساط خاکساری

بر خاک نیاز رو نهاده
وز سر همه آرزو نهاده

از چرخ بسی جفا کشیده
در عاشقی ارّه ها کشیده119
گرد ستمش به رو نشسته

آوازة او فرونشسته
خشک و تر روزگار دیده

دردسر بی شمار دیده
صد کوب ز روزگار خورده

صد زخم ز دست یار خورده
در کوی وفا دویده عمری

بر باد هوا دویده عمری
هم کرده به باد هم عنانی

هم کرده به خاک سرگرانی
درویش دوید بر سر او

وز پای نشست در بر او
تا حال گذشته بازگوید

با گویِ شکسته راز گوید
القصّه به گوی راز دل گفت

وز عجز خود و نیاز دل گفت
چون گوی شنید گفت وگویش

بر خاک قدم نهاد رویش
از فرق نخست راه رُفتش

وانگه به زبان حال گفتش120
کای شیفتۀ ستم کشیده

صد گونه بلا و غم چشیده121
بردار ز خاکِ راه رویم

تا پیش تو سرگذشت گویم
گویم چه گذشت بر سر من

وز چرخ چه گشت بر سر من
من نیز دلی شکسته دارم

همچون تو درونِ خسته دارم
آن روز که حال من نکو بود

در پیش شَهَم صد آرزو بود122
]می کرد چو شه نگاه در من
حسرت می خورد ماه بر من[
صد بار به دور من مه و خَور

از رشک زدند بر زمین سر
امروز که ریخت آبرویم
فرقی نبود ز خاک کویم

از گردش آسمان دوّار
ناگاه آمد سرم به دیوار

از بازی چرخ این عجب نیست
دنبال کدام روز شب نیست

گر روز و شب است و گر مَه و سال
پیوسته کجا بوَد به یک حال

مه گرچه بدان کمال باشد

117در نسخۀ دیگر: به صورت دگر.

11۸این سربخش در نسخۀ دیگر است.

119در نسخۀ دیگر: بسی بلا کشیده. ارّه ها کشیده = سختی ها کشیده، با دو بیت 

از جامی، مثنوی هفت اورنگ، تصحیح مرتضی مدرس گیلانی، )چاپ ۶؛ تهران: 
انتشارات گلستان کتاب، 1370(، ۶32: آغاز حسد بردن اخوان و دورانداختن 
یوسف را علیه السلام از کنعان؛ هلالی جغتایی، دیوان،24۶، صفات العاشقین:

نه زخم تیشۀ ایاّم دیده           نه رنج ارّة دوران کشیده
بر سر فتنه دیده اند تو را           ارّه بر سر کشیده اند تو را

120فرق = بالا، بالای سر

121]آن سرگردان درد کشیده ... [

121در نسخۀ دیگر: غم کشیده.

122نسخۀ دیگر: صد آبرو.
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گه بدر و گهی هلال باشد

در قصّۀ صولجان و درویش
از گوی چو درگذشت درویش

چوگان شکسته دید در پیش
افتاده و پا دراز کرده
پیوند ز یار بازکرده

از دست شده ز کار مانده
وز پای فتاده زار مانده
سر باختن اختیار کرده

سر در سر عشقِ یار کرده
چون زلف بتان فتاده در پای
سر داده به باد و پای بر جای

از جور سپهر خم گرفته
در پیش ره عدم گرفته

پا در گذر بلا نهاده
سر نیز به جای پا نهاده

پا در گِل و مانده سر به زانو
نی زور قدم نه زور بازو

بر خاک نهاده پهلوی خویش
انداخته چین بر ابروی خویش
درویش که حال ازو بتر داشت
از مهِر سرش ز خاک برداشت

در صورت حال او نظر کرد
آهی زد و حالتی دگر کرد

آن بیهُده گَرد درد پرورد
برداشت خروش از سر درد123

حال دل خود به صولجان گفت
از دل نه که از زبان جان گفت

چوگان چو شنید حالت او
پرُحال شد از مقالت او

سر تا به قدم همه زبان شد
آنجا همه تن زبان توان شد
گفتا که برین خمیده قامت

روزی گذرد چو صد قیامت124
من هم غم بی شمار دارم

صد شِکوه ز روزگار دارم
روزی که به دست شاه بودم
سر بر سر گوی ماه سودم125
]گه فرقِ سرم به ماه سودی

گه بر سر دوش شاه بودی[
گه سرزنش هلال کردی

گه در پی گوی حال کردی
امروز که مانده بر زمینم

بر خاک نشسته این چنینم
کس را چه خبر ز زاری من
وز خواری و خاکساری من

درویش چو دید زاری او
وان خواری و خاکساری او

اشک و مژه گوی و صولجان کرد
هر گوی به گوشه ای روان کرد

از سیمِ سرشک گوی می ساخت
در صحن دو دیده گوی می باخت12۶

چندانکه ز حال خویش می رفت
آبش ز دو دیده پیش می رفت

می رفت و زمین به دیده می رُفت
حال دل غم  رسیده می گفت127
با خود همه شب مقال می کرد

می گشت چو گوی و حال می کرد
میدان ز دو دیده آب می زد

وز هر مژه راه خواب می زد12۸
چون گوی به هر سبیل می گشت
وز دیده به گرد میل می گشت129

گه بر سر و دیده خاک می کرد
گه خاک به دیده پاک می کرد

گه بر سر حالگاه می رفت
گه بر سر راه شاه می رفت

تا روز دگر که خسرو چین
از مهِر نمود گوی زرّین130

چوگان بازیِ شه دگر روز
شهزادة چین ز خواب برخاست

چون مهِر رخ جهان بیاراست
پوشید یکی قبای چینی

از غایت لطف و نازنینی
بر فرق نهاد تاج شاهی

بربست کمر چنانکه خواهی
از زر کمری که بر میان بست

گویی که به خون آن جوان بست131
خالی چو نبود از خیالش

124] ... هر روزم چون صد روز طولانی حشر است.[

125در نسخۀ دیگر: ماه بودم.

12۶]اشک می ریخت ... [

127در نسخۀ دیگر: غم کشیده.

12۸این بیت مصداقی ست از بیت زیر از حافظ، دیوان،۶42، غزل 313:

دیشب به سیل اشک ره خواب می زدم              نقشی به یاد تو بر آب می زدم

129سبیل = راه، روش، میل = نشانی که در میدان چوگان نصب کنند، دروازه 

)لغت نامۀ دهخدا(
130خسرو چین = خورشید، ]تا روز دیگر که آفتاب طلوع کرد.[ در نسخۀ آمریکا: 

]پادشاه چین از خورشید یک گوی زر ساخت![، با یک بیت از خاقانی، دیوان، 1۸2:
خسرو چین از افق آینۀ چین نمود                زاینۀ چرخ رفت زنگ شه زنگبار

131] ... پنداری که عزم خون آن جوان کرده است.[
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می خواست نظر کند به حالش
زان روی بدُی چو آفتابش
آن روز به رفتن اضطرابش
زین گفت نهند بر سمندی

کش بود سپهر نعلبندی
زین نرم رُوی فراخ گامی
آراسته از زرش لگامی132

گردون گردی زمین نوردی
کز چشمۀ مهر آب خَوردی

آهو روشی پلنگ خویی
چوگانیِ و گِرد همچو گویی

در پویه ز باد گوی بردی
میدان هوا زمین شمردی
نیِ آب برابرش دویدی

نیِ باد به گرد او رسیدی
بر گوی ز چابکی ستادی
چابک تر از او نبود بادی
چون باد نبود اگر قرارش

شهزاده چو باد شد سوارش
پیش و پسش از بتان سپاهی

هر یک چو ستاره ای و ماهی133
بر دوش گرفته هر جوانی

مانند هلال صولجانی
در حسن ز مَه زیاده بودند

همبازی شاهزاده بودند
این حلقۀ زر کشیده در گوش

آن حلقۀ زلف بر بناگوش
این جعد سیاه تاب داده
آن خنجر غمزه آب داده
این طرف کلاه برشکسته
آن بر گل تر کلاله بسته

این دست ز سیم ناب برُده
آن گوی ز آفتاب برده134

این گوی نموده از زنخدان
آن از سر زلف کرده چوگان135

این کرده به زه کمان ابرو
آن کرده گره کمند گیسو13۶
این صف شکن بتان چینی

وان غیرت لعبتان چینی
این برُده به گوی سیم غبغب

صد دست گرو ز ماه نخشب
آن برُده ز لعبت خطایی
صد بار سَبقَ به دلربایی

شهزاده و آن بتان که بودند
چون ماه و ستاره می نمودند

نظّارگیان ز هر کناره
دیدی مَه و گِرد او ستاره
شهزاده چو از کنار میدان

انداخت نظر به گوی و چوگان
چوگان سر خود نهاد بر دست

گوی از شادی ز جای برجَست
در خدمت آن بتان مه روی
آرام نداشت بر زمین گوی

شاه از همه گوی حُسن می برُد
می دید ز دور خلق و می مُرد
گویی که شه از میان ربودی
آن در خم صولجان نمودی

چوگان هلال و گوی گردون
یا صورت نون و نقطۀ نون
یا صفر و الف که در بر هم

افتاد و نمود درخور هم
یا ماه به برج توأمان بود

یا مهِر به خانۀ کمان بود137
یا طرّه و خال در بر او

یا قامت عاشق و سر او
شهزاده و تاب گوی بازی

درویش و چو شمع جانگدازی
شهزاده و گوی و حال کردن

درویش و سَماع و حال  کردن
شهزاده و صولجان خوبی

درویش چو گوی  پای کوبی
شهزاده و قصد گوی بردن

درویش و خیال جان سپردن
شهزاده به گوی حُسن مغرور
درویش به عشق بازی از دور
شه گوی زدی و حال گفتی
درویش به صد خیال گفتی

کاشم سر و دیده گوی بودی
تا شاه به صولجان ربودی
در باختن روان درویش13۸

132فراخ گام = تیزرو

133 در نسخۀ دیگر: ستاره گِرد ماهی.

134دست برُدن = دستِ بالا آوردن، برنده شدن

135با دو بیت شاهد از سعدی، کلیات، ۶39، غزل ۶11؛ عطّار، 

الاهی نامه،2۶4، حکایت رابعه دختر کعب، بیت ۶352:
به هر کویی پریرویی، به چوگان می زند گویی

تو خود گوی زنخ داری، بساز از زلف چوگانی
زنخدانش مگر گویی ست سیمین

خم زلفش چو چوگانی ست مشکین
13۶در نسخۀ دیگر: آن بسته گره.

137برج توأمان = برج دوقلو، جوزا، خرداد، خانۀ کمان = برُج کمان، برُج 

قوس، آذر، ماه در برج جوزا و خورشید در برج قوس هر دو به گوی 
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ناگه چو نگاه شاهزاده
افتاد بر آن ز پافتاده

صد شوخی و دلبری نمودش
وز چستی و چابکی که بودش

گویی به کرشمه سویش انداخت
وانگاه به ناز بر سرش تاخت
بر خاک نشسته بود درویش

وانداخته سر چو صولجان پیش
آتش زده بود و مضطرب حال

افتاده چو لاله بر زمین لال
زان بی سروپای گوی خود جُست
برجَست چو گوی از زمین چُست

]بر آتش دل چو آب زد جوش
کاوازِ شهش رسید در گوش[

]اوّل به دو دیده و سر آمد
گِرد سر گوی شه برآمد[

]وانگاه به گریه آه برداشت
وان گوی ز خاک راه برداشت[

]چون بود ز جام بیخودی مست
جان گوی صفت نهاد بر دست[
]با گوی به دست شاه جان داد

جان خوش تر ازین کجا توان داد[
]جان باخت روان و از جهان رفت

آسان تر ازین کجا توان رفت[
]درویش که حالتی چنین داشت

گویی تو که جان در آستین داشت[
]از هر که برین بساط سر باخت

چوگانی عشق بیش تر باخت[
]از عالم سر چو باخبر بود

گویی که نخست باخت سر بود[139
زین حال خبر نیافت مجنون
وین سلسله درنیافت مجنون

این درد کجا کشید فرهاد
وین زخم کجا چشید فرهاد

آن بیهُده گَرد بی سروپای
آن خاک نشین بادپیمای

می گشت به هر طریق چون گوی
ناگاه نهاد سر در آن کوی

چون گوی هزار پی سرش گشت
تا حال چنان میسّرش گشت

جان داد و گرانی از جهان برُد
دستی زد و گوی از میان برُد140
دل داد نخست و جان ز دنبال

آخر همه را همین بوَد حال
]در راه وفا قدم ز سر ساخت
تا آخر حال گوی سر باخت[

تا مرحله ای که هست در پیش
رَخت از سر حال بست درویش

در حالت شاه بهر درویش
آن حال چو دید شاهزاده
فی الحال ز اسب شد پیاده

چوگان بشکست و گوی انداخت
میدان دل از نشاط پرداخت
سررشتۀ عیش داد از دست
چوگانِ طرب نهاد از دست

بر خاک نشست و زار بگریست
چون ابر که در بهار بگریست

بر برگِ سمن گلاب می ریخت
سیاّره بر آفتاب می ریخت141
از تاب دل اضطراب می کرد

مه گرمی آفتاب می کرد
در عشق اگرت خبر ز خویش است

از جانب دوست عشق بیش است

در وصف کمال عشق درویش
شه را چو نظر به حال او بود

هم بر سر حالگاه فرمود
کز راه وفا کنید خاکش

جایی ز برای جسم پاکش
تا من چو بدین طرف گرایم

گِرد سر خاک او برآیم
در خاک چو پیکرش سپارید
بر خاک به خون دل نگارید

کاین بود که داد داد در عشق
پا بر سرِ سر نهاد در عشق

این بود که جان فدای دل کرد
سر صرف ره هوای دل کرد

این بود که قدر عشق دانست
برخاست ز گوی سر توانست

در چوگان تشبیه شده اند.
13۸در نسخۀ دیگر: جان باختن روان درویش.

139گویی که = آن گوی که

140گرانی برُدن = رفع زحمت کردن، با بیتی از صائب )دیوان، جلد 

چهارم، غزل 4209، صفحۀ 2023( و بیتی از نظامی گنجوی هفت پیکر، 
تصحیح برات زنجانی )تهران: مؤسسۀ انتشارات و چاپ دانشگاه تهران، 

1373(، 115، نشستن بهرام روز سه شنبه در گنبد سرخ:
گَرد سبک عنان چه گرانی برََد ز کوه

صندل علاج درد سر ما نمی کند
دو سبک روح را به حجله سپرد

خویشتن زان میان گرانی برُد
141]اشک می ریخت.[
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این بود که نقد جان روان باخت
دل کرد گرو به عشق و جان باخت

زین گونه کسی که عشق بازد
معشوق به عشق او بنازد

]این بود که جان سپرد درحال
شد زندة عشق و مُرد درحال[
]این بود که عشق پاک ورزید

کش جوهر جان جوی نیرزید[

رمزی ز رموز عشق گوید
ای بسته میان به عشق بازی
در عشق بود کمینه بازی142

نقد دل و جان ز دست دادن
سر باختن و ز پا فتادن

عاشق نبوَد که جان نبازد
وز سر گویی روان نسازد

عاشق ز بلا گذر ندارد
اندیشۀ جان و سر ندارد

عاشق که به ترک سر نگوید
از عشق سخن به ار نگوید143
زین حال که گفتمت نشانی

گر عاشق عارفی بدانی
آن را که به عشق اهتمام است
در عشق همین قدر تمام است

در نسخۀ قرن، این سربخش وجود دارد:
در خاتمت کتاب گوید

چون قامت من ز دست دوران
خم یافت به سان نون چوگان

پنجاه گذشت سال عمرم
یک نیم شکست بال عمرم

چوگانیِ فکر آزمودم
گوی سخن از میان ربودم144

زاندیشه دُرِ خیال سُفتم
وین نامه ز روی حال گفتم

گفتم سخنی کزو بگویند
ارباب دلش به دیده جویند

هر شب که درین خیال بودم
گه بدر و گهی هلال بودم

یعنی که ز فکرتم تن و جان

142میان بستن = عزم کردن، آماده شدن، کمینه = کمترین، دست کم

143] ... اگر از عشق سخن نگوید بهتر است.[

144چوگانی = اسب چوگانی، ]بر سمند اندیشه نشستم یا فکرم را 

دواندم و در سخنوری سرآمد شدم.[ در نسخۀ آمریکا: ]در فکر، بازی 
چوگان کردم![
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کز اهل صواب نیست پرُگوی
ای آنکه معاینه ندانی

تاریخ بیان این معانی14۶
چون کوکبۀ سحر نماید

روشن به تو "گوی خور" نماید147
این نقش که طبع بنده پرداخت

وین گوی که از زر سخن ساخت
بادا همه وقت دست گردان

تا گوی سپهر هست گردان14۸

]سربخش ناخوانا در نسخۀ قرن[
ای بخت سرم بلند کردی
زین نامه ام ارجمند کردی

این حال نبود در خیالم
تا که تو شدی قرین حالم
باعث شدی ام بدین رساله
کردی به جناب شه حواله
بر رخ در دولتم گشودی

بر گنج مراد ره نمودی
تا من ز سر خیال بندی

گفتم سخنی بدین بلندی
گر گوی سخن به مه رساندم

از دولت پادشه رساندم
شه را چو برین نگاه افتاد

صد بار قبول شاه افتاد
بخشید مرا به لطف بسیار

چوگانی ای و هزار دینار149
تا هست فلک بقای شه باد

بر دست ملک دعای شه باد

گه گوی شدی و گاه چوگان
هر بار که یک خیال بستم

صد بار ز جا چو گوی جَستم
گوی سخنم که حال دارد

هم صنعت و هم خیال دارد
زین رو سخنم همه خیال است
زان روی دگر تمام حال است

خالی ز خیال نیست حرفی
بی نقطه و خال نیست حرفی

حرفی ز خیال نیست خالی
میدان سخن مراست حالی

آن کو سخنی چو موی دارد
با من سر گفت وگوی دارد

اینک شه فاضل سخندان
اینک من و او و گوی و چوگان

گو در نظر آ اگر تواند
تا چند ز دور قصّه خواند
دانم که چو این خیال بیند
برخیزد و گوشه ای نشیند

این نامه که ساختم تمامش
حالی شده “حالنامه” نامش

صد ره ز خیال “حالنامه”
از حال به حال رفت خامه

از حیرت “حالنامۀ” من
دیگر شده حال خامۀ من

این حال که شعر “عارفی” راست
ناید صفتش به هر قلم راست

این گفته که سر به سر خیال است
سِحری ست مرا که آن حلال است

در اوج بلندی این مه نو
کز مشرق جان گرفت پرتو
کردم به دو هفته بهر نامش
همچون مه چارده تمامش

این نظم که چون دُری ست غلطان
دررشته برای گوش سلطان
چون بر عددش قلم نهادم

بر پانصد و ده رقم نهادم145
گفتم که کنم زیاده گویی

دل گفت ز روی مهرجویی
کم گوی و لطیف و همچو دُر گوی

145در نسخۀ دیگر )که 512 بیت دارد(: پانصد و یک.

14۶معاینه = به چشم دیدن، معاینه ندانی = به چشم ندیده ای

147»گوی خور« به حساب ابجد برابر با ۸42 سال سرایش »حالنامه« 

است، ولی در نسخه های بدََل، بیتی شامل ماده تاریخ “گوی خور” 
وجود ندارد.

14۸بادا ... دست گردان = ]شعر من[ دست به دست بگردد

149چوگانی = اسب چوگانی، کلمۀ اوّل این مصراع در نسخۀ اساس به 

صورت »چوگانئی« آمده که منظور اسب چوگانی با یای وحدت است. 
دو بیت بالا، که در همۀ نسخه ها وجود دارد، باید پس از تقدیم منظومه 

به پادشاه سروده شده باشد.
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امپراتوری روم شرقی ، یکی  از دو قدرت مهم و 

تأثیرگذار پایان دوره باستان به شمار می رود. مجموعه 
نوشته  ها، کتاب  ها و تحقیقاتی  که جنبه های گوناگون 
سیاسی، اجتماعی، اقتصادی، هنری، دینی امپراتوری 

روم شرقی  را به زبان های اصلی  اروپایی دربر می گیرد، 
بی  اغراق، از صدها جلد کتاب افزون است. در مقابل 

آثاری که اختصاصاً کلیت تاریخ، اجتماع و فرهنگ 
ساسانی را پوشش می دهند، از تعداد انگشتان دو 

دست هم بیشتر نیست. مهم ترین آنها، کتاب ایران در 
زمان ساسانیان1 آرتور کریستنسن بود که امروز نزدیک 

هفتاد سال از انتشار آن می گذرد. در طی  این هفت 
دهۀ گذشته، کلاوس شیپمان2 آلمانی، کتابی کوچک 
و مختصر، اما مفید و جامع برای استفاده دانشجویان 
آلمانی زبان دربارۀ ساسانیان نوشت که پژوهش های 
جدیدتر و یافته های نو از زمان کریستنسن را کامل 

می کرد. در کنار این دو کتاب، می شود از رمان 
گیرشمان در کتاب ایران: پارت و ساسانی3 که با 

گذشت زمان، هم چنان منبع مهمی  برای هنر ساسانی 
به شمار می رود و بخش هایی از جلد سوم تاریخ ایران 

کمبریج4 که در دو جلد، تاریخ و فرهنگ ایران در 
دوره های سلوکی، پارت و ساسانی را بحث می کند 

یاد کرد. فصلی از کتاب ایران باستان5 یوزف ویزهوفر 
نیز به ساسانیان اختصاص دارد6 و همین طور مقالات 

گوناگونی که در دانش نامۀ ایرانیکا7 منتشر شده اند. 

جلد کتاب ایران ساسانی: ظهور و سقوط یک امپراتوری

1Arthur Christensen, L‘Iran sous les Sassanides 
(Kopenhagen: Munksgaard, 1994).
2Klaus Schippmann, Grundzüge der Geschichte des sasani-
dischen Reiches (Darmstadt: Wiss. Buchgesellschaft, 1999).
3Roman Ghirshman, Iran: Parthians and Sassanians 
(London: Thames and Hudson, 1962).
4Ehsan Yarshater, The Cambridge History of Iran 
(UK:,Cambridge University Press, 1983) Vol. 3: The 
Seleucid, Parthian and Sasanian periods, Part I and II.
5Wiesehöfer, Ancient Persia From 550 BC to 650 AD 
(London & New York, I.B. Tauris, 1996), 151-222.

6برای فهرستی از منابع مرتبط با پژوهش های ساسانی، ببینید:
http://www.humanities.uci.edu/sasanika/pdf/Working%20
Sasanian%20bibliography.pdf
7Yarshater, Encyclopædia Iranica, (London, 
Routledge & Paul,1985); online available at 
http://www.iranicaonline.org
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دریایی پیش از این کتاب کوچک دیگری هم با عنوان 
ایران ساسانی )652-224(8 منتشر کرده بود که تنها به 

تاریخ سیاسی ساسانیان می پرداخت.

آرمان دریایی از نوشتن این کتاب، آن گونه که خود 
تهیۀ  اشاره می کند،  به آن  پیشگفتار کتاب  نیز در 

دانشجویان و علاقه مندان  برای  است  دست نامه ای 
به ویژه دورۀ ساسانی. کتابی  باستان،  تاریخ دنیای 
که با تکیه بر منابع دست اول و مستقیم از دورۀ 

به وضعیت اجتماع در آخرین  ساسانی، دیدی کلی  
امپراتوری بزرگ ایران پیش از اسلام به خواننده 

تایخ نگاری خشک  از یک  بیشتر  بدهد و اطلاعاتی 
و پر از نام و تاریخ جنگ ها و تاج گذاری ها عرضه 
اجتماعی ساسانیان و تلاش  تاریخ  به  پرداختن  کند. 

برای بازسازی آن از خلال متن های فارسی  میانه 
کتاب  از ویژگی های  یکی   باستان شناسی ،  و شواهد 

دریایی است که جای خالی  آن در پژوهش های 
ساسانی دیده می شود. دریایی اساس کار خود را 

کتیبه ها،  یعنی   اول می گذارد،  منابع دست  تحلیل  بر 
و سپس  باستان شناسی   یافته های  و  مهر ها  سکّه ها، 

با دیگر شواهد که گزارش های  آنها  تطبیق و مقایسۀ 
پنج فصل  یا لاتین.  یونانی، عربی ، سریانی  متأخر 

امپراتوری،  ایران ساسانی: ظهور و سقوط یک  کتاب 
تاریخ سیاسی  ادبیات و  اقتصاد،  به مذهب، جامعه، 

می پردازد. ایرانشهر 

فصل نخست „تاریخ سیاسی ایران و انیران،“ فصل دوّم 
„جامعه ی ایرانشهر،“ فصل سوم „دین های امپراتوری: 

آئین زرتشتی، آیین مانی، آیین یهود و آئین مسیح،“ فصل 
چهارم، „زبان ها و نوشته های به جا مانده،“ و فصل پنجم 
„اقتصاد و نظام دیوان سالاري ایرانشهر«را بررسی  می کند. 

دریایی در پایان، کتاب نامۀ ارزشمندی از متون درجه 
اول و اصلی  پژوهش های ساسانی را معرفی  می کند که 

مهم ترین نوشته ها و اسناد مرتبط با تاریخ، فرهنگ، دین، 
اقتصاد و دیگر ابعاد عصر ساسانی را در بر می گیرد که در 

چندین بخش، متون اصلی  عربی ، ارمنی، قبطی، یونانی، 
لاتین، فارسی میانه، فارسی نو و سریانی را شامل می شود.

تاریخ سیاسی ایران و انیران
دریایی، پژوهش خود را با نگاهی  به تاریخ ایران، 
امپراتوری  از ساسانیان آغاز می کند. نخستین  پیش 

بزرگ ایرانی در مفهوم سیاسی، با پی ریزی 
شاهنشاهی هخامنشی آغاز می شود که به مدت دو 

سده )ششم تا چهارم پیش از میلاد( بر مجموعۀ 
سرزمین هایی فرمان راند که سه تمدن بزرگ دنیای 
باستان را در بر می گرفت. امپراتوری هخامنشی در 
واقع پیوند دهندۀ سه تمدن مصر، میان رودان و هند، 

با همۀ گونه گونی های سیاسی، فرنگی ، و مذهبی  این 
تمدن ها، زیر حاکمیت و نفوذ یک قدرت سیاسی و 
فرهنگی  ایرانی بود که آن را در آشنایی و هم زیستی  
هومبان )خدای ایلامی(، اهورامزدا، مردوک )خدای 

بابلی( و یهوه و تأثیر آنها بر همدیگر9 که از 
مشخصه های چندفرهنگی این عصر است و در 

ادامه پیدا می کند، میتوان باز  سده های بعد، همچنان 
شناخت. )ص 1(.

اهمیت این »کّل ایرانی« به اندازه ای بود که 
پیروزی اسکندر در سدۀ چهارم پیش از میلاد 
امپراتوری  ایرانی  ایرانی  و غیر  بر سرزمین های 

به شمار  پیروزی یک »خارجی »  هخامنشی، 
ایرانی  از سنت های  به حمایت  اسکندر  نمی رفت.10 

و گسترش آنها ادامه داد و با ازدواجی نمادین با 
ادامه و استمرار سنت پادشاهی  به  ایرانی،  شاهزاده ای 

.)1 تاکید کرد )ص  هخامنشی 

پیوند سنت های ایرانی و هلنیستی، در دوره سلوکی 
و اشکانی همچنان ویژگی هویت ایرانی باقی  ماند 

و رشد و بالندگی جدیدی را تجربه کرد. پادشاهان 
آرمان شاهنشاهی هخامنشی،  دنبال  به  نیز  اشکانی 

هویت خود را در ارتباط با هخامنشیان می جستند.11 
در نهایت با پیروزی اردشیر نخست بر اردوان چهارم 

در 224 میلادی، امپراتوری جدید ساسانی تشکیل 
شد که نام و هویتی نو یافت: „ایرانشهر« )ص 2(. 

ایدۀ سیاسی، اجتماعی و دینی »ایرانشهر« را دریایی 
در پژوهش های خود به درستی دریافته و محور کار 

8Tourag Daryaee, Sasanian Iran (224-651 CE): Portrait of a 
Late Antique Empire  (Costa Mesa, CA: Mazda Publishers, 
2008).
9cf. Jacob Neusner: «Judeo-Persian Communities of Iran.XII. 
Persian Contribution to Judaism” Encyclopædia Iranica, 
ed., Ehsan Yarshater (London: Routledge & Paul, 2009) Vol. 
XV, Fasc. 2, 172-174; Jacob Neusner, ‘‘How Much Iranian 
in Jewish Babylonia?’’ Talmudic Judaism in Sasanian 
Babylonia: Essays and Studies (Leiden: Brill, 1976), 139–47.

10cf. Firoze M. Kotwal; Philip G. Kreyenbroek, „Alexander 
the Great in Zoroastrian Tradition,” Encyclopædia 
Iranica, ed., Ehsan Yarshater (Online Edition, 2006) 
available at: http://www.iranicaonline.org/articles/
alexander-the-great-ii.
11Antonio Panaino, “The Bagan of the Fratarakas: Gods 
or ‚Divine‘ Kings,” Religious Themes and Texts of Pre-
Islamic Iran and Central Asia, ed., C. Cereti (Wiesbaden: 
Reichert, 2003).
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دیگر ویژگی مهم، نقش و جایگاه »شاه شاهان«
(šāhān-šāh) در شکل دادن به نظم اجتماعی است. 
بنا بر فقه زرتشتی این دوره که با تبدیل شدن آئین 

بیشتر  هرچه  ساسانیان،  دین حکومتی  به  زرتشتی 
ایدئولوژی حکومتی در  به خدمت  و سازمان مندتر 
آمده بود، اهورامزدا، خدای بزرگ، نظم کیهانی را 

در آفرینش معنوی و مادی برقرار می کند و در جنگ 
نیک  را تهدید می کند،  آفرینش  پیوسته  با بدی که 
وظیفۀ برقراری این نظم و مبارزه در برابر آشوب 

در روی زمین، به طریقۀ اولی، بر عهده پادشاه قرار 
می گیرد )ص 42(.

دیگر ویژگی جامعۀ ایران عصر ساسانی، جایگاه و 
وظایف طبقات اجتماعی یا »پیشه ها« (pēšag) بود. 
یا طبقۀ اجتماعی  بنا بر منابع گوناگون، چهار پیشه 

مهم، در ایران ساسانی وجود داشت.13 نخستین 
آنها طبقه »روحانیان« (āsrōnān) شامل “موبدان” 

(mowbedān) یا روحانیان اصلی ؛ „هیربدان“ 
(hērbedān) که وظیفۀ آنان، نگهداری و حفاظت 
از آتش مقدس و آتشکده ها و برگزاری آئین های 
دینی و تربیت موبدان و هیربدان بود؛ „دستوران“ 

(dastūrān) یا فقیهان زرتشتی؛ „دادوران“ 
(dādwarān) یا قاضیان؛ „ردان“ (radān) که 

برگزیدگان جامعۀ روحانی زرتشتی بودند )ص 
43(.14 پیشرفت و نظم جامعه، از پیروزی سربازان در 

میدان جنگ تا محصول خوب و پربار کشاورزان و 
رستگاری همگانی، وابسته به کار صحیح روحانی و 

هدایت دینی بر اساس قوانین و شرع زرتشتی دانسته 
می شد )ص 43(.

دیگر پایۀ مهم اجتماع ساسانی، جنگاوران یا 
„ارتشداران“ (arteštārān) بودند که در رأس آن 

„سپهبد ایران“ قرار داشت که بعدتر در زمان کواد و 
فرزندش خسرو اول، این سمت میان چهار فرماندۀ 

بزرگ تقسیم شد )ص 45(. „آتش گشنسب“
(ādur gušnasb) آتشکدۀ مرتبط با این طبقه بود. 

خود قرار داده است. ترسیم ویژگی ها و چگونگی 
دریافت سیاسی از یک هویت ملی  - سیاسی جدید، 

که از سده های پایانی دوره باستان، تا به امروز مبنای 
هویت ایرانی قرار گرفته و ذهن و اندیشه بسیاری 

را به خود مشغول کرده است. کلید دریافت و 
تحلیل درست بسیاری از وقایع سیاسی و فرهنگی  
ایران ساسانی )و حتی فراتر از آن، تاریخ سیاسی 

و فرهنگی  ایران در سده های اسلامی و جنبش های 
ملی گرایانۀ معاصر ایرانی در دهه های اخیر( در 

تبیین و درک درست ایدۀ ساسانیان از „ایرانشهر“ 
ایرانیان/  „سرزمین  به معنای  „ایرانشهر“  پنهان است. 

آریاییان،“ برساخته از نامی  است در اوستا برای 
سرزمین آرمانی و اسطوره ای ایرانیان که از این زمان 

به بعد به سرزمین های امپراتوری ساسانی داده شد 
)ص 5( و چنان در ذهن زرتشتیان و غیر زرتشتیان 

ریشه دواند که تا به امروز بنیاد هویت ایرانی را 
می دهد. تشکیل 

بست و گسترش مفهوم »ایرانشهر« در بستر رشد و بزرگ 
شدن امپراتوری ساسانی، در ادامۀ این فصل مورد بحث 

قرار می گیرد. جنگ های شاپور اول با روم، ظهور مانی و 
مسألۀ آیین مانی، دوران وهرام و نرسه، جایگاه و مسألۀ 

ارمنستان، یزگرد اول و تسامح با یهودیان و مسیحیان 
ایران، بهرام گور و تعقیب و آزار مسیحیان، دوران کواد و 
مسألۀ مزدک، اصلاحات دوران خسرو اول، خسرو دوّم 
و مرزهای بزرگ ساسانی، بوران و آغاز افول مشروعیت 

ساسانیان و در نهایت یزدگرد سوم، دیگر موضوعاتی 
هستند که هر کدام به اختصار بررسی می شوند.

طبقات و ساختار اجتماعی »ایرانشهر«
فصل دوّم کتاب، به بررسی  چگونگی ویژگی های 
اجتماعی »ایرانشهر« و مفهوم اجتماع و برهم کنش 

میان دو ساختار اجتماعی »کوچ نشینی« و»شهر نشینی« 
در عصر ساسانی می پردازد. این حقیقت که شهرها و 

روستاهای منطقۀ میان رودان، در عصر ساسانی، بیشترین 
تمرکز جمعیت انسانی  در هر شهری از جهان پیشامدرن 
را داشتند، در نظر نویسنده گویای این حقیقت است که 
امپراتوری ساسانی بر پایۀ شهر و زندگی  شهری استوار 
بود )صص 40-39( که آن را در زمینۀ شواهد بسیاری 

از برنامۀ ساسانیان برای شهرسازی، ساختن راه های 
ارتباطی  و بناهای بزرگ و گوناگون می توان نشان داد. 
نوشتۀ فارسی میانۀ )پهلوی( „شهرستان های ایرانشهر،“ 
(šahrestānīhā ī Ērānšahr) یکی  از منابع خوبی 
است که برنامۀ سیاسی و تبلیغاتی ساسانیان را برای 
ساخت شهرهای جدید و باز- یا نوسازی شهرهای 

می دهد.12 نشان  قدیمی تر 

12برای اطلاعات بیشتر درباره برنامه ی شهرسازی ساسانیان ببینید:

Nina Viktorovna Pigulevskaïa, Les villes de l‘état iranien 
aux époques parthe et sassanide (Paris: Mouton, 1936).
13cf. Mansour Shaki, „Class System III: in the Parthian 
and Sasanian Period,” Encyclopædia Iranica, ed., Ehsan 
Yarshater (London: Routledge & Paul, 1992), vol. V, Fasc. 
6, 652-658.
14cf. Philip G. Kreyenbroek, “The Zoroastrian Priesthood 
after the Fall of the Sasanian Empire,” Transition Periods 
in Iranian History, ed., Philippe Gignoux (Louvain: Actes 
du Symposium de Fribourg-en-Brisgau, 1987), 151-66.
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در ادامه، دریایی دیگر سلسله مراتب ارتش ساسانی 
و مقام های “اسواران” (aswārān) )سواره نظام(، 

„پیگان“ (paygān) )سرباز پیاده( و „پشتیگبان سالار“ 
(poštigbān-sālār) )فرمانده سربازان جاویدان(، 

„گوند سالار“ (gund-sālār) )ارتشبد(، „مرزبان،“ 
(marzbān) „ارگبد“ (argbed) )فرماندۀ ارگ( و 

ساختار فنی  ارتش ساسانی را بررسی  می کند.
گروه سوم، „واستریوشان“ (wāstaryōšān) و 

„دهیگان“ (dahigān) )کشاورزان و دهقانان( بودند و 
توسط مقامی به نام „واستریوشان سالار“

(wāstaryōšān-sālār) نظارت می  شدند. این گروه 
تولید  کننده اصلی  مواد غذایی و خوراکی و همین طور 

پرداخت کنندۀ اصلی  مالیات بودند )ص 47( و „آتش 
برزین مهر“ (ādur burzenmihr) آتشکدۀ مربوط به 

 (hutuxšān) “این طبقه بود. گروه چهارم „هوتخشان
)صنعت گران( بودند که در سنت فقهی  زرتشتی، توجه 

ویژه ا ی به آنها شده است و قوانین فقهی  خاص به 
خود را دارند)ص 47(. 

در تحلیلی دیگر، دریایی بر اساس متون فارسی  میانه 
و دوره ی اسلامی، جامعه ی ساسانی را به دو گروه 

„اشراف و طبقه فرادست“ و „تودۀ  مردم یا فرودست“ 
تقسیم بندی می کند )ص 49(.

یکی  دیگر از جنبه های اجتماعی زندگی  درباری دورۀ 
ساسانی که مورد توجه نویسنده بوده، زندگی روزمره ، 

سرگرمی و عادت های غذایی اشراف ساسانی است 
که صفحاتی از کتاب به آن اختصاص داده شده است 

)صص 50-52(. متن فارسی میانه „خسرو و پسر 
جوان“، اطلاعات بسیار ارزشمندی از جنبه های مختلف 
زندگی  اشراف ساسانی، بازی ها و سرگرمی ها، خوراک 
و نوشیدنی و آموزش و تربیت این طبقه در اختیار ما 

قرار می دهد.

دبیران
ویژگی "دیوان سالارانۀ« دستگاه حکومتی ساسانی، 

اهمیت و کارکرد »دبیران« و »کاتبان« را بسیار پررنگ 
»سپاه دبیر«*  مانند  دبیران  از  گروهی  می کرد. 

(dabīr-spāh) و »گوند دبیر«* (gund-dabīr) در 
خدمت ارتش ساسانی بودند و گروهی دیگر در 

دستگاه های اداری گوناگون در سراسر امپراتوری به 
کار مشغول بودند. دبیران شاهی  هم وظیفۀ نگارش 

کتیبه ها و فرمان ها و ترجمۀ آنها به زبان های یونانی، 
عربی ، سانسکریت و غیره را به عهده داشتند. در 

ادامۀ گونه های خط مورد استفاده، شیوۀ نامه نگاری، 
انواع نامه های رسمی  و غیر رسمی  و دبیران مختلف 

همچون „آمار دبیر“ (āmār-dabīr) )حسابدار(، “کدگ 
آمار دبیر” (kadag-āmār-dabīr) )حسابدار دربار(، 

“گنج آمار دبیر” (ganj-āmār-dabīr) )حسابدار 
 (axwār-āmār-dabīr) “خزانه(، „اخوار آمار دبیر

)حسابدار اصطبل سلطنتی(، „آتخشان آمار دبیر“ 
(ātaxšān-āmār-dabīr) )حسابدار آتشکده(، 
 (ruwāngān-āmār-dabīr) “رووانگان دبیر„

 (šahr-āmār-dabīr) “حسابدار خیریه ها(، „شهر دبیر(
 (dād-āmār-dabīr) “حسابدار ایالتی ( و „داد دبیر(

)دبیر حقوقی( بررسی  می شوند.

مسیحیان و یهودیان
دیگر بحث مهم در ساختار جامعۀ ساسانی، گروه های 

دینی غیر زرتشتی، از آن جمله مسیحیان و یهودیان 
هستند. برای مثال یهودیان ایرانی که در شهرهای 

شوش و اصفهان زندگی  می کردند و کنیساها و 
مکان های زیارتی خاص خود را داشتند و مسیحیان 

بیزانسی و رومی و مسیحیان کلیسای ایرانی )کلیسای 
نستوری( که تنها در فارس، شش حوزۀ اداری و دینی 
مختلف را دارا بودند )ص 55(. به نظر می رسد که در 
اواخر سدۀ ششم، نفوذ مسیحیان در جامعۀ زرتشتی و 
به ویژه در میان اشراف و خانوادۀ شاهی ، قابل توجه 

بوده، یزگرد سوم و پسرش پیروز، فرمان ساخت 
کلیساهایی در مرزهای شرقی  امپراتوری ساسانی 
و چین می دادند و زنان غیر زرتشتی نیز با اعضای 
خانوادۀ سلطنتی ازدواج می کردند که از آن میان 

می توان به مادر یهودی بهرام پنجم، همسر سوگلی 
مسیحی  خسرو دوّم و مادر ملکه بوران اشاره کرد که 
بی تردید تأثیر بسیار مثبتی در پذیرش و احترام نسبت 

به جامعۀ یهودی و مسیحی  ایرانی در بین زرتشتیان 
داشته است )ص 56(.

درویشان و فقرا
در طبقه بندی دوگانۀ دریایی، بزرگ ترین گروه 

اجتماعی از منظر توزیع ثروت را »فرودستان« تشکیل 
می دادند. در این طبقه باید بین دو دسته تفاوت قایل 

شد: گروهی که در متون دینی زرتشتی »دریوشان« 
(driyōšān)15 )درویشان( نامیده می شوند و شایستۀ 

توجه و حمایت دینداران هستند و دستۀ دیگر 

15For the concept cf. G. Itō: „From the Dēnkard“, in: Monu-
mentum H.S. Nyberg, Vol. I, (Leiden: Brill, 1975), 423-434; 
Kaj Barr, Aavestan drəgu-, driγu-, Studia Orientalia Ioanni 
Pedersen (Hauniae: Munksgaardm, 1953), 21-40.
16cf. Mansour Shaki,”Darvīš,” Encyclopædia Iranica, ed., 
Ehsan Yarshater (London: Routledge & Paul, 1994) vol. 
VII, Fasc. 1, 72-76.
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حضور یهودیان و مسیحیان، شاهد سربرآوردن آیین های 
جدید دیگری نیز هست که چالش های زیادی برای 

ساسانیان به وجود آوردند. ظهور مانی هم زمان است 
با تلاش ها و درگیری های ساسانیان با پارت ها برای 

تسلط کامل بر فارس. مانی، با پیشینه ای گنوسی مسیحی  
و با الهام از دین زرتشتی، آیینی بر پایۀ "دوگانگی کامل 
بنیاد آفرینش" معرفی  کرد )ص 73( که با ادعای جهانی 
بودن، پذیرش همۀ پیامبران و استفاده از واژگان شناخته 
شدۀ دیگر دین های منطقه و تبلیغات وسیع، به سرعت 

گسترش و محبوبیت پیدا کرد.

با تثبیت قدرت کردیر به عنوان "موبدان موبد" بزرگ 
ساسانیان از زمان وهرام نخست به بعد، مانی دستگیر و 
زندانی شده و سرانجام در زندان می میرد و با زیاد شدن 
فشار و تعقیب و کشتار مانویان، آئین مانی امکان ادامۀ 

زندگی  خود را در آسیای مرکزی و در میان قبایل ترکان 
و چینیان پیدا می کند )ص 75(.

کردیر در سنگ نوشتۀ17 خود در کعبۀ زرتشت ادعّا 
می کند که یهودیان، بوداییان، هندوان، نصاریان، مسیحیان، 

منداییان و مانویان را تعقیب و آزار کرده و بت ها و 
شمایل ها و بت پرستی  را که در سراسر امپراتوری رایج 

بوده، برانداخته است )ص 77(. اینکه تا چه حد این ادعّا 
واقعیتّ را نشان می دهد، مورد تردید است، دست کم در 
رابطه با یهودیان و به ویژه مسیحیان از سدۀ پنجم به بعد 

که کلیسای ایرانی تثبیت و به رسمیت شناخته می شود، در 
کنار شواهد متنی و باستان شناسی  از حضور جدی و مهم 

مسیحیان و رهبران بلند پایۀ مذهبی  آنان، در تیسفون، نشان 
میدهد که مسیحیان، از اعتبار، نفوذ و آرامش بهره مند 

بودند. یهودیان در مقایسه از احترام و نفوذ بیشتری 
برخوردار بودند و نگاهی  به متن های غیر دینی فارسی  

میانه نشان می دهد که ارتباط نزدیکی  بین شاهان ساسانی 
و رهبران جامعۀ یهودی وجود داشته است )ص 78(. 

در کنار آن، به نظر می رسد که یهودیان منبع اصلی  اطلاع 
ساسانیان از هخامنشیان و حمایت آنان از یهودیان بودند 

)ص 79(.

نام مهم دیگر در تاریخ راست آیینی زرتشتی، آدورباد 
مارسپندان، (ādurbād ī mārspandān) موبدان موبد 

مهم دورۀ شاپور دوّم )379-309( است که در کنار 
اهمیتش در فرایند جمع آوری و مکتوب کردن اوستا، 
سعی  در اصلاح راست دینی زرتشتی و پالودن آن از 

عناصر بیگانه و تأثیرات خارجی  داشت )ص 85(.

»شکوهان« (škōhān) )ناراضیان، شکوه کنندگان( که 
از وضعیت و طبقۀ اجتماعی خود راضی  نیستند. 
دریوشان که ریشۀ اسمی و به احتمال بسیار زیاد 

معنوی »درویشان« در دورۀ اسلامی از آن می آید،16 
آنانی  که به آنچه دارند قانع هستند و با کمترین ها 

روزگار به سر می  کنند، در اوستا و متون دینی پهلوی 
ستایش می شوند )ص 56(.

از گروه دوّم، که نارضایتی  خود را از حکومت هم 
ابراز می کنند و باعث تنش و نا آرامی می شوند، در 

متون زرتشتی به نیکی  یاد نشده است. در نگاه دریایی 
این گروه »شکوهان«، هستۀ گروه های »جوانمردی« 

دورۀ اسلامی هستند که در جامعۀ ساسانی نیز حضور 
داشتند و از اندک یادکردهایی که در متون فارسی  میانه 
وجود دارد، برمیاید که »جنایت« اصلی  آنان، دزدیدن از 
ثروتمندان و بخشیدن به نیازمندان بوده است )ص 57(.

موضوع »برده داری« و گونه های آن بر اساس متون 
فارسی  میانه همچون „بندگ“ (bandag) )برده 

 (bandag-paristār) “معمولی (، „بندگ پریستار
)کنیز(، „وردگ“ (wardag) )برده اسیر، برده غیر 
ایرانی( و „تن „ (tan) )برده نگهبان( نیز در ادامه 

بسیار خلاصه بررسی  می شوند )صص 58-59(.

جنسیت و روابط جنسی 
موضوع دیگر بحث، مسالۀ "جنسیت،" "روابط 

جنسی، " و "جایگاه زن" در جامعۀ ساسانی است. 
قوانین بسیار سخت گیرانۀ فقهی  ساسانی، جایگاهی  

بسیار فرودستانه و اهریمنی برای زن در نظر می گرفت 
و جز اندک زنان طبقۀ اشراف و خانوادۀ شاهی ، که از 
آزادی بیشتری برخوردار بودند، زن یکی  از اموال مرد 
به شمار می رفت )ص 59( و از نظر حقوقی همچون 

کودکان و بردگان دیده می شد. کابین زن دوهزار 
درهم، برابر با بهای یک برده بود )ص 60(. متون 

فقهی  زرتشتی به ویژه وندیداد، نشان دهندۀ قوانین 
بسیار سخت گیرانه برای زنان در این دوره هستند.

نگاهی  به مجازات ها و مقررات اجتماعی دوره ساسانی 
پایان بخش این فصل از کتاب است.

دین
در فصل سوم کتاب، دریایی به مسالۀ دین های تأثیرگذار 

در ساختار اجتماعی امپراتوری ساسانی می پردازد. 
آیین زرتشت، به وسیلۀ اردشیر )240-224( و خانوادۀ  

ساسان، به دین رسمی  و دولتی ساسانیان تبدیل شد. 
خانوادۀ ساسان، نسل اندر نسل از خادمان و روحانیون 

آتشکده و معبد ناهید در فارس بودند.
هرچند که پادشاهان ساسانی، آئین زرتشت را دین 

رسمی  امپراتوری خود می دانستند، اما این دوره، در کنار 

17David N. MacKenzie (trans.) „The Kartir Inscriptions,“ 
Henning Memorial Volume (London: Lund Humphries, 
1970).
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ظهور مزدک و جنبش اجتماعی او که بر اصل 
تقسیم مساوی و عادلانۀ ثروت استوار بود، در زمان 

پادشاهی کواد نخست )496-488( اتفاق افتاد. 
تقسیم همسر  تهمت  میانه زرتشتی،  فارسی   متن های 
و فرزند را در کنار دارائی به او نسبت می دهند و او 

را „زندیق“ (zandīg) )بدعت گذار( و „اهلموغان 
اهلموغ“ (ahlomoγān ahlomōγ) )بدترین، 

می نامند. مرتدان(  مرتدترین 

کواد اول با پشتیبانی از مزدک توانست قدرت و نفوذ 
اشراف و روحانیان را که قدرت پادشاه را محدود 

و تهدید می کردند، کم کند. به این ترتیب، مزدک به 
دین مردی محبوب و کواد نیز به شاهی  مورد علاقۀ طبقۀ 

مردم عادی تبدیل شد )ص 88(. در سال های پایانی 
عمر کواد، اختلافاتی بر سر جانشینی او وجود داشت، 
مزدک گزینۀ نادرست را انتخاب کرد و به حمایت از 

کاووس پرداخت. وقتی  که خسرو اول )579-531( با 
حمایت و پشتیبانی مخالفان مزدک به قدرت رسید، به 
وعدۀ خود به مخالفان مزدک عمل کرد و مزدکیان را 

با قساوت قتل عام کرد و ترویج و آموزش آموزه های 
مزدک و تفسیر او را ممنوع ساخت )ص 90-89(.

نشانه های زرتشتی بودن
نکته ای که دریایی در این بخش به بررسی  آن می پردازد، 

تفاوت میان صورت راست دین آئین زرتشتی برساخته 
از متون فقهی  زرتشتی فارسی میانه و اسناد نوشتاری 
و باستان شناختی  به دست آمده از ایران است. متون 

پهلوی زرتشتی، ساختاری همگون و چهره ای مشخص 
از چگونگی زرتشتی بودن به دست می دهند. در مقابل 

دین عامیانه و روزمرۀ مردم، چهره ای دیگر داشته است. 
تنوع، بی شمار و گسترش مهرها، مهره ها و طلسم های 
ساسانی18 نشان می دهد که طلسم و جادو، در زندگی  
مردم جایگاه خود را داشته است و شواهدی برای هر 
دو صورت به اصطلاح جادوی سفید و جادوی سیاه، 
از لابلای متون پهلوی و یافته های باستان شناسی  پیدا 

می شود )صص 92-97(.

زبان و نوشته
چهارمین فصل کتاب به بررسی زبان ها و نوشته های به 

جا مانده از دورۀ ساسانی می پردازد. تمایل پادشاهان 

ساسانی به استفاده از زبانی  غیر از فارسی  میانۀ ساسانی، 
برای مقاصد تبلیغی، با گذشت زمان تغییر می کند. 

اردشیر اول، کتیبه های خود را به فارسی میانه و یونانی 
می نویسد، شاپور اول از پارتی )فارسی میانه اشکانی( 

و یونانی، در کنار پهلوی ساسانی استفاده می کند، 
نرسه، یونانی را کنار می گذارد اما همچنان از پارتی 

استفاده می کند و سر آخر، شاپور دوّم و سوم و کردیر، 
کتیبه های خود را تنها به فارسی  میانه ساسانی می نویسند 

)ص 100(.

در ادامه دیدی کلی  به زبان فارسی  میانه، کتیبه های 
فارسی  میانۀ ساسانی و متن های پهلوی، نامه ها، 

پاپیروس ها، ادبیات زرتشتی، تفسیرها و شرح های 
فارسی میانه بر اوستا، متن های فلسفی  و جدلی، 

نوشته های آخر الزمانی، آموزشی، جغرافیایی، حماسی، 
حقوقی، فرهنگ ها و واژه نامه ها به خواننده داده 

می شود.

اقتصاد و دیوان سالاري
فصل پنجم و پایانی کتاب، به اقتصاد و نظام 

دیوان سالاري عصر ساسانی می پردازد. بعضی  از شواهد 
و متون تاریخی از اصلاحاتی در ساختار سیاسی و 
اداری ساسانیان توسط کواد و بعدتر خسرو اول در 

سدۀ ششم خبر می دهند. شواهد متنی، سکّه ها و مهر ها 
نیز همگی بیانگر این واقعیات هستند که دست کم در 
اواخر امپراتوری ساسانی، تقسیم بندی چهارگانه ای از 

نظر نظامی و اداری وجود داشته که هر منطقه به وسیلۀ 
یکی  از سپاهبدان (ērān-spāhbed) بزرگ اداره می شده 

است )ص 124(.

در کتیبه های سدۀ سوم، از استان ها و ایالت ها با 
واژۀ „شهر“ و از پایتخت یا مرکز استان ها با واژۀ 
„شهرستان“ یاد شده است. ادارۀ شهر نیز به عهدۀ 
„شهردار“ که شاه یا حاکم محلی بوده، قرار داشته 
است. ادارۀ „شهر“ یا همان ایالت ها و استان ها نیز 

مشترکاً به عهدۀ یک „شهرب“ (šahrab) و یک 
“موبد” بوده، در کنار آنها یک “آمارگر” هم مسایل 

مالی  و مالیاتی را اداره می کرده است )ص 125(. ادامۀ 
بحث به شواهد و کارکردهای سمت های مختلف 

اداری دوره ساسانی همچون „شهرب“ )استاندار(، 
 (dādwar) “روحانی  مسئول امور مذهبی ، „دادور

)قاضی(، „هندرزبد“

(hadarzbed) )مشاور(، „آمارگر“ )حسابرس(، „دبیر“ 
و از این قبیل می پردازد )صص 126-133(. 

مهم ترین منبع تولید و اقتصاد ساسانی، محصولات 

18cf. Rika Gyselen, „Les sceaux des mages de l‘Iran sassan-
ide,“ Au carrefour des religions Mélanges offerts á Philippe 
Gignoux, ed. Rika Gyselen, Res Orientales, vol. VII, 
(Bures-sur-Yvette: Groupe pour l’étude de la civilisation du 
moyen-orient, 1995); Rika Gyselen, Sceaux magiques en 
Iran sassanide (Paris: Studia Iranica, cahier 17, 1995).
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امروزی، هر کدام به دلایلی، تکه های بسیاری از این 
جورچین بزرگ ناقص مانده است. جز آن، تنها جای 

خالی  یک یا چند نقشه از ایران ساسانی و فهرستی 
از پادشاهان ساسانی نیز در کتاب دیده می شود که 
به راحتی  می توان در چاپ های بعدی کتاب به آن 
افزود. کتاب دریایی، دست نامۀ بسیار خوبی است 

ایران شناسی  و تاریخ جهان  که دانشجویان رشته های 
باستان و همین طور علاقه مندان تاریخ ساسانی از 

خواندن آن بی نیاز نخواهند بود.

این کتاب در سال 2010 برنده جایزه ی انجمن 
شد.20 خاورمیانه19  پژوهش های  بریتانیایی 

تورج دریایی، استاد کرسی هوارد بسکرویل21 در 
تاریخ ایران و جهان ایرانی و مدیر مرکز دکتر 

ساموئل م. جردن22 در پژوهش های ایران شناسی  در 
حوزه فرهنگ و تاریخ در دانشگاه ایروین کالیفرنیا 

است. دریایی در کنار آن مسئولیت وب سایت 
نیز به عهده  پژوهش های ساسانی »ساسانیکا«23 را 

دارد.

کشاورزی، غله، خوراک دام و ابریشم بوده )ص 
133(. ساسانیان به توسعه و پیشرفت کشاورزی 

توجه و علاقه داشتند و سرزمین های بسیاری را در 
عراق امروزی و خوزستان به آن اختصاص می دادند. 
شواهدی در دست است که نشان می دهد که از زمان 

اردشیر اول به بعد، کنترل سواحل خلیج فارس و 
بندرهای هر دو سوی آن، برای کنترل و بهره مندی 

از تجارت و رفت و آمد تجاری در این منطقه، مورد 
توجه ساسانیان بوده است )ص 136(. در هر دو سوی 

امپراتوری، ساسانیان به تجارت با روم و چین هم 
می پرداختند. 

نبض اقتصاد شهری، در „بازار“ (wāzār) و در 
دستان „بازرگانان“ (wāzārgānān) بود که گروه های 
مختلف پیشه واران و تاجران، کالاها و خدمات خود 

را عرضه می کردند، دینکرد8 در فصل 38، لیست 
بلندی از همۀ این مشاغل و پیشه ها بهدست می دهد 

)ص 142(.

برای نظم بخشیدن به تجارت و داد و ستدها، 
دستگاه دیوان سالاری ساسانی، سیاست همگونی و 

یکسان سازی ضرب سکه و استانداردسازی وزن را را 
پیش گرفت. واحد سکه طلا „دینار“ (dēnār) و نقره 
„درهم“ (drahm) بود که در ضراب خانه های شاهی ، 

استانداردسازی و ضرب سکّه ها انجام می شد. برای 
مصارف محدودتر و محلی، یک ششم درهم نقره با 

نام „دنگ“ (dang) و سکّه مسی „پشیز“ (pašīz) نیز 
ضرب می شد. وزن سکّه نقره در حدود 4،25 گرم 

در زمان اردشیر اول )240-224( تثبیت شد )صص 
.)144-145

پایانی سخن 
کتاب دریایی، با زبانی شیوا و به دور از پیچیدگی ، 

از وضعیت اجتماعی عصر ساسانی  دیدی همه جانبه 
به خواننده می دهد و با محور قرار دادن عناصر 

اجتماعی و فرهنگی ، تاریخ را فراتر از آمد و 
پادشاهان و کشورگشایی ها  رفتن ها و جنگ های 

بیشتر  تاریخ، کمبود اساسی   به  نگاه  این گونه  می بیند. 
حوزه های پژوهشی تاریخ ایران باستان است.

جای خالی  گفتاری در هنر ساسانی در کتاب 
احساس می شود که شاید دریایی آگاهانه، از بررسی  

این موضوع خودداری کرده است. هنر ساسانی، 
میان محققان  بسیار جدل انگیزی در  همچنان موضوع 

است و متأسفانه به دلیل متوقف شدن فعالیت های 
منظم و مستمر باستان شناسی  در ایران و عراق 
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