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 یک »رسانه« است تا در مسیر الگوسازی برای پیشرفت، زمزمه ها خاموش و دغدغه ها فراموش نشود. رسانه ای که بی طرف نیست؛ اما می کوشد منصف باشد و این را شرط 
لازم برای گفتمان سازی الگوی پیشرفت در جامعه می داند. زیرا تا الگوی پیشرفت تبدیل به گفتمان نخبگان جامعه نشود، نمی توان به ثمر نشستن آن را انتظار داشت.

 بیش از آن که اصرار بر نقد نظرهای مطرح شده داشته باشد، دغدغه پوشش مناسب آنها را دارد تا جامعه نخبگانی، طیف اندیشه های سازنده الگوی پیشرفت را یک جا ببیند و 
مشرب های مختلف فکری نیز به نقد یکدیگر بنشینند تا پاسخ حقیقی به پرسش الگوی پیشرفت متولد و منقح شود و به اجماع بین الأذهانی اندیشمندان کشور برسد.

 می کوشد الگویی برای »آزاداندیشی« و تولد آرای جان دار و پرمایه باشد. از این رو هراسی از طرح دیدگاه های گوناگون با مبانی مختلف در راستای الگوی پیشرفت ندارد. تنها 
چیزی که در اینجا بر آن پا می فشاریم تعهد به اخلاق گفت وگو و بیش از همه طرح مستدل نظرات از یک سو و رعایت انصاف و ادب از سوی دیگر خواهد بود. اندیشمندان، پژوهشگران 
و نویسندگان با هر مبنای فکری و از هر گرایش سیاسی می توانند گفتمان الگو را »خانه خود« بدانند؛ آوردگاهی که البته تماشاگران و بازیگران آن، جز استدلال و انصاف از صاحبان 

آراء و نظرات نخواهند پذیرفت.
 پیشگامان و تازه اندیشان را در کنار هم نشانده و امید دارد که این »هم نشینی« موجب »تراز شدن پختگی و تازگی« در ساخت الگوی پیشرفت باشد.

 پدیده ها و روندهای مرتبط با حوزه الگوی اسلامی ایرانی پیشرفت را نیز پوشش می دهد. دست کم به دو دلیل: نخست اینکه ما عادت نکرده ایم اتفاقات و مسائل پیرامون خود 
را از این زاویه بنگریم و دیگر اینکه فراموش کرده ایم تنها کشوری نیستیم که چنین دغدغه ای دارد و رقیبان ما نیز به شدت در تکاپوی پیشرفت و الگوسازی برای خود و دیگرانند.

 خود را در آغاز این راه دشوار می بیند و سخت نیازمند همراهی نقادانه اندیشمندان و کارشناسان است.
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دیـبــاچـه

انقلاب ایران ـ فلسفه قدرت اسلام
ــید، همراه خود چندین  ــلامی در ایران به پیروزی رس ــی که انقلاب اس هنگام
ــگفتی را در اذهان عمومی رقم زد که هر یک موضوع مطالعات و تحقیقات  ش
بعدی درباره این رخداد شد. در قلمرو عمل، شاید مهم ترین شگفتی آن بود که 
چگونه با وجود رویکردهای نوسازی و توسعه کشور در زمان محمدرضا پهلوی، 
ناگهان »همه چیز فرو می پاشد« و انقلابی در جزیره ثبات منطقه رخ می دهد؟ اما 
در ساحت نظر شاید مهم ترین شگفتی آن بود که چگونه بعد از سال های اجرای 
سیاست های سکولار، یعنی دین زدایی از اندیشه و رفتار مردم و خلع ید عالمان 
ــد؟ به طور  ــی از قدرت، انقلابی با ماهیت دینی در ایران به پیروزی می رس دین
ــاید هنوز هم هست( که چرا انقلاب در ایران؟ و  ــش این بود )و ش خلاصه پرس

چرا انقلاب اسلامی؟! 
نگاهی به پیشینه مبارزات سیاسی و تحولات اجتماعی ایران در دوران معاصر نشان 
ــودای دین نبوده و نه  می دهد که جامعه ایران در لایه های بنیادین خود، فارغ از س
متأثر از روندهای این جهانی شدن و نه ناشی از سیاست های آمرانه این جهانی سازی، 
هیچ گاه غیر دینی نشده و اتفاقاً در بزنگاه هایی که امکان داشته، دین مداری خود را 
نشان داده است؛ اما نکته محوری در این میانه آن است که مردم ایران به این نتیجه 
رسیده اند که در دست داشتن قدرت* حاکمیت، شرط لازم برای مسلمانانه زندگی 
کردن است. این خودآگاهی شاید نیم قرن پیش از این، چندان در میان بدنه مردمی 
آشکار و گسترده نبود؛ اما ریشه داشت و امام خمینی)ره( مبتنی بر همان ریشه ها، 

طرح حکومت اسلامی و ولایت فقیه را در انداخت.
ــی)ره( در نجف بود  ــای ولایت فقیه امام خمین ــخن، جان مایه درس ه این س
ــی جمهوری برآمده از انقلاب  ــاختار سیاس و یک دهه بعد، به نظریه پایه در س
اسلامی ایران تبدیل شد. امام خمینی در کتاب ولایت فقیه )حکومت اسلامی( 
خویش و در فصلی با عنوان »نمونه هایی از احکام اسلامی«، به استدلال درباره 
ضرورت و لزوم تشکیل حکومت اسلامی در عصر غیبت معصوم پرداخته است؛ 
با این باور که علاوه بر سنت و رویه پیامبر خدا)ص( که در زمان حیات خویش 
ــکیل داد و برای پس از خود نیز حاکم معین کرد، مهم ترین دلیل  حکومت تش
ــلامی، »ماهیت و کیفیت قوانین اسلام« است.  ــکیل حکومت اس بر لزوم تش
ــاند که این  ــرعی، مخاطب را به این نتیجه می رس در واقع نگاهی به احکام ش
موارد، برای تکوین یک دولت و برای اداره سیاسی، اقتصادی و فرهنگی جامعه 

الگوی پیشرفت
و قدرتِ ایران اسلامی

تشریع شده اند. از دید امام خمینی)ره(، »اولًا احکام شرع حاوی قوانین و مقررات 
متنوعی است که یک نظام کلی اجتماعی را می سازد ... و ثانیاً با دقت در ماهیت 
ــتلزم  ــرع درمی یابیم که اجرای آن ها و عمل به آن ها، مس ــت احکام ش و کیفی

تشکیل حکومت است«.
امام خمینی)ره( اجرای احکام شرع را مانند احکام مالی، دفاعی، قضائی و... که به 
ابعاد اقتصادی، امنیتی و عدالتی یک جامعه بازمی گردند، مستلزم تشکیل حکومت 
اسلامی می داند. همچنین از دیدگاه ایشان »پیگیری اهداف اسلام« مانند احیای 
ارزش های معنوی و پایبندی به آن، برقراری وحدت اسلامی، نفی ظلم و دفاع 
از مظلومان و محرومان و... ، همگی مستلزم در دست داشتن حکومت است. در 
واقع از دیدگاه امام خمینی)ره(، احکام اسلام یا اساساً برای تشکیل حکومت است 
یا اجرای آن ها تنها از عهده یک حکومت برمی آید. علاوه بر این، دلایل متعددی 
که تشکیل حکومت و برقراری ولی امر را لازم آورده، موقتی و محدود به زمانی 

خاص نیستند؛ در نتیجه لزوم تشکیل حکومت همیشگی است.
بنابراین حفظ و استمرار هویت اسلامی فرد و جامعه که به طور بدیهی و طبیعی 
مستلزم پایبندی به احکام اسلام و پیگیری اهداف آن در زندگی است، به نوبه 
ــت داشتن قدرت سیاسی و برقراری حکومت اسلامی است.  خود در گرو در دس
ــاختار  ــلامی بوده و نرم افزاری برای س ــن نظریه، پایه تئوریک انقلاب اس همی
ــی برآمده از آن با عنوان جمهوری اسلامی ایران تلقی شده که در قانون  سیاس

اساسی کشور متجلی و متبلور است.
گفتمان علم ـ توسعه ابزارهای قدرت

ــار کتاب ولایت فقیه امام خمینی)ره(، آیت الله  ــال پس از چاپ و انتش چهل س
ــن نکته تصریح می کند  ــته، بدی ــمند و رهبری برجس خامنه ای به عنوان اندیش
ــیم« )خامنه ای،  ــی کنیم، باید قدرتمند باش ــلمان زندگ که »اگر بخواهیم مس
ــخن به شکل متفاوتی از بیان امام صورت بندی شده؛ اما  1388/11/6(. این س
جان کلام همان است؛ یعنی اجرای احکام و تحقق مقاصد اسلام در گرو قدرت 
ــت. با این حال آیت الله خامنه ای در طول 25 سال رهبری جامعه ایران پس  اس
از امام خمینی)ره(، دست به معماری جدیدی برای قدرت در ایران زده است که 

بیشتر با زمانه ما همخوان و سازگار نشان می دهد.
سنگ بنای اصلی این معماری نوین، »نهضت نرم افزاری و تولید علم« است. در 
آستانه دهه هشتاد شمسی، هنگامی که جامعه ایران در اوج التهابات سیاسی در 
دولت اصلاحات به سر می برد، آیت الله خامنه ای با بازدیدهای مکرر و متعدد از 
دانشگاه ها و مراکز علمی کشور و با سخنرانی ها و پیام های خود، جامعه آموزشی 
ـ پژوهشی کشور را به سودای تولید علم و یافتن سهم خود در چرخه های علمی 

دنیا انداخت.

مصطفی غفاری
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ــتین ثمرات این حرکت آشکار شد و جامعه ایران،  یک دهه بعد از آغاز، نخس
ــد علمی فزاینده ای یافت که چندین برابر متوسط جهانی است و  ــتاب رش ش
دستاوردهای علمی آن در زمینه فناوری های نانو، هسته ای، بیوشیمی، صنایع 
ــان می دهد. این حرکت به تدریج و متناسب با ریشه ها  دفاعی و... خود را نش
ــلامی، به عرصه علوم اسلامی  و منابع تغذیه کننده معرفت و هویت نظام اس
ــد. در واقع پس از تحرک علمی کشور، کم کم ابعاد  ــانی نیز کشیده ش و انس
ــان داد. برای نمونه،  ــی و الزامات این طرح کلان خود را نش ــف و مبان مختل
ــاخت های تولید و توسعه  طرح هایی همچون »تحول در حوزه علمیه«، زیرس
نظریات دینی را فراهم می کند و طرح موضوعاتی مانند »اقتصاد دانش بنیان« 
پیوندهای میان رشته ای علوم انسانی و اجتماعی مانند اقتصاد را با علوم پایه و 

مهندسی نشانه گرفته است.
ــی از آن ندارد که ذهنیت خود را درباره چنین  ــه هر حال آیت الله خامنه ای ابای ب
حرکتی بارها و بارها به طور شفاف با افکار عمومی و جامعه علمی در میان بگذارد:

ــئله  علم در کشور، حلقه ای است از آن زنجیره که این حلقه درست متوجه  »مس
ــت که ما 10 ـ 12 سال است داریم این را دنبال  ــی اس به آن نقطه اصلی و اساس
می کنیم. گفتیم »العلم سلطان«؛ علم، اقتدار است؛ هر کسی که دارای علم و دارای 
ــد، طبق این روایت، »صال«؛ می تواند بر محیط جهان حکم فرمایی  این اقتدار ش
کند؛ یعنی اهداف خودش را دنبال کند؛ هر کسی مالک آن نشد، »صیل علیه«؛ 
یعنی بر او حکم فرمایی خواهد شد. این منطق ماست در این حرکت علمیِ 10 ـ 
15 ساله. الان خوشبختانه تا حدود زیادی هم این حرکت علمی در کشور به ثمر 

رسیده ...« )خامنه ای، 1390/05/19(.
الگوی پیشرفت ـ صورت بندی تازه قدرت

چه این یک طرح سنجیده باشد که همه نکات و ظرایف آن از پیش مشخص و 
تدارک شده و چه بنا به اقتضائات حرکت و به تدریج روشن شده و شکل گرفته 
باشد، به هر حال امروز کشور ما به جایگاهی رسیده که رهبران و نخبگان آن، 

سودای طراحی »الگویی برای پیشرفت« را در سر دارند. 
در واقع سخن از آن است که اگر دنیای جدید بر پایه بینش و نگرشی این جهانی 
نظام گرفته و توسعه یافته است، برای آن که بتوان مبتنی بر آموزه های اسلامی و 
تجربه های ایرانی، طرحی نو در انداخت، چاره ای جز این نیست که ما نیز الگوی 
ویژه خود را برای پیشرفت داشته باشیم. الگوی پیشرفت، صورت بندی متفاوتی 
از همه عناصر و اجزای لازم برای توسعه است که باید بتواند مایه های ارزشمند و 
دستاوردهای دیگران را نیز در هاضمه خود جذب کند؛ اما مبتنی بر شالوده تفکر 
اسلامی است و جهت گیری آن نیز ساخت تمدن نوین اسلامی به شمار می رود. 
در مجموع به نظر می رسد »الگوی پیشرفت« نسبت به گفتمان های دیگری که 
در یک دهه اخیر در جامعه ایرانی مطرح شده و بسط یافته اند، دربرگیرندگی دارد 
و می تواند گفتمان علم، گفتمان عدالت، گفتمان مردم سالاری، گفتمان مقاومت 

و... را در خود جای دهد و نسبت آن ها را با هم روشن سازد.
به هر حال تحقق این الگو و حتی حرکت برای رسیدن به آن، قدرت مضاعفی 

به ایران اسلامی خواهد بخشید؛ دست کم به دو دلیل: 
نخست آنکه، فراتر از استقلال سیاسی، استقلال فرهنگی و استقلال اقتصادی، 
نوعی از استقلال را در طرح کلی یک تمدن متفاوت به ایران می بخشد که آن 
را از طرح تمدن غربی و بازیگران آن میدان، متمایز می کند. این استقلال البته 

به معنای استغنا نیست و میان بازیگران و جهان های آنها، دادوستد برقرار است؛ 
ــگرانی که با هم در تعامل اند، لزوماً از حیث قدرت و اثرگذاری بر هم،  اما کنش
در یک سطح نیستند و آن که کمتر به دیگری وابستگی بنیادی دارد، در جایگاه 

برتر می نشیند.
دوم اینکه، با توجه به سرعت و دامنه تحولات منطقه غرب آسیا و شمال آفریقا 
ــترکی با ایران برخوردارند، در دست داشتن چنین  ــت اسلامی مش که از سرش
الگویی، برگ برنده بزرگی برای الهام بخشی به دیگر کشورهای مسلمان به شمار 
ــران را بیش از پیش فراگیر و  ــلامی ای می رود که عمق راهبردی جمهوری اس
پایدار خواهد ساخت؛ به خصوص که این کشورها بلافاصله پس از تجربه انقلاب، 

ناگزیر از انتخاب میان الگوهای مختلف نظام سازی و توسعه خواهند بود.
ــه های راهبردی، بار دیگر پرچمدار  ــت اندیش آیت الله خامنه ای با میزبانی نشس
ــرفت« به جای  ــده و حتی با تأکید خود بر مقولاتی مانند »پیش این حرکت ش
ــعه« کوشیده تا خشت اول را در این بنا بگذارد؛ اما این کار بنا به ماهیت  »توس
ــازی در  ــت که تنها از طریق گفتمان س خود، فرآیندی زمان بر و عمق یابنده اس
جامعه و درگیر شدن نخبگان )به ویژه نخبگان جوان( امکان رسیدن به سرانجام 

و تحقق اهدافش را دارد.
گفتمان الگو

ــت که در  ــیده اس ــلامی به نقطه ای رس ــم یا نخواهیم، امروز ایران اس بخواهی
ــت کم تناظری تام با رویکردهای  همه عرصه های پیش روی آن، تقابل یا دس
ــه و زندگی انسان و ابرقدرت هایی که بر همین پایه شکل  این جهانی به اندیش

گرفته و شبکه روابط خود را بسط داده اند، یافته است.
ــی تا نظام سیاسی و روابط اجتماعی و  ــفه، معرفت شناسی و انسان شناس از فلس
الگوهای اقتصادی و شاخص های فرهنگی همه چیز بوی یک جنگ تمام عیار 
را می دهند که در برخی عرصه های نفوذ سیاسی در جهان اسلام و به خصوص 
ــیا به شکل خشن نظامی نیز درآمده؛ اما در بنیاد خود، »جنگ  منطقه غرب آس
ــروع و تداوم حرکت جامعه ایرانی  ــت. در واقع همان گونه که در ش اراده ها« اس
ــدن« همواره موانع درونی و بیرونی وجود داشته است،  ــلامی  ش ــوی »اس به س
ــدت بیشتری ادامه دارند و آنچه  اکنون نیز این تقابل های درونی و بیرونی با ش
ــتقامت عالمانه در این مسیر می باشد.  ــت، اس تعیین کننده نهایی این میدان اس
ــد، بدون تردید بازنده  بازیگری که زودتر پای خود را از چنین میدانی پس بکش

خواهد بود.
شاید روزهای نخستین نهضت اسلامی یا در آغاز پیروزی انقلاب در ذهن مردم 
و حتی بسیاری از نخبگان چنین تصویری وجود نداشت؛ اما امروز خودخواسته یا 
ناگزیر در چنین وضعیتی قرار داریم. منطق عمل ما عوض نشده و باید مطابق 
با ماهیت اسلامی خود، عملکردی شایسته نشان دهیم که با این موقعیت تازه و 

ویژگی های آن سازگار باشد.
ــانه ویژه الگوی اسلامی ـ ایرانی پیشرفت، از این  »گفتمان الگو«، همچون رس
ــه ها و دیدگاه های گوناگون در این  ــید که آوردگاه طرح اندیش پس خواهد کوش
ــیاری از مقولات نظری و مسائل جامعه  ــد و از این زاویه دید، به بس زمینه باش

ایران بپردازد.
* منظور از قدرت در اینجا، توان صیانت از خود و پیگیری منافع خویش 
است و نیز توان شکل دهی به خواست و رفتار دیگران در جهت آن.
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بــازخــورد

ــور بایستی از  ــرفت کش ــیر پیش ــلیم و منطق به ما حکم می کند که در مس عقل س
ــرفت هستیم، باید در کنار کشف و  ــری استفاده کنیم. اگر دنبال پیش تجربه های بش
ــته باشیم. در  اعتماد به توانایی های خود، نگاهی به راهی که دیگران رفته اند نیز داش
ــلامی هم تأکیدات زیادی بر این نکته داریم. حدیث معروف  ــنت اس متون دینی و س
»اطلبوا العلم ولو بالصین« نمونه خوبی است و پیامی که این حدیث شریف بعد 1400 
سال به ما می دهد این است که هرکجا چشمه جوشانی از دانش و معرفت و پیشرفت 
هست، به سوی آن بروید و بهره برداری کنید و ابایی هم از این نداشته باشید که مال 

شما یا مال دیگری است؛ این ها ذخیره مشترک بشری است. 
قاعدتاً هرجا صحبت از توسعه یا پیشرفت می کنیم، بخشی از آن مربوط به ویژگی های 
اختصاصی و بومی است و ناظر به تاریخ، فرهنگ، نیروی انسانی، منابع مادی و معنوی 
ــد. اما بخش دیگری از آن مربوط به درس هایی است که می توانیم از  خود ما می باش
دیگران و تجربه آن ها بگیریم. البته من استنکاف دارم از اینکه واژه الگو را در این مورد 
به کار ببرم؛ چون از »الگوگیری« نوعی گرایش به قبول تمامیت یک نمونه و شیفتگی 
ــبت به آن، برداشت می شود. با این دغدغه، می گویم که می توان  و پذیرش کامل نس
»درس ها«یی از تجربه بشری گرفت تا سپس بتوانیم با استفاده از آن  ها، مشق خود را 

پایش رقیب نزدیک
گفتاری از دکتر محمدحسن خانی

با مختصات خودمان بنویسیم. بنابراین در طراحی الگوی پیشرفت اسلامی  ـ ایرانی باید 
بخشی از توجه و نیروی ما صرف این شود که بدانیم دیگران در این حوزه چه کرده اند؟ 
ــورها که مختصات مشابه و  نگاهی به فرای مرزهای ایران، به ما می گوید برخی کش
ــترکی با ما دارند، دستاوردها و کامیابی های فراوانی در دهه ها  ویژگی های تقریباً مش
ــته اند. در ادبیات علوم سیاسی،  ــرفت داش ــعه و پیش ــال های اخیر در زمینه توس و س
جامعه شناسی و اقتصاد در این زمینه بیش از همه نام کشورهای کره جنوبی، مالزی 
و ترکیه برده می شود. البته من فکر می کنم سنخیت و تجانس ما با ترکیه به دلایل 

محمدحسـن خانی دکترای روابط بین الملل از دانشگاه برادفورد انگلستان، عضو هیئت 
علمی و دانشـیار دانشـگاه امام صادق )ع( اسـت. وی تألیفات متعددی در زمینه تاریخ 
روابط بین الملل، سازمان های بین المللی و مسائل و تحولات منطقه ای دارد. آنچه در پی 
می آید، حاصل گفت وگوی کوتاه ما با ایشان است درباره پرونده الگوی توسعه ترکیه در 

پیش شماره گفتمان الگو که تبدیل به یادداشت شده است.

دردهای 
رو به رشد 
ترکیه

مترجم: معین محب علیان

گراهام فولـر، نایب رئیس سـابق شـورای اطلاعات ملی آمریـکا SIA و نویسـنده کتاب 
»جهان بدون اسـلام« و »سـه حقیقت و یـک دروغ«، از شناخته شـده ترین تحلیل گران 
مسائل سیاسی خاورمیانه و جهان اسـلام است. او پیش از این )سـال 2008( در کتابی به 
نام »جمهوری ترکیه جدید؛ ترکیه به عنوان کشـورِ محوری در جهان اسلام« ظرفیت ها و 
اقدامات ترکیه را برای تبدیل شـدن به الگوی پیشـرفت دیگر کشـورهای جهان اسـلام 
ستوده بود؛ اما در این یادداشـت که پس از ماجراهای تازه سیاسـت  خارجی این کشور در 
ارتباط با مصر و سوریه، تظاهرات علیه سیاسـت های حزب حاکم و اثرات این دو بر اقتصاد 
و نفوذ سیاسی ترکیه نگاشته شده، برخی واقعیت های هشـدارآمیز را در این ارتباط مطرح 

می کند؛ اگرچه هنوز هم به تداوم توسعه سیاسی ـ اقتصادی ترکیه اعتقاد دارد.
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متعدد و متنوع بسیار بیشتر است. شاید تنها شباهت مالزی با ما این باشد که به عنوان 
یک کشور مسلمان در دهه 50 و 60 میلادی حرکت به سمت توسعه را شروع کرده 
اما رگه های اشتراک میان ایران و مالزی فراتر از این تشابه کمتر دیده می شود. جغرافیا، 
منطقه، همسایگان، تاریخ و فرهنگ مالزی با ما متفاوت است. این در حالی است که 
ــتراک بیشتری دارد. به هر حال الگوی ترکیه  ــیاری از این وجوه با ما اش ترکیه در بس
ــبت به بسیاری از کشورهای در حال توسعه دیگر، برای کشورهای منطقه معنا و  نس

اهمیت بیشتری دارد و لازم است با دقت بیشتری به آن نگاه شود. 
سفری که نویسندگان مقالات مندرج در »گفتمان الگو« به ترکیه داشتند و گزارشی 
که از آن در پیش شماره ارائه کردند برای من از این حیث جالب توجه و مهم بود که 
یک انتخاب هوشمندانه در راستای رصد و فهم دغدغه رقیبان ایران در مسیر توسعه 
و مرور تجربه آن ها و مقایسه وضعیت خود با آن ها بود. ترکیه یکی از بهترین نامزدها 

برای چنین هدفی است.
حس نیاز و لزوم کنجکاوی و رصد هوشمندانه درباره مسیری که دیگران طی کرده اند 
ــان یکی از مسایل مهم در طراحی  ــتخراج دلایل کامیابی و یا ناکامی ش و فهم و اس
الگوی پیشرفت بومی است. من حس می کنم گروه نویسندگان گزارش، از هنگامی که 
هواپیما در خاک استانبول به زمین نشسته با چشم های باز و نگاه های کنجکاو در پی 
این بوده اند که چه علل و عواملی ترکیه را به عنوان یک کشور مسلمان خاورمیانه ای 
در حال پیشرفت مطرح کرده است. کشوری که ادعا دارد می تواند الگوی مناسبی برای 
جهان اسلام و خاورمیانه باشد. البته این حس کنجکاوی باید همراه با رصد دقیق و 
ــرفت خود بگیریم. از  ــد تا بتوانیم از آن درس های لازم را برای پیش تحلیل جامع باش
این رو سؤال بنیادی و مهمی که باید بدان پاسخ داد این است که: چه علل و عواملی 
ترکیه را به عنوان نامزد الگو شدن برای جهان اسلام و خاورمیانه در زمینه پیشرفت 

مطرح کرده است؟
آغاز یک سودا

ــت. حدود یک دهه است که در  ــؤال فوق باید اندکی به عقب برگش ــخ به س در پاس
ــازان ترک، به وفور واژه الگو شدن و مدل سازی  ــت مداران و تصمیم س ادبیات سیاس
 Turky یا Turkish Model برای توسعه را می بینیم. کافی است عباراتی مانند
ــت وجو کنید تا انبوهی از گفتارها و  ــوگل جس in Islamic World و ... را در گ
نوشتارها در قالب مقالات و کتاب های تألیفی توسط نویسندگان ترک، عرب، اروپایی 
و آمریکایی را در این موضوع پیدا کنید. برای نمونه گراهام فولر به صراحت ترکیه را 

محق این ادعا می داند که خود را در مقام الگوی جهان اسلام مطرح سازد. 

ــش از تحولات کنونی در  ــدن ترکیه، مدت ها پی ــه زمینه ها و زمزمه های الگو ش البت
جهان عرب شروع شده است و سابقه تاریخی آن به آغاز دهه نود میلادی برمی گردد. 
الگو شدن پیش شرط هایی دارد که تُرک ها کم وبیش نسبت به آن آگاه بوده اند. شاید 
ــید می توانند در نقش الگو ظاهر شوند، بعد از  ــتین باری که به ذهن ترک ها رس نخس
ــوروی در اوایل دهه 1990 بود که جمهوری های قفقاز و  ــی اتحاد جماهیر ش فروپاش
آسیای میانه مستقل شدند. البته همزمان در ایران نیز زمزمه ها و بحث های اینچنینی 
مطرح بود. اگرچه ما این امر را جدی نگرفتیم اما ترک ها برای آن برنامه ریزی کردند تا 
برای این کشورهای تازه استقلال یافته به دلیل قرابت تاریخی، جغرافیایی و فرهنگی 
ــدن ترکیه برای کشورهای غرب آسیا یا  ــند. البته در آن زمان بحث الگو ش الگو باش
شمال آفریقا مطرح نبود و این گرایش فقط در حوزه قفقاز و آسیای میانه پررنگ بود.

بعد از روی کار آمدن حزب عدالت و توسعه و مخصوصاً تعلق خاطر و دغدغه ای که 
ــیا و شمال آفریقا  ــبت به غرب آس وزیر امور خارجه کنونی یعنی آقای داوود اغلو نس
داشت، ترکیه به این نتیجه رسید که به اندازه کافی به این منطقه توجه نداشته و باید 
ــیای میانه به خاورمیانه و شمال آفریقا گسترش دهد.  حوزه نفوذ خود را از قفقاز و آس
با این همه برای ترکیه در دهه 1990 این امر هنوز به شکل یک ایده کلی و مبهم و 
شاید یک رویا مطرح بود. ولی در دهه اول قرن جدید میلادی برای ترک ها مشخص 
ــبت به لوازم و هزینه های الگو شدن هم  ــد که در این منطقه چه می خواهند و نس ش

واقف شدند. 
لوازم و هزینه های الگو شدن

منظور از لوازم و هزینه ها در اینجا الزامات و پیش شرط های لازم برای الگو شدن است. 
بر این اساس من فکر می کنم موارد شش گانه زیر در زمزه مهم ترین این پیش شرط ها 

می باشند که ترکیه به طور نسبی حایز همه آن ها است:
ــوری که می خواهد بعنوان الگو مطرح شود  1. جاه طلبی و سـودای الگو شدن: کش
بایستی در ذهن اکثر رهبران و نخبگان آن چنین رویا، کشش و انگیزه ای وجود داشته 
ــطوح  ــد. این اتفاق در ترکیه در طول دو دهه به تدریج رخ داد و این حس در س باش
مختلف جامعه از رهبران سیاسی و نخبگان علمی و فرهنگی گرفته تا صاحبان صنایع 
و افکار عمومی تقویت و انباشت شد. به طور دقیق تر می توان گفت که این سودا در 

طول دو دهه در ترکیه شکل گرفت و در سال های 2010 و 2011 به اوج رسید. 
2. سابقه تاریخی، موقعیت جغرافیایی و ویژگی جمعیتی: برای کشوری که چندان 
عقبه تاریخی شکوهمندی ندارد، دشوار است که بتواند چنین چشم اندازی را برای خود 
ــش  ــیم کند. اما ترکیه ویژگی های جالبی از این حیث دارد. گاهی حتی این کش ترس

ــتانبول و هر جای دیگری  ــخص کردن اختلافات در پارک گِزی اس ــاید مش ش
ــازی  ــه تحت عنوان »پویایی ترکی« که نزد توده مردم، نیازمند پیاده س در ترکی
ــن اتفاقات  ــد؛ اما ای ــاده به نظر برس ــت، س ــی دیگری از خاورمیانه اس دموکراس
عنان گسیخته، علیرغم »نشانه ای از شکست دموکراسی در ترکیه«، ممکن است 
ــت های ترکیه که هم اکنون  ــعور آتی سیاس کاملًا برعکس جلوه نمایند. تأیید ش
ــی در  در حد کافی برای »تجربه دوره های نارضایتی عوام« و »تقویت دموکراس
ــده اند، از دیگر نکات قابل ذکر در خصوص اوضاع فعلی  صحنه«، انعطاف پذیر ش

ترکیه هستند.
آیا تفکر آرزومندانه پاسخ گو است؟ جواب این است: نه الزاماً.

دلایل عمده ای وجود دارند که پرسشگر این موضوع هستند: چرا میدان تکسیم در 

جامعه جهانی، از میدان تحریر مصر جدا افتاده است؟
پاسخ در حداقل ممکنش، به »جبهه مستحکم دیکتاتوری« برمی گردد، حال آن که 
»تضارب آرا« و »تقابل با نخست وزیر« از دیگر دلایل آن است. اردوغان پیروز سه 
دوره از انتخابات صحیح و عادلانه بوده است و هیچ نخست وزیر دیگری در ترکیه 
به چنین موفقیتی نائل نیامده است. مشکل به شکل صحیح تر می تواند به عنوان 
ــد که فی الواقع از نوعی  ــی علیه نخست وزیری رجیب طیب اردوغان باش واکنش
ــی« یا حتی »تکبر بعد از ده سال قدرت« و دیگر »گلایه های  ــتگی سیاس »خس

اجتماعی« نشأت می گیرد. 
ــت های  ــت و بخش زیادی از سیاس ــته اس ــادگی از خیلی ها گذش اردوغان به س
اجرایی اش، به شکل فزاینده ای با زبانی آمرانه و بیگانه، با نارضایتی های مردمی  
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مواجه شده است. اگر او همچنان در قبال بخش زیادی از آرای مردم بی تفاوت بماند، 
فعالیت هایش تحت الشعاع قرار می گیرند و ممکن است حتی باعث سرنگونی اش 
ــوند. پیروزی اردوغان، وام دار حمایت های گسترده عمومی  در انتخابات بعدی ش
ــوی ترک های مذهبی، بلکه حلقه های روشنفکری و  ــت، آن هم نه فقط از س  اس
آزادی خواه که مهارت های نظامی  طولانی مدتِ او را بر سایه سیاست های ترکیه 
و اصلاحات گسترده پذیرفته بودند. او اقتصاد کشور را با قرار دادن در رده هفدهم 
جهان مترقی کرده است. اردوغان اصلاحات مهم سیاسی، اقتصادی و اجتماعی را 
معرفی کرده، درحالی که مشتاقانه در جست وجوی عضویت اتحادیه اروپایی است. 
ــام زخم های کهنه و خونریزی های کردها  ــات زیادی را در خصوص التی او اقدام
ــبت به دولت های دیگر ترکیه انجام داده است. همچنین او سیاست خارجی  نس

ــان صادق ایالات  ــاده ترکیه را از »هم پیم ــکل س نوینی را اتخاذ کرده که به ش
متحده« به عضو جدید ژئوپولیتیکال منطقه که حق و حقوق مستقل خودش را در 

غرب، خاورمیانه، آفریقا و اروپا و آسیا دارد، تبدیل می نماید. 
با گذار از یک دهه موفقیت، اعتبار اردوغان با نسنجیدگی رفتار و تکبر او، روند رو 
به زوالی دارد. این نوع برخوردها در برنامه های نادرست انگاشته اش برای »توسعه 
پارک گزی در استانبول«، همچون نمادی از شکایات خیل عظیمی  از مردم متبلور 
شده است. البته موارد زیاد دیگری هم متوجه جریان هستند. سیاست هرگز ساده 
نبوده است. اردوغان دشمنان خاص خودش را دارد. برخی از ذی نفوذهای قدیمی 
 و طبقه جایگزین شده حکمفرمایی »کمالیست ها«، تمایل به سرنگونی اش دارند. 
ــتقرار  ــده ای از »ملی گرایان« نیز که در برابر توافق با اقلیت کردها به منزله اس ع

ــود؛ زیرا ترکیه امروزی خود را وارث شکوه امپراتوری  تبدیل به یک نوستالژی می ش
عثمانی و عظمت قسطنطنیه می داند. این ویژگی و جایگاه تاریخی باعث می شود این 
حس برای ترک ها چندان هم غریب نباشد. البته منظور از احیای امپراتوری عثمانی، 
احیای سازوکارهای سیاسی آن نیست که گاه موجب سوء تفاهم می شود؛ آنچه ترک ها 

دنبال آن هستند احیای عظمت و نفوذ و اثرگذاری گذشته شان است. 
ــورهای آسیای مرکزی،  ــده که با کش از لحاظ جغرافیایی هم ترکیه در جایی واقع ش
آسیای غربی، خاورمیانه عربی و شمال آفریقا از یک سو و با اروپا از سوی دیگر قرابت 
جغرافیایی و رابطه معناداری دارد. اگر ترکیه با همین مشخصات و مختصات تاریخی  ـ 
فرهنگی در آمریکای لاتین بود، شاید چنین سودا و پتانسیلی برای الگو شدن نداشت. 

بنابراین جغرافیای راهبردی ترکیه نیز به کمک الگو شدن آن آمده است. 
ــوی دیگر ترکیه مانند مصر و ایران از کشورهای نسبتاً پرجمعیت جهان اسلام  از س
ــت و این جمعیت به عنوان نیروی انسانی محرکه توسعه، حرف های زیادی برای  اس
گفتن دارد. اگر ترکیه همین موقعیت جغرافیایی و همان سابقه تاریخی را هم داشت اما 
چنین نیروی انسانی انبوه و نسبتا آموزش دیده و آماده به کاری را نداشت، امید چندانی 

به الگو شدن نمی توانست داشته باشد. 
اگر این سه ویژگی را در کنار آن جاه طلبی بگذاریم به ما نشان می دهد که ترکیه قاعدتاً 

مسیری را که آغاز نموده تا اندازه زیادی درست انتخاب کرده است. 
ــوان اقتصادی برخوردار بود.  ــدن باید از حداقلی از ت ــوان اقتصادی: برای الگو ش 3. ت
قدرت اقتصادی در خلاء به دست نمی آید. کسب و گسترش سرمایه و منابع مالی در 
کنار مدیریت صحیح و تعامل معنادار با جهان از لوازم قدرت اقتصادی شدن است. اگر 
ترکیه همچنان در وضعیت اقتصادی دهه های 70 و 80 میلادی به سر می برد حائز 
این خصوصیت و استعداد نبود و به احتمال قریب به یقین سودای الگو شدن را در سر 
ــد اقتصادی چشمگیر و بهبود محسوس درآمد سرانه مردم ترکیه در  نمی پروراند. رش
دهه اول قرن 21 که کم و بیش ادامه هم دارد، این قابلیت را به ترکیه داده که بتواند 

هزینه مدل شدن را بپردازد.
بگذارید مثال ملموس و کوچکی بزنم. اگر شما برای همایش های بین المللی علمی در 
اینترنت جست وجویی کنید، می بینید که در میان میزبان ها، ترکیه مقام  بالا و نزدیک 
به اول را دارا است. این یعنی ترک ها پول خرج می کنند و دانشگاهیان و پژوهشگران 
ــان  ــیاری از اقصی نقاط جهان را را برای دوره های مختلف چند روزه به کشورش بس
دعوت می کنند تا تبادل علمی شکل بگیرد و بهره ببرند. این گونه کارها هزینه دارد. 
ترکیه همین مقدار و چه بسا بسیار بیش از این را صرف اختصاص اعزام دانشجویان 

خود به دانشگاه های تراز اول و معتبر دنیا می کند و به موازات آن هزینه های هنگفتی 
را صرف اعطای بورس های تحصیلی به دانشجویان کشورهای آسیای مرکزی، آسیای 
ــر ترکیه توان اقتصادی کنونی را  ــمال آفریقا می کند. اگ غربی، خاورمیانه عربی و ش

نداشت، نمی توانست چنین هزینه هایی برای رشد و تبادل علمی داشته باشد.
ــدن باید از تصویر مبهم و کلی که در ذهن  4. اسـتراتژی مشـخص: برای الگو ش
ــن برای  ــه راه مدون و روش ــت فاصله گرفت و به یک نقش رهبران و نخبگان هس
ــدن« را مشخص کرد. در خصوص  ــرفت رسید و بر مبنای آن »چگونه الگو ش پیش
ترکیه این مرحله چهارم در زمره مراحل متاخر در سیر پیشرفت ترکیه تا امروز است. 
اگر پروسه الگوی پیشرفت ترکیه را یک فرآیند دو دهه ای در نظر بگیریم، این بخش 
مربوط به یک چهارم پایانی آن است. البته منطقاً این اتفاق باید در ابتدای این دو دهه 
رخ می داد ولی ترکیه هم مثل بسیاری دیگر از کشورها از مشکلات جهان سومی رنج 
می برد. آن موقع الگو شدن برای ترک ها بیشتر یک تصویر مبهم بود. آن ها سودایی 
در سر داشتند اما وقتی خودشان در این راه قدم گذاشتند، تازه فهمیدند چه باید کرد. 
ــخص و مدون و  ــاید طرح مبهمی در ذهن برخی نخبگان بوده اما قطعاً مش البته ش

اجماعی نبوده است.
بر این اساس شاید بیش از سه چهار سال نباشد که ترکیه واقعاً دارد برای الگو شدن 
ــه راه طراحی می کند. البته تلقی من این است که تاکنون با آزمون  ــتراتژی و نقش اس
ــا اشتباه های بزرگی نیز داشته است ولی به هر حال عده ای  خطا پیش آمده و چه بس

دارند روی این مسأله در ترکیه کار می کنند که راهبردشان برای الگو شدن چیست. 
5. ساختارسـازی و تربیت نیروی انسانی: پروژه و پروسه الگو شدن حتی با فراهم 
ــرانجام نخواهد رسید مگر آن که »ساختارسازی«  بودن تمامی موارد فوق الذکر به س
و »تربیت نیروی انسانی« به عنوان دو عامل مکمل مورد عنایت و توجه قرار گیرند. 
بهترین چشم اندازها و راهبردها هم برای محقق شدن نیاز به ساختار و سازمان و به 
نخبگان کارشناس و دنیادیده دارد. این نیروی انسانی طیف وسیعی را شامل می شود و 
از دیپلمات های کارکشته، تا مدیران و تکنوکرات های برجسته و نیروی کار ماهر را در 
بر می گیرد. من بر مبنای مشاهده عملکرد دولت مردان و تصمیم سازان ترکیه معتقدم 
آن ها به خوبی به اهمیت این پیش شرط ها آگاه بوده و سعی بلیغی کرده اند که آن ها 
را تا حد ممکن را محقق کنند و تا اندازه زیادی نیز در این مسیر کامیاب بوده اند. البته 
موفقیت امری مقایسه ای و نسبی است و اینکه ترکیه تا چه حد بتواند در آینده در این 
موارد موفق باشد، بستگی به عوامل متعدد دیگری دارد که پرداختن به آن ها از حوصله 

این بحث خارج است.

بــازخــورد
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ــان صف کشیده اند، از مخالفان اردوغان به شمار  جداگانه گرایش های فرهنگی ش
می روند. ارتشِ جایگزین شده دلخور است. سکولارهای قدرقدرت از به کارگیری 

بیداری اسلامی  و حضور کمالیست ها متنفر هستند. 
پس از ده سال قدرت، فساد رشد کرده است و صرف نظر از افزایش سرسام آورش، 
ــرایط اقتصادی به واسطه سیاست های  ــت های برد برد نشده و ش منتج به سیاس
ــت. توازن اعتراض های اقتصادی علیه شکاف های در حال  جاری تنزل کرده اس
توسعه و یکسان نگری در آمریکا، آمریکای لاتین و اکثر نقاط دنیا، از دیگر دلایل 
افت اوضاع اقتصادی هستند. اردوغان با اعمال فشارهای اقتصادی، از رسانه برای 
ــت آوردن درمانی بهتر همچون آیین دیگر ترک ها در دهه های اخیر بهره  به دس
برده است. البته روزنامه نگاران در جراید ترکیه که شامل روزنامه های انگلیسی زبان 

هم می شوند، انتقادهای گزنده ای نیز نوشته اند. 
ــد؟ »سیاست های ترک ها طی  ــائل چه می تواند باش نقطه مثبت همه این مس
دهه اخیر در معرض پختگی قرار گرفته است«؛ از جمله هوشیاری بیشتر مردم، 
آگاهی و مشارکت گسترده تر و ظهور نیروهای جدید سیاسی، خارج از طبقه های 
سنتی روستایی و بیداری توسعه یافته و حضور مردم در صحنه. امروز مردم ترکیه 
ــائل سیاسی، محیطی، اجتماعی و اقتصادی  خواهان مطالبات بیشتری از مس
ــتند. جامعه شناسی پدرمآبانه ترکیه در حال فروپاشی است، نه تنها به خاطر  هس
کنار گذاشتن قدرت سیاسی نظامی اش، بلکه فعالیت طبقات سنگرگرفته قدیمی 
ــکیبایی کمتری در برابر   جامعه نیز در ردیف این دلایل می گنجند؛ بنابراین ش
ــت وزیر وجود دارد. حزب جدید مردمی  در  ــبک خودسرانه و مستبدانه نخس س

اگر با یک نگاه مقایسه ای به قضیه نگاه کنیم، احساس می کنم که ترک ها در مقایسه 
با ما در سه مورد از موارد بالا )یعنی توان بالفعل اقتصادی؛ داشتن استراتژی مشخص؛ 
و طراحی ساختار و تربیت نیروی انسانی( خیلی از ما جلوتر هستند. متاسفانه در این 
پنج مورد به جز در جاه طلبی و داشتن سودای الگو شدن در سر و نیز بخش تاریخی 
و جغرافیایی که ربط چندانی به عملکرد امروز ما ندارد و میراثی است که از گذشته به 
ما رسیده، هیچ کار اقدام موثر و کار ویژه ای نکرده ایم. به خصوص اگر دقت کنیم که 
شروع رویکرد تازه ترکیه به مقوله توسعه و پیشرفت و تلاش برای الگو شدن آن تقریباً 
مصادف با تصویب و ابلاغ سند چشم انداز ایران 1404 در کشور ما است؛ در حالی که 
ما عملًا در آن راستا کاری نکرده ایم. اگر از چشم یک کارشناس و ناظر بیرونی نگاه 
ــت. البته باید به این واقعیت  ــی گرفته اس کنیم، ترکیه در همین بازه زمانی از ما پیش
ــده بر سر راه ایران نقش مهمی در عدم  ــاره کرد که چالش ها و موانع ایجاد ش نیز اش
موفقیت ما داشته است. چالش هایی که در مورد ترکیه اصلًا موضوعیت نداشته است. 

قلمروها و زمینه های پیشرفت
نکته و سؤال دومی که در اینجا باید بدان پاسخ گفت این است که ترکیه در چه موارد 
ــود؟ به نظر من ترک ها در سه محور برای  و زمینه هایی می تواند و می خواهد الگو ش
الگو شدن برای جهان اسلام )با تاکید بر آسیای مرکزی و غرب آسیا(، برنامه ریزی و 
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موردپژوهی
گزارش میدانی

از توسعه در ترکیه

س�الانه ه�زاران ش�هروند ایرانی برای س�یاحت ی�ا تجارت ب�ه ترکیه در 

همس�ایگی شمال غربی کش�ور خود س�فر می کنند. روابط دولت مردان دو 

کشور نیز طی در اغلب موارد به تنظیم همین روابط بازرگانی و گردشگری 

اختصاص یافته اس�ت. همچنان که روابط عمده دولت ها و ملت های جهان 

اسلام با ترکیه نیز کم و بیش بر همین محور چرخیده است.

سی ام ژانویه 2009 هنگامی که رسانه های جهان برخورد تند رجیب طیب 

اردوغان با شیمون پرز رئیس جمهور اسرائیل در کنفرانس داووس را پوشش 

دادند، ترکیه به عنوان حامی جدی مقاومت مردمی فلسطین در افکار عمومی 

نمایش داده شد. این نقطه عطف، مسائل داخلی و سیاست خارجی ترکیه 

را پس از سال ها که از فروپاشی امپراتوری عثمانی می گذشت، بار دیگر به 

کانون توجهات مسلمانان بازگرداند و به زودی سیمایی از یک کشور پیشرو 

با جایگاه کانونی در جهان اسلام از آن ترسیم نمود. اما آنچه مهم می نمود، 

پایه ها و زمینه های این رخداد بود. 

تحلیل های دانشگاهی و خبرهای رسانه ای پس از آن کوشیده اند تصویری 

از الگوی توسعه ترکیه و نهادینگی دموکراسی در این کشور ارائه کنند که 

نش�ان گر بازیابی قدرت بازیگری آن در س�طوح منطق�ه ای و حتی جهانی 

باش�د. این تصویر هنگامی پررنگ تر می ش�ود و بیشتر به چشم می آید که 

توجه کنیم توسعه اقتصادی و رواج دموکراسی در سال های اخیر، در دولت 

اسلام گرایان ترک پدید آمده است. بدین ترتیب که حزب عدالت و توسعه 

با در پیش گرفتن سیاست های ویژه ای در یک دهه گذشته، توانسته است 

نگاه های روش�نفکران و سیاس�ت مداران مسلمان را به خود معطوف کند و 

خود را به عنوان الگویی از پیشرفت همراه با اسلام گرایی مطرح نماید.

اطلاع�ات جزئ�ی و تحلیل های کلی درباره چند و چون توس�عه در ترکیه را 

می توان در رس�انه های مکتوب یا دیداری و ش�نیداری و آسان تر از همه در 

رس�انه های مجازی یافت. آنچه در این جا دغدغه ما را ش�کل داده، روایتی 

نزدیک از الگوی پیشرفت ترکیه، زمینه های آن و به ویژه نسبتش با حاکمیت 

دولت اس�لام گرای این کشور اس�ت. این دغدغه در یک پرسش اساسی 

نمود یافته: آیا ترکیه توانس�ته اس�ت الگویی از توسعه مبتنی بر آموزه ها و 

ارزش های اسلامی ارائه کند؟

چن�دی پیش فرصتی هفت روزه به گروهی از دانش�جویان و نویس�ندگان 

همکار خراسان دست داد تا سفری به استانبول داشته باشند. شهری که نه 

تنها بزرگترین مرکز گردشگری ترکیه، بلکه قلب فرهنگی این کشور است. 

در واقع در حالی که اتاق فرمان سیاسی ترکیه در پایتخت این کشور یعنی 

آنکارا استقرار یافته، اتاق فکر و تصمیم سازی آن استانبول تلقی می شود که 

مهم ترین دانشگاه ها و نهادهای پژوهشی ترکیه را در خود جای داده است. 

شاید به همین دلیل است که عبدالله گل می گوید: دنیا امروز هر اتفاقی را که 

در استانبول می افتد، دنبال می کند!

هفت روز فرصت زیادی نیست و نمی توان انتظار داشت که طی این مدت 

کوتاه همه ابعاد و وجوه مختلف فکری و اجرایی توسعه در یک کشور گزارش 

و ارزیاب�ی ش�ود. آنچه در ادام�ه می آید، مجموعه ای اس�ت از گزارش های 

میدانی و ارزیابی ها که می تواند بازتابی از الگوی پیشرفت ترکیه را در متن 

جامعه و ذهن نخبگان این کش�ور نش�ان دهد. ای�ن موردپژوهی همچنین 

می تواند درآمدی باش�د بر دقت نظر بیش�تر و تحلیل های واقعی تر از روند 

پیشرفت کشوری که احتمالاً جدی ترین رقیب ایران در چشم انداز سال های 

پیش رو خواهد بود.

گزارش میدانی

از توسعه در ترکیه
آیا حزب عدالت و توسعه 

به الگویی اسلامی دست یافته  است؟

طراحی راهبردی کرده اند: 
1. کارآمدی اقتصادی. حوزه اقتصادی بدون شک مهم ترین حوزه از نظر ترک هاست 
ــرفت های تحسین برانگیزی هم  و در این زمینه ترک ها ادعاهای زیادی دارند و پیش
ــد و مانند موضوعات فرهنگی،  ــن مورد آمار و ارقام به کمک می آین ــته اند. در ای داش
ــت که هر کس به نفع خود ادعای برتر بودن را مطرح کند. در  مباحث انتزاعی نیس
طول یک دهه گذشته اقتصاد ترکیه متحول شده و امروز تقریباً شانه به شانه ده اقتصاد 
ــیه و کره جنوبی پیش می رود. این یعنی  ــعه جهان مانند برزیل، هند، روس رو به توس
ــبی ترکیه در طراحی یک سیستم اقتصادی که آثار مثبت خود را در بالا  موفقیت نس
ــطح رفاه مردم و نزدیک شدن به استانداردهای جهانی نشان می دهد. امروز  بردن س
ــرانه بالایی برخورداند و به طور نسبی از نحوه مدیریت  ــهروندان ترکیه از درآمد س ش
اقتصادی کشور خود راضی هستند. پیام مشخص این توفیق اقتصادی و رضایتمندی 
شهروندان، این است که ترکیه می تواند به کارآمدی اقتصادی خود ببالد و ادعای الگو 

شدن را مطرح سازد.
2. حوزه فرهنگی. پس از اقتصاد شاید فرهنگ ملموس ترین حوزه مورد ادعای ترک ها 
باشد. آن ها معتقدند جهان اسلام در قرن بیستم فرهنگ ازهم گسیخته، مشوش و به 
شدت منفعل و تاثیرپذیر داشته و دارد. هیچ کشور اسلامی تاکنون نتوانسته راهبردی 
ــلمان و پیشرفته، به فرهنگ خود ببالد. این  ــور مس طراحی کند تا به عنوان یک کش
ــده و  ــعه آغاز ش طراحی در ترکیه به ویژه از دوره حاکمیت حزب عدالت و توس
به عنوان گفتمان غالب در جامعه چندفرهنگی ترکیه 
ــترش  عمل می کند. به این ترتیب، ترک ها ضمن گس
ــلاش می کنند از نظر  ــته نمایی فرهنگ خود ت و برجس
فرهنگی برای سایر کشورهای مسلمان منطقه نیز الگو 

باشند. 
ــت. حزب  ــی از مصادیق این مورد، بحث حجاب اس یک
عدالت و توسعه به دستاوردهای خود در این زمینه می بالد 
ــته اند حجاب را بدون آن که از بالا و در قالب  چون توانس
بخشنامه به شهروندان تحمیل شود، به عنوان یک ارزش 
در متن جامعه به نمایش گذارده و آن را نهادینه کنند. این 
رویکرد با استقبال مردم مواجه شده و توانسته موانعی که از 
دهه های قبل بر سر راه جامعه مسلمان ترکیه بوده است را 
ــر راه بردارد. حالا به جایی رسیده اند که در این  آرام آرام از س
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ــتر عوام را می طلبد. پاسخ های  ــت و نظرخواهی بیش ترکیه آگاه تر و نقادتر اس
اردوغان، سرنوشت انتخابات بعدی را مشخص می کند. قضیه تنها به ترکیه ختم 
ــود. همگان سریعاً بروز نیروهای جهانی فعال در این کشور را که میان  نمی ش
طبقه تحصیل کرده مردم و سردمدارانِ گام های سست کننده اجتماعات عرب در 
کسب تغییرات بنیادی دموکراتیک به فعالیت خود ادامه می دهند، درک می کنند. 
آزمون واقعی دموکراسی در ترکیه، دیگر مربوط به انتخابات آزاد نمی شود، بلکه 
چگونگی »تغییر شکل و انطباق گروه های مخالف با سیاست های در جریان«، 
می تواند راهگشای ماجرا باشد. این فرایندی توان فرسا است. اینکه سیاست های 
قطبی سازی و بن بست های کینه توزانه کنگره ای در ایالات متحده هم به طور 
ــت های پر از  ــی را فراهم نمی کنند و سیاس دقیق، الگویی از فرایند آرام سیاس

آشوبِ ایتالیا و اسپانیا هم کاری از پیش نمی برند، پیشامدهایی از همین دسته 
هستند.

البته ترکیه این بحران سیاسی را همچون عملکرد دهه قبل، پشت سر می گذارد و 
دوباره به شکل قوام یافته تری ادامه می دهد. مدیریت موفقیت آمیز بحران، می تواند 
نقش آرای عموم جامعه و چنددستگی های رو به رشد اجتماعی را در این اوضاع 
توسعه یافته دموکراتیک، تقویت و گسترده تر کند. اردوغان ممکن است چالش ها را 
حل و فصل کند و ممکن است که از پس آن برنیاید. حتی گاهی جبهه خودش، 
نیاز به متوقف کردنش را احساس می کنند؛ اما با همه این سخنان، رنگین کمان 

واقعی در آسمان دردهای رو به رشد دموکراتیک در پارک گزی دیده می شوند. 
نیویورک تایمز، 13 ژوئن 2013

جامعه، اولین نماینده محجبه به پارلمان ترکیه راه بیابد و به مسلمانی و عقاید خودش 
هم افتخار کند. البته در کشورهای دیگر مسلمان و ایران هم ما بحث حجاب را داریم 
اما یکی از اشکالات و انتقاداتی که طرفداران حجاب در ترکیه به الگوی ما می گیرند 
و ما باید به پاسخ آن بیاندیشیم، همین است که حجاب در ایران و برخی کشورهای 
اسلامی، حالت رسمی و دستوری پیدا کرده و اگر فضا باز شود، وضعیت این شاخص 

فرهنگ دینی به گونه دیگری خواهد بود. 
در امور دیگر مانند اقبال مردم به شعائر و مناسک مذهبی و حضور در مساجد و اماکن 
زیارتی و... حتی در مواردی مانند مبارزه با رشوه و فساد اداری نیز ترکیه در زمان حزب 
عدالت و توسعه مدعی است که توانسته زیرساخت های فرهنگی را به سویی هدایت 
ــد. لذا به زعم رهبران  ــیب های فرهنگی و اجتماعی روبه رو باش کند که با کاهش آس
ترکیه امروز در شمال آفریقا و خاورمیانه یا در قفقاز و بسیاری دیگر از کشورهای دیگر 
مسلمان اگر کسی بخواهد به دنبال الگوی فرهنگی با هویت اسلامی بگردد باید سراغ 
ترکیه برود. بر این اساس ترک ها معتقدند اگر بخواهید در جهان اسلام نشانی جامعه ای 
مدرن با هویت اسلامی را بگیرید شهرهای ترکیه از قبیل استانبول چیزی از نشانه های 

یک جامعه پیشرفته و در عین حال اسلامی کم ندارند. 
یکی از ویژگی های جامعه ترکیه، برجسته بودن فضای عمومی و آزادی نسبی و تنوع 
ــینی بگیرید تا روزنامه های با شمارگان  ــانه ای است. از گستردگی فرهنگ کافه نش رس
بسیار بالا. البته آن ها به اندازه ما در بحث های انتزاعی و نظری محض غرق نمی شوند 
ــتند؛ بیشتر به دنبال گزاره های ایجابی هستند که آن ها را به  و بیش از ما عمل گرا هس
نتیجه ملموسی رهنمون شود تا نقادی تنها. اما از حیث سنت روشنفکری و پرداخت و 
نقادی نظری و تحلیلی دست شان به اندازه ما که متفکران و مصلحان بزرگی داشته ایم، 

پر نیست.
3. نظام سیاسی. حوزه سیاسی احتمالًا یکی از اصلی ترین و بنیادی ترین حوزه هایی 
است که ترکیه در آن ادعای الگو شدن دارد؛ چرا که به زعم آن ها چه بسا کامیابی های 
آن ها در دو عرصه فرهنگی و اقتصادی نیز مرهون توفیق آن ها در طراحی یک نظام 
ــت. ترک ها معتقدند که اگر کشورهای مسلمان آسیای  ــی اس کارآمد و موفق سیاس
ــمال آفریقا بخواهند دنبال یک نظام سیاسی بگردند  ــیا و ش مرکزی، قفقاز، غرب آس
که بیشترین قرابت و شباهت را با ویژگی های مذهبی، تاریخی و اجتماعی خودشان 
ــته باشد تنها الگوی  ــازی را هم داش ــته، قابل الگوبرداری بوده و ظرفیت پیاده س داش
بی بدیل، نظام سیاسی کنونی در ترکیه است. و البته این امر را را دستاورد حزب عدالت 

و توسعه می دانند.

چشم انداز آینده: تعامل و رقابت
ــتمرار بخشد و  ــیب و نفس گیر را اس اینکه ترکیه تا چه حد بتواند این راه پر فراز و نش
به سرانجام برساند، محل بحث است. هیچ چیزی در این مسیر تضمینی نیست. یک 
ــت خوش دگرگونی کند و وقتی  ــاق پیش بینی ناپذیر می تواند اقتصاد ترکیه را دس اتف
ــت اتفاقات بد دیگری به گونه ای تسلسل وار رخ دهد.  اقتصاد به هم خورد، ممکن اس
می توان سناریوهای بدبینانه ای را ترسیم کرد که در دو دهه آینده ترکیه دیگر نه چنین 
ــته باشد و نه توان ادامه این راه را. آینده ای که در آن ترکیه و با  ــر داش رویاهایی در س
مشکلات متعدد داخلی و قومیتی و... دست و پنجه نرم کند. ولی گمان من این است 
که این کشور کم و بیش بتواند همین راه را ادامه بدهد و در این بازه زمانی برای ایران 

به عنوان یک رقیب جدی در منطقه مطرح باشد. 
بعد از پیروزی انقلاب در ایران، اولین نامزد برای الگو شدن در جهان اسلام کشور ما 
بود و هنوز هم در برخی زمینه ها هست اما واقیت این است که در این مسیر با رقیبان 
سرسختی روبه رو هستیم. چه بخواهیم و چه نخواهیم ایران و ترکیه به عنوان دو رقیب 
جدی در منطقه و جهان اسلام مطرح بوده و خواهند بود. حتی میان رهبران ایران و 
ــباهت های ذهنی زیادی دیده می شود. گذشته از رقابت های  ترکیه در طول تاریخ ش
ــاه می خواست به سبک آمرانه  ــت که وقتی رضاش میان صفویه و عثمانی، جالب اس
خودش ایران را مدرن کند، نزدیک ترین طرز فکر به خود را آتاتورک در ترکیه دید و 

پا جای پای او گذاشت. 
ــی ایران و ترکیه از هر گروه و گرایش  ــباهت هایی میان رهبران سیاس امروز هم ش
ــور افق های مشابهی را دنبال می کنند که خود به  ــی دیده می شود. هر دو کش سیاس
ــیر رقابت قرار می دهد. در حالی که میان ایران با برزیل یا کره و  خود آن ها را در مس
حتی مالزی و... چنین فضای رقابت نزدیکی نیست و به این شدت دیده نمی شود. من 
بعید می دانم دغدغه اصلی رهبران کره جنوبی یا مالزی این باشد که مثلًا چگونه نفوذ 
فرهنگی و سیاسی خود را در حوزه همسایگی گسترش بدهند. ولی در مورد تهران و 
آنکارا این فرضیه تا حدودی صادق است. به هر حال این سنت ها و تجربه های فکری 

و عملی ما است که ما را به سوی چنین فضای رقابتی سوق داده است. 
ــور رقابت در عین همکاری و  ــت که رهبران دو کش نکته مهم در این میان این اس
ــکاری در عین رقابت را به عنوان یک اصل کلیدی در مدیریت روابط آینده خود  هم
در حوزه های سیاسی، اقتصادی و فرهنگی بپذیرند. این پذیرش در حالی که حکایت 
ــی در دو طرف دارد، فصل نوینی را از دورانی جدید در روابط دو  از نوعی بلوغ سیاس

کشور خواهد گشود.

چه کسی گفته 
علم دینی است؟
گفت وگو با دکتر سروش دباغ
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چه کسی گفته 
علم دینی است؟
گفت وگو با دکتر سروش دباغ

آیا ترکیب هایی چون عقل و علم دینی از نظر شما امکان پذیر 
است؟ 

زمانی که از عقلانیت دینی بحث می شود معانی مختلفی به ذهن می رسد. یک 
ــنت و متون دینی اعم از قرآن و  ــت که در س مراد از عقلانیت دینی، عقلی اس
روایات مطرح شده و به مثابه مخلوقی از مخلوقات خداوند قلمداد شده است. در 
این تعریف عقل نوری است در عِداد انواری که عالم را پر می کند و شخص به 
ــکریان عقل می تواند بر مشکلات فائق آمده و یا به درک بهتر  مدد جنود و لش

عالم دست یابد. 
تصویر دیگر، مراد قرآن از عقل است و به نظر می رسد بیشتر عقلِ عملی است؛ 
ــب میان وسیله و هدف را مد نظر دارد و تأمل کردن را در  یعنی عقلی که تناس
ــلا ینظرون إلی الإبل کیف  ــته می کند. به عنوان مثال آیه »اف مخاطب برجس
ــطویی نیست، بلکه برای مخطاب تنبه بخش  خلقت« استدلالی به سبک ارس
ــیروا فی الارض«؛ در جهان  ــتند که »س ــت. در قرآن عاقلان کسانی هس اس
ــت و به قول  ــتند. این از جنس بصیرت اس ــد و اهل تفکر و تدبر هس می گردن
ــاب آورد. البته این  ــهودهای عقلانی به حس ــفه می توان آن را در ذات ش فلاس
می تواند یکی از منابع معرفت باشد اما نه به معنای امری که در فلسفه قیاسی 
ارسطویی داریم که از مقدمات به نتیجه برسیم. این دیدگاه، می تواند نگاه فرد را 
به امور عالم برگرداند. در فلسفه جدیدِ کسانی چون ویتگنشتاین، مثالی داریم که 
می گوید »می توان یک خرگوش را در آنِ واحد اردک هم دید«. به تعبیر دیگر 
آن تصویر اقتضای خرگوش وارگی و اردک وارگی را توأمان دارد. با تغییر منظر، 

تصویر مورد درک تغییر می کند. 
ــه در قرآن آمده، به نظر من دعوت اصلی پیامبر و خداوند  ــورد تصویری ک در م

ــوگردانی برای فرد است. این که گفته شده، جهان را منظر  معطوف به نوعی س
دیگری هم ببینید، منظور همین جهان است از منظر دیگر. »إن صلاتی و نسکی 
و محیای و مماتی لله رب العالمین« نگرشی است که فرد اتخاذ کرده، سرمه ای 

به چشم کشیده و عالم را این گونه می بیند. 
ــت که در متن  ــوت به نوعی دیگر دیدن، از مقتضیات و مفاد عقلانیتی اس دع
ــاره شده و نه از سنخ استدلال های فلسفی که ما با آن مواجه  مقدس به آن اش
هستیم. مفسران و متکلمان ما گفته اند که در قرآن استدلال های فلسفیِ کمی 
ــاید یکی دو استدلال از این سنخ که: اگر خدای دیگری در عالم بود،  داریم. ش
فساد پیش می آمد. یا به قول فیلسوفان، واجب الوجود اقتضای تمامیت و وحدانیت 
ــت. پس خداوند واجب )از نگاه فیلسوفان به  دارد و محدودیت متضمن نیاز اس
هستی( نیز واحد است. این یک استدلال است که نمی شود دو خدا در عالم باشد؛ 

چون با حضور علی الاطلاق و صرف الوجود بودن خداوند، منافات دارد.
ــته و به صراحت رنگ و بوی  ــفی داش اگر از این مورد )که تمجید و تقریر فلس
استدلال دارد( بگذریم، بقیه امور دعوت به نوعی دیگربینیِ عالم است. در واقع 
قدسی دیدن و قدسی ترجمه کردن عالم است. در متن مقدس این گونه عقلانیت 
را می بینم. البته دیگرانی هم از منظر دیگری تأیید نموده اند که عقلانیت قرآن 

همان عقل عملی است.
ولی آیا کل موضوع همین است؟ در روایات باب عقل، تصویری داریم که جنود 
ــوگردانی  ــت. تصویر قرآن از عقل نیز دعوت به س عقل در برابر جنود جهل اس
ــهودهای عقلانی ما را می انگیزد. مثل کسی که تصویری را  ــت و احیاناً ش اس
تحت عنوان خرگوش دیده اما می تواند آن را تحت عنوان اردک نیز تجربه کند. 
آیاتی را در نظر بگیرید که اشاره دارد به زمانی که شخص داخل کشتی هست 

سروش دباغ، پژوهشـگر حوزه دین و فلسفه، سـال 1353 در تهران متولد شـده است. او 
نخست به تحصیل داروسازی پرداخت اما به دلیل علاقه به فلسفه، تحصیلات خود را تا اخذ 
دکترای فلسفه تحلیلی از دانشگاه وارویک انگلسـتان ادامه داد. دباغ که مدیریت مؤسسه 
معرفت و پژوهش را بر عهده دارد از علاقه مندان و مدافعان روشنفکری دینی به شمار می آید 
و مدتی نیز عضو هیئت علمی انجمن فلسفه و حکمت ایران بوده است. از جمله کتب منتشر 
شـده او می توان از امر متعالی امر اخلاقی، زبان و تصویر جهان، ترنم موزون حزن، سکوت 
معنا، در باب روشنفکری دینی و اخلاق نام برد. دکتر سـروش دباغ که هم اکنون در تورنتو به 
تدریس و پژوهش مشغول است، در این گفت وگو نقد و نظر خود را پیرامون تفاسیر مختلف از 

»عقلانیت دینی« ارائه نموده است.

محمدفتح آبادی
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و کشتی در گرداب می افتد. در این شرایط، افراد به قصه زوال و نیستی در عالم 
ــوند. من بسیاری از سوره های مکی قرآن را )علاوه بر دعوت های  متفتن می ش
ــه و در واقع دعوت به نوعی دیگر  ــمول معنوی و اخلاقی( از این گون جهان ش

دیدن، می دانم. عقلانیت در متن مقدس بیشتر از این سنخ است.
ــفه و  ــر تاریخی دین، با دو طائفه فلاس ــت. پس از نش اما همه چیز همین نیس
ــه بوده ایم که از حالت طرح و انکار درآمده اند. کلام متکفل  متکلمان هم مواج
ــت و فیلسوفان هم کار فیلسوفی می کنند و این لزوماً  تبیین عقلانی از دین اس
معطوف به غایت و نتیجه ای از پیش تعیین شده نیست. به همین جهت این دو 
ــتور کار خود قرار نداده اند. نه این که از در  گروه عقلانیت متن مقدس را در دس
مخالفت درآمده اند بلکه کوشیده اند استدلال های عقلانی را بر سیاق صغری و 
کبری و اقامه ادله در این مدعیات اقامه نمایند. در واقع مسلمانان از ابزار و ادوات 
فلسفه یونانی و بیشتر فلسفه ارسطویی استفاده کرده اند. بعداً که فلسفه اشراقی 
ــفه ای بر محور مفهوم وجود  ــود، فلس و پس از آن حکمت متعالیه مطرح می ش

ایجاد می شود. 
بنابراین اگر مراد از عقلانیت دینی، مراد فیلسوفان و متکلمان باشد، این عقلانیت 
ــتدلال است. این مفهوم با صدق  ــته و معطوف به اقامه اس صبغه دیگری داش
ــوم آقای طباطبایی )در  ــاط دارد. متکلمی چون فخر رازی یا مرح ــذب ارتب و ک
ــفه روش رئالیسم( همین کار را می کنند. مرحوم استاد مطهری هم  اصول فلس
در نقد مارکسیسم کند و کاو عقلانی انجام می دهد. مرحوم طباطبایی و صدرای 
شیرازی و شیخ شهاب الدین سهرودی البته تفلسف هم می کنند؛ به این معنا که 
در تقریر و نظام فلسفی خودشان هم گام برمی دارند. کتاب بدایه الحکمه و نهایه 
الحکمه مرحوم طباطبائی از این حیث قابل ذکر است؛ زیرا می کوشد نظام فلسفی 
ــتماتیک اقامه نموده و در معرض مخاطبان قرار دهد. به  صدرا را به نحو سیس
معنایی دیگر نیز این یک  نوع عقلانیت دینی است؛ با این توضیح که این نحو از 

مدد گرفتن از عقل دینی در دل سنت اسلامی سربرآورده است. 
خلاصه این که یک معنا از عقلانیت دینی، عقلانیتی است که در روایات متجلی 
شده و از جنود عقل سخن گفته است. این عقل که با نور عجین است، نعمتی 
از نعمات و مخلوقی از مخلوقات خداوند است. اما معنای دوم عقل همان است 
که در متن مقدس ظهور و بروز پیدا کرده و با عقلانیت عملی تناسب دارد. این 
ــوگردانی مخاطب بوده و می توان آن را با همراه کردن معنای  عقل دعوت به س
شهود در معنای جدید که عبارت از مواجهه غیراستدلالی با امری متناسب است، 
فهمید. آیات متعددی را می توان بر اثبات این امر یافت و دعوت های متعدد به 

تنبه و تفقه را شناخت.
معنای سوم  همان است که در کلام متجلی شده است و در حال دفاع از عقاید 
ــت. در اینجا از ابزار و ادوات  ــبهات اس دینی یا به قول فقها و متکلمان دفع ش
ــبیه کاری که فخر رازی، مرحوم طباطبایی و  ــفی مدد گرفته می شود؛ ش فلس

مرحوم مطهری می کردند.
معنای چهارم  عقلانیت دینی بروز و ظهور تفلسف و تأمل فلسفی در باب هستی 
ــتدلالی و نظام مند کردن آن ها در دل سنت دینی است. به  ــش برای اس و کوش
ــتفاد از سنت دین است را  ــفی که مس این معنا که این نحو از عقلانیت و تفلس

عقلانیت دینی می نامند.
آیـا عقلانیتی که منبع معرفتی آن وحی اسـت، عقلانیت دینی 

است؟
در تقسیم بندی های جدید می توانیم عقلانیت عملی و نظری را از هم جدا کنیم. 
ــتدلال و مدعاست اما عقلانیت  ــی تناسب اس عقلانیت نظری از جنس بررس

عملی وظیفه اش بررسی وسیله و هدف است. خصوصاً در دنیای جدید در حوزه 
اخلاق، عقل عملی، عقلی است که دلایل راهنمای عمل را به ما می دهد. این 
تقسیم بندی از زمان کانت رایج شده است. اما وقتی درباره دلایل راهنمای عمل 
صحبت می شود منظور دلایلی است که انجام و یا ترک فعل را به فرد توضیح 
ــن رفتار در عمل اقتضاء  ــما کتابی قرض داده ام ای ــد. مثلًا اگر من به ش می ده
می کند که شما باید در فلان روز مقرر کتاب را برگردانید و اگر این کار را نکنید، 
دلیلی بر نقص رفتار از جانب شما است. این دلیلی است که راهنمای عمل است.

در عرصه معرفت شناسی جدید، منابع مختلف درک معرفت داریم: تجربه حسی، 
ــیده اند  ــت. عده ای کوش گواهی دیگران، حافظه، عقل و درون نگری مطرح اس
توضیح دهند وحی و یا فرآورده های وحیانی معرفت بخش هستند؛ چرا که وحی 
ــت. عده ای نیز گفته اند فرآورده های  یک منبع معرفتی مانند گواهی دیگران اس
ــی هستند. به تعبیر دیگر نخواسته  و  وحی، مانند فرآورده های منبع تجربه حس
ــته اند توضیح دهند که وحی یک منبع معرفتی مستقل در کنار دیگر  یا نتوانس
منابع معرفتی شناخته شده است بلکه کوشیده اند فرآورده های وحیانی را در ذیل 
ــده قرار دهند. مثلًا آلستون  ــناخته ش فرآورده های یکی از این منابع معرفتی ش
مدعی است که تجربه دینی در سیاق تجربه حسی ساخته شده و متناظر با آن 
است. اگر فرآورده های تجربه حسی معرفت بخش باشد، در باب تجربه دینی هم 
با قیودی می توانیم بر این سیاق حرکت کنیم و از تناسب تجربه حسی با تجربه 

دینی سخن بگوییم. 
آلستون از معرفت بخش بودن فرآورده های وحیانی سخن می گوید اما نه اینکه 
ــتقلی در اداره منابع معرفتی شناخته شده قرار بدهد،  وحی را منبع معرفتی مس
بلکه فرآورده های وحیانی را ذیل یکی از این پنج منبع معرفت معرفی می کند. 
ــتدلال کند که فرآورده های وحیانی هم از این صنف بوده و یا  ــاید کسی اس ش
گواهی دادن دیگران هم به این صورت است و توضیح دهد که آنچه پیغمبران 
می گویند، همان »گواهی« است؛ با عنایت به شرایطی که در آن سخنان پیامبر 
ــت. این تلاش های معرفتی، برای توضیح موجه  را می توان معرفت بخش دانس
بودن فرآورده های وحیانی با تمسک به منابع معرفت بخش شناخته شده )که در 
ــناختی جدید از آن سخن به میان می آید( است. به این معنا می توان  معرفت ش
گفت که وحی و یا فرآورده های وحیانی می تواند ذیل برخی از منابع قرار بگیرد 

که البته این موضوع، موافقان و مخالفانی هم دارد.
برخی معتقدند که تحریف در مسـیحیت باعث جدایی مسیر 
دین و عقل گردید. اما در عمل به نظر می رسـد که گسـترش 
علـوم تجربـی در غرب باعث شـد نـگاه به علوم انسـانی و 
حوزه هایی مانند توسعه تغییر یابد. در این باره چه نظری دارید؟ 

این شکاف، چطور توجیه پذیر است؟
ــد، جای سخن دارد. مسیحیان  در باب تحریف، اگر بحث الهیاتی و کلامی  باش
هم معتقدند که مسیح الف اول و یای آخر است و پس از او دیگر پیامبری ظهور 
نکرده است. همان گونه که دیدگاه مسلمانان این است که اسلام دینی است که 
پس از مسیحیت ظهور نموده و نبی مکرم اسلام بعد از حضرت مسیح مبعوث 
شده و آخرین پیامبر است. من نمی خواهم از منظر الهیاتی وارد این بحث شوم. 
البته من پلورالیست هستم و معتقدم که هدایت خداوند به نحو عقلانی و اکثری 
در عالم متجلی است و عموم مسلمانان، یهودیان و مسیحیان با یکدیگر همدهی 
دارند. به نظر من تأکید بر تحریف، ثمربخش نیست؛ زیرا طرف مقابل نیز همین 
استدلال را می نماید. البته »و لایزال فیه مختلفون« و می توان موضع دیگری نیز 
اتخاذ کرد اما فکر نمی کنم این توضیح که در عالم مسیحیت تحریف اتفاق افتاده 

بــازخــورد
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کفایت نماید. چون نظر آن ها نیز عین همین است و در نتیجه بحث جلو نمی رود.
ــه در ادیان مختلف رخ داده،  ــود. چون آنچ اولًا باید تصویر از هدایت عوض ش
ــت. در عالم اسلام هم پاره ای از علمای ما معتقدند که چه در  ــان بوده اس یکس
متن مقدس و چه در سنت دینی ما تحریف صورت گرفته است. البته من داوری 
نمی کنم و فقط این مسئله را طرح می کنم که به لحاظ تاریخی در همه ادیان 
این اعتقاد بوده که دین خود و یا ادیان رقیب دستخوش تحریف گردیده اند. این 

اعتقاد اختصاص به عالم مسیحیت و اسلام ندارد.
ــئله زایی کرده  اما فراتر از این، در مغرب زمین علم تجربی برای دیگر علوم مس
ــته ایم و مواجهه علم و دین در عالم  ــت. چون ما علوم تجربی درون زا نداش اس
ــلام رخ نداد )چنانچه در عالم مسیحیت از چندین قرن پیش رخ داده است(  اس
مسائل ما سمت و سوی متفاوتی گرفت. البته این نزاع مبارکی است که هم دین 

و هم علم را خاضع تر کرد. 
ــمندان و فیلسوفان در این دام افتادند که زبان معنادار  در برهه ای برخی از دانش
فقط زبان علم است و تمام امور را باید از علم سراغ گرفت. برخی از فلاسفه حلقه 
وین در ابتدای قرن بیستم تصورشان این بود که فقط گزاره های علمی  معنا دارند 
ــید. ایده اصل تحقیق پذیری که  و حتی نوبت به صدق و کذب گزاره ها نمی رس
متأثر و مستفاد از رساله منطقی فلسفی ویتگنشتاین بود، همین را القاء می کرد و 
آن قدر این ایده را پررنگ تقریر می کردند که نوبت به اخلاق و دین و متافیزیک 
که می رسید )نه  آن که مسئله بر سر بطلان آن ها باشد( مقدم بر آن بود. این گروه 
معتقد بودند این گزاره ها اصلًا معنا ندارند تا چه رسد که راجع به صدق و کذبشان 
ــئله مربوط به اوائل قرن بیستم پس از تحولات قوی و  وقت بگذاریم. این مس
مؤثر علمی و صنعتی قرن نوزدهم است. اما به نیمه های قرن بیستم که می رسیم 
با محدودیت های علم تجربی مواجه می شویم. بشر تجربه دو جنگ جهانی را 
پشت سر نهاده و نهایتاً شاهد دین حداقلی تر یا خاضع تری در مغرب زمین هستیم. 
ــفه مسأله زایی می نمود برای دین هم مسأله زایی  علم همان طور که برای فلس
می کرد. نزاع علم و دین نزاعی پررنگ و جدی بود. همین اتفاق کم و بیش بر 
سر اسلام آمده است؛ یعنی به تدریج عالمان دین از حوزه علوم تجربی پای خود 
را بیرون نهاده اند. امروزه متدین ترین افراد هم که بیمار می شوند به سراغ همین 
پزشک هایی که در دنیای سکولار درس پزشکی خوانده اند، می روند. این قضیه 
در حوزه مهندسی هم صادق است و ساختمان هایی که ساخته می شود، همه بر 

اساس یافته ها و محاسبات علم جدید است.
در علوم انسانی مقاومت بیشتری وجود داشته که البته در مغرب زمین هم اینگونه 
بوده است. فکر می کنم رفته رفته در دهه های اخیر، خصوصاً افزایش حجم آثار 
جدید در حوزه علوم انسانی ما را به آنجا سوق داده که علوم انسانی هم مستقل 

ــی دارند. البته در باب تعامل و داد و  از دیانت، اسُّ و اساس
ستد آن ها می توان سخن گفت. به این معنا همان اتفاقی 
که کم و بیش در مغرب زمین رخ داده این جا نیز )بخشی از 
آن( رخ داده است. می شود پیش بینی نمود که کم و بیش 
این اتفاق این جا هم می افتد؛ چرا که نزاع علم و دین نزاعی 

جدی است که آثار و برکات عدیده ای به همراه دارد. 
علت این نزاع چیست؟

ــت. دین و متن مقدس در جهانی رازآلود  ــن اس علت روش
ــدگان آن در دل یک  ــران و آورن ــه و پیامب ــکل گرفت ش
ــاحت قدسی و جهان رازآلود،  متافیزیک ستبر و در دل س
پیام های خویش را با دیگران در میان نهاده اند. در حالی که 

علم تجربی در دنیایی راززدایی شده شکل گرفته و تحولات شگرفی در علم و 
تکنولوژی جدید رخ داده است. 

البته سراغ گرفتن از ربط و نسبت میان علم و دین از کوشش های مبارک نظری 
است. در میان ما مرحوم بازرگان تلاش کرد که در ترمودینامیک و نسبت علوم 
ــی با قرآن هم نکاتی را بگوید. من با همه احترامی که برای  تجربی و مهندس
ــان قائلم، معتقدم این مسیر راه به جائی ندارد؛ چون از خطای متدولوژیک  ایش
ــت که مبانی و مبادی  ــبت به این اس جدی رنج می برد. آن خطا عدم تفتن نس
ــانه و انسان شناسانه علم تجربی و تکون آن با تکون متون مقدس  وجودشناس
متفاوت بوده است؛ نمی گوییم متباین بوده است اما آن تضاد و تفاوت را می شود 
به طور جدی دید. بر همین اساس باید این رابطه را سامان بخشید. کسانی که 
از رابطه علم و دین سخن می گفتند، رفته رفته در پرتو همین تحولات، درکشان 
از زبانِ دین و انتظارشان از دین تغییر کرد. این تغییر در پرتو همین تحولاتی بود 
که در علوم تجربی اعم از علوم تجربی غیرانسانی و علوم تجربی انسانی رخ داد.
آیـا پیش فرض های دینی یک دانشـمند و یک عالم می تواند 

روی گزاره های علمی  اثرگذار باشد؟
چنان چه می دانید علم سه مؤلفه دارد: موضوع، متد و غایت. متد یا روش دینی و 
یا غیردینی ندارد. غایت نیز امری مترتب بر روشی است که شما اختیار می کنید. 
موضوع هم که از سیاقی به سیاق دیگر متفاوت است. آنچه تحت عنوان علوم 
ــانی بنا شده، سابقه چند سده ای داشته و موضوع و متد و غایتش مشخص  انس
ــت. هم علم وحشی است و هم جامعه علمی  و جامعه عالمان دارای هویت  اس

جمعی و جاری هستند. 
ــفه و... است،  ــی و فلس ــلامی، همان جامعه شناس ــانی اس اگر مراد از علوم  انس
جامعه شناسی و فلسفه همین است که وجود دارد.  اگر مراد از اسلامی،  یک سری 
ــت که شخص عالم باید به کار ببندد، کم و بیش همان  توصیه های اخلاقی اس
چیزی است که امروزه در اخلاق کاربردی هم مطرح می شود و منحصر به اسلام 
ــلامی نیست. اخلاق حرفه ای که برای دانشگاهیان مختلف نوشته  و اخلاق اس

می شود، همین است. 
ــده، باید افراد شروع بکنند بلکه  ــت که هنوز بنا نش اما اگر مراد چیز دیگری اس
ــال آینده، بر اساس آنچه به نحو تجربی و پسینی رخ می دهد، بتوانیم  تا 50 س
بگوئیم که آیا علوم جدیدی بنا شده یا نه. تأسیس علم جدید با خرید یک کتاب 
متفاوت است. درست است که عزم جدی می طلبد اما این کفایت نخواهد کرد. 
شرط لازم، شرط کافی نیست. علم یک هویت جمعی و جاری و ماهیت تجربی 
تفصیلی تاریخی دارد. ما می توانیم برای پی افکندن هر امری عزم و اراده کنیم 
اما تنها با گفتن، چیزی محقق نمی شود؛ نیاز به کوشش جمعی دارد. بعد با تنقیح 
ــی می خواهد کمک  مناط و توضیح این که فرد از چه روش
ــر پدید آید( می توان  ــرد، به آنچه بعداً پدید می آید )اگ بگی
ــانی اسلامی بخشید؛ زیرا در این جا بحث  عنوان علوم انس
ناظر به ماهیت علوم است. اما اگر مراد پاره ای توصیه های 
کلان اخلاقی است برای اینکه از فلان ایده بهره بگیریم، 
این از جنس اخلاق حرفه ای است و لازم نیست که نامش 
را اسلامی  بگذاریم. مسما و محتوی همین است و اسلام 
ــده است. برای این که  ــت که بر آن گذاشته ش صورتی اس
ــلامی  گردد و عنوان علم را بر آن گذاشته شود،  محتوا اس
ــت جمعی و چگالی آن علم طی  باید منتظر ماند که هوی
ــکل بگیرد. زمانی که هویت شکل گرفت،  چندین دهه ش

معرفـت   مختـار  موضـعِ 
شناسـانه ای که بـرای این 
کنـد و کاو معرفتی باید مد 
نظر قرار داد، »مبناگرایی« 
و »انسـجام گرایی« معتدل 
است؛ اعم از نسبت سنجی 
میـان عقـل و دیـن و علم 
و دیـن و دیگـر موضوعات 
پیش رو. تنها در این صورت 
به هم سـویی علم و عقل با 

دین خواهیم رسید.
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ــکل گرفته  ــیپلین جدید ش آن موقع می توان داوری کرد که آیا یک علم و دیس
است یا خیر؟

برخـی اساسـاً علم را دینـی می دانند و چیزی جـز آن را علم 
نمی دانند. البته معتقدند علم دینی می تواند توسـط شـخص 

غیردینی هم تولید و استفاده شود.
ــی گفته که علم دینی است؟ در این جا علم مشترک لفظی است. چون  چه کس
ــت. اشاره کردم که علم تجربی در دل جهان  علوم تجربی که اصلًا دینی نیس
ــان های دین داری بوده اند اما  ــکولار پدید آمده است. هرچند عالمان آن انس س

مبادی و مبانی وجودشناسانه آن  سکولار بوده است.
ــود باشد،  ــلامی بحث می ش ــفه اس اگر مراد آقایان، علم به معنایی که در فلس
ــت که به مدد علم حضوری نزد  ــت و علمی اس موطنش نفس و جان عالمِ اس
مدرکِ حاضر می شود. هرچه باشد با علم تجربی مشترک لفظی است و به این 
معنی علم دینی نیست. یک نگاه ساده و کلان به تاریخ تکون علم تجربی نشان 
می دهد که تحولاتی که در علم فیزیک، شیمی و زمین شناسی رخ داده، اساساً 
ــت یافتن به تلقی دینی نبوده، بلکه دنبال کشف مکانیزم ها و چراها  در پی دس
بوده است. می دانیم زمانی که گالیله ظهور کرد و جهان را بر اساس کتاب ریاضی 
نوشت و یا وقتی که نیوتن آمد، علم در یک سیاق دینی شکل نگرفته بود و آنها 

در پی تلقی دینی از جهان نبودند. 
خوب اگر علم غیردینی نمی تواند باشد، پس آنچه که در مغرب زمین رخ داده و 
از آن به نام علوم تجربی یاد شده چیست؟ توجه داشته باشید که علوم تجربی 
منقسم بر دو گونه است: علوم تجربی انسانی و علوم تجربی غیر انسانی. هر دو 
نوع این علوم سکولارند. جامعه شناسی، روان شناسی و مدیریت جدید سکولارند؛ 
همچنان که فیزیک و زمین شناسی سکولار هستند. در شیمی در باب خواص 
عناصر سخن می گوئیم و واکنش های شیمیائی را بررسی می کنیم. اراده خداوند 
و نحوه تجلی او در هستی در این جا هیچ مدخلیتی ندارد. نمی خواهم لزوماً این 
ــئله را انکار کنم، چون خداباورانی نیز بوده اند اما آنها نیز در علم تجربی از  مس
این جا آغاز نمی کردند. من خودم قبل از اینکه فلسفه بخوانم، داروسازی خواندم. 
ــی، فیزیولوژی و ایمونولوژی و... خواندیم. اما هیچ تبیین  در آن جا زیست شناس
ــت نمی آمد. عزم و اراده خداوند در آن جا مفروغ  دینی از جهان در آن جا به دس
عنه بود و در میان نمی آمد. این معنا با تفسیر دینی از عالم خیلی فرق می کند. ما 

به این چه می گوییم؟ علوم تجربی انسانی هم همین طور 
ــت، روان شناسی و حتی  ــی، سیاس ــتند. جامعه شناس هس
بخش هایی از فلسفه جدید هم فارغ از چگونگی تجلی اراده 
ــتی و البته با فرض وجود خدا سر و کار دارند.  خدا در هس
به این علوم انسانی چه می گویند؟ در زبان فارسی می شود 

به آنها علم و یا دانش گفت؛ هرچه باشند، دینی نیستند. 
برخـی برخـورد مـا با علـوم را بـا برخورد 
غربی ها پس از شـکل گیری مسـیحیت با 
فلسفه یونانی مقایسه می کنند. در این مورد 

چه نظری دارید؟
ــانی  ــد )اعم از انس ــوم تجربی جدی ــا مصرف کننده عل م
ــده های اخیر  ــبختانه در س ــانی( بوده ایم. خوش و غیرانس
ــوم تجربی  ــم در خصوص عل ــدی ه ــای جدی فعالیت ه
ــانی )پزشکی، مهندسی و...( و هم در علوم تجربی  غیرانس
ــی و...( داشته ایم. علم  ــانی )جامعه شناسی، روان شناس انس

ــته  ــاخته و علما و فقها را به واکنش واداش جدید جهان را بر صورت خویش س
است. اما نباید موضوع را از فقه و ارزش داوری فقهی آغاز کرد. باید رابطه میان 
ــوم به معرفت دینی است و نزاع علم و دین در مغرب  علم تجربی و آنچه موس
زمین را بررسی نمود و از آن عبرت آموخت. در آن جا هم دانشمندان بزرگی ظهور 
ــتند. پاره ای نزاع های بی حاصل هم  ــا دغدغه دیانت داش کردند و عالمان کلیس
وجود داشت. آنچه مهم است، عبرت گرفتن از نزاع میان علم و دین در مغرب 
زمین و نسبت سنجی آن با موقعیت اینجا و اکنون ما است. زیرا علوم تجربی در 

حال شکوفایی روزافزون است. 
ــاً می توان  باید در ابتدا مقدمه و مدعایی که مطرح کردید را نقد نمود. آیا اساس
ــانی و  ذاتی برای علم یافت؟ اگر این تفکیک صورت گرفته و علوم تجربی انس
غیرانسانی به رسمیت شناخته شوند، آن گاه می توان تعامل میان علم و دین را 

پاسخ داد.
تجربیات عالم مسیحیت می تواند کمک زیادی نماید. کتاب هایی راجع به علم 
و دین و نزاع آن ها نوشته شده است و ماجرا بیش از این است که بگوییم علم 
دینی است و هر آنچه تولید شده از جنس علوم غیر دینی است. ابتدا باید اصل را 

به رسمیت بشناسیم و بعد نزاع و رابطه آن ها را بررسی کنیم.
در سوره طارق می خوانیم »خلق من ماء دافق یخرج من بین الصلب و الترائب«؛ 
ــود که از فضای بین سینه و استخوان های  ــان از آب جهنده ای خلق می ش انس
پشت تولید می شود. در پرتو دستاوردهای علوم تجربی جدید می دانیم که اسپرم 
ــت فرد نسبتی ندارد. از غدد حول مثانه شکل  ــود که با پش از جایی تولید می ش
گرفته و در بخش تحتانی بدن است که در مناسبت های جنسی، سلول جنسی نر 
و سلول جنسی ماده با یکدیگر مخلوط می گردند. اگر این گزاره علمی موجهی 
ــد، باید تصویرمان را از دیانت و انتظارمان از حدود و  در حوزه علوم تجربی باش
ــخص می تواند  صغور متن مقدس و فهم آیات را تغییر دهیم. در آن هنگام ش
بگوید که قرآن در این جا در مقام تقریر جزئیات علمی نیست. زبان قرآن، زبان 
علمی  نیست. قرار نیست قرآن کتابی باشد درخور عالمان و توضیح کوچکترین و 
پیچیده ترین مراحل تکون جنین آدمی. قرآن کتابی برای هدایت است؛ با زبانی 

متعارف و نه زبان فلسفی و علمی . 
زمانی این کند و کاوها به نتیجه می رسد که دستاوردهای علوم تجربی  را جدی 
ــنجی علم و دین برخواهیم آمد.  ــم و اگر این اتفاق افتاد، در پی نسبت س بگیری
ــت که صورت مسئله جدی گرفته  ــرط اول قدم آن اس ش
شده و تعامل میان فرآورده های علوم تجربی جدید و آنچه 
موسوم به معرفت دینی است و فهم ما از دیانت لحاظ شود. 
ــه را بهتر می توان تنظیم کرد. البته چنانچه  این گونه رابط
تأکید کردم باید از تجربه مغرب زمین استفاده بهینه کرده و 

درس فروان گرفت.
  آیـا مطرح کردن عقلانیت دینـی به دلیل موجه 

ساختن ایمان و معرفت دینی شکل گرفته است؟
ــد. در اینجا مایلم که نکته ای را  ــت چنین باش ممکن اس
عرض کنم. ما در جهان جدید کسانی را داریم که ایمان گرا 
و فدئیست هستند. این  افراد به فرآورده های عقلانی چندان 
وقعی نمی نهند و معتقدند که انسان باید دین و ایمان خود را 
در جهان کنونی حفظ نماید. کسی چون کِگور نیز در همین 
مسیر بود. آنها معتقدند اگر نزاعی میان عقل و ایمان است، 
من هرآنچه خردستیزتر باشد را متعلَق آگاهی و ایمان قرار 

بــازخــورد

علـوم  از  مـراد  اگـر 
 انسـانی اسـلامی، همـان 
جامعه شناسـی و فلسـفه 
و... اسـت، جامعه شناسـی 
اسـت  همیـن  فلسـفه  و 
کـه وجـود دارد.  اگـر مراد 
اسـلامی،  یک سـری  از 
اسـت  اخلاقی  توصیه های 
که شـخص عالم باید به کار 
ببنـدد، کم و بیـش همان 
چیزی اسـت که امروزه در 
اخـلاق کاربردی هم مطرح 
می شود و منحصر به اسلام 

و اخلاق اسلامی نیست.
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در موافقت با نصر 
تردید دارم

توسـعه امروز جهان غرب تا چه حد به الهیات مسـیحی نزدیک 
است یا چه نسبت دیگری با آن دارد؟

زمانی که درباره غرب مدرن سخن می گوییم، به دوران موسوم به روشنگری و عصر 
معاصر اشاره می کنیم. منظور دورانی است که از قرن هفدهم آغاز شده و تا به امروز 

نیز ادامه داشته است.
ــود، دو نکته قابل توجه  ــطی خوانده می ش در طول دورانی که اصطلاحاً قرون وس
ــپانیا، برخی از ترجمه های عربی از آثار ارسطو به  ــرزمین اس وجود دارد: از طریق س
ــیحی لاتین زبان راه یافت. در نتیجه محققانی چون سنت آلبرت  سرزمین های مس
کبیر )آلبرتوس مانگوس( و توماس آکوئیناس یادآور شدند که فلسفه و علوم یونان 
باستان به خوبیِ تکنیک های پزشکی در اسلام توسعه و گسترش یافته اند. علم جویی 
و پیگیری علوم توسط این متألهان مسیحی تا دوران معاصر نیز ادامه یافته است و 

همچنان مؤثر و ایفاگر نقش می باشد. 
ــیحی متکی بر نوعی »عقلانیت« بود. مراد از  ــت که الهیات مس نکته دوم این اس
عقلانیت همان است که توسط افلاطون و ارسطو در یونان توسعه و رشد یافته بود. 
اندیشمندان عالم مسیحی معتقد بودند که فلسفه الهام و انگاشت و تجلی ای طبیعی 
برای عمل خداوند در خلقت را ارائه می نماید. در حالی که متن مقدس تجلی ویژه و 

 پروفسور تد پیترز، یک متخصص الهیات لوتری روشی اسـت. او که مدرک دکترای خویش 
را از دانشگاه شـیکاگو دریافت نموده، هم اکنون به عنوان اسـتاد پژوهش های کلان الهیات 
روشـی در دانشـگاه الهیات لوتران مشـغول فعالیت اسـت. او جز تدریس الهیات مدرن و 
پست مدرن، سردبیری چندین ژورنال علمی در حوزه الهیات را نیز بر عهده دارد. این متفکر 
مسیحی مسـئولیت های مختلفی را نیز بر عهده داشـته، از جمله مشـاور ارشد و پژوهشگر 
سازمان اسلامی علوم پزشکی. از پیترز که یکی از پژوهشگران مطرح حوزه علم و دین است 
تا کنون دو کتاب به زبان فارسـی ترجمه و منتشر شده که عبارتند از: »فلسـفه علم و دین در 
اسلام و مسـیحیت« و »بازی در نقش خدا؟ جبرگرایی ژنتیک و آزادی و اختیار بشر«. آنچه در 
ادامه می خوانید گفت وگوی گفتمان الگو با این چهره برجسته جهان مسیحی درباره نسبت 

دین، عقلانیت و توسعه است.

محمدجواد استادی

می دهم. این یک تلقی از عقلانیت است. عرفای ما هم با عقل )به معنای 
عقل استدلالی( چندان بر سر مهر نبودند. به قول مولانا »عقل قربان کن 
به پیش مصطفی«. آنها نوعی »ایمان ورزی شورمندانه« را توضیح داده و بر 
صدر می نشاندند. نکته ای که می خواهم بگویم این است: در سنت اسلامی 
کسانی مثل معتزله و فیلسوفان و متکلمان را داریم که تنور عقلانیت را به 
معنای سوم و چهارمی که طرح کردم، گرم می کردند. ما می توانیم ایمان گرا 
ــیم. در دل سنت اسلامی هم کسانی بودند که در این مسیر، حرکت  نباش
کرده اند. می توانیم رابطه عقل و دین و یا رابطه علم و دین را نسبت سنجی 
ــیم. در مغرب زمین هم این گونه کسانی بوده و  کنیم و لزوماً ایمان گرا نباش

کار را صورت بندی کرده اند.
ما در سنت خود یک طایفه ایمان گرا هم داشته ایم که در صدر آن عرفا قرار 
داشتند و عقل را طفیلیِ عشق می پنداشتند. در عین حال طایفه متکلمان و 
فلاسفه را داریم که از عقلانیت دینی به معنای سوم و چهارم یاد کرده اند. 
من فکر می کنم در جهان کنونی به شرطی به نتیجه می رسیم که معنای 
ــه ایمان یا دغدغه های وجودی  ــوم و چهارم عقل را پررنگ بکنیم. البت س
ــه  ــنخ از نیازهای باطنی و روحی در جای خود همیش و پرداختن به آن س
ــهم عقل را. در بحث  ــهم دل را پرداخت و هم س ــت. هم باید س مهم اس
نسبت سنجی میان عقل و دین و نزاع علم و دین از سویی دیگر، باید همان 

معنای سوم و چهارم از اقلام دینی را پر رنگ کرد و بر صدر نشاند.
ــه در روزگار معاصر، طایفه  ــح دهم ک ــم این نکته را توضی ــا مایل در انته
نواندیشان یا روشن فکران دینی کم و بیش بر همین سیاق حرکت کرده و 
عقلانیت دینی را به همین معنا که گفتم مد نظر قرار داده  و دستاوردهای 
معرفتی جهان جدید را پیش چشم دارند. چنین است که با بازخوانی انتقادی 
ــف در فقه، کلام، عرفان،  ــنت دینی ما که ترکیبی از مؤلفه های مختل س
فلسفه و تفسیر است، به نتیجه می رسیم. عقلانیت دینی هم بخشی از این 
پروژه به معنای بازخوانی انتقادی سنت دینی با مدد گرفتن از فرآورده های 
ــت. اعم از آنچه در علوم انسانی جدید و آنچه در  معرفتی جهان جدید اس
حوزه علوم تجربی انسانی و غیر انسانی رخ داده است. ملاک نه قدمت یک 
سخن است و نه بدائت و جدید بودن آن. مهم این است که ما آن را موجه 
و قابل قبول بیانگاریم. این که حرفی دویست سال پیش و یا دو روز پیش 
زده شده فی نفسه اهمیتی ندارد. به تعبیر جان راولز، کار ما برقراری توازن 
ــهودهای معرفتی است که در حوزه های مختلف معرفت به دست  میان ش

می آوریم. البته این کاری است سخت، اما شدنی.
در هر حال دستاوردهای علوم انسانی جدید باید برای ما جدی باشد. اعم 
از علوم انسانی تجربی و غیرتجربی. بعد با متد »موازنه متأملانه« بکوشیم 
ــودن و نه جدید و  ــرقی و غربی ب ــبی برقرار کنیم. نه ش میان این ها تناس
قدیم بودن فی نفسه اهمیت ندارد. این موضوع اگر موجه است، باید نظام 
معرفتی خود را حول آن تنظیم کنیم. اگر داده ای وارد نظام معرفتی ما شود 
ــت تحولی در درک ما از اخلاق و یا فقه ایجاد نماید. البته این  ممکن اس
ــویه است؛ یعنی تأثیر ارگانیک شاخه های مختلف معرفتی  مناسبت، دوس

روی یکدیگر.
موضعِ مختار معرفت شناسانه ای که برای این کند و کاو معرفتی باید مد نظر 
قرار داد، »مبناگرایی« و »انسجام گرایی« معتدل است؛ اعم از نسبت سنجی 
ــش رو. تنها در  ــن و دیگر موضوعات پی ــن و علم و دی ــان عقل و دی می

این صورت به هم سویی علم و عقل با دین خواهیم رسید.
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خاصی را از عمل رستگارکننده خداوند در عیسای مقدس مطرح می نماید.
ــیحی چون  ــمندان و متفکران مس زمانی که ما به جهان مدرن روی می نماییم با اندیش
کوپرنیک، کوپلر، گالیله، نیوتن و دکارت رو به رو می شویم که موجب تولد علم جدید و مدرن 
هستند. در هر موردی این دانشمندان نخستین به دکترین دو کتاب معتقد بودند: علم، خدا 
را به مثابه خالقی در جهان طبیعی نشان می دهد در حالی که متن مقدس، خدا را به عنوان 

نجات بخشی در شکل عیسای مقدس مطرح می سازد. 
آنچه رخ داده این است که به طور کلی و اساسی علم به عنوان منبع کشف و شهود عمومی 
جایگزین فلسفه گردیده است. در اوایل عصر مدرن، هیچ کس شاهد درگیری و نزاع میان 
ــت. تا بدان جا که جهان مدرن علم با پیرایش آنچه ما از  ــیحی نبوده اس علم و ایمان مس
ــطی دریافت کرده ایم، توسعه و امتداد می یابد. در اوایل قرن نوزدهم  مسیحیت قرون وس
میلادی، برخی از دانشمندان از این انگاشت که علوم ذهنیت خدا را در کار با جهان طبیعی 
ــکولار شدند. کلمه »خرد« با »علوم  ــان می دهد صرف نظر نمودند. علوم به زودی س نش
طبیعی« همسان فرض گردید و واژه »ایمان« نیز با »دین« یکسان و همسان فرض شد. 
ــروع به ایجاد شدن کرد. در حقیقت مفهوم علم نه  ــکاف و حفره ش در این جا یک ش
ــته و دانش دیگری که به دنبال ارزش ها و معانی  تنها خود را از دین، بلکه با هر رش
ــعر، تاریخ و مانند آن ها، تمییز داد. گروه  ــته هایی چون هنر، ادبیات، ش بود یعنی رش
ــانی« به وجود آمد. دانشگاه های امروز ما به دو  دومی از دانش ها نیز با نام »علوم انس
حوزه »علوم« و »علوم انسانی« تقسیم شده اند. در حال حاضر بحث های مسیحیت و 
مطالعات مذهبی در حوزه علوم انسانی مطرح می گردند و نه در حوزه علوم. علاوه بر 
این، باید گفت سیاست نیز دستخوش تغییر گردیده است. در قرن هجدهم که »عصر 
ــود، عصیانگری علیه قدرت و حاکمیت و صلاحیت به وجود آمد:  خرد« نامیده می ش
هم حاکمیت شاهان که تعیین می کردند باید چه کاری را انجام دهیم و هم حاکیمت 
ــا که مشخص می کرد که باید چگونه و به چه بیندیشیم. در نتیجه دموکراسی  کلیس
ــلط خویش بر سیاست غرب را آغاز نمودند. ربا -که همان قرض  و سکولاریسم تس
ــدت نقض می شد، حال به  ــیحی به ش ــوی اخلاق مس دادن پول با بهره بود- و از س
ابزار اصلی و مهم سرمایه داری تبدیل گشته بود. دولت های دموکراتیک و سرمایه دار 
ــته بود،  مدرن باید خود را از قید و بند فرم ها و قالب های دینی جامعه ای که در گذش
رها می نمودند. اما جامعه غربی در حال حاضر جامعه ای پلورالیست است. جامعه ای که 
افکار و اندیشه های دینی و سکولار در کنار یکدیگر زندگی می کنند؛ البته با کشمکش 
و تنش هایی قابل ملاحظه. بیشتر رهبران مذهبی مسیحی امروز هرگز استثمار نظام 
سرمایه داری از اقشار و طبقات پایین جامعه را تأیید نمی کنند و نیز هیچ گاه وطن پرستی 

همراه با تشکیلات و تعصبات نظامی را تقدیس نمی کنند. 
ــتری نیز وجود دارد: مسیحیت آمریکایی به نظر می رسد چرخش قوی تری  چیز بیش
نسبت به »فردیت« دارد. در آغاز دهه 1740 میلادی مسیحیت طرفدار و هوادار احیای 
مذهبی معتقد بود که افراد به تنهایی باید یک تعهد شخصی نسبت به عیسای مقدس 
می داشتند. زیرا مسیح، سلطان و ناجی آن ها فرض می گردید. این تعهد و پیمان قلبی 
ژرف به ایمان، به روح انسان مدرن شکل و ماهیت می داد. اما در واقع این ارتباط فردی 
ما با خداوند جایگزین حاکمیت و قدرت کلیسا شد. خوب می بینیم که این مسئله به 
ــت هر فردی به تنهایی یک رأی دارد، در  ــی که معتقد اس خوبی با این ایده دموکراس
هماهنگی است. بنابراین مسیحیت احیاگر که امروزه از آن با عنوان مسحیت اوانجلیک 

یاد می شود، تمایل زیادی به حمایت از رشد نهادهای دموکراتیک دارد.
روش مسیحیت در معنایابی رابطه دین و علم چیست؟

ــاره نمودم، متکلمان مسیحی و مردم متوسط مسیحی،  همان طور که پیش از این اش
خرد و عقلانیت انسانی را تأیید و تأکید می کنند و به علم عشق می ورزند. تنها کسانی 
که خویش را ماتریالیست و یا ملحد می دانند در پی انکار و رد این عقیده هستند که 

خرد و عقل ما را به خداوند متصل نمی کند. اما در اکثر موارد غربی های معتقدند که 
علم موضع و نگاه بی طرفی در معنایابی و ارزش های دین دارد.

ــاس بی ایمانی ایشان در علم  ــتند که پایه و اس ــفانه ملحدان امروز، مدعی هس متأس
ــده است. این ملحدان معتقدند که افراد و انسان هایی که پایبند به ایمان  بنا نهاده ش
دینی هستند افرادی خردگرا نیستند. اما مردم مؤمن خود را خردگرا می دانند در حالی 
ــت دارند. بسیاری از رسانه ها،  ــحض دیگری دوس که آن ها نیز علم را به اندازه هر ش
مذهبی های آمریکایی را مردمی ضد علم معرفی می کنند، اما باید گفت این تعبیری 

نادرست و اشتباه است.
اخلاق در توسعه غربی چه نقشی دارد؟

ــما  ــتم. اگر معنای ذهنی ش ــعه در این جا چندان مطمئن نیس ــبت به معنای توس نس
پیشرفت به معنای پروسه باشد نکاتی را خواهم گفت. ایده چرخه پیشرفت و توسعه 
ــد که در اواخر قرن هجدهم میلادی  به اوایل دوره مدرن باز می گردد. به نظر می رس
با شکل گیری انقلاب صنعتی این توسعه مورد تأیید و تأکید قرار می گیرد. همچنین 
ــوژی در طول انقلاب صنعتی  ــرفت در تکنول آگاهی های علمی جدید همراه با پیش
ــد پیدایش ایده هایی چون  ــعه بوده اند. حتی به نظر می رس نیز احتملًا مؤید ایده توس
دموکراسی نیز به عنوان نمونه هایی از توسعه مطرح شده باشند. با این حال باید گفت 
ــرفت در علوم و یا سیاست به عنوان توسعه در اخلاق در نظر  که هیچ میزانی از پیش
گرفته نشده است. افرادی که از توسعه لذت می برند به همان اندازه غیر اخلاقی هستند 

که پیشینیان ایشان بوده اند.
در قرن بیستم یک شوک به وجود آمد. در غرب اروپا، یعنی جایی که در آن مسیحیت، 
ــاهد جنگ های بی رحمانه و خانمان سوزی  ــعه یافته بود، ش ــی توس علم و دموکراس
ــده بود. علوم و تکنولوژی به  بوده ایم. جنگ هایی که مانند آن ها تا آن موقع دیده نش
عنوان ابزاری برای تخریب و یا حتی نسل کشی به کار گرفته شدند و اخلاق مسیحی 
قادر به متوقف نمودن این جزر و مد پلید و شیطانی نبود. همین مسأله سبب شده که 
بیشتر متفکران مسیحی بگویند که پیشرفت و رشد در مسائلی چون علوم، تکنولوژی، 
ــیار دو پهلو و مانند تیغه دولبه است. این رشد و توسعه  ــی و مانند آن ها بس دموکراس
ممکن است در مسیر منتهی به خیر و یا بر عکس شر مورد استفاده قرار گیرد. اصلًا 

معنا ندارد که گفته شود آن ها ذاتاً و ماهیتاً خیر و خوب هستند.
آیا شما برای تشکیل یک مدرنیسم دینی پیشنهادی دارید؟

من اعتقاد دارم که رهبران مذهبی و دینی -چه مسلمان و چه مسیحی- باید به دنبال 
دست یابی به فرم و گونه ای با مختصات فهم شخصی و فهم جهان شمول باشند. گونه ای 
ــو ایمان و  ــت در جهان مدرن را فراهم نماید. از یک س که بتواند به راحتی امکان زیس
اعتقاد ما به خداوند توصیه می کند که ما از نعمات خداوندی که توسط علم، تکنولوژی 
و دموکراسی برای ما فراهم گردیده است استفاده نماییم. از سوی دیگر ما باید نبوی نیز 
باقی بمانیم. ما باید حاضر به ارائه قضاوت الهی در برابر بی عدالتی، جنگ طلبی و خشونت 
باشیم. توصیه می کنم که سری به وب سایت من بزنید و کتاب ها را نیز مطالعه کنید. کتاب 
»آیا می توان به خدا و تکامل باور داشت؟« را حتماً مطالعه کنید. اگر این  کتاب و از این 
دست آثار مطالعه گردند، شاهد تلاش من و همکارانم در پیش بینی یک مشارکت سالم و 
موفق بین ایمان و علم خواهید بود. برخی آثار من نیز به زبان فارسی ترجمه شده اند که 
در این باره مطالبی نیز دارند. همچنین شما با سیدحسین نصر گفت وگو نموده اید. آنچه 
که سیدحسین نصر می خواهد ببیند یک منظر اسلامی است که علوم طبیعی را نیز در آن 

سهیم می نماید. در جهان بینی اسلامی، علم یک بار دیگر به وجود خدا شهادت می دهد.
ــت با نصر کمی درنگ و تردید دارم، حتی اگر راهی را که نصر می بیند و  ــن برای موافق م
ــویق و تحسین نمایم. اما در هر  ــکلات این راه را بر طرف کند، تش تلاش می کند تا مش

حال ما این مشکلات را حل خواهیم کرد. برخی از سطوح پلورالیستی باید حفظ گردد. 

بــازخــورد
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کالبدشکافی یک نظریه

رصـدخانـه
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رصـدخـانـه

ــتادان و  رهبر انقلاب در دیدار خود با صدها نفر از اس
پژوهشگران دانشگاه های کشور که نیمه مرداد امسال 
برگزار شد، به موضوع حرکت علمی رو به پیشرفت 
ــاره کرده و گفتند: از حدود 12 سال پیش،  کشور اش
حرکتی در خصوص تولید علم و نگاه مجاهدت آمیز 
ــور آغاز شده که نه تنها  به کار و تلاش علمی در کش
ــرعت آن افزایش پیدا کرده  ــده، بلکه س متوقف نش
ــت. حتی مراکز معتبر اطلاع رسانی علمی دنیا با  اس
ــلامی، به  وجود برخی دیدگاه های منفی به نظام اس
این پیشرفت علمی اذعان کرده اند. بر اساس آمارهای 
ــانی علمی دنیا رشد علمی کشور در  مراکز اطلاع رس
12 سال گذشته نسبت به قبل از آن 16برابر شده و 
رشد پیشرفت علم در ایران 13برابر متوسط دنیا است. 
آیت الله خامنه ای با اشاره به ارزش ذاتی علم از دیدگاه 
اسلام افزودند: تأکید مکرر بر تلاش همه جانبه برای 
»پیشرفت علمی«، فقط به علت احترام فراوان اسلام 
به علم و عالم نیست بلکه به این دلیل است که علم، 
»اقتدارآفرین« است. اقتدار اقتصادی، اقتدار سیاسی 
ــم جهانیان از  ــش آبرو و کرامت ملی در چش و افزای

ــرفت علمی است. همه این  پیامدهای حقیقی پیش
ــتاب علمی  واقعیت ها و دلایل اثبات می کند که ش

ایران، نباید به هیچ علتی کند شود.
ــگاه ها را در تحقق  ــم بر دانش ــان گفتمان حاک ایش
پیشرفت علمی کاملًا مؤثر دانستند و تأکید کردند: 
ــرفت علم و گفتمان پیشرفت عمومی  گفتمان پیش
ــترش یابد تا انگیزه  ــور باید در دانشگاه ها گس کش
دانشگاهیان برای سهیم شدن در پیشرفت عمومی 

ایران تقویت گردد. 
رهبر انقلاب خاطرنشان کردند: مراد از این پیشرفت، 
ــرفت بر مبنای الگوی ایرانی ـ اسلامی است،  پیش
زیرا الگوهای غربی که بر مبنای استثمار و استعمار 
شکل گرفته اند، نتوانستند جامعه ای عادلانه و به دور 
ــاد اخلاقی ایجاد کنند. از این  از فقر و تبعیض و فس
ــتور کار قطعی« نظام اسلامی، دنبال کردن  رو »دس
الگوی پیشرفت ایرانی ـ اسلامی است؛ یعنی الگویی 
ــمه  ــلام« سرچش ــتقل که از »هدایت های اس مس
ــنت های ایرانی« بهره  ــا و س ــرد و از »نیازه می گی

می برد. 

ــلامی ایرانی  ــانی مرکز الگوی اس پایگاه اطلاع رس
ــانی www.olgou.ir به تازگی  پیشرفت به نش
نسخه نهایی و متن کامل گزارش مربوط به »نقشه 
ــرفت« را در اختیار  راه طراحی و تدوین الگوی پیش
مخاطبان قرار داده است. این گزارش 36 صفحه ای 
ــی و نظارت فرآیندی  ــط معاونت هماهنگ که توس
مرکز ارائه شده، با پیش گفتار و روند و شیوه تدوین 
و سپس چیستی و مفهوم الگو آغاز شده و با گذر از 
مباحثی مانند خطوط راهنمای تحقق و تدوین الگو، 
روش شناسی الگو، تحلیل و نقد نظریات و تجربیات 
ــعه و نیز آسیب شناسی روند پیشرفت ایران به  توس
تدوین نظام پایش و نظام تصویب و نظام مشارکت 

ــال، دهمین سال روز ابلاغ سند چشم انداز  آبان امس
ــلامی ایران توسط رهبر  بیست ساله جمهوری اس
ــم انداز  ــند نهایی متن چش انقلاب بود: »اینک س
بیست ساله که مبنای سیاست های کل چهار برنامه 
ــاله آینده است، به آن مجمع محترم )مجمع  پنج س

تشخیص مصلحت نظام( ابلاغ می گردد.«
ــاه کلید درک  ــند که ش ــد این س ــتین بن در نخس
چشم انداز ایران 1404 است، می خوانیم: »با اتکال 
ــه قدرت لایزال الهی و در پرتو ایمان و عزم ملی  ب
ــش برنامه ریزی شده و مدبرانه جمعی و در  و کوش
ــی، در  ــیر تحقق آرمان ها و اصول قانون اساس مس

چشم انداز بیست ساله: ایران کشوری است...«
ــن رضایی، دبیر مجمع تشخیص مصلحت  محس
نظام درباره چرایی تهیه این سند می گوید: از سال 

هدایت های اسلام و سنت های ایران
 دستور کار قطعی نظام اسلامی

دنبال کردن الگوی پیشرفت ایرانی ـ اسلامی است

نقشه راه طراحی و 
تدوین الگو

حلقه مفقوده 
ده ساله شد
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نخبگانی در طراحی الگو می پردازد. 
ــه جامع که هدف، سمت  در این گزارش، الگو یک »نقش
و شیوه حرکت و نحوه رفتار جامعه را برای تحقق یافتن 
ــده است.  تحول تکاملی جامعه بیان می کند« تعریف ش
نویسندگان این نقشه راه ضمن تاکید بر »سند« بودن الگو 

آن را حاوی سرفصل هایی مانند این می دانند:
تبیین وضعیت مطلوب جامعه اسلامی و تعریف نمودهای 
ــوس آن؛ تعیین معیارها و نقاط  بیرونی و مولفه های ملم
ــش؛ تدوین  ــاله برای پای ــیر در مقاطع دو س ــع مس مرج
ــع موجود به  ــی حرکت از وض ــا یعنی چگونگ راهبرده
ــاختارهای و نظام های کلان  ــوب؛ طراحی س وضع مطل
ــوی پیشرفت؛ تعریف نظام  ــران به س خوداصلاح گر پیش
ــرفت. این گزارش همچنین تحلیلی جامع از  پایش پیش
تجربیات جوامع توسعه یافته و عوامل مشترک در توسعه 
آن ها و نیز آسیب شناسی روند پیشرفت کشور را به عنوان 

اسناد پشتیبان سند الگو ضروری می داند.
ــت 20 گام را از »خطوط راهنمای  ــه راه در نهای این نقش
تحقیق و تدوین الگو از نگاه رهبری« تا »طراحی الگوی 
ــی در عرصه ها و حوزه ها« تعریف و با نمودارهایی  تفصیل

تشریح نموده است. 

1378 متوجه شدیم که سیاست های کلان اگر منسجم 
ــرگردانی و پراکندگی در برنامه ریزی  نباشند، یک نوع س
ــور به وجود خواهند آورد. ما سیاست های اقتصادی و  کش
ــت های اجتماعی را  ــت های فرهنگی و سیاس بعد سیاس
ــجم نباشند، یک نوع  ابلاغ می کنیم اما وقتی این ها منس
ــال در دبیرخانه  ــود می آید. در همان س پراکندگی به وج
ــیدیم که باید افقی را برای آینده  مجمع به این نتیجه رس
ــیم کنیم تا بر همه سیاست ها سایه بیندازد و  کشور ترس
شیرازه اصلی سیاست های کلان را سامان دهی کند. وقتی 
این ایده را خدمت رهبر انقلاب مطرح کردیم، بلافاصله 
ــی از حلقه های مفقوده نظام جمهوری  فرمودند: این یک
ــت. این »حلقه مفقوده« تعبیر ایشان  ــلامی ایران اس اس
ــد و این حرف  ــش از ده دقیقه آقا صحبت کردن ــود. بی ب
ــد آن حلقه مفقوده را پیدا  ــان بود که اگر بتوانی کلیدی ش

کنید، خیلی چیز خوبی است و فوق العاده تاریخی است.
ده سال و به عبارتی نیمی از عمر سندی می گذرد که قرار 
است تا سال 1404 شمسی ما را به کشوری »توسعه یافته 
با جایگاه اول اقتصادی، علمی و فناوری در سطح منطقه 
ــلامی و انقلابی، الهام بخش در جهان اسلام  با هویت اس
و با تعامل سازنده و مؤثر در روابط بین الملل« تبدیل کند.

ــت را به خود  ــم انداز 1404 تاکنون چهار دول چش

ــزارش مربوطه و به خصوص با  ــا با نگاهی به کلیت گ ام
ــت شماره 1 آن که به بحث بنیادین »الگو  توجه به پیوس
ــتر نمودار  ــت« می پردازد، خلأها و نواقص آن بیش چیس
ــاره نموده اند در تعریف  می شود. چنان که نویسندگان اش
اینکه الگو چیست، طیف مختلفی از نظرات حداقلی و تا 
انتظارات حداکثری وجود دارد و پاسخ آن در روش شناسی 

تدوین الگو تاثیر عمیقی خواهد داشت.
ــه راه، دست کم  ــد تهیه کنندگان این نقش به نظر می رس
ــه جامع« و  ــتی«، »نقش ــند بالادس مقولاتی مانند »س
ــف و تبیین ماهیت الگو  ــیدن« را در تعری »چگونگی رس
پذیرفته اند اما در حالی که گویا بحث اصلی تدوین کنندگان 
بر سر میزان ایجاز و تفصیل الگو است، در این متن، هنوز 
ــتر از تکیه بر رهنمودهای ارائه شده از سوی  چیزی بیش

رهبری دیده نمی شود.
نگاهی به برخی پرسش ها که در پیوست شماره 1 آمده اند 
ــان می دهند که مراکز تصمیم ساز کشور در  به خوبی نش
سطح تعریف ماهیت و دامنه الگو مانده اند و در آن قلمرو 
نیز هنوز به یک جمع بندی واضح و مورد وفاق نرسیده اند:

ــود؟ آیا اصلًا افق  ــق زمانی تدوین الگو چه خواهد ب ـ اف
زمانی باید تعیین شود؟

ــی، دو دولت مهرورز  ــت. دولت اصلاحات خاتم دیده اس
ــر و امید روحانی،  ــژاد و به تازگی هم دولت تدبی احمدی ن
ــاله را از سلف  »باتون فلزی« این دوی امدادی بیست س

خود گرفته و دوی خود را شروع کرده است.
درباره چگونگی پیشرفت این سند و درصد اجرایی شدن 
آن در این ده سال، اختلاف نظرهای بعضاً شدیدی وجود 
دارد. هشت سال از عمر سند چشم انداز در دولت محمود 
ــترین انتقادات نیز در روند تحقق سند  احمدی نژاد و بیش
ــت. در حالی که  ــت وی بوده اس ــم انداز متوجه دول چش
بسیاری از کارشناسان و صاحب نظران، نقدهای جدی به 
ــند چشم انداز و در  عدم توجه دولت های نهم و دهم به س
پی آن عقب ماندن کشور در مسیر تحقق این سند داشتند، 
ــال 89 در اظهارنظری جنجالی  احمدی نژاد در دی ماه س
ــم انداز 20 ساله را نوشتند  ــانی که برنامه چش گفت: کس

ــور در مسیر پیشرفت  ـ آیا باید برای ارزیابی حرکت کش
شاخص های کمی و کیفی تدوین شود؟

ــد؟ با توجه به اینکه اگر  ـ حد تفصیل الگو چه میزان باش
ــی خواهد شد و اگر در حد  ــد شبیه قانون اساس کلی باش
ــد تفاوت آن با سیاست های کلی  سیاست های کلی باش
ــت و اگر  ــخص نیس ــوی رهبری مش نظام ابلاغی از س
عملیاتی باشد، چه اختلافی با برنامه های پنج ساله توسعه 

خواهد داشت؟
ــوی مرکز  ــش های بنیادین از س البته توجه به این پرس
ــلامی ایرانی پیشرفت و کارگروه ویژه طراحی  الگوی اس
ــمند است اما گره آنجاست که  ــه راه بسیار ارزش این نقش
بدون پاسخ هایی روشن و درخور به این پرسش ها، چگونه 
ــه راهی آماده و نسخه نهایی آن مصوب شده  چنین نقش

است؟ 

اطلاعی از توانمندی های ملت ایران نداشتند که 20 سال 
ــود. این در  دیگر ایران در همه عرصه ها در منطقه اول ش
حالی است که هم اکنون ایران در بسیاری از عرصه ها نه 

در منطقه بلکه در دنیا اول شده است.
با توجه به این اختلاف نظرها در سنجش عملکرد نهادی 
ــم انداز، به نظر می رسد مهم ترین  ــبت به تحقق چش نس
ــند تاکنون با آن مواجه بوده، فقدان  ــی که این س چالش
ــجم و دقیق نظارتی« برای  یک »مکانیزم و فرایند منس
ــنجش روند اجرایی شدن سند چشم انداز  اندازه گیری و س
است. امری که وجود آن برای ده سال آینده کشور بسیار 

ضروری می نماید.
ــند چشم انداز بیست ساله کشور در حالی وارد نیمه دوم  س
عمر خود شده است که تجربه این ده سال نشان می هد 
ــی ایران از جمله  ــرایط داخلی و منطقه ای و بین الملل ش
ــتگی  ــارهای اقتصادی و تحریم ها و همچنین وابس فش
ــدن اسناد بالادستی نظام به رفتار و  زیاد روند اجرایی ش
تصمیم دولت ها نمی گذارد که یک روند باثبات و عادی 
بر روند پیشروی به سوی چشم انداز حاکم باشد. بنابراین 
دست یابی به چشم انداز ایران 1404 مستلزم برنامه ریزی 
برای شرایط سخت است نه اینکه شرایط سخت توجیهی 

برای عقب ماندن از اهداف این سند باشد. 
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رصـدخـانـه

14 و 15 آذر ماه سال جاری، چهارمین کنگره 
ــرفت به میزبانی شهر شیراز  پیشگامان پیش
برگزار گردید. صادق واعظ زاده در این همایش 
گفت: دعوت جوانان به مشارکت در تدوین و 
اجرای الگوی اسلامیـایرانی پیشرفت باتوجه 
به ظرفیت عظیم بیش از 4 میلیون دانشجوی 
ــت. علی  ــدم کوچک اس ــور تنها یک ق کش
خلفی نژاد دبیر کنگره و مسئول بنیاد نخبگان 
ــتان فارس نیز گفت: کنگره چهارم در پی  اس

ارتقای توان اندیشه ورزی است.
این کنگره دو روزه شامل چندین نشست و کارگاه علمی 
در موضوعات مختلف بود که اغلب به طور همزمان برگزار 
می شد؛ از جمله: »هویت و سبک زندگی اسلامی ایرانی 
جوانان«، »پایگاه اجتماعی و منزلت جوانان«، »فناوری، 
نوآوری و کارآفرینی جوانان« و »جوانان، فضای مجازی 
و شبکه های اجتماعی«. با این حال روز دوم به طور کامل 
به بازدید فرهنگی از اماکن تاریخی درون و بیرون از شهر 

شیراز اختصاص داشت.
ــگاه داوران و 8 مقاله نیز از نگاه  ــت 8 مقاله از ن در نهای
ــرکت کنندگان، عناوین برگزیدگان چهارمین کنگره  ش
پیشگامان پیشرفت را به خود اختصاص دادند که در میان 
ــود: »بررسی  ــترک دیده می ش آن ها فقط دو عنوان مش
ــور  ــلامت جوانان در مدارس کش عوامل تهدیدکننده س
ــره وری در یادگیری« و »جوان  ــه آن با میزان به و رابط

ــی ـ تخصصی  ــماره از فصلنامه علم ــومین ش س
»مطالعات الگوی پیشرفت اسلامی ـ ایرانی« بهار 

1392 منتشر شد. 
این فصلنامه که نخستین شماره آن در 
زمستان سال 1390 ارائه شده بود، به 
صاحب امتیازی سازمان بسیج اساتید و 
به سردبیری غلامرضا جمشیدی ها 
ــکده علوم  عضو هیأت علمی دانش
ــر  ــگاه تهران منتش اجتماعی دانش
ــازمان بسیج اساتید که  می شود. س
ــد بیداری  ــری مانن ــریات دیگ نش
ــر اسلامی و  ــلامی، حقوق بش اس

ــازی؛ تهدیدها و راهکارها«. اغلب  ایرانی در فضای مج
ــته های روان شناسی، جامعه شناسی،  این مقالات در رش
ــته های فنی و مهندسی هستند؛  حقوق و برخی نیز رش
ــاز  ــری موفق، زمینه س ــون: »جامعه پذی ــا عناوینی چ ب
ــئولیت پذیری جوانان«، »نقش رسانه در هویت یابی  مس
ــد  دینی جوانان«، »نقش و وظایف پارک ها و مراکز رش
ــازی فناوری و توسعه کارآفرینی جوانان«،  در تجاری س
»مشارکت سیاسی، چالش راهبردی حقوق شهروندی در 

الگوی اسلامیـایرانی پیشرفت« و...
ــدگان این دوره  ــریه و انجمن علمی نیز از برگزی دو نش
هستند که هر دو به شهر شیراز تعلق دارند. علاوه بر این 
سه وبلاگ برگزیده و دو اثر دیگر نیز در بخش فیلم کوتاه 
ــدگان این دوره معرفی  ــانه ای به عنوان برگزی و چندرس
شده اند. مطابق اطلاعات ارائه شده بر روی خروجی پایگاه 

دولت اسلامی را نیز منتشر می کند، خط مشی عمده 
این فصلنامه را انتشار مقاله های علمی ـ پژوهشی 
ــرم اعلام نموده و  ــعه دانش در حوزه قدرت ن توس
ــا حوزه الگوی  ــل نظریات و تجارب مرتبط ب تحلی
ــرد نقد علمی را از  ــرفت با برخورداری از رویک پیش

رئوس این خط مشی می داند.
ــرفت  در میان هیأت تحریریه مطالعات الگوی پیش
ــنایی مانند صادق  ــلامی ـ ایرانی به نام های آش اس
ــن  آیینه وند، ابراهیم فیاض، تقی آزاد ارمکی و حس
سبحانی برمی خوریم که البته در این شماره هیچ یک 
از آن ها قلم نزده اند. تنها چهره شناخته شده در میان 
نویسندگان شماره سوم، علیرضا پیروزمند است که 

اطلاع رسانی، ستاد برگزاری کنگره  پیشگامان 
ــارکت و همکاری مستقیم  ــرفت با مش پیش
جوانان و با هدف ارتقای سطح مشارکت آن ها 
در فرآیند و فعالیت های منجر به تدوین الگوی 
ــلامی ایرانی پیشرفت و ترویج ضرورت و  اس
نیاز به تدوین الگو از طریق برگزاری جلسات 
ــاد محافل گفتمان  ــث و گفت وگو و ایج بح
ــی،  اینترنتی و برگزاری کنگره های هم اندیش
تشکیل شده است تا بتواند سهم و مشارکت 
ــی، اقتصادی،  ــولات اجتماع ــان در تح جوان
سیاسی، فرهنگی و... کشور را هرچه بیشتر رونق بخشد، 
زمینه های بروز خلاقیت ها و ابتکارات جوانان فرهیخته 
کشور را فراهم نموده و محیط گفتمان  و تبادل نظر را در 
بین آنان ایجاد نماید. این ستاد از سال 1390 فعالیت خود 
را آغاز کرده است و به منظور دستیابی به اهداف مورد نظر 
ــتیبانی های مرکز الگوی اسلامی  خود از حمایت ها و پش

ایرانی پیشرفت برخوردار می باشد.
ــگامان پیشرفت نیز اردیبهشت ماه  پنجمین کنگره پیش
ــن کنگره از  ــتاد برگزاری ای ــود. س 1393 برگزار می ش
طریق Kpip@olgou.ir برای دریافت پیشنهادهای 
دانشجویان و جوانان در زمینه محورها و نحوه برگزاری 
و موارد مرتبط دیگر اعلام آمادگی نموده است. همچنین 
امکان عضویت در کمیته های برگزاری این کنگره فراهم 

و از طریق همان درگاه قابل پیگیری است. 

مقاله »پیش آمد و پس آمد الگوی توسعه اسلامی« را 
ارائه نموده. عناوین سایر مقالات این شماره عبارتند 

از:
ــعه  ــی، امنیتی در فراگرد توس الگوی راهبرد سیاس
ــلامی  ــلامی ـ ایرانی؛ تبیین ماهیت الگوی اس اس
ایرانی پیشرفت؛ نقش علم اخلاق اسلامی در توسعه 
ــلامی ـ ایرانی؛ تولید ملی، رمز تحقق پیشرفت  اس
ــی؛ تاملی بر  ــلامی ـ ایران ــادی با رویکرد اس اقتص

معنویت سازمانی با رویکرد اسلامی.
متن کامل همه این مقالات بر روی پایگاه اطلاعات 
نشریات کشور )magiran.com( قابل دسترسی 

است. 

چهارمین کنگره پیشگامان پیشرفت

فصلنامه تخصصی الگوی پیشرفت
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دومین کنگره بین المللی علوم انسانی اسلامی 27 
آبان ماه سال جاری در مرکز همایش های بین المللی 
صداوس��یما آغاز به کار کرد و دکتر علی لاریجانی 
س��خنران افتتاحیه این کنگره گف��ت که موضوع 
اسلامی شدن علوم انسانی نباید بخشنامه ای تلقی 
ش��ود. لاریجانی موضوع علوم انسانی را موضوعی 
پیچیده و متاثر از علوم متافیزیک دانس��ت و افزود: 
ای��ن دغدغه منحصر به ما نیس��ت و بس��یاری از 
متفکران دنیا همین دغدغه را دارند که علوم انسانی 
ب��ا چه مبانی در حال رش��د اس��ت. وی البته تاکید 
نمود: این مس��أله نه نیاز به قانونگ��ذاری دارد و نه 
یک مسأله فوری و فوتی است، بلکه مساله ای دقیق 
و مهم اس��ت که توسعه آن نیازمند کار علمی زیاد 
و با حوصله اس��ت. این کنگره که با حضور صدها 
تن از استادان و پژوهشگران حوزه و دانشگاه برگزار 
گردید، امسال حدود 400 مقاله دریافت نموده بود و 
در طول دو روز برگزاری آن، حدود 60 مقاله داخلی 

و نیز 60 مقاله خارجی ارائه و بررسی شد.
کنگره بین المللی علوم انس��انی اس��لامی که رضا 
غلام��ی ریاس��ت ش��ورای سیاس��ت گذاری آن را 
ب��ر عه��ده دارد در محورهای »نقد علوم انس��انی 

متداول«، »فلس��فه و روش شناس��ی علوم انسانی 
اس��لامی«، »پیوندهای بین رشته ای علوم طبیعی 
و علوم انس��انی ب��ا رویکرد اس��لامی«، »مدیریت 
تحول علوم انس��انی« و سرانجام »نظریه پردازی و 
نوآوری با رویکرد اسلامی در قلمرو رشته های: فقه 
و حقوق، علوم سیاس��ی، جامعه شناسی و ارتباطات، 
اقتصاد، تعلیم و تربیت، روان شناسی، مدیریت، هنر 
و معماری« آثار فراوانی را از مراکز علمی و استادان 

برجسته ایرانی و خارجی دریافت نمود. 
از ن��کات جال��ب توج��ه در برگزاری ای��ن کنگره، 
»اعطای جایزه جهانی ویژه نوآوری و نظریه پردازی 
در قلمرو علوم انس��انی اسلامی« برای نخستین بار 
ب��ود. در آیین اختتامی��ه این کنگره ک��ه در مرکز 
بین المللی علوم اسلامی اسراء در قم برگزار گردید، 
این جایزه به س��ه تن از برگزی��دگان عرصه علوم 

انسانی اسلامی اعطا شد:
»آیت الله علیرضا اعرافی« به پاس نظریه پردازی در 

زمینه »پرورش اسلامی«؛ 
»حجت الإسلام و المسلمین سیدعباس موسویان« 
به پاس تلاش پژوهش��گرانه در قلمرو »بانکداری 
اس��لامی«؛  و »پروفسور مسعود العالم چودری« از 

کش��ور عمان به پاس نظریه های برجس��ته وی در 
زمینه »علوم انسانی کلاسیک«. 

آیت الله جوادی آملی س��خنران ویژه مراسم اختتامیه 
نیز بار دیگر در س��خنان خویش تاکید نمود که علمِ 
غیردینی نداریم. ایش��ان گفت: در فلسفه الهی ثابت 
می شود که در جهان چیزی جز خدا و اسماء خدا و آثار 
خدا و افعال خدا، وجود ندارد و جز قول خدا موضوعی 
نیست و جز فعل خدا سوژه ای نیست. سرنوشت علوم 
را موضوعات تعیین می کنند. تمایز دینی و غیر دینی 
ب��ودن، در تمایز موضوعات اس��ت و چیزی در جهان 
نیس��ت جز خدا و فعل خدا. جمهوری اسلامی از ابتدا 
شعار نه شرقی و نه غربی سر داد و امروز نیز در زمینه 
علوم انسانی می گوییم، علمِ اسلامی خواه شرقی باشید 
یا غربی، اگر علم دینی باشد، علم و گرنه چیزی نیست. 
علمی که به واقعیت آفرینش توسط خداوند، دقت کند، 
علم اسلامی اس��ت حتی اگر توسط مسلمانان تولید 

نشده باشد و منشأ غیر مسلمان داشته باشد.
در دومین کنگره بین المللی علوم انسانی اسلامی، 
»کمیته ویژه علوم سیاسی« نیز تشکیل گردید که 
مسئولیت آن سرمایه گذاری ویژه علمی در موضوع 

این رشته خواهد بود.  

دومین کنگره بین المللی علوم انسانی اسلامی
اعطای جایزه جهانی ویژه نوآوری و نظریه پردازی در قلمرو علوم انسانی اسلامی به سه اندیشمند برجسته
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2013 )CeBIT( استانبول میزبان سبیت

کوتاه از چند همایش بین المللی در مالزی

نمایش��گاه فناوری  و تکنولوژی ه��ای اطلاعاتی 
و همچنی��ن پلتفرم های نوی��ن ارتباطی منطقه 
اوراس��یا برای چهاردهمین بار در ش��هر استانبول 
میزبان مخاطبان و علاقه مندان توس��عه ارتباطی 
بود. موض��وع محوری ای��ن دوره از نمایش��گاه 
»تکنولوژی و تحولات ش��هری« و »ش��هرهای 
هوش��مند و زندگی در ش��هرک های هوشمند« 
بود. این نمایشگاه با حضور چهره هایی چون وزیر 
ورزش و جوانان ترکیه و همچنین وزیر مربوط به 
امور اتحادیه اروپا افتتاح گردید. وزیر امور اتحادیه 
اروپا در سخنرانی خود به طور عمده به خطرات و 
آسیب های احتمالی استفاده از تکنولوژی به عنوان 
یک مجرا برای انتقال اطلاعات احتملًا نادرست 
پرداخت. او به لزوم ایجاد یک اجماع جهانی برای 
مب��ارزه با جرم های ح��وزه فناوری های دیجیتال 
اش��اره نموده و تأکید کرد ک��ه تصویب قوانینی 
در اتحادی��ه اروپا به منظ��ور حفاظت از اطلاعات 

کنفرانس بین المللی مدیریت: دانشگاه سلطان زینال 
برگزارکننده دومین همای��ش بین المللی مدیریت در 
مالزی بود. این کنفرانس که توسط دانشکده مدیریت 
و حسابداری این دانشگاه و هر دو سال یک بار برگزار 

شخصی افراد الزامی است. 
همچنی��ن وزی��ر ورزش و جوانان ترکی��ه نیز در 
س��خنان خود به توانایی های کشورش بر انطباق 
و هماهنگی سریع با توسعه تکنولوژی تأکید نموده 
و مهارت و توانایی جوانان ترک در استفاده درست 
و کام��ل از مزای��ای فناوری را م��ورد تأکید قرار 
داد. ای��ن وزیر ترک در ادامه س��خنان خود هدف 
درازمدت ترکیه را نه تنها تبدیل شدن به کشوری 
مصرف کننده کامل و درس��ت فناوری، بلکه یک 
به عنوان یک »تولیدکننده تکنولوژی« آن هم به 

واسطه نیروهای جوان و خلاق دانست.
او همچنین از شرکت هایی که در نمایشگاه سبیت 
اوراس��یا حاضر ش��ده بوند تقاضا کرد که در تولید 
رایانه های شخصی ویژه دانشجویان با قیمت های 
پایین تلاش بیش��تری نموده و سود را به عنوان 
اولویت اصلی خ��ود در نظر نگیرند. او اعلام کرد 
ک��ه وزارتخانه او در س��ال 2013 میلادی پهنای 

می گردد در روزهای 14 و 15 دسامبر سال 2013 )23 
و 24 آذر( برگ��زار گردید. ه��دف اصلی این همایش 
ترویج ایده های نوین پژوهش��ی، به اشتراک گذاشتن 
یافته های نوین، خلاقیت زای��ی و ارزش گذاری برای 

باند مناسب و متصل به اینترنت را به طور رایگان 
در اختی��ار خوابگاه های دولتی دانش��جویی داده 
اس��ت تا بدین وس��یله 310 هزار دانشجو به طور 
دائم آنلاین و در ارتباط باشند. او همچنین اعلام 
کرد که ت��لاش می کند تا این ارتباط را در اختیار 
168 مؤسس��ه مرتبط با مسائل جوانان در ترکیه 

قرار دهد. 
در نمایش��گاه سبیت اوراس��یا که چهار روز ادامه 
داش��ت متخصص��ان متنوعی از سراس��ر جهان 
در کنار بخش  های نمایش��گاهی سخنرانی های 
تخصصی ایراد نمودند. از جمله مهم ترین مباحثی 
که در این نشست ها مورد بررسی قرار گرفت اشاره 
به اهمیت رو به افزایش ترکیه در منطقه، گسترش 
رواب��ط تجارتی جدید در کنار توس��عه فناوری و 
همچنین چگونگی اس��تفاده از فناوری های نوین 
و توسعه یافته در حل مشکلاتی چون آلودگی هوا، 

حمل و نقل، بهداشت و مسائل زیرساختی بود. 

ن��وآوری و در نهایت ایجاد ش��بکه ای منس��جم بین 
محیط های دانش��گاهی است. دانشگاه سلطان زینال 
که در زمره دانشگاه های دولتی مالزی نیز قرار دارد به 
پژوهش و آموزش های اسلامی شهره است. همایش 

رصـدخـانـه
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نمایشگاه س��بیت بیلیشیم ترکیه امسال در چهار 
بخش میزبان علاقه مندان بود. بخش نخس��ت 
که »Pro« نامیده می ش��د مربوط به برنامه های 
تجاری و صنعتی توس��عه یافته بود. بخش دولتی 
نمایش��گاه که به »Gov« موسوم است به ارائه 
راه حل های دیجیتال ب��رای بخش های عمومی، 
تحول خدم��ات دولتی، پروژه ه��ای الکترونیکی 
شهرداری ها و ش��هر هوش��مند می پرداخت. اما 
شاید بیشتر بازدیدکنندگان عمومی نمایشگاه به 
بخش س��وم که »زندگی« نام داشت علاقه مند 
بودند. این بخش محصولات الکترونیک مورد نیاز 
مصرف کنندگان را به نمایش گذاشته بود. همچنین 
آخرین بخش این نمایش��گاه که آزمایش��گاه یا 
»Lab« نامیده می ش��د به ارائ��ه پلتفرمی ویژه 
دانشگاه ها و مؤسسات تحقیقاتی می پرداخت که 
امکان اس��تفاده از تکنولوژی های توسعه یافته را 
داشتند. در این رویداد مهم فناوری، بیش از هزار 
برند تجارتی از 18 کشور مختلف جهان به نمایش 
گذاشته شد و در مجموع چهارصد و پنجاه شرکت 
در این نمایش��گاه حاضر شدند.  این نمایشگاه از 

اخی��ر با عنوان »الهام بخش آین��ده به همراه پایداری 
ثروت و نوآوری« برگزار گردید. نقطه تمرکز همایش 

نیز بحث مدیریت ثروت و دارایی بود. 
ثروت تنها در زمانی به صورت موفق مدیریت خواهد 
ش��د که س��رمایه حفظ گردد و بازده مورد انتظار نیز 
وجود داش��ته باش��د. در تمام دنیا ن��وآوری به عنوان 
یک تس��ریع کننده رشد اقتصادی پذیرفته شده است. 
و نکته مهم داشتن آمادگی برای پذیرش تغییر، تفکر 
باز و تمایل به اس��تفاده از راه حل های خلاقانه است. 
پایداری ثروت و ن��وآوری ارزش ها به همراه یکدیگر 
عامل موفقیت در جهان رقابت هستند. این کنفرانس 
فرصت��ی برای بحث و تبادل نظر پیرامون مس��ائل و 
چالش ه��ای مدیریت ث��روت و نوآوری های ارزش بر 

مبانی دیدگاه های اسلامی بود.
کنفران��س بین الملل��ی تحقیق��ات دانش��گاهی در 
موضوعات اقتصاد و مدیریت کس��ب و کار: ششمین 
دوره این همایش سراس��ری در روزهای چهاردهم و 
پانزدهم دسامبر در مالزی برگزار گردید. این همایش 
محلی اس��ت ب��رای ارائه پیش��رفت های جدید نتایج 
پژوهش دانشمندان در زمینه های اصلی همایش که 

24 ت��ا 27 اکتبر )2 تا 5 آب��ان( در مرکز کنگره و 
کنوانس��یون نمایشگاهی تویاپ ش��هر استانبول 
برگزار گردید. نمایشگاه های سبیت تلاش دارند 

در س��ال 2013 میلادی، ایج��اد ارتباط میان اقتصاد 
زیس��ت محیطی و اقتصاد رفتاری در کش��ورهای در 
حال توس��عه است. از جمله ریزموضوعات می توان به 
»درس هایی از نظریه های سازمان و تئوری مدیریت« 
و یا »نمونه های نمایشی مدیریت کسب و کار« اشاره 

نمود.
جامعه انس��انی از پیچیدگی بس��یاری در نس��بت با 
فرضیات س��اده اقتصادی برخوردار اس��ت. به همین 
خاطر دانشمندان تحریک می ش��وند تا در حوزه های 
نوینی چون تجزیه و تحلی��ل از طریق علوم رفتاری 
و تحقیقات اقتصاد زیست محیطی به نتایج کاربردی 
جدیدی دست یابند و نتایج این تحقیقات را در توسعه 
پایدار کشورهای خود به کار برند. سخنران کلیدی این 
همایش پروفس��ور نور عزیزی است که دکترای خود 
را در رشته سیستم اطلاعات حس��ابداری از دانشگاه 

لافبورو انگلستان دریافت کرده است. 
کنفرانس بین المللی طراحی پایدار زیس��ت محیطی 
گرمسیری: س��یزدهمین دوره این همایش در تاریخ 
آذر(  ت��ا 19 دس��امبر س��ال 2013 )27 و 28   18
برگزار گردید. این همایش نخس��تین بار به دلیل نیاز 

تا آخرین و جدیدترین اطلاعات را درباره فناوری 
اطلاعات، ارتباطات از راه دور، نرم افزارها و خدمات 

ICT ارائه نمایند. 

دانش��گاه برگزارکننده در طراحی سیستم های پایدار 
ویژه محیط های گرمس��یری برنامه ریزی گردید. این 
رویداد علمی که به ش��کل س��الانه برگزار می گردد 
هر س��ال با اس��تقبال بیشتری از س��وی چهره های 
علمی و علاقه مندان روبه رو می گردد. با اینکه تمرکز 
مجموعه بر طراحی های محیطی زندگی استوار است 
اما برنامه هایش با اس��تقبال فراوانی از س��وی دیگر 
رش��ته های زیست محیطی روبه رو ش��ده است. دلیل 
اصلی این است که رشته ای چون طراحی محیطی به 
دلیل ارتباط مؤثر با طبیعت به دانش  رشته های دیگری 
چون حق��وق، برنامه ریزی، اقتصاد، زیست شناس��ی، 
گیاه شناس��ی، هنر و... نیاز دارد. هدف برگزارکنندگان 
این همایش ارائه پایه ای برای بحث های میان رشته ای 
و دس��ت یابی به یک هدف مش��ترک که همان ارائه 
یک محیط پایدار و بهتر برای زندگی است می باشد؛ 
به گونه ای که کره زمین برای انسان و سایر موجدات 
به بهترین ش��کل قابل سکونت و مشارکت گردد. در 
واقع این مجموعه دانشگاهی تلاش می کند تا ارتباط 
فعالی نیز بین سیاس��ت گذاران، محققان و پزش��کان 

فراهم آورد.  
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اجتهاد مسؤلانه ب��ه گ��زارش گ��روه فرهنگ��ی خبرگ��زاری تس��نیم، 
حجت الاسلام والمس��لمین احم��د مبلغ��ی، رییس مرکز 
تحقیقات اسلامی مجلس در نشست علمی »معیارهای 
قانون گذاری اس��لامی بر اس��اس کتاب روح تش��ریع در 
اسلام؛ اثر امام موسی صدر« گفت: نظریه محدودسازی 
دامنه ش��ریعت برای آن که دس��ت بش��ر را ب��رای حل 
مشکلات معاصر باز گذارد، ش��ریعت را کوچک می کند 
و رفتن به س��مت این نظریه، عمدتاً ریشه در »نارسایی 

روشی« در پاره ای از اجتهادهای رایج دارد.
مبلغی گفت: در رابطه با »دین و حل مشکلات معاصر« 
چهار نظریه شامل »محدودسازی دامنه شریعت«، »توسعه 
دادن به دامنه های حکم«، »تقویت و توانمندسازی اجتهاد 
از حیث روش��ی به همراه بهره گیری از حکم« و »تقویت 
جایگاه و کارکرد اجتهاد و مسئولیت پذیر کردن آن« وجود 
دارد. وی با اش��اره به ناس��ازگاری نظریه محدودس��ازی 
دامنه شریعت با مبنای کلامی »غنا و کمال شریعت« و 
نادرس��تی آن از این نظر، گفت: بحرانِ درافتاده در پاره ای 
از روش های اجتهادی، برای برخی زمینه س��از این توهم 
بی جا گشته است که کانون بحران، نگاه گسترده داشتن 
به دامنه های شریعت است؛ در حالی که بحران، در روش 
و نگاه ماست و نه شریعت؛ و شریعت به قول امام موسی 
صدر، کامل و جامع است. حجت الاسلام مبلغی با تشریح 
نظریه توس��عه دادن به دامنه های حک��م نیز گفت: این 

نظریه به جای آن که به سمت فعال سازی اجتهاد به پیش 
رود، حل مشکلات را از رهگذر استفاده متراکم از حکم پی 
می گیرد و اگر این نظریه را بپذیریم باید به صورت دائم و 
همه جا، مشکلات را با حکم حل کنیم. آن وقت این سؤال 
پیش می آید که پس فقه چه کاره است؟ و آیا فقهی این 
چنین به آن معنا نیست که درون خود، محتواهایی توانا را 

برای پاسخ گویی به مشکلات ندارد!

رئیس دانشگاه مذاهب اسلامی در توضیح نظریه تلفیقی 
»تقویت و توانمندس��ازی اجتهاد از حیث روشی همراه با 
بهره گی��ری از حکم« و با بیان اینک��ه این نظریه را امام 
خمینی)ره( و ش��هید صدر نیز داش��تند، یادآورش��د: امام 
خمین��ی در این چارچوب، ه��م به تبدل موضوع به مثابه 
روشی کارآمد برای اجتهاد قائل بودند و هم به بهره گیری 
از توانمندی ه��ای حک��مِ مبتنی بر مصلح��ت برای حل 
مشکلات.  رییس مرکز تحقیقات اسلامی مجلس شورای 
اسلامی با اشاره به نظریه تقویت جایگاه و کارکرد اجتهاد 
و مس��ئولیت پذیر کردن آن نیز گف��ت: این نظریه بر این 
باور است که اجتهادی که از همه، مسئولیت می خواهد و 
اساس همه مسئولیت ها را تشکیل می دهد، خود مسئولیتی 
اساس��ی تر و جدی تر دارد. پس باید خروجی های خود را 
در جهت تقویت دین و حل مش��کلات، تنظیم و کنترل 
کند؛ نه آن که نسبت به بازتاب  خروجی های خود بی خیال 
و غیرمسؤولانه عمل نماید. البته باید دید این مسئولیت 
به چه معناس��ت؟ و چگونه از حیث روشی می توان آن را 

تعریف کرد و شعاری به آن نپرداخت.
رئیس مرکز تحقیقات اسلامی مجلس شورای اسلامی با 
اش��اره به این که امام موسی صدر دارای این نظریه بود، 
گفت: از کتاب وی »روح تشریع در اسلام« برمی آید که 
از دل منابع پر ظرفیت شریعت باید احکامی ناظر به منافع 

عام را استخراج و صادر کرد. 

فقه و سبک زندگی
ب��ه اهتمام گروه پژوهش��ی فقه الاجتم��اع مرکز فقهی 
ائم��ه اطهار، نشس��ت علم��ی »فقه و س��بک زندگی« 
سیزدهم آذرماه با سخنرانی دکتر سیدحسین شرف الدین، 
عضو هیئت علمی موسس��ه آموزش��ی و پژوهشی امام 
خمینی)ره( و اس��تاد دانشکده صدا و سیمای قم با حضور 
دانش پژوه��ان و فضلای ح��وزه علمیه برگ��زار گردید. 
ش��رف الدین در س��خنان خود، با »اجتناب پذیری سبکی 
شدن یا س��بکی کردن رفتارها« در عرصه های مختلف 
زندگی، گفت: در گذش��ته، بیشتر جامعه تحت تاثیر فعل 
و انفعالات درونی و به صورت خودجوش سبکی می شد. 
س��بک ها هم غالباً تک الگو، متصلبّ و به صورت سنّت 
بین نس��ل های مختلف به عنوان میراث جریان داش��ت 
و زندگ��ی در چارچوب کانال های از پیش تعیین ش��ده و 
محدودیت های ساختاری جریان می یافت. وی در ادامه، 
برخ��ی خصوصیّات جامع��ه مدرن مانند کث��رت و وفور 
امکان��ات، تنوع گزینه های زیس��تی، اهتمام به خلّاقیّت، 

غلبه فردگرائی و آزادی بیش��تر نس��بت به جامعه سنّتی 
در انتخ��اب گزینه ه��ای ترجیح��ی را علّ��ت اختصاص 
دادن موض��وع بحث از س��بک زندگی ب��ه جامعه مدرن 
از جانب برخی جامعه شناس��ان دانس��ت.  به باور او وقوع 
انقلاب اسلامی در ایران به عنوان یک انقلاب فرهنگی، 
»موقعیّت یابی فرانهادی دین« و ضرورت مهندسی جامعه 
بر پایه الگوهای دینی از عوامل بومی لزوم بحث از سبک 
زندگی در جامعه ایرانی است. عضو هیئت علمی مؤسّسه 
آموزشی پژوهشی امام خمینی، سبک زندگی را مجموعه 
منسجمی از رفتارهای عملی دارای پیوستگی درونی )یا 
الگوی��ی مرجّح از رفتارها و دارایی ها( دانس��ت که فرد به 
تناس��ب موقعیت، نیاز، سلیقه، عقلانیت و تشخیص خود 
در چارچوب فرصت های محیطی و ظرفیت های فرهنگی 
انتخاب می کند.  این استاد دانشگاه صدا و سیمای قم، با 
بیان ابعاد سه گانه شناختی، گرایشی و رفتاری که در سبک 
زندگی مطرح هستند، سطوح بحث از سبک زندگی را به 

پنج سطح نظری�انتزاعی، عینی�انضمامی، تطبیقی�مقایسه 
ای، تحلیلی�انتقادی و تجویز و توصیه تقس��یم کرد. وی 
ضمن نادرس��ت خواندن تلقّی های رایج از سبک زندگی، 
گفت: س��بک در همه عرصه ها و ساحت های زندگی، از 
آرایش مو و الگوی پوشش گرفته تا تبعیّت از جریان ها و 
ایدئولوژی ها و مرام های سیاسی اجتماعی جریان دارد. در 
جامعه مدرن حتی پذیرش دین و مذهب نیز جزو عناصر 
سبک زندگی معرفی شده و فرد در آن به میزانی از آزادی 
عمل و قدرت انتخاب برخوردار است.  شرف الدین در پایان 
س��خنرانی خویش، به بحث از ترجیحات سبک زندگی 
پرداخت: در سطح فردی غالباً از نیاز، عقلانیت، انتظارات 
جمعی، ضرورت های موقعیتی و ذوق و س��لیقه به عنوان 
مبنا و ملاک ترجیحات یک سبک یاد می شود. همچنین 
تعین یابی یا انتخاب و ترجیح س��بک ها در سطح جامعه 
کل، تابع ظرفیت ها، ملاک ها، ضرورت های تشخیصی و 

محدودیت های محیطی خواهد بود. 
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روش

غلبه آرمان بر واقعیت
مفهوم شناسی »پیشرفت« با تاکید بر قلمرو موضوعی فرهنگ

فرهنگ: جنبه های یادمانی و دگرسازی
در پی جویی از قلمروهای موضوعی پیشرفت، یکی از بنیاد ترین این قلمرو ها، حیطه 
فرهنگ است که می تواند نسبت به جنبه های دیگر پیشرفت، تأثیری قاطع برجای 

گذارد. در دانش فرهنگ شناسی، فرهنگ برآیند دو جنبه مکمل یکدیگر است: 
از سویی مبتنی بر یادمان های یک جامعه از تجربه هایش در گذشته است و از سوی 
دیگر بر خلاقیت، نوآوری و دگرسازی تکیه دارد. هم در جنبه »دگرسازی« و هم در 
جنبه »یادمانی«، دینامیسم فرهنگ بیشتر بر جنس احساس و انگیزش مبتنی است 

تا خودآگاهی و برنامه ریزی. 
جنبه یادمان��ی فرهنگ، تکیه بر نوعی تاریخ دارد؛ حتی اگر این تاریخ خودنوش��ته 
و از س��وی فرهنگ های دیگر ناپذیرفتنی باش��د، تا حد بسیاری با قالب های عینی 
تاریخ محدود می شود و در مقایسه با جنبه دگرسازی، امکان تغییر در آن با دشواری 
بیش��تری روبه روست. از آنجا که »پیشرفت نوعی تغییر است«، در یک نگاه بدوی، 
جنبه دگرس��ازی فرهنگ نسبت به جنبه یادمانی آن بیشتر از این ظرفیت برخوردار 
است. ش��اید همین تلقی موجب شده اس��ت که به خصوص در عصر تجددگرایی، 
بسیاری از جوامع بی آنکه ترسی به خود راه دهند، از اهمیت گذشته کاسته و همت 
خود را بر آینده نهاده اند. البته فرهنگ های مختلف ماهیتاً در این باره متفاوت هستند؛ 
برای فرهنگ هایی که در دینامیسم آن ها جنبه یادمانی نسبت به جنبه دگرسازی از 
وزن بیش��تری برخوردار است یا نوعی تعادل میان این دوجنبه دیده می شود، طرح 
برنامه پیشرفت با تکیه بر جنبه دگرسازی و کمرنگ کردن جنبه یادمانی می تواند به 

نوعی از خود بیگانگی جامعه و تخریب فرهنگ منجر شود. 

 احمد پاکتچی، استاد نامور فرهنگ و معارف اسلامی که بر روش شناسی و زبان شناسی 
تسلط چش�م گیری دارد، می گوید: آنچه روندهای مختلف پیشرفت را از یکدیگر متمایز 
می کند، »تفاوت ها در اصل مفهوم پیش�رفت« و یا »تن�وع در اولویت ها« اس�ت. در این 
یادداشت وی به مفهوم شناسی پیشرفت از منظری فرهنگی پرداخته و با تفکیک میان 
دو بعد »یادمانی« و »دگرسازی« معتقد اس�ت باید میان مرجع آرمانی و مرجع واقعی در 
پیش فرض های فرهنگی جامعه، نوعی تعادل برقرار نمود. این در حالی است که بررسی 
وضعیت کنونی جامعه ایران نش�ان می دهد که از الگوی غلبه جنبه آرمان�ی و یادمانی بر 
جنبه واقعی و دگرسازی پیروی می کند. این نوش�تار بخشی از متن سخنرانی ایشان در 
سی وپنجمین نشست دفتر الگوی اسلامی � ایرانی پیش�رفت دانشگاه امام صادق)ع( 

است که گفتمان الگو آن را پیش روی مخاطبان خود می گذارد.

از آنجا که ش��واهد نشان می دهد فرهنگ در جامعه اسلامی ایران، از الگوی »غلبه 
جنبه یادمانی بر دگرسازی« پیروی می کند، بسط مفهوم پیشرفت در حیطه فرهنگ، 
ب��ه جد نیازمند آن اس��ت که از حیث فرهنگ شناس��ی، دینامیس��م این فرهنگ و 

به خصوص رابطه دو جنبه یادمانی و دگرسازی در آن بازکاویده شود. 
کدام معنا از فرهنگ؟

ف��ارغ از اختلافاتی که نزد فرهنگ شناس��ان در تعریف فرهنگ وج��ود دارد، حتی 
در کاربرده��ای عرفی، فرهنگ به معانی مختلف به کار برده می ش��ود. از آن میان، 
دو کاربرد مهم و مش��خص وجود دارد که با بحث حاضر ارتباطی مس��تحکم دارد: 

»فرهنگ به مثابه تعلیم و تربیت« و »فرهنگ به مثابه رسوم و سنت ها«. 
در خص��وص فرهنگ به مثابه تعلیم و تربیت، گفتنی اس��ت هم در فارس��ی و هم 
لاتین، اصل اصطلاح فرهنگ از همین معنا ساخته شده که نشان از ریشه دار بودن 
خاستگاه آن دارد. درباره فرهنگ به مثابه رسوم و سنت ها نیز باید گفت این کاربرد به 
استعمال های جدید واژه فرهنگ و معادل های اروپایی آن بازمی گردد؛ اما امروزه در 

تداول زبان های مختلف حتی بر کاربرد اول فائق آمده است. 
امروزه وقتی فرهنگ گفته می ش��ود، از آن مجموعه ای از رس��وم اراده می شود که 
به طور س��ینه به سینه و نسل اندر نسل به عصر حاضر انتقال یافته است، بدون در 
نظر داشتن اینکه از منظر تربیتی این رسوم تا چه اندازه دارای ارزش مثبت یا حتی 
منفی باش��ند. در واقع این کاربرد از فرهنگ، با کاربرد پیش��ین به اندازه ای تفاوت 
دارد که می توان آن ها را با تسامحی در اصطلاح، در حد مشترک لفظی از یکدیگر 
متمایز دانس��ت و واضح است که خلط این دو اصطلاح تا چه اندازه می تواند زمینه 

سوءتفاهم های علمی در مقام تحلیل باشد. 
ام��ا یک��ی از تفاوت ه��ای بنیادین میان ای��ن دو کاربرد فرهنگ، تف��اوت در جنبه 
»خودآگاهی« اس��ت؛ وقتی سخن از فرهنگ به مثابه تعلیم و تربیت در میان است، 
یک فرد، یک طبقه از جامعه یا یک نهاد اجتماعی وجود دارد که در آن نقش فاعلی 
ایفا می کند و نسبت به کنشی که انجام می دهد، کم یا بیش خودآگاهی دارد. به تعبیر 
دقیق ت��ر، می توان در فرهنگ به مثابه تعلیم و تربیت، میان تربیت کننده در جایگاه 
فاعل و تربیت پذیر در جایگاه مفعول که طیف گسترده ای از جامعه را دربرمی گیرد، 
نوع��ی بی توازنی در خودآگاهی و برتری تربیت کنن��ده دید. در واقع، ناظر به همین 
معناست که نزد شماری از اندیشمندان دو سده اخیر، فرهنگ به نخبگان بازگشت 
دارد، نه به همه طبقات جامعه و آنچه مربوط به رسوم و سنت ها است، اساساً نزد آنان 

فرهنگ خوانده نمی شود.
مرجع تعیین پیشرفت چیست؟

پیشرفت در معنای لغوی آن در فارسی، به معنای حرکت کردن به سمت جلوست و 
جالب است که در واژه لاتین »progressus« نیز همین دو مؤلفه معنایی، یعنی 

دکتر احمد پاکتچی
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رفتن و سمت جلو وجود دارد؛ اما اینکه کجا پیشرفت رخ داده باشد یا نه، بسته به آن 
دارد که چه مرجعی در این باره مبنای داوری باشد که تأیید کند حرکتی به سوی جلو 
رخ داده اس��ت. با وجود اینکه در اصل رخداد یا عدم رخداد حرکت نیز ممکن است 
تفاوت دید وجود داشته باشد، بیشترین چالش در »داوری ارزشی« نسبت به حرکت 

و ارزیابی آن به عنوان حرکتی مثبت و رو به جلو پدید می آید. 
در فراسوی مفهوم پیشرفت، یک مؤلفه معنایی تعیین کننده نهفته است که رابطه آن 
با کلیت مفهوم، نه رابطه ش��مولی و تضمنی، بلکه رابطه التزامی از نوع پیش فرض 
اس��ت. در مفهوم پیش��رفت، پیش فرض آن است که ما عقب هستیم و باید به جلو 

حرکت کنیم، ولی در کدام مسیر باید جلو برویم؟ و از که یا چه عقب هستیم؟ 
در این راستا، یک جامعه هنگامی تصمیم به پیشرفت می گیرد که نخست خود را در 
مقایسه با یک »جامعه مرجع« عقب فرض کند و دوم راهی را برگزیند که با وجود 

اختلاف در منازل، هم راستا با راه آن جامعه مرجع باشد. 
در خصوص کدامی این جامعه مرجع، می توان از دو گونه مرجع سخن آورد:  

1. گاه ممکن اس��ت در روابط بینافرهنگی و در فضای فرهنگ های غیر، »فرهنگ 
ما« الگوی حرکت یک جامعه دیگر را بپسندد و آن را الگو خود قرار دهد. چنان که 

بسیاری از جوامع در نقاط مختلف جهان در طی دو قرن اخیر، 
الگوی جوامع غربی و راه رفته شده توسط آن ها را پسندیده اند 
و در مقام پیشرفت کوشش داشته اند در   همان مسیری حرکت 

کنند که آنان حرکت کرده اند؛ 
2. گون��ه ای دیگر از مرجع آن اس��ت که »جامعه ما«، جامعه 
مرجع را در سنتِ خود به عنوان یک جامعه آرمانی جست و جو 
کن��د، وضعیت کنونی خود را نس��بت ب��ه آن جامعه آرمانی، 
عقب مانده تلقی کند و به طبع برای رس��یدن به آن مسیری 

را انتخاب کند که سنت نشان می دهد. 
پیشرفت به سوی آرمان یا واقعیت؟

آنچه ذکر ش��د، فلسفه وجودی آرمان اس��ت و اساساً کارکرد 
آرمان همین اس��ت؛ این آرمان ها همیشه برای جوامع وجود 
داش��ته و دارن��د و همه جوامع در تکاپو برای بیش��تر نزدیک 
ش��دن به وضعیت آرمانی اند. به   هم��ان اندازه که یک جامعه 

اس��لامی ممکن اس��ت خود را نس��بت به 
آرمان ش��هر اس��لامی عقب مانده تلقی کند 
و نی��از به پیش��رفت را احس��اس کند، یک 
جامعه غربی که در ارزیابی های دیگران یک 
جامعه پیشرفته و توسعه یافته تلقی می شود، 
به   همان ان��دازه در وضعیت کنونی، خود را 
از وضعی��ت آرمانی فاصله دار می بیند و دائماً 
کوشش دارد به س��وی آن جامعه آرمانی با 
ارزش هایی که فرهنگش می شناسد، حرکت 

کند و پیشرفت داشته باشد. 
بنابراین اینکه یک جامعه نس��بت به جامعه 
آرمانی تصور ش��ده در س��نت خود احساس 
عقب ماندگی کند، عاملی همیشه موجود در 
فرهنگ هاس��ت و رخدادی ناگهانی نیست؛ 
این عامل همیش��ه می تواند در پیش��رفت 
جامع��ه مؤثر باش��د؛ اما همیش��ه تأثیرش 
تدریجی و نامحس��وس اس��ت و هرگز یک عامل ت��ازه وارد در معادلات فرهنگی 
محسوب نمی شود که بتواند »چرخش در مسیر« و »جهش در حرکت« ایجاد کند؛ 
اما اینکه یک جامعه به گونه ای جذب جامعه دیگر شود که مسیر حرکتش با تکیه بر 
مسیر آن جامعه مرجع دچار چرخش شود، می تواند رخدادی ناگهانی باشد و عاملی 
برای چنین چرخش و جهش محسوب گردد؛ زیرا حاصل یک برخورد جدید با امری 
است که پیش تر با آن برخورد نشده بود یا حاصل شناخت و ارزیابی جدید از امری 

است که پیش تر چنین شناخت و ارزیابی درباره آن وجود نداشته است. 
اینکه یک جامعه در واکن��ش به چنین رویارویی با جامعه ای دیگر به عنوان مرجع، 
به گون��ه ای جذب آن ش��ود که مس��یر حرکتش را به ط��ور حداکثری ب��ا آن وفق 
دهد، دس��ت ِکم در حیطه روابط فرهنگی، جامعه را به س��وی »از خود بیگانگی« و 

»هویت باختگی« می کشاند. 
هم سنجی میان مرجع آرمانی و مرجع واقعی

جوامع امروزی عموماً در راس��تای پیش��رفت از این دو مس��یر افراطی، یعنی تنها 
تکی��ه بر مرج��ع آرمانی درونی یا تنها تکیه بر مرجع واقع��ی بیرونی فاصله گرفته، 
راه های پیچیده تری را رفته اند که الگوی آن برآیندی از دو مرجع یاد ش��ده اس��ت. 
ب��ا این تحلیل، باید گفت جوامع عموم��اً در رویارویی با یک 
مرجع واقعی بیرونی، احس��اس عقب بودن را پیدا می کنند و 
ضرورت یک جهش در حرکت و چرخش در مسیر را احساس 
می کنند، ولی در راستای راهبرد و مدیریت این حرکت، بدان 
س��مت پیش می روند که نوعی همس��نجی می��ان »مرجع 
واقعی بیرونی« و »مرج��ع آرمانی درونی« و همگرایی میان 
اقتضائات این دو مرجع در آن رخ می دهد. در این راستا، مرجع 
آرمانی درونی »پشتوانه ارزشی« را تأمین می کند، سنت را در 
حمایت از این حرکت تازه فعال می نماید و به آن مشروعیت 
فرهنگی می بخشد و در سوی دیگر، مرجع واقعی بیرونی به 
»ملموس سازی آرمان ها« یاری می رساند، درشتی های نظریه 
را برای هماهنگ شدن با واقعیات صیقل می زند و نظریه را به 

عمل نزدیک می کند. 
آرمان ش��هر و نظریه ه��ای آرمانی برآمده از س��نت، از پیش 

پیشـرفت،  مفهـوم  در 
پیش فرض آن اسـت که ما 
عقب هستیم و باید به جلو 
حرکت کنیم، ولی در کدام 
مسیر؟ یک جامعه هنگامی 
پیشـرفت  بـه  تصمیـم 
می گیرد که نخست خود را 
در مقایسـه با یک »جامعه 
مرجع« عقـب فرض کند و 
دوم راهـی را برگزینـد که 
با وجود اختلاف در منازل، 
هم راسـتا بـا راه آن جامعه 

مرجع باشد.
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وجود دارند، جوامع واقعی بیرونی هم از پیش وجود دارند؛ آنچه زمینه این احس��اس 
عقب ماندگ��ی و ضرورت حرکت و چرخش در مس��یر را ب��رای یک جامعه به وجود 
می آورد، هیچ یک از این دو به سبب اصل وجودشان نیست، بلکه تماس میان این 
مرجع به عنوان یک رخداد اس��ت که مانند یک قوس الکتریکی که میان دو قطب 
باردار در شرایط خاص مجاورت اتفاق می افتد، فرهنگ را با انگیزشی روبه رو می کند، 
این احس��اس عقب بودن را در آن ایجاد می کند و وادار به چرخش می س��ازد. این 
الگوی عام درباره جوامع مختلف صدق می کند و اگر تفاوتی میان جوامع در خصوص 
الگوی انتخابی برای پیش��رفت وجود دارد، از این حیث است که در تماس میان دو 
مرجع، مرجع آرمانی از وجه قوی تری برخوردار باشد یا مرجع واقعی بیرونی غالب آید. 
هر اندازه در یک الگوی پیشرفت، مرجع آرمانی قوی تر باشد، فرهنگ عمومی سهم 
مربوط به مرجع واقعی بیرونی را بیش��تر نادیده می گیرد، آن را رو به صفر می برد و 
بیش��تر به نقد آن برمی خیزد و هر اندازه مرجع واقعی بیرونی غالب باش��د، فرهنگ 
عمومی سهم مربوط به مرجع آرمانی را بیشتر انکار می کند، آن را به هیچ می گیرد و 
کمر به نقد رسوم و سنت ها می بندد. البته هستند جوامعی که در این راستا، با نگاهی 
»اعتدال گرا« و »واقع نگر« و با برخورداری از خودآگاهی گس��ترده در سطح جامعه، 
س��هم هر دو مرجع را جدی می گیرند، نقش هر دو آن ها را به رسمیت می شناسند 
و رسیدن به الگوی مطلوب خود را از راه نفی و انکار یک مرجع به نفع مرجع دیگر 

دنبال نمی کنند. 
الگویی که مارکسیس��ت � لنینیس��ت ها در ش��وروی س��ابق برای پیشرفت دنبال 
می کردند، نمونه ای از یک الگو با آرمان گرایی افراطی و واقع گرایی حداقلی اس��ت. 
نقادان سخت کیش ش��وروی، بخش عظیمی از دستاوردهای پیشرفت غربی را در 
حد سلطه کاپیتالسیم فرو می کاستند، آن ها را به عنوان اموری به یکباره شرارت بار و 
انحرافی به باد نقد می گرفتند و برخی از تحولات رخ داده در مس��یر نوسازی اقتصاد 

روسیه را نه پیشرفت، بلکه گسترش کاپیتالیسم در روسیه تلقی می کردند. 
در نقطه مقابل، جریان ترکیه نوین به رهبری مصطفی کمال پاشا )آتاتورک(، اصرار 
داشت به طور حداکثری الگوی پیشرفت غربی را در جامعه ترکیه همسان سازی کنند 
و در این راستا با تعصب و شدت تمام، به نقد رسوم و سنت های بومی و تا حد ممکن 
تغییر آن ها دست زدند که تغییر الفبا تنها جلوه ای از آن بود. به عنوان نمونه ای از یک 
الگوی نس��بتاً اعتدالگرا، می توان به طیف وس��یعی از جریان های تجددگرا در ژاپن 

اشاره کرد که کوشش داشتند تا الفتی میان سنت های بومی ژاپن و الگوی پیشرفت 
غربی ایجاد کنند.

نسبت فرهنگ و پیشرفت
در برآوردی از مباحث پیش��ین، می توان یادآور ش��د که پیش��رفت تنها می تواند در 
ارتباط با فرهنگ به مثابه تعلیم و تربیت مطرح باش��د؛ آنجا که سطح قابل قبولی از 
»خودآگاهی« وجود دارد و »هدف گذاری« می تواند معنادار باش��د. فرهنگ به مثابه 
رسوم و سنت ها، از آنجا که به شدت محافظه کار است، در مقابل هر تغییری مقاومت 
می کند و حتی در صورت پذیرش تغییر، از آنجا که اصرار دارد امر جدید را به عنوان 
امر قدیم قلمداد کند و برای آنچه سنتی نیست، سابقه ای در سنت بتراشد، ظرفیت 

رویارویی با پیشرفت را ندارد. 
می توان گفت که در ارتباط میان الگوی پیشرفت با فرهنگ به مثابه تعلیم و تربیت،  
گاه فاصله از فرهنگ به مثابه رس��وم حداقلی اس��ت و بیشترین تکیه بر آرمان شهر 
برآمده از سنت های خودی است.  گاه نیز فاصله از فرهنگ به مثابه رسوم حداکثری 
است و جامعه در مسیر ترسیم الگوی خود برای پیشرفت، از فرهنگ به مثابه رسوم 
فاصله گرفته، این رس��م را به نقد شدید کشیده و به سوی فرهنگ غیر روی آورده 

است. 
با توجه به آنچه درباره همیشه حاضر بودن مرجع آرمانی گفته شد، الگوهایی که با 
وجه غالب آرمان شهر تعریف می شوند، عملًا به سوی یک حرکت حداقلی و رکود 
میل می کنند و قوه جاذبه موجود در فرهنگ خود، از سرعت حرکت آن ها به شدت 
می کاهد. در مقابل الگوهایی که با وجه غالب مرجع واقعی تعریف می شوند، با وجود 
اینکه از میدان جاذبه فرهنگ خود فاصله می گیرند، در مسیر حرکت سرعت می یابند؛ 
اما این حرکت پرش��تاب آن ها، در صورت فاصله بحرانی از سپهر خود، می تواند به 

نوعی پرتاب و گسیختگی از فرهنگ خود منجر شود. 
بدین ترتیب یک الگوی پیشرفت می تواند در دو جهت افراطی منجر به »ایستایی« 
یا »پرتاب« ش��ود و برای رس��یدن به الگویی موفق برای پیشرفت باید مؤلفه های 
فرهنگی به دقت لحاظ ش��وند و با رعایت کردن حدود وابس��تگی به هر یک از دو 
مرجع، مسیری متوازن و متعادل طی شود و سرعت در حرکت، میان دو حد ایستایی 
و پرتاب دنبال گردد. البته حرکت در مسیر اعتدال نیز شعاری است که دست یافتن 

به آن، نیازمند مطالعات ژرف و تحلیلی است.
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رویش روش ها
ویژگی های شخصیت و ذهن مدل ساز در گفت وگو با دکتر سیدمحسن فاطمی

چند سالی است که در ایران بحث هایی مانند تولید علم و تولید 
الگوی پیش�رفت بومی مطرح شده اما به نظر می رسد که جامعه 
علمی کش�ور در این زمینه های با یک س�ری مش�کلات بنیادین 
روبه روس�ت؛ از جمله مس�أله روش�ی که بتوان با تکیه بر آن به 
علم یا توسعه بومی دس�ت یافت. آیا شما با این مساله شناسی 

یا آسیب شناسی موافق هستید؟
خوب است که در ابتدا چند نکته مقدماتی روشن شود:

اول اینک��ه اگر نگوئیم کاملًا ولی تا اندازه بس��یار زی��ادی روش های کمی که بر 
اساس کنترل و پیش بینی هستند در ایران غالب است. روش های کیفی در کشور 
ما خیلی ش��ناخته ش��ده نیستند و صرفاً در حد تعاریف هس��تند. در بعضی از موارد 
کس��ی که می خواهد روش کیفی را به ظاهر مطرح کند، هنگامی که روش کیفی 
را انجام می دهد، دوباره با شاخص های روش کمی، روش کیفی را ارزیابی می کند 
که کاملًا خطا است؛ چون روش کیفی از نظر پارادایم کاملًا با روش کمی متفاوت 
است. در تحلیل کیفی شما به دنبال فهم هستید، نه به دنبال تجویز. ضمن اینکه 
وقتی از روش های ترکیبی صحبت می کنیم، روش های ترکیبی هم اگر لازم باشد 

سیدمحس�ن فاطمی، فوق دکترای روان شناسی از دانش�گاه هاروارد آمریکاست که در 
دانش�گاه های هاروارد، ماساچوست در بوستون، مدرس�ه عالی روان کاوی در بوستون، 
دانشگاه وس�ترن واشنگتن، دانش�گاه تورنتو، دانش�گاه بریتیش کلمبیا و در حوزه های 
روانشناس�ی، آموزش و ارتباط�ات تدریس کرده اس�ت. وی صاح�ب تألیفات مختلف 
به زبان های فارس�ی و انگلیس�ی اس�ت و س�خنران کلی�دی بس�یاری از همایش های 
بین المللی بوده است. دکتر فاطمی علاوه بر تحصیلات آکادمیک، چندین سال از محضر 
مرحوم علامه جعفری تلمذ کرده اس�ت. وی در این گفت وگو ابت�دا به برخی بحث های 
روش شناختی پرداخته و معتقد است که در ایران بسیاری از روش ها صرفاً در حد مغازله 
با کلمات مطرح می ش�وند و اگرچه التذاذی برای گوینده و ش�نونده ایجاد می کنند اما در 
عمل فایده ای نخواهند بخش�ید. وی س�پس ویژگی هایی که کارگ�زاران تولید دانش و 
الگوی پیشرفت بومی باید داشته باش�ند را برشمرده اس�ت که یکی از مهم ترین آن ها 

»خودباوری« به شکل عمیق و به دور از توهم است.

محمدجواد استادی - مصطفی غفاری
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روش

به کار ببریم، آن ها هم مبانی خاص خود را دارند. چند حالت متصور اس��ت: یکی 
اینکه هر دو Q بزرگ باشد؛ یعنی کمی و کیفی در یک سطح و یا یکی از Q ها 
که مربوط به روش کمی یا روش کیفی است اول باشد و دومی به صورت q بیاید 
که به معنی غلبه اولی و اولویت آن است. این بحثی است که در ایران خیلی جای 
کار دارد. روش های کمی هم باید آگاهانه ش��ناخته شده و کاربردهایش مشخص 
ش��ود و هم اینکه درون یک پارادایم بتواند مورد توجه قرار بگیرد و در بحث های 
مختلف از قبیل مباحث علوم انسانی و مباحث دیگر در حوزه های علمی ما بتوانیم 
از این روش ها اس��تفاده بکنیم. لازمه این، شناخت خیلی دقیق از روش های کمی 
و کیفی اس��ت. در امریکا خانمی به نام الن هردا در دانش��گاه سانفریسیسکو روی 
»هرمنوتیک مشارکت آمیز« کار کرده و این روش را هم در مدیریت استفاده کرده؛ 
یعنی رفته به کشورهایی مثل فیلیپین و اندونزی و این روش را به صورت منسجم 
و سازمان دهی شده در مباحث مختلف استفاده کرده و نتایج خیلی عالی نیز به دست 
آورده است. او در آنجا بحث خیلی مهمی را راجع به زیرساخت های روش ها از لحاظ 
هستی شناختی و معرفت شناختی مطرح می کند؛ چون ما در روش های کیفی و کمی 
دو منظر متفاوتی از هستی شناختی و معرفت شناختی می توانیم داشته باشیم؛ ضمن 

اینکه پدیده زبان در روش های کیفی کاملًا به صورت ویژه مطرح می شوند.
 Grammar of نکته دوم: ویتگنش��تاین تعبیری دارد به نام »قواعد فه��م« یا
Understanding. او می گوید وقتی شما نامه ای از محبوبتان دریافت می کنید 
که می گوید س��اعت 6 من وارد وین می ش��وم، به هر کسی که آن را نشان بدهید 
منظور را می فهمد؛ چون جملات پیچیده ای نیس��ت؛ اما قواعدی که رابطه شما با 
محبوبتان ایجاد می کند، کاملًا متفاوت است با آدم های دیگر. چه در دانشگاه و چه 
در حوزه، دست یابی به قواعد فهم، به سادگی و صرفاً در قالب های ظاهری و صوری 
به دست نمی آید. ما نیازمندیم که این قضایا در قالب های کاربردی مطرح شوند. باید 
بتوانید فضا را از لحاظ کاربردی و از لحاظ درک موضوع در چارچوب ها بشناس��ید. 
اگر آن چارچوب ها شناخته نشوند، مثل این است که یک سری از مفاهیم کلی که 
از فیزیک انیشتین دارید را فقط رد و بدل کنید. در حالی که نه در آن چارچوب بیان 

می شود و نه کاربرد آن و نه استلزام ها و آثار آن مشخص است.
س��ومین نکته: ممکن اس��ت ما فقط در حد مفاهیم انتزاعی و تجریدی صرفاً به 
»مغازله با کلمات« بپردازیم و این اگرچه از لحاظ تفننی جالب هست، ولی از لحاظ 
کاربردی در بحث الگوها هیچ نتیجه ای را نخواهد داش��ت. درست مثل این است 
که ش��ما به دبستان بروید و با دیدی که از معقولات اولیه و ثانویه دارید، بخواهید 
مدرسه را مدیریت بکنید. نگاه کنید و بگوئید اینکه بچه ها دارند از این طرف حیاط 

به آن طرف می دوند مفهوم انسان را می رساند و انسان جزو 
معقولات اولیه است. اما برای اینکه ببینیم اتاق ها گرم شده اند 
و یا س��رد که مربوط به معقولات ثانویه می ش��ود، معقولات 
ثانوی��ه در جهان خارج مابه ازای آن وج��ود ندارد، ولی حمل 
می شود و... ولی آنجا در آن مدرسه نه اتفاق خاصی می افتد و 
نه مشکلی حل خواهد شد و نه معضلی می تواند مورد مدیریت 
قرار بگیرد؛ چون ش��ما صرفاً بر اساس طرح واره های ذهنی 
که کسب کرده اید، با کس��انی که در آن گفت وگو می توانند 
ش��رکت کنند، رد و بدل پیامی داری��د. البته چون آن افراد با 
این پیام مأنوس هستند، باعث شادی می شود و التذاذی هم 
ایجاد می کند، ولی برای بچه هایی که در حال بازی در مدرسه 
هس��تند، اتفاقی نمی افتد. در آنجا این مفاهیم در حالت های 
انتزاعی و تجریدی بدون ارتباط با واقعیت ها دارند خودشان را 

در یک فرایند »نمایش« می دهند اما کاربردی وجود ندارد.
نکته چه��ارم: اصولًا به صورت کاربردی در حوزه هایی که به مس��ائل اجتماعی و 
به طور خاص به روان شناسی اجتماعی می پردازد، ما کمتر کار بنیادین کرده ایم. در 
این کارها ابعاد روان شناختی قضیه خیلی کمتر شناخته شده است؛ یعنی ما در حوزه 

فعالیت های خود بیشتر استدلالی و عقل محور جلو رفته ایم. 
می توانیم مباحث ذهنی را به دو دسته تقسیم کنیم: یکی از لحاظ عقلانی که ذهن 
عقل محور هست و یکی از لحاظ تجربه که ذهن احساس محور یا هیجان محور و 
یا تجربی محور است. هر کدام از این ها فرایندهای خاص خود را دارند. فرایندهای 
مرتبط با ذهن با این معنای خاص )نه عقل به معنای عام( می توانند راهگشا باشد؛ 
اما در کنار آن باید فرایندهای احساسی، هیجانی و عاطفی را در نظر بگیرید. اگر آن 
فرایند نادیده انگاشته شود، در کاربردهای عملی نتیجه ای نخواهد داد. اگر دانشجو 
و دانش آموزِ ش��ما از اینکه جلوی دیگران بخواهد کنفرانس بدهد، دچار وحشت و 
اضطراب ش��ود و شما صرفاً از لحاظ ذهن عقل مدار با او گفت وگو کنید، نصایحی 
را به او بگویید و او هم لذت ببرد و با ش��ما همراه ش��ود و خیلی هم از حرف های 
شما خوشش بیاید و با شما هم موافق باشد، خیلی خوب است؛ اما بعداً همین آدم 
وقتی دوباره جلوی جمع می رود، دوباره دس��تش ش��روع به لرزیدن می کند و دچار 
استرس و اضطراب می شود؛ چون ذهن هیجان محورش هنوز عوض نشده است. 
اگ��ر بخواهید ذهن هیجان محورش را عوض کنی��د، اول باید بگذارید که با تعداد 
کمتری از مخاطب شروع بکند؛ مثلًا جلوی دو نفر کنفرانس بدهد و کم کم تعداد 

نفرات بیشتر شود تا مشکل برطرف شود. 
گاهی ممکن است پروژه هایی را با ذهن عقل محور تعریف کنیم اما در میدان عمل 
در بعُد عاطفی و هیجانی ممکن است توان ما از کار بیافتد و کارآیی خوبی نداشته 
باش��یم. بنابراین در عمل اصلًا موفق نمی شویم؛ چون آن حوزه عاطفی � هیجانی 
اصلًا مورد توجه قرار نگرفته است. این یکی از زمینه هایی است که روی آن کمتر 

کار شده است. 
ما با این نگاه که از لحاظ روان شناس��ی کارب��ردی چگونه می توانیم در حوزه های 
مختلف موفق باشیم، به مس��ائل نگاه نکرده ایم. از جمله روی پروژه نفوذ، مذاکره 
و اقن��اع متمرکز نش��ده ایم. البته از لحاظ احتجاج ه��ای عقلانی به خاطر فرهنگ 
عمیق آمیخته با استدلال و حوزه های فلسفی غنی، کسانی را داریم که در قله های 
استدلالی قرار می گیرند؛ اما در بعُد کاربردی و آشنایی با مؤلفه های بعدی فاصله های 
زیادی وجود دارد و افراد به دلایل مختلف روان شناختی وارد این قلمروها نشده اند. 
بر اس�اس مباحث ب�الا و وضعیت بحران در روش شناس�ی، آیا 
اس�تفاده از روش ه�ای کیف�ی برای وضعی�ت فعلی ما 
رجح�ان دارد؟ آیا چ�ون در ایران غلبه روش های کمی 
وج�ود دارد، نیاز به تقویت روش های کیفی داریم تا به 
تعادل برسیم؟ آیا اس�تفاده از روش های بومی منطقی 

است؟ یا باید از روش های استاندارد استفاده کنیم؟
چند ملاحظه خاص در این جا وجود دارد: وقتی از روش های 
کیفی صحب��ت می کنیم، معنایش این نیس��ت که رجحان 
روش ه��ای کیفی بر هم��ه روش های دیگ��ر در همه ابعاد 
و مصادیق مدّ نظر باش��د. روش، متناس��ب ب��ا موضوع کار، 
متفاوت اس��ت. وقتی شما در حال انجام یک پیمایش بزرگ 
ملی هس��تید، قطعاً نمی توانید در آن پیمایش بزرگ فقط از 
روش کیفی اس��تفاده کنید. اما در فهم موضوعات )گذشته از 
بحث روش( گاهی روی »معانی هسته ای« کار می کنید که 

اصـولاً به صـورت کاربردی 
در حوزه هایی که به مسائل 
اجتماعـی و به طـور خاص 
به روان شناسـی اجتماعی 
می پـردازد، مـا کمتـر کار 
بنیادیـن کرده ایـم. در این 
روان شـناختی  ابعاد  کارها 
قضیه خیلی کمتر شناخته 
مـا  یعنـی  اسـت؛  شـده 
فعالیت هـای  حـوزه  در 
خود بیشـتر اسـتدلالی و 

عقل محور جلو رفته ایم.
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ای��ن مقول��ه، ابزار خاص خودش را می طلبد. چون در جهت فهم مس��ائل و تبیین 
موضوعات گام برمی دارید. فرض بفرمائید اگر کسی در اینترنت کلمه کوی طلاب 
در مشهد را جست وجو کند، بر اساس داده هایی که هست یک سری نتایج می گیرد 
و گزاره های��ی را پیدا می کند؛ اما اینکه ش��ما بتوانید با توجه به »تجربه زیس��تی« 
خودتان در این فضا و مصاحبه های غیرساختاری و عمیقتان و با تکیه بر مشاهدات 
و ملاحظات و تعاملات خود به معانی عمیقی درباره فرهنگ و مردم این محله از 
مشهد برس��ید، خیلی متفاوت است با رس��یدن به داده هایی درباره یک مطلب در 
اینترنت. یکی از دلایل مش��کلاتی که ما در حوزه های مختلف ، بین غرب و شرق 
از لحاظ بحث های مختلف کاربردی و حتی نظری داریم، همین معنا اس��ت که ما 
صرفاً به واسطه یک سری از منابع )که مشروعیت هم دارند( در حد معنای هسته ای 
یک سری محفوظات را پیدا می کنیم اما در »تشخیص« دچار اشکال و چالش های 
زیادی می شویم. مانند معلمی در کلاس درس که بخواهد صرفاً بر اساس دستورات 
دریافتی از وزارت آموزش وپروش مشغول به تدریس شود. این خیلی فرق می کند که 
شما وارد کلاس شوید و با روشی غیر از آنچه آموزش دیده اید و جدا از محفوظات 

قبلی تان، به واقعیت هایی که در عمل خود را نشان می دهند، واقف شوید. 
روش های کیفی این خلأ را تا اندازه ای پر می کنند و به همین خاطر کس��انی مثل 
مارگرت مید این مسئله را مطرح می کنند که تا تجربه فضای مورد مطالعه خود را 
نداشته باشید، نمی توانید واقعیت ها را درک کنید. درست مثل این است که از راننده 
خط انقلاب � آزادی در تهران بخواهید روی آب هم مسافر بزند. طبیعتاً تنها کاری 
که از دس��ت او برمی آید این اس��ت که برای شما دعا کند تا حالتان خوب شود؛ اما 
وقتی که به شهر ونیز وارد می شوید، می بینید که معنا و مفهوم تاکسی و تاکسی رانی 
عوض شد. تا زمانی که شما در دستگاه نیوتونی زندگی می کنید و می اندیشید، اصلًا 
یک سری مسائل برای شما مسئله نیست اما به مجرد اینکه وارد پارادایم انیشتینی 
می شوید، یک سری مس��ائل تازه پیدا می کنید. تا زمانی که نتوانیم این پارادایم ها 
را ب��ه خوبی درک کنیم، در داخل منظرهای خودمان به ایجاد یک س��ری گزاره ها 
می پردازیم که اگرچه این گزاره ها برای کس��انی که هم صدا و همراه ما هس��تند، 
لذت بخش خواهد بود اما در گره گشایی ها بسیار عاجز است. چون آن قواعد فهم را 
نخواهد داشت و یکی از دلایل نداشتن این قواعد، این است که با معانی حاشیه ای 
و عاطفی و معانی که به ذهن هیجان محور مربوط می شود، اصلًا آشنا نیستید. در 
نتیجه زمانی هم که می خواهید پروژه ای تعریف کنید، اولًا از یک لحاظ ممکن است 
که آن پروژه به درستی تعریف نشده باشد؛ چون ضرورت پروژه روشن نشده است 
و ثانیاً وقتی پروژه مطرح می شود در داخل دستگاهی از نظر ذهنی تعریف می شود 

که با موارد کاربردی فاصله بسیار عمیقی خواهد داشت.
فاصله بین معانی هسته ای بنیادین را که در جامعه ایران تا اندازه 
زیادی مورد وفاق اس�ت ت�ا زندگی روزمره و ی�ا گردش زندگی 
کلان اجتماعی چگونه می توانیم کم کنیم؟ منابع فکری را چگونه 
ب�ا اس�تفاده از روش های کیف�ی و یا هر راهبرد پژوهش�ی دیگر 

می توان به نتیجه رساند؟
چند نکته باید از هم متمایز ش��ود. در منابع ما که همه متفق القول هستند منابعی 
عمیق  و گران بهایند، مثل اصول کافی، مس��تدرک الوس��ائل، غررالحکم، الحیاة، 
وسائل الشیعة و خود قرآن، دریایی از کاربردها و زمینه های عملیاتی مختلف را هم 
می بینیم؛ اما جهان اس��لام به طور کلی با یک مس��ئله و مش��کلی حداقل از زمان 
سیدجمال الدین اسدآبادی مواجه بوده و آن عدم تعریف پروژه های کاربردی است. 
چون ما در سطوحی، فقط در حد اطلاعات وارد مسئله می شویم ولی فرق است بین 

اطلاعات و دانایی و مراتب بالاتر مانند حکمت. 

در آمریکا، بعد از جنگ، بر اس��اس تئ��وری و بازی دامینو، بحث این بود که وقتی 
یک کشور اروپای شرقی، کمونیست شود، در بقیه کشورها هم به تبع آن این اتفاق 
خواهد افتاد. بعد دیدند که خیلی از سربازان آمریکایی هم به کمونیسم گرایش پیدا 
می کنند. آقایی به نام مک گوایر تئوری و پروژه ای را تعریف کرد که بتواند در مقام 
عمل، آسیب های این مسئله را کم بکند و عدم این گرایش را ایجاد بکند. این تئوری 
ابتدا در رادیو و تلویزیون مورد بررسی قرار گرفت و بعداً کاربردهای دیگری یافت. 

از طرف دیگر یکی از دلایل این وضعیت، به این مس��ئله برمی گردد که برخی از 
متفک��ران م��ا، از یک لحاظ با معانی گران بهای کلیدی خیلی خوب آش��نا بوده اند 
ولی بدون اینکه ارتباطی با مسائل کاربردی داشته باشند؛ مثلًا مبحث روان شناسی 
نفوس، روان شناسی اقناع، روان شناسی مذاکره، روان شناسی تبلیغات، روان شناسی 
ارتباط به صورت عمیق و کاربردی برای آن ها مطرح نش��ده و کس��انی هم که با 
بعضی از این مسائل آشنا بوده اند، با آن مفاهیم بنیادین و گران بها همراه نبوده اند و یا 
رابطه مفاهیم را با همدیگر نمی دانستند. تربیتِ مجموعه ای که بتواند این دو موضوع 
را خوب بشناس��د و بفهمد، نه فقط به صورت صوری و سطحی و کلیشه ای، بلکه 
به صورت عمیق، یکی از مهم ترین راه هایی اس��ت که می تواند در تعریف پروژه ها 

خودش را نشان بدهد و در سطوح مختلف می تواند وارد عملیات شود. 
در کنار این قضیه، فهمیدنِ آن بسترهای اجتماعی و فرهنگی می تواند در کنار روش ها 
نقش آفرین باش��د؛ همان طورکه در برخی روش های کیفی )برخلاف دیگر روش ها( 
معنا دارد. برخلاف روش های دیگر که از فرضیه ش��روع می کنید و وارد می شوید در 
برخی روش های کیفی شما در فرایند تحقیق به فرضیه می رسید. وقتی شما بسترها را 
بشناسید، خود بسترها کمک می کنند که متوجه بشوید بسیاری از این شیوه ها )که به 

نظر می توانند استاندارد قلمداد بشوند( استاندارد بودنشان مورد سؤال است. 
در رهیافتی که به عنوان روان شناس��ی نقاد مطرح اس��ت، خیلی از مفاهیم که در 
جریان غالب روان شناسی داریم، ساخته و پرداخته یک فضای خاص فرهنگی غربی 
دانسته می شود که شاید در بعد بومی اصلًا معنا و مفهوم نداشته باشند. در انجمن 
روان شناسی امریکا گروهی هست به نام »روان شناسی بومی«. آن ها این بحث را 
مطرح می کنند که برای فهم مفاهیم روان شناختی متناسب با حوزه ها و بسترهای 
گوناگون، نیازمند این هستیم که منظرها را بشناسیم. چه بسا در آن منظرها یک سری 
روش های دیگر خواه ناخواه به صورت مستقل مطرح شوند و »رویش روش ها« رخ 
دهد. خیلی از مفاهیمی که فکر می کنیم برای آن ها پرس��ش نامه استاندارد و ابزار 
دقیق داریم، وقتی وارد میدان واقعی پژوهش می شویم، اصلًا مورد استفاده ندارند؛ 
همان طور که تس��ت های هوش را وقتی به افریقا بردند دیدند که خود مفاهیم در 
آن جا کاربرد ندارد. حال چطور شما می توانید بر اساس مسائلی که بسترش در آنجا 
فراهم نیست، تست بگیرید؟ منظور من مذمت همه این روش ها و یا زیر سؤال بردن 
آن ها نیست، منظور این است که بتوانیم در بستر و زمینه نگاه کنیم؛ به هر میزان که 

نگاه مان در آن درست و روشمند باشد. 
سؤال ما همین اس�ت: جامعه غربی در دوره رنسانس تجربه ای 
کرده و در دوره روشنگری ایدئولوژی هایی تولید شده که امروزه 
آن ایدئولوژی ه�ا خرد ش�ده و ن�ه فقط نظام س�ازی فرهنگی و 
اجتماعی و اقتصادی دارد، بلکه به عرصه س�بک زندگی رس�یده 
اس�ت. یعنی یک ایده و اندیش�ه  و دیدگاهی از سرچش�مه های 
روش�نگری آمده و امروز تا س�بک زندگی خود را نشان می دهد. 
حتی کالبدس�ازی هایی در قالب فناوری شده که با استفاده از آن 
محصولات و خدمات، خودبه خود در فضای فکری و معرفتی غرب 
ق�رار می گیریم. جالب اس�ت که برای خودش�ان مکتب انتقادی 
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ه�م دارن�د و هرجا ببینند نظام زندگی ش�ان ب�ا آرمان های اولیه 
نمی خواند، س�ریع ش�روع می کنند به انتقاد کردن و تذکر دادن. 
مثلاً صنعت فرهنگ را مطرح کرده اند که باعث می ش�ود اندیشه 
انتقادی به عنوان آرمان روش�نگری، به حاش�یه برود. سؤال این 
است که چرا ما در این وضعیت هستیم و چه کورسوهای امیدی 
هست که بتوانیم از این وضعیت خارج شویم و این خلأ پر شود؟

چرای این مساله، چند دلیل فلسفی دارد و چند دلیل روان شناختی. یک دلیل مهم 
روان ش��ناختی آن، حالت »خودکم بینی« و حالت تحقیری اس��ت که ادوارد سعید 
در بحث اس��تعمار نو از آن بحث کرده اس��ت. خیلی از کسانی که تا دیروز آرزوی 
استقلال داشتند و امروز به این استقلال رسیدند، هنوز مقبولیت و مشروعیت خود 
را در چهره ها و آئینه هایی می جویند که تا دیروز عامل ظلم بودند. یک دلیل همین 
عدم باور و »عدم اعتماد به نفس« است که البته باید درست تحلیل شود. چون اگر 
اشتباه تحلیل شود، منجر به تورم خود و حقه بازی ها و دروغ پردازی ها و مبالغه هایی 
می ش��ود که به اس��م اعتماد به نفس و باورِ خود مطرح می شود، ولی خروجی آن 
یک سری چیزهای دیگر می شود. اگر به فرهنگ دینی نگاه کنید، پیامبر اکرم)ص( 
بالاترین زمینه های توانمندی خود را برای مسلمانان احیا کردند و مسلمان ها در قرن 
اول و دوم توانستند آن زیبایی ها را ایجاد کنند. کتابی هست به نام »علم در اسلام« 
از مرحوم علامه جعفری که به طور مس��تند ثابت می کن��د در بحث های فیزیک، 
ش��یمی، هندس��ه و... مسلمان ها پیش��تاز زمانه خود بودند. زمانی که در حوزه های 
روان پزشکی خیلی از بیماران روانی در سیرک ها مورد مسخره قرار می گرفتند، اولین 
آسایشگاه های روان شناسی در مصر زده می شود. اما چه اتفاقی افتاد که باعث شد 
آدم هایی که تا دیروز در بدترین ش��رایط زندگی می کردند، به یکباره به این درجه 
از اعتلاء  برس��ند؟ در پروژه پیامبر اکرم)ص( روی موهبت توانمندی خود و احیای 
این توانمندی تأکید می شد. انسانی که از آن توانمندی برخوردار نباشد، ممکن است 
ادای این را دربیاورد که می خواهد مسئله ای را حل بکند و حتی تظاهر کند که خیلی 
از چیزه��ا را خودم��ان داریم ولی چون در عالم درون، روایت خودش منطبق بر آن 
توانمندی نیس��ت، نمی تواند کاری بکند. درست مثل کسی که مهارتی را به او یاد 
می دهی که بتواند ارائه س��خنرانی خوب داشته باشد؛ اما روایت درونی او همچنان 
مبتنی بر عدم اعتماد به نفس اس��ت. در میدان عمل نش��ان می دهد که اعتماد به 
نفس وجود ندارد و این صرفاً جنبه صوری دارد. این یکی از مهم ترین دلایل است.

دومین مس��ئله برمی گردد به این که در حوزه عمل��ی و کاربردی به هر میزان که 
دغدغه های افراد از لحاظ تجربه زیس��تی با آن بس��ترها هماهنگ نباش��د و این 
دغدغه ها ش��ناخته شده نباش��د، نمی توانند آن طور که باید و شاید وارد جریان حل 
مسئله شوند. اگر بخواهیم از مفاهیم روان تحلیلی و و روان کاوی استفاده کنیم، مثل 
کسی که ممکن است چیزی را بخواهد اما نداند که قبل از اینکه به آن برسد، چیز 

دیگری را نیاز دارد. در واقع آنچه می خواهم ممکن اس��ت 
همان چیزی نباشد که واقعاً به آن نیاز دارم.

مس��ئله س��وم »فقدان ارتباط بین مؤلفه های ش��ناختی و 
عاطفی« اس��ت ک��ه می تواند قضیه را در ح��وزه علم دچار 
چالش بکند. بین مفاهیم »آموخته« فرد و مفاهیم »زیسته« 
او، گاهی تعارض و تضاد است. بنابراین ممکن است نماز هم 
بخواند، ولی تجربه زیستی او تجربه دینی نباشد و در میدان 
عمل با خیلی از زمینه ها ارتباط برقرار نکند؛ ما این همه در 
مورد فرهنگ حضرت امیر)ع( و حضرت زهرا)س( توضیح 
می دهیم و مراس��م می گیریم و به زیارت ایشان می رویم؛ 

اما وقتی نگاهی می کنیم به مراسم ازدواج و خواستگاری در ایران، در میدان عمل 
یک دفعه تمام مسائل فضای دیگری پیدا می کنند. اینجا شما باید حتماً خانه داشته 
باش��ید، چند تا ماش��ین و... تا به ش��ما افتخار این را بدهند که وارد عمل شوید و 
خواستگاری کنید. پس ممکن است فرد در آن فضا روضه هم بگیرد اما در میدان 
عمل و تجربه زیس��تی، خواستگاری رفتن او به سبک امیرالمومنین)ع( نیست و یا 

کاملًا با آن فضا متفاوت است.
نمونه دیگر آن، امام رضا)ع( است که می فرماید: وقتی مستقیم نصیحت کنید، فایده 
و اثری نخواهد گذاشت و بلکه تلخی دارد. آیا در برنامه های تبلیغاتی و برنامه های 
دیگر چنین جمله ای که پر اس��ت از مفاهیم عمیق روان شناختی در حوزه نگرش، 
مطرح می شود و کار برده شده است؟ خیر، در عمل فقط به صورت پوستر استفاده 
می ش��ود. متاسفانه گاهی این فاصله آن قدر بزرگ و زیاد هست که حتی خود فرد 
هم متوجه نمی ش��ود که از یک طرف این حرف را می زند اما در عمل خلاف آن 
را انجام می دهد. در حالی که در روان شناس��ی نگرش، این جمله حضرت رضا)ع( 
بس��یار گران بها، عمیق و کاربردی اس��ت که اگر روی آن کار ش��ده بود، خیلی از 

نابسامانی های اجتماعی جامعه، برطرف می شد. 
مسئله دیگر این است که چون ما از جنبه قواعد فهم رفتار نمی کنیم و گفت وگوهایی 
که بین افراد در حوزه های مختلف فردی و اجتماعی هست از منظر عاطفی صورت 
نمی گیرد و بعضی وقت ها مکتوم نگاه داشته می شود، رد و بدل پیام ها فقط در سطح 
شناختی و اطلاع رسانی است؛ درست مثل کسی که در ارتباط با دیگران بحث اتحاد 
عاقل و معقول را مطرح می کند اما در کنار آن نمی گوید که مثلًا من دوست داشتم 
امروز یک چایی هم با هم می خوردیم یا بنده س��رما خورده ام، آیا شما داروخانه ای 
سراغ دارید؟ در روایات و احادیث داریم که »الزم نفسک بالتودد«؛ تودد معنای بسیار 
گرانی دارد که غیر از معنای »دوست داشتن دیگران« است. اینجا بحث وادار کردن 

خود به گره گشایی از کار دیگران است. 
آن کس�انی که می خواهند مدل را برای ما تعریف کنند، ساختار 

شخصیت و ذهنشان چه ویژگی هایی باید داشته باشد؟
چند ویژگی را باید به صورت کلی مطرح کنیم: 

اول، کسانی که می خواهند در این حوزه گام بردارند، باید »اشراف جامع به منظرهای 
دوگانه« و دوجانبه داشته باشند. یعنی اشراف خوبی به مفاهیم دینی و اسلامی در 
حوزه ش��یعی و به خصوص مفاهیم کاربردی آن داش��ته باش��ند و از طرف دیگر با 
مفاهیم و دستگاه های روش شناختی و کاربردی غربی هم به خوبی آشنا باشند، نه 
اینکه صرفاً در حد ترجمه عمل کرده باشند. ممکن است فردی به ظاهر غرب هم 
رفته باشند، ولی فقط از یک هتل به هتل دیگر رفته باشد! کسانی که بتوانند قواعد 
فهم را در این دو منظر درک کنند، آن هم نه فقط در س��طح کلان، بلکه حتی در 
سطح خرد هم چنین توانی داشته باشند. مثل کسی که هم با اشارات و تنبیهات و 
اصول کافی آش��نا باشد و هم بداند در بالاخیابان مشهد مردم 
چگونه رفتار می کنند. پس کسانی در این راه موفق هستند که 
با مؤلفه های بومی تجربه زیستی هم آشنا باشند، نه اینکه صرفاً 
در دنیای انتزاعی و تجریدی خودشان مستغرق باشند. باید در 
میدان عمل ارتباط دوجانبه و عمیق با گروه های مختلف داشته 
باش��ند و بتوانند رابطه بین روایت های کلان را با میدان عمل 

تشخیص بدهند.
دوم، کس��انی باش��ند ک��ه »صرف��اً از بعد منطقی ب��ه قضایا 
نیاندیش��ند«؛ چون منطق نهایتاً ش��ما را تا اثبات جلو می برد 
اما خلاقیت نخواهد داد. کسانی که بتوانند در کنار چهره های 

بیـن مفاهیـم »آموختـه« 
فـرد و مفاهیم »زیسـته« 
او، گاهـی تعـارض و تضاد 
است. بنابراین ممکن است 
نماز هم بخواند، ولی تجربه 
زیسـتی او تجربـه دینـی 
نباشـد و در میدان عمل با 
خیلـی از زمینه هـا ارتباط 

برقرار نکند.

روش
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مأنوس پدیده ها، چهره نامأنوس را هم بفهمند؛ کس��انی که بتوانند در کنار سیطره 
آشناها، یک وجه ناآشنا را درک کنند؛ بتوانند در کنار فعلیت ها به قوه ها نگاه کنند، 
به اینکه غیر از آنچه هس��ت، چه می تواند باشد؟ بنابراین چنین افرادی باید بتوانند 
در طرح واره های ذهنی خود، بین قضایایی که مطلق هس��تند با قضایای مشروط، 

تمییز و تشخیص بدهند.
دیگر اینکه بتوانند »اهل بازنگری در زمینه خودباختگی« و مغبون شدن از دیگران 
باشند و در کنار ناظر بودن، بتوانند به عاملیت هم نگاهی بکنند. بعضی وقت ها ما 
فقط از منظر ناظر نگاه می کنیم. باید پرسشگر و آفریننده بود. در بسیاری از موارد، 
مردم می گویند که محققان می گویند، دیگر ش��ما چه می گویید؟ پزشک این طور 
می گوید، مهندس اینطور می گوید، پژوهشگر این طور می گوید و... و همین باعث 
می شود که طرف ساکت شود. اما فرد باید بتواند غیر از نگاه ناظر، نگاه عامل هم 
داشته باشد. یکی از زیبایی های اسلام این است که نگاه عاملیت را با نگاه ناظر در 
یک گفت وگوی عمیق نش��ان می دهد. از وصیت های حضرت امیرالمومنین)ع( به 
مالک اش��تر این است که سعی کن در این فضا بتوانی با عامل ها هم آشنا باشی و 

صرفاً بر اساس نگاه ناظر جلو نروی. خودشان هم در عمل این را نشان می دهند.
عام��ل بعدی این اس��ت که افرادی باش��ند »آش��نا با زیرس��اخت های عاطفی و 
غیرهس��ته ای« و حاشیه ای و زیرس��اخت های روان شناختی قضایا. یعنی صرفاً در 
حوزه های مربوط به جنبه های شناختی سیر نکنند؛ اگر مدل هایی که تهیه می کنند، 
صرفاً مدل های شناختی محض باشند، در مدل های اجتماعی و هیجانی و عاطفی 
ممکن است دچار لغزش و کاستی شود. همان طور که وقتی برای یادگیری چیزی 
برنامه ریزی آموزشی می کنید، اگر فقط روی مدل شناختی تمرکز داشته باشید، در 
عم��ل خیلی از موفقیت ها صورت نمی گیرد. چون توجه ندارید بچه ای که در حال 
یادگیری است، بایستی از لحاظ عاطفی و هیجانی نیز در آن فضا قرار بگیرد. از لحاظ 
اجتماعی هم باید مسائل را در نظر بگیرید، صرفاً این نیست که از جنبه شناختی به 

پردازش اطلاعات نگاه کنید.
مس��ئله دیگری که خیلی نقش ایفا می کند بحث »تجربه اصالت ها« است. فردی 
که می خواهد در آن فضا حرکت کند، تا چه اندازه اصالت ها را تجربه می کند؟ یعنی 
سبک زندگی اصیلی که بر اساس آن، این مفاهیم معنا دارد. این نکته مهمی است؛ 
چون به هر میزان که اصالت خدشه دار شود، آدم ها تصنعی عمل می کنند و نتیجه 
این می شود که شاید چیزهایی بگویند اما در میدان عمل اصلًا تحقق پیدا نمی کند؛ 
چون اصیلانه وارد آن نشده اند. اگر مرحوم علامه امینی با الغدیر حرکت زیبایی را 
ایجاد می کند، به این دلیل است که در تجربه زیستی خودش با این موضوع ارتباط 

دارد و چنین نیست که در زمینه ای فقط از جهت شناختی جلو رفته باشد.
آیا احس�اس نی�از به الگو و م�دل، در جوامع 
مختلف یکس�ان اس�ت ی�ا نه؟ ی�ا چیزهای 

دیگری در آن اثر می گذارد؟
در بح��ث مدل و الگو باید آبش��خورهای معرفت ش��ناختی و 
وجودشناختی مشخص باشد؛ مثلًا یکی از بحث هایی که در 
روان شناس��ی محله در 12سال گذشته انجام شده این است: 
نگاه می کند به عناصری که در بس��ترهای محلی خودش��ان 
را نش��ان می دهند. صرف اینکه روایت های کلان را بخواهید 
برای همه جا بر اس��اس یک سری کلیات تعیین بکنید، اصلًا 
معنا و مفهوم نخواهد داش��ت. اینجاست که خود الگو و مدل 
از چند منظر می تواند مورد بررس��ی قرار گیرد: آیا بر اس��اس 
معرفت انس��انی، نه معرفت مبتنی بر وحی امکان تهیه مدلی 

که بتواند به همه ابعاد انسانی در همه جوامع و در همه ضرورت ها توجه داشته باشد، 
وجود دارد یا نه؟ بس��یاری از روان شناسان و جامعه شناس��ان به این توجه دارند که 
شما در ساختارهای اجتماعی خودتان محاط هستید و بر اساس آن فضا به مسائلی 
می پردازید که ممکن اس��ت در آن غالب وجود و معنا داش��ته باش��د، ولی در غالب 
دیگری الزاماً ضرورت معنائی نخواهد داشت. طنز تلخ این است که بعضی وقت ها 
عدم ش��ناخت این قضیه باعث می ش��ود که کس��ی مثل فوکو و دریدا که در بستر 
دیگری تجربه زیستی داشته اند، از لحاظ پدیدارشناختی، بسترهای معرفت شناختی 
و وجودشناختی او متفاوت بوده است، وارد فضای بومی و محلی ما شود، به عنوان 
ابزاری له و یا علیه کسانی یا چیزهایی! به نظرم امروز اگر خود آن ها به اینجا بیایند، 
از این موضوع تعجب می کنند. مثلًا گرمای این اتاق متناسب با فضای این اتاق و 
همین خانه اس��ت ولی اگر ش��ما بخواهید بر این اساس درباره دستگاه تهویه خانه 

همسایه قضاوت کنید، قضاوت خیلی نامناسبی خواهد بود.
مس��ئله دیگر اینکه الگو و مدل اگر صرفاً به واسطه تجویزهای کلان و کلی ارائه 
ش��ود، شاید در بستر عمل به جایی نرسد؛ چون در بستر عملی مؤلفه های بومی و 
محل��ی را بر اس��اس ارتباطِ عمیق و تعاملِ مبتنی بر قواع��د فهم ایجاد نکرده ایم. 
چیزهایی کلی گفته ایم که بحث های انتزاعی و تجریدی است اما در میدان عمل 
اصلًا نمی تواند تش��خیصی باشد که به حل مسئله کمک کند. حتی ممکن است 
تجویز قبل تشخیص باش��د. درست مثل پزشکی که هنوز شما را معاینه نکرده و 
زود برای شما عینک سفارش می دهد. شما عینک را به چشم می زنید و می گویید 
که چش��م هایم جایی را نمی بیند اما دکتر می گوید که امی��دوار باش، خواهی دید. 
وقتی پزشکی قبل از اینکه تشخیص بدهد، تجویز می کند، کلیت نظام تشخیصی-

تجویزی او برای شما زیر سؤال خواهد رفت. 
اینکه بتوانیم در عمل تشخیص را در بستر و زمینه درستی مشخص کنیم و از دلِ 
آن تشخیص بتوانیم مسئله ای را دربیاوریم و حل کنیم، بسیار مهم است. حتی در 
فقه وقتی از اجتهاد صحبت می کنیم، باید بسترها و زمینه ها را بشناسیم تا درست 
تش��خیص بدهیم و بعد هم تجویز موثر و مفید داش��ته باشیم. نگاه عمیق فقهی 
نیازمند این است که چارچوب ها و بسترها را در حوزه خاص خودش بشناسد و حتی 
در آن ح��وزه به تعامل بپردازد. البته باز هم نمی تواند حالت تجویزکننده محض را 
داشته باشد؛ چون پیچیدگی های حوزه های انسانی و شناختی فراتر از آن است.  در 
روان شناسی مذاکره الآن یکی از موضوعات تحقیق، عواملی است که مانع مذاکره 
بین چین و اروپا شده است. در واقع یک سری سوءبرداشت های فرهنگی است که 
به پیچیدگی های خاص هر کش��ور برمی گردد. از لحاظ روان شناس��ی فرهنگی ما 
 .)High Context( داریم و یک فرهنگ )Low Context( یک فرهن��گ
در فرهنگ هایی که »های کانتکس��ت« هس��تند، صراحت 
لهجه کمتر وجود دارد. در فرهنگ هایی که »لو کانتکست« 
هستند، صراحت لهجه خیلی غالب است. مثلًا در کشورهای 
اسکاندیناوی که فرهنگ »لو کانتکست« هستند، اگر کسی 
یک لیوان آب بخواهد، می گوید که لطفاً یک لیوان آب به من 
بدهید اما در فرهنگ های »های کانتکست« مثل کشورهای 
خاورمیانه، کسی که آب می خواهد الزاماً آن را به طور صریح 
مطرح نمی کند. اول می گوید دو سوم وزن بدن را آب تشکیل 
داده، بع��د راجع به این صحبت کند که و جعلنا من الماء کل 
شیء حی و... تا در لایه هفتم بتواند منظور خود را در خواست 
یک لیوان آب است، برساند. این تفاوت ها باید درک شوند و 

بر اساس آن ها شناخت و بعد هم الگوسازی صورت بگیرد.

 روان شناسـی بومی مطرح 
می کنـد کـه بـرای فهـم 
مفاهیــم روان شــناختی 
و  حوزه هـا  بـا  متناسـب 
بسترهای گوناگون، نیازمند 
این هسـتیم که منظرها را 
بشناسیم. چه بسـا در آن 
منظرها یک سری روش های 
به صورت  خواه ناخواه  دیگر 
مسـتقل مطـرح شـوند و 

»رویش روش ها« رخ دهد.
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نمی توانیم تکثرگرایی روشی را بپذیریم
گفت وگو با دکتر محمدتقی ایمان
نویسنده کتاب »مبانی پارادایمی روش های کمی و کیفی تحقیق در علوم انسانی«

از لحاظ روش شناختی آیا اینکه ما به دنبال تولید علم و الگوهای 
بومی  در کشور باشیم، درست و منطقی است؟

به نظر من در کش��ور ما از لحاظ روش شناس��ی، درک روش��نی نسبت به بحث 
»بومی سازی« اتفاق نمی افتد؛ چون علم قبل از اینکه متکی به موقعیت مکانی 
و جغرافیایی باش��د، متکی بر هستی شناس��ی، معرفت شناس��ی، روش شناسی، 
ارزش شناسی و... است. به همین خاطر دانش علمی را بالذات نمی توانیم منحصر 
به بومی بودن یا نبودن بکنیم؛ چون علم مسئولیت توضیح نظری دنیای اجتماعی 
را دارد؛ به نحوی که ما بتوانیم به آن دنیا وارد بش��ویم و بر اس��اس بحث های 
نظری آن را تغییر بدهیم. این امر قابلیت رخ دادن در موقعیت های زمانی و مکانی 
مختل��ف را دارد. حال اگر قابلیت توضیح نظری دانش علمی را در موقعیت های 
خاص بخواهیم مطرح کنیم، این به معنای بومی سازی است. کسی که می گوید 
باید علم را بومی  کنیم، اولین س��ؤال این اس��ت که خود این علم چیست که ما 
می خواهیم در شرایط جامعه خود آن را عملیاتی یا بومی  کنیم؟ قطعاً تا مقتضیات 

محمدتقی ایمان استادیار 55 ساله دانشگاه شیراز و نویس�نده چندین عنوان کتاب در 
حوزه روش شناس�ی علوم انسانی اس�ت. او در این گفت وگو به پرس�ش های ما درباره 
اقتضائات روش ش�ناختی تولید دانش و الگوی بومی پاس�خ می دهد. دکتر ایمان معقد 
است که تجربه مدل سازی علم و توسعه در ایران در صورت موفقیت می تواند به عنوان 
نوعی بومی س�ازی نیز تلقی ش�ود. با این حال اعتق�اد دارد از حیث روش شناس�ی دچار 
بحرانی نگران کننده هس�تیم که باعث ش�ده مدل های م�ا قدرت ورود ب�ه واقعیت های 

تجربی و حل مسائل آن را نداشته باشند.

محمدجواد استادی

روش
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معرفت شناس��ی و آن مبادی و مبانی که علم دارد، مشخص نشود، بومی سازی 
معنایی ندارد. 

کسانی که می گویند ما باید بومی سازی علمی داشته باشیم، حتماً علم رایج مدّ 
نظرش��ان هست؛ یعنی علمی که مبانی هستی شناسی و معرفت شناسی روشنی 
دارد. قطعاً اگر علم موجود )چه علم اثباتی، چه علم تفسیری و چه علم انتقادی( 
مدّ نظر باش��د، بومی سازی مطرح می شود و به منزله مدل سازی هم خواهد بود؛ 
یعنی هر نوع مدل سازی بر اساس علم خاص انجام بدهید، به معنی بومی سازی 
آن علم تلقی می شود. اگر کسی اعتقاد و باور به پیش فرض های علوم اثباتی یا 
تفسیری یا انتقادی داشته باشد و آن ها را در جامعه به کار بگیرد و کاربردی کند، 
بومی سازی معنا پیدا می کند؛ اما چون این سبک از بومی سازی متصل به خود علم 
هس��ت، اول باید مشخص کنیم که ما چه نوع علمی  را می خواهیم بومی سازی 
بکنیم؟ معمولًا چون مراحل قبلی پیش فرض گرفته می شود، درباره آن ها صحبت 
نمی شود. من فکر می کنم اگر علم رایج و علم مرسوم، بومی سازی و مدل سازی 
بشود، بسیاری از مشکلات جامعه حل می شود؛ البته این زمانی است که اعتقاد و 

باور به آن علم داشته باشیم.
آیا ش�ما به وجود بحران روش شناسی در کشور اعتقاد دارید؟ 

زمینه های این بحران را چه می دانید؟
ببینید، روش شناسی فرایندی اس��ت که در آن سه عنصر اساسی وجود دارد: 1. 
پیش فرض های منطقی، 2. نظریه، 3. روش. این س��ه عنصر، ذات روش شناسی 
است. به همین دلیل که این سه عنصر تا چه اندازه دارای سازگاری درونی هستند 
و یا تا چه حد تعارضات منطقی دارند، به بحران یا نبود بحران در روش شناس��ی 
می انجامد. هرچه تعارضات درونی این عناصر در روش شناس��ی بیش��تر باش��د، 

حکایت از بحران آن می کند. 
ما در کشور خود در زمینه همسازی این سه عنصرِ روش شناسی 
مش�کل داری�م. به این خاطر که روش شناس�ی مع�ادل روش 
گرفته می ش�ود. این خود بحران ساز می شود؛ چون با این کار 
ما روش شناسی را از ذات و ماهیت خودش خارج و کاملاً آن را 

تکنیکال می کنیم. این بحرانی جدی در کشور هست. 
از طرفی، روش شناس��ی چون پیش فرض های منطقی دارد، باید متکی به یک 
پارادایم فکری و یک فلس��فه علمی عرضه ش��ود. از طرف دیگر، داخل خودش 
نظریه هم دارد. روش شناس��ی در کشور ما علاوه بر تکنیکال بودن، باعث شده 
است این عناصر در ارتباط با هم و در خدمت هم استفاده نشوند. ما هم گسست 
پارادایمی و فلسفی داریم، هم گسست نظری و هم گسست روشی. این گسست ها 

باعث ش��ده حقیقتاً ما بحران روش شناسی در کشور داشته 
باش��یم و تا زمانی که این بحران حل نشود، در واقع اجزای 
روش شناسی را جدا جدا اس��تفاده می کنیم. کسانی که در 
کار فلس��فه علم هستند، یک سری پیش فرض ها را مطرح 
می کنند؛ نظریه ها را در مراکز آموزشی و دانشگاهی به طور 
متن��وع و متکثر و حتی متناقض می گوییم و متوجه مبانی 
منطقی و پیش فرض های آن ها نیستیم؛ کل حوزه تحقیق 
را هم منحصر در روش می کنیم که آن هم تکنیک اس��ت 
و در نتیجه تحقیق صرفاً جنبه تکنیکی به خود می گیرد، نه 
خصیصه روش شناختی. به همین دلایل است که در داخل 

کشور بحران روش شناسی را تجربه می کنیم.
برای رس�یدن به الگوی پیش�ر فت بومی  از 

لحاظ روش شناختی، مهم ترین مشکلات ما در کجا و در کدام 
حوزه است؟

قطعاً وقتی بحران روش شناختی در کشور وجود داشته باشد، دانش علمی تولید و 
بازتولید نمی شود. در حوزه علوم انسانی که دنبال الگوسازی و یا تولید علم هستیم، 
مشکل این اس��ت که عده ای با فاصله بسیار زیاد از واقعیت های تجربی جامعه 
صحبت می کنند؛ یعنی گفتمان آن ها خصیصه ذهنی و انتزاعی بسیار زیادی دارد 
که دوستان ما در قلمروی فلسفه و نیز فلسفه اجتماعی درگیر آن هستند. عده ای 
هم از فاصله بس��یار نزدیک با واقعیت های اجتماعی و تجربی بحث می کنند و 
مباحث آن ها نزدیک به واقعیت اس��ت؛ اما خصیصه تکنیکی به خودش گرفته 
است. در واقع انفصالی که بین سطح نظری و تجربی وجود دارد باعث شده که 
ما نتوانیم در زمینه تولید علم و الگوهای علم مبتنی بر جهان بینی خودمان، نقش 

فعالی داشته باشیم. 
اساس��اً در تولید علم که روش شناس��ی، ذات و بس��تر و خمیرمایه آن به حساب 
می آید، باید ترکیبی بین تفکر و مشاهده به وجود بیاید؛ یعنی دانش علمی  خارج 
از این ترکیب، امکان ظهور و بروز نخواهد داشت. پس یک عنصر فعال آن تفکر 
است و عنصر دیگر مشاهده. اولًا ما گسست و فاصله زیادی بین ظهور پدیده ها 
و تفکر پیدا کرده ایم و از طرف دیگر جاهایی که ترکیب انجام می دهیم، تکلیف 
را مش��خص نمی کنیم که ماهیت تفکر در دانش و علمی که می خواهیم تولید 
کنیم چیست؟ چون انواع مختلفی از تفکر مانند تفکر منطقی، تفکر خلاقانه، تفکر 
انتقادی و... داریم. همچنین انواع مختلفی از مشاهده سیستماتیک، مشاهده فعال، 
مش��اهده مشارکتی و... وجود دارد. دنیا راجع به علم موجود، تکلیف را مشخص 
کرده اس��ت. مث��لًا در تجربه گرایی و علم گرایی گفته ان��د که تفکر منطقی را با 
مشاهده سیستماتیک طرح می کنیم و یا بعضی دیگر می گویند که تفکر خلاقانه 

را با مشاهده فعال مطرح می کنیم. 
در کش��ور ما تکلیف مشخص نیست که با چه ترکیبی علم را دنبال می کنیم و 
هرچه این ترکیبات نامربوط و غیرمعتبرتر باش��د، در واقع دانش علمی که تولید 
می شود، دچار نابسامانی بیشتری است. دانش علمی  که نابسامان باشد، توانایی 
تحلیل نظام اجتماعی را ندارد. توانایی مسئله یابی و حل مسئله را ندارد. در نهایت 
پیامدش این اس��ت که »توس��عه درون زای معرفت« را فراموش کنیم و بیشتر 
»توسعه برون زای معرفت« را دنبال می کنیم؛ یعنی دانشی که در حال گسترش 
است، ناشی از محصولات ورودی از دانش در بیرون از مرزهای کشور است که 
هم به لحاظ آموزش��ی و هم به لحاظ روشی )تکنیکی( وارد کشور می شود. این 
دو باعث می شود که ما بتوانیم گسترش و وسعت دانش را تجربه کنیم، ولی این 
دانش چون درون زا نیست، »انباشت و ترواش دانش« را در 
کشور ایجاد نمی کند، بلکه »تراکم و تورم مسائل« را موجب 
می ش��ود؛ یعنی ما بدون حل مس��ائل، دانش را گس��ترش 
می دهیم. معلوم نیس��ت گس��ترش دانش برای حل کدام 
مس��ئله و نیاز در حال انجام است؟ تفاوت ما با کشورهای 
توس��عه یافته که معتقد به یک روش شناسی معین هستند، 
این است که آن ها با حل مسئله، تولید دانش می کنند، ولی 

ما با واردات دانش می خواهیم مسائل را حل کنیم. 
  برای رسیدن به الگوی بومی  چه اندازه می توانیم 
به طور همزمان از روش های مختلف اس�تفاده کنیم؟ 

نگاه شما نسبت به تکثرگرایی روشی چگونه است؟
تکثرگرایی روش��ی اساساً ریش��ه در مبانی فلسفی خاصی 

روش شناسـی  تکثــــر 
اساسـاً متعلق بـه دیدگاه 
خود  اسـت.  عمل گرایانـه 
این دیـدگاه هم بـه لحاظ 
مبنایی نهایتـاً در پارادایم 
می گنجـد،  اثبات گرایـی 
ولـی به علت اینکـه کاری 
به نظام بندی سـاختارهای 
اجتماعـی ندارد و مسـائل 
سطح خرد بیشـتر برایش 

مهم است. 



دوماه نامه الگوی اسلامی ـ ایرانی پیشرفت36

دارد که مهم ترین آن ها پراگماتیس��م اس��ت؛ یعنی عمل گرایی اجازه می دهد ما 
تکثرگرایی روش شناسی داشته باشیم؛ چون در پراگماتیسم، بحثِ علمی نمودن 
فلسفه به جای فلسفی نمودن علم مطرح است؛ بنابراین در این رویکرد، بیشترین 
تمرکز بر روش )به جای روش شناس��ی و نظریه( اس��ت و اصالت را به مس��ئله 
می دهند. تکثر روش شناس��ی اساساً متعلق به این دیدگاه است. خود این دیدگاه 
هم به لحاظ مبنایی نهایتاً در پارادایم اثبات گرایی می گنجد، ولی به علت اینکه 
کاری به نظام بندی ساختارهای اجتماعی ندارد و مسائل سطح خرد بیشتر برایش 
مهم است، علاقه دارد که از امتیازات روش شناسی های متعدد موجود، مثل انواع 
روش های کمی و کیفی برای حل مس��ائل اس��تفاده کند، ولی همه بحث های 
هویتی روش شناس��ی در نهایت به جهان بینی و پارادایم فکری بر می گردد؛ پس 
باید بپرسیم جهان بینی ما تا چه حد اجازه می دهد تکثر روش شناسی داشته باشیم؟ 
به نظر من اگر بخواهیم در حوزه علم دینی و علم اسلامی با مبانی هستی شناسی 
و معرفت شناسی  کار بکنیم، باید یک روش شناسی منحصر به فرد داشته باشیم. 
نمی توانیم از تکثر فکری استفاده کنیم؛ چون تکثر روش شناسی تناقضات منطقی 
و فلس��فی را با خود حمل می کند و در اداره و بازسازی نظام های اجتماعی دچار 
تعارض و تناقض خواهیم شد. به همین خاطر تکثر روش شناسی به این معنای 
رایج آن، نقش جدی در ساخت وسازهای اجتماعی و نیز نظارت و مدیریت نظام 

اجتماعی ما نخواهد داشت.
به نظر می رسد ما در بحث های روشی در زمینه پیشرفت، دچار 
نوعی تحویلی نگری نسبت به مقولات و مسائل هستیم. تأثیر 

این امر در نگاه ما به پیشرفت چیست؟
تحویلی نگری یا فروکاهش گرایی به انگاره ه��ای فکری که داریم، بازمی گردد. 
در واق��ع تحویل گرایی متکی بر چارچوب های فکریِ از قبل تعیین ش��ده انجام 
می شود. مثلًا تجربه گراها و اثبات گراها »دیدگاه های کلی گرایانه« خود را اساساً 
در قالب نظریه ابراز می کنند و معتقدند که نظریه، توانایی توضیح تمام رویدادهای 
اجتماعی را دارد، ولی چون این ایده متکی بر هستی شناس��ی و معرفت شناس��ی 
اثبات گرایی است و عرصه علوم انسانی را بر عالم علوم طبیعی منطبق می کند، 
دس��ت محققی که به این روش معتقد باش��د، باز اس��ت تا تحویل گرایی کند و 
کل سیس��تم را به اجزایش تقس��یم نماید و یا جزء را به سیس��تم برگرداند. در 
واقع پارادایم فکری اثبات گرایی اجازه این نگاه را می دهد. در مقابل، رویکردهای 
کیفی )هم دیدگاه تفسیری و هم انتقادی( هستند که معتقدند »فروکاهش گرایی« 

به هیچ وجه در حوزه نظام انسانی امکان پذیر نیست؛ چون 
»دی��دگاه کل نگر« باور دارد که اجزا در ارتباط با هم درباره 
انس��ان مورد ساخت وساز قرار می گیرند و هر جزء آن را که 
جدا کنید، هویت کل را از دس��ت می دهد. به همین خاطر، 
تعریفی که از انس��ان در دیدگاه تفسیری و اعتقادی شده، 
کاملًا از انسانی که در دیدگاه اثبات گرایی تعریف می شود، 
متمایز است. در رویکرد تفسیری و انتقادی بین عالم انسانی 
و عال��م طبیعی تمایز هس��ت؛ اما در رویک��رد اثبات گرایی 

تمایزی بین طبیعت و انسان نیست. 
به هر حال دیدگاه های تحویل گرا، دیدگاه هایی هستند که 
نگاه فلسفی آن ها بیشتر از حوزه علوم طبیعی آمده است و 
به عدم تمایز بین علوم طبیعی و علوم انسانی قائل هستند. 
اگر به چنین تمایزی قائل باشند، باید وقتی به زندگی انسانی 
نگاه می کنند، یک کل را ببینند که به اجزایش قابل تحویل 

و فروکاهی نیست. در واقع نمی توان در حوزه معرفت شناسی تحویل گرایی کرد، 
مگر با مبانی رویکرد اثبات گرایی. 

ما باید نگاه های متفاوتی نس��بت به حوزه های ورود به واقعیت داشته باشیم. به 
همین خاطر نمی توانم جواب بدهم که ما در زمینه جهان بینی خود چه کاری باید 
بکنیم، ولی می توانم این را بگویم، تا زمانی که مبانی فکری ما در آنجا روش��ن 
نش��ده باش��د و مختصات دانش علمی ما تعریف  نش��ود و واقعیتی که به لحاظ 
هستی شناسی و معرفت شناسی می خواهیم به قلمرو آن ورود پیدا بکنیم، روشن 
نباشد، نمی توان گفت که این گزاره درست هست یا نه؟ چون ممکن است نگاه 
ما در ورود به جهان واقعیت ها، با نگاه های موجود کاملًا متفاوت باشد. باید فکر 

دیگری برای تولید و بازتولید دانش داشته باشیم.
به نظر شما رسیدن به یک الگوی بومی برای پیشرفت،  از لحاظ 

روش شناسی چه اقتضائات و لوازمی دارد؟
مدل، یک بس��ته دانشی است که حد واسط بین نظریه علمی  و واقعیت تجربی 
اس��ت. به عبارت دیگر، مدل یک بسته دانشی است که انعکاس دقیق واقعیتی 
خ��اص را انجام می دهد. همچنین مدل را می توان برداش��ت نظری از واقعیتی 
خاص دانس��ت که در آن دو عامل اساس��ی وج��ود دارد: 1. نظریه علمی، یعنی 
شناخت نظری از واقعیت، 2. مشاهده دقیق واقعیت و یا شناخت تجربی از واقعیت؛ 
بنابراین هرگونه الگوسازی و مدل سازی که بخواهد انجام شود، به لحاظ روشی 

باید این دو عنصر را در خود دقیقاً داشته باشد. 
بحثی که در جامعه ما وجود دارد این اس��ت که ما با کدامین نظریه می خواهیم 
اقدام به مدل سازی کنیم؟ در بسیاری از بحث هایی که درباره مدل هست، بیشتر 
مدل های علوم تجربی را مثال می زنند و گمان می کنند می توانیم در علوم انسانی 
هم مدل هایی به همان شکل و مضمون داشته باشیم؛ اما قطعاً در علوم انسانی به 
آن مضمون نمی توانیم مدل داشته باشیم، مگر اینکه دیدگاه های اثبات گرایانه را 
به طور کامل قبول کنیم. تازه اگر هم قبول کنیم، باید مجوز بدهیم که جامعه تا 
چه حد از نظریه های متعلق به این دیدگاه می تواند در ساخت وسازهای اجتماعی و 
در خط مشی گزاری ها و تصمیم سازی ها استفاده کند؟ مشکلی که در جامعه ایران 
وجود دارد این اس��ت که اگر هم دوس��تان بگویند مدل سازی را به همین شکل 
انجام بدهیم، نمی توانند ثابت کنند آیا نظریه ای که اعتقاد به مدل سازی به این 
شکل دارد، در جامعه ما جاری و ساری هست یا نه؟ طبق تحقیقاتی که ما انجام 

داده ایم، جای پایی به طور کامل از نظریه های اثبات گرایی در ایران ندیده ایم. 
مش��کل دیگر اینکه ما مش��اهده را با چ��ه کیفیتی انجام 
می دهیم؟ کس��ی که می خواهد مدل سازی کند، آیا مبتنی 
بر مش��اهده منظم آن را انجام می دهد یا مش��اهده فعال؟ 
از نظر منطقی، قیاس و استقراء یا استفهام در این مشاهده 
چه وضعیتی پیدا می کند؟ چون واقعاً تکلیف این دو عنصر 
را مشخص نکرده ایم، قطعاً مدل هایی هم که ارائه می شوند، 
تنها متکی به یادگیری های آموزش��ی فرد است، نه متکی 
به یادگیری های پژوهش��ی او. به همین خاطر مدل های ما 
خیلی جذاب نیستند و قدرت ورود به واقعیت تجربی را هم 
ندارن��د. این گونه مدل ها کمکی به حل مس��ائل نمی کنند. 
این ه��ا همه معضلاتی اس��ت که امروز به علت نداش��تن 
روش شناسی مناسب در کشور تجربه می کنیم که قطعاً اگر 
حل بشود، در حوزه مدل سازی نیز وضعیت بهتری خواهیم 

داشت.

تکثرگرایی علاقه دارد که از 
امتیازات روش شناسی های 
متعدد موجـود، مثل انواع 
روش هـای کمـی و کیفـی 
برای حل مسـائل استفاده 
کند. همه بحث های هویتی 
نهایـت  در  روش شناسـی 
بـه جهان بینـی و پارادایم 
فکـری بر می گـردد؛ پـس 
باید بپرسیم جهان بینی ما 
تا چـه حد اجـازه می دهد 
تکثر روش شناسـی داشته 

باشیم؟

روش
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مبارزه دون کیشوت وار 
با علوم انسانی جدید
از »حیات علمی« تا »مسأله روش«

ما در سنت تاریخی خود، علوم انسانی در معنا 
و مفهوم جدید آن نداشته ایم.

عقلانی��ت علمی به ط��ور کلی و علوم انس��انی جدید، 
به منزله بخشی از عقلانیت علمی، به  هیچ وجه در سنت تاریخی ما شکل نگرفته است و 
ما با عقلانیت علمی و علوم انسانی تجربی جدید تا حدود بسیار زیادی بیگانه ایم. به همین 
دلیل است که شاهد ظهور تئوری ها و پژوهش های اصیل علمی در دیار خویش نیستیم.

مهم تری��ن عامل و بنیادی ترین دلیل تاریخی، عدم ظهور عقلانیت علمی و عدم تکوین 
علوم انسانی در معنای جدید در ایران را باید رشدنیافتگی و به تمامیت نرسیدن عقلانیت 
متافیزیکی در س��نت تفکر اسلامی دانست. علم جدید تنها در سنت تاریخی متافیزیک 
یونانی ظهور کرده است و در هیچ  یک از سنت های نظری تاریخی دیگر، از جمله در سنت 
نظری تاریخی خود ما، علم به معنا و مفهومی که در غرب ظهور پیدا کرده، شکل نگرفته 
است. البته در میان اقوام و سنت های تاریخی دیگر، مثل چینیان، مصری ها و هندی ها و 
سنت های نظری و تاریخی آنان، علوم به معانی دیگری وجود داشته اند؛ اما علم به مفهومی 
که ما از »علم تجربی جدید« و رابطه خاصی که میان انس��ان یا س��وبژه مدرن با جهان 
به منزله ابژه شکل گرفت و اینکه انسان توانست طبیعت را به منزله ابژه عقل و اراده خود 
فهم کند، در میان هیچ یک از آن اقوام و فرهنگ ها و تمدن های آنان وجود نداشته است. 
کانت برای توصیف سرش��ت علم م��درن در کتاب »نقد عقل محض« می گوید: تا قبل 
از ظهور علم جدید، بش��ر مانند کودکی بود که تاتی تاتی می کرد و ریس��مان هدایتش را 
طبیعت به دس��ت گرفته بود؛ اما بشر دوره جدید، دیگر نه همچون یک کودک، بلکه در 
مقام قاضی یا دادس��تانی است که گلوی طبیعت را می فشارد و از آن، پاسخ  پرسش های 

خ��ودش را می طلبد. چنین تحولی؛ یعن��ی ابژه کردن 
طبیع��ت، انس��ان و جامع��ه و پژوهش تجرب��ی درباره 
آن ها بر اس��اس طرح های از پیش تعیین شده، صرفاً در 
عل��م جدید و ب��ا علم جدید غربی و ن��ه در هیچ یک از 
فرهنگ ها و تمدن های غیرغربی شکل گرفت؛ لذا، در 
سنت تاریخی ما نیز، همچون همه سنت های تاریخی 
غیرغرب��ی، علوم جدید به طور کلی و علوم انس��انی در 
معنا و مفهوم جدید آن وجود نداش��ته است. این سخن 
به این معنا نیس��ت که ما هیچ گونه شناختی از جهان، 
طبیعت و انس��ان نداش��ته ایم و فرضاً فاقد طبیعیات یا 
علم النفس یا ش��یوه های دیگری از ش��ناخت جهان و 
انسان بوده ایم یا دستاوردهای حِکمی و عرفانی و دینی 
ما بی ارزش بوده اس��ت. همه س��خن در این است که 
این شیوه های شناس��ایی، به طور کلی، با علوم جدید و 
علوم انسانی جدید، به اعتبار مفروضات متافیزیکی و نیز 

روش های شان از اساس متفاوت بوده اند. 
ما درک درس�تی از حیات و عقلانیت علمی در 

همه حوزه ها، از جمله در حوزه علوم انسانی نداریم.
نمی توان مش��کل مجامع شبه علمی کش��ورمان را در فقدان برخورداری از حیات علمی 
واقعی، صرفاً محدود به »مس��أله روش« و ناآش��نایی یا کاربرد نداشتن روش های دقیق 
علمی دانس��ت. البته بی توجهی به مس��أله روش، به خصوص در حوزه علوم انسانی، خود 
مسئله ای اس��ت؛ اما به گمان بنده، موضوع بنیادی تر از صرف مسأله روش و متدولوژی 
است. اگر ما تمام سرمایه های ذهنی، مادی و معنوی خود را نیز مصروف آشنایی و آموزش 
روش ها و متدولوژی های علمی بکنیم، کماکان حیات علمی، به آن معنا و مفهومی که در 
غرب وجود دارد، در جامعه کنونی ما شکل نخواهد گرفت. ما به روش های علمی التفات 
نداریم؛ زیرا درک درستی از حیات و عقلانیت علمی در همه حوزه ها، از جمله در حوزه علوم 
انسانی نداریم. ما به روش ها و متدولوژی های جدید، کم توجه یا اساساً بی توجه ایم؛ چراکه 
اصولًا خود علم جدید را در همه عرصه ها، از جمله در حوزه علوم انسانی جدی نمی گیریم. 
»مسأله روش« صرفاً یک مقوله از مقولات گوناگون »حیات علمی« است؛ اما دربرگیرنده 

همه عناصر قوام بخش آن نیست.
به هیچ وجه نباید این سخنان و تأکید بر تفاوت های بنیادین علوم جدید از دیگر نظام های 
علمی در دیگر سنت های تاریخی را در سیاقی سیانتیستی و پوزیتیویستی، یعنی به معنای 
دفاع مطلق از علم جدید و بی پایه و اس��اس تلقی ک��ردن هرگونه معرفتی که با الگوها و 
چارچوب های علوم تجربی جدید سازگار نیست، درک کرد و نیز نباید از این سخنان نوعی 

می توان مدعی ش�د بیش�ترین حجم تولید معتق�دان به 
علوم انسانی اس�لامی به نقد مبانی تئوریک و به خصوص 
»روشی« علوم انس�انی غربی اس�ت اما مقاله دکتر بیژن 
عبدالکریمی ضمن آن که این نقدها را نفی نمی کند، تمرکز 
بحث را بر این می گذارد که بدون درک درس�تی از حیات و 
عقلانیت علم�ی عصر جدی�د، نخواهیم توانس�ت توفیق 
مهمی در تولید علوم انسانی اسلامی داشته باشیم. وی در 
این مقاله؛ توجه به روش آگاهی و تکی�ه بر متدولوژی که از 
مهم ترین بنیادهای علم غربی اس�ت را ضروری می داند و 
تصریح می کند: »علم تجربی حاصل ارزش های ما نیست؛ 

زیرا واقعیات در برابر فرضیات ما بی تفاوت نیست«.

دکتر بیژن عبدالکریمی
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تحقیر یا درک نکردن اهمیت، شأن و عظمت علوم جدید را نتیجه گرفت. با علم جدید، 
کره زمین، به راستی برای نخستین بار، به نحوی بسیار اساسی چهره عوض کرد. این علم 
قائم به روش و متدولوژی خاص آن اس��ت؛ اما صرفاً قائم به روش و مس��تقل از مبانی 

متافیزیکی خاص آن نیست.
»روش آگاهی«، یکی از مش��خصات دوره مدرن و علم جدید اس��ت. بشر تا قبل از دوره 
جدید و شاید تا قبل از ماکیاولی در حوزه فلسفه سیاسی و تا قبل از دکارت در حوزه فلسفه 
محض، بدین نحو برجسته بر اهمیت روش، وقوف و آگاهی نیافته بود. البته، متافیزیک 
و فلس��فه بالذات و از همان آغاز تاریخ خود، با مس��ئله روش و روش آگاهی پیوند خورده 
است. تفکر متافیزیکی، نحوه تفکری است که منطق و روش های منطقی راهبر آن است 
و این نحوه تفکر منطق مدار )روش محور( که به تفسیر تکنیکی از معرفت و تفکر منتهی 
شد، نخستین بار با یونانیان و با ظهور عقلانیت متافیزیکی پا به عرصه وجود گذاشت؛ اما 
»روش آگاهی« در دوره جدید معنا و مفهومی مضاعف و خاص یافته است؛ یعنی علاوه بر 
تکیه بر منطق و روش های منطقی، روش های دیگری نیز برای مواجهه با پدیدارها و در 

اندیشیدن بر پدیدارها جست وجو می شود. 
در عرصه فلس��فه سیاس��ی جدید، تکیه بر روش آگاهی، توجه به این امر می دهد که در 
فلسفه سیاسی کلاسیک، مسئله اصلی، یافتن پاسخ این پرسش بوده است که چه کسی 
باید حکومت کند و در مقابل پاسخ داده می شده است: بهترین یا خردمندترین افراد، نژاد 
برت��ر، مردم و... ؛ اما اگر بپذیریم ک��ه یافتن بهترین حاکمان، همواره آرزویی بیش نبوده 
است و حاکمان هیچ گاه به اندازه کافی خوب یا خردمند نبوده اند، پس باید مسئله اصلی 
فلسفه سیاسی را، پرس��ش درباره بهترین روش سیاسی و نه پرسش از بهترین حاکمان 
قرار دهیم تا در صورت به قدرت رسیدن بدترین و شریرترین افراد نیز، جامعه کمتر آسیب 

و زیان ببیند. 
بی تردید، یکی از پیشگامان عصر نو و بنیان گذار فلسفه سیاسی جدید، »ماکیاولی« است. 
اصل اساسی تفکر ماکیاولی که رهیافت مشترک و بنیادین همه فیلسوفان سیاسی جدید 
است، عبارت است از مخالفت با آرمان گراییِ فلسفه سیاسی کلاسیک و دعوت به اینکه 
آدمی باید از بلندپروازی ها و آرمان گرایی های فیلس��وفان سیاسی گذشته دست بردارد و 
معیارهای خود را تنزل دهد تا تحقق نظم اجتماعی درس��ت یا مطلوب ممکن گردد. به 
تعبیر دیگر، ما در عرصه حیات سیاس��ی و اجتماعی صرفاً تا آن اندازه که روش های مان 

اجازه می دهد، باید از آرمان ها و فضایل سخن بگوییم.
»متدولوژیسیس�م« یا »قول به اصالت روش«، یکی از 

ویژگی های فلسفه جدید است.
اما در فلس��فه جدید نیز روش و روش آگاهی اهمیت فوق العاده ای 
می یابد، تا آنجا که »متدولوژیس��م« یا »ق��ول به اصالت روش« 
را می توان یکی از ش��اخصه های بنیادین فلس��فه جدید برشمرد. 
در معرفت شناسی جدید گفته می ش��ود، صرفاً آن گونه شناسایی 
را می ت��وان معرفت نامید که اول، از روش��ی که به یاری آن این 
شناس��ایی برای ما حاصل شده است، آگاه باشیم؛ دوم، به کمک 
آن روش بتوانیم درستی یا نادرستی آن معرفت را آزموده و بررسی 

کنیم. 
ت��ا این حد اهمیت یافتنِ روش را برای نخس��تین بار در اندیش��ه 
دکارت، پدر فلس��فه جدید، می یابیم. دکارت عالمانه و عامدانه با 
گذش��ته قطع رابطه کرد و به نفی اتوریته های فکری پرداخت. او 
عزم خود را جزم کرد که گویی همه چیز را دوباره از نو آغاز کند و 
بر حجیت مرجعیت های فکری گذشته )فیلسوفان / کتاب مقدس 
/ کلیسا( اعتماد نکند. دکارت مصمم بود که فقط به عقل خویش 

و نه به حجیت گذش��تگان اعتماد ورزد. او مصمم ش��د که از خَلط امور واضح و بدیهی با 
امور ظنّی احتراز کند. دکارت، فیلسوفان مدرسی را متهم به این می کرد که امور محتمل 
و ظنّی را همچون امور قطعی و یقینی می انگارند. از نظر وی فقط یک نوع معرفت وجود 
دارد که شایس��ته نام معرفت است و آن »معرفت یقینی« اس��ت. دکارت صراحتاً اعلام 
می کند: »هیچ دانش��ی را که بتوان درباره آن ش��ک کرد، نباید علم نامید«؛ لذا با دکارت 
تعری��ف تازه ای از حقیقت، یعن��ی »حقیقت به منزله یقین« ظهور می یابد. همین فهم از 
حقیقت روح روش آگاهی در فلسفه جدید است؛ یعنی صرفاً معرفتی یقینی است که ما با 
کاربرد روش  یا روش های صحیح به دس��ت آورده  باشیم. همچنین دکارت بر آن بود که 
تصورات واضح و متمایز را اکتس��اب و با آن ها کار کند و نه چنان که فیلس��وفان مدرسی 
)اسکولاستیک( را بدان متهم می کرد از اصطلاحاتی استفاده کند که فاقد هرگونه معنای 

واضح یا اصلًا فاقد معنا باشند. 
بدین ترتیب، برای دکارت وضوح و تمایز به منزله معیار »حقیقت / یقین« تلقی گشت. 
دکارت می خواست روش صحیحی برای پژوهش حقیقت بیابد و آن را به کار گیرد، روشی 
که وی را قادر می ساخت حقایق را به نحوی معقول و منظم اثبات کند. غرض اصلی و 
اولیه دکارت، نیل به یک روش جدید برای نیل به حقیقت بود و این آغاز متدولوژیسم یا 
روش گرایی و اصالت یافتن روش در دوره جدید است؛ یعنی بیش از آن که مهم باشد چه 
می گویی، این نکته اهمیت دارد که با چه روش��ی به آنچه می گویی، رس��یده ای و بتوانی 
این را نش��ان دهی. دکارت می گوید: »اما در مورد همه عقایدی که تا آن زمان پذیرفته 
بودم، فکر کردم که هیچ کاری بهتر از این نیست که سعی کنم همه را به یک باره به دور 
افکنم تا بعداً یا عقاید بهتری را جانشین آن ها کنم یا همان عقاید را پس از آن که با نظام 
عق��ل تطبیق کردم، حف��ظ کنم«. )گفتار در روش، کلیات، فراز شش��م( پس نزد دکارت 
حقیقت عبارت اس��ت از انطباق آموزه ها با نظام عقلی و این یکی دیگر از ش��اخصه های 

سوبژکتیویسم دوره جدید و همچنین روح اصلی متدولوژیسم است. 
کمال مطلوب دکارت از فلسفه )معرفت(، رسیدن به نظامی واحد و منسجم از حقایقی است 
که با روش علمی اثبات شده باشند؛ یعنی دارای چنان ترتیبی باشند که ذهن از حقایقی که 
بالذات بدیهی )واضح، روشن و متمایز( است، به حقایق بدیهی دیگر که مورد استلزام آن 
حقایق است، حرکت کند. این کمال مطلوب را کجا می توان یافت؟ در ریاضیات. دکارت 
هم در کتاب »گفتار در روش« و هم در کتاب »اصول هدایت ذهن«، به صراحت درباره 
تأثیری که علم ریاضی در ذهن وی داش��ته، س��خن گفته است و می گوید که او در اوان 
جوانی، تحت تأثیر وضوح و یقینی بودن علوم ریاضی در مقایسه با 

سایر علوم و فنون دیگر قرار گرفته است.
از نظ��ر دکارت، وضوح و یقینی بودن، از خصوصیات ذاتی روش 
Mathem -  ییاضی است؛ لذا در دکارت ما شاهد ظهور نوعی

ticism یا قول به اصالت ریاضیات هستیم؛ یعنی او از پیش، این 
امر را فرض گرفته اس��ت که همه علوم به یکدیگر شباهت دارند 
)این یعنی مونیسم معرفت شناختی( و روشی که در ریاضیات به کار 
می رود، قابل اطلاق در همه علوم دیگر است )و این یعنی مونیسم 
روش ش��ناختی(. پس از نظ��ر دکارت، فقط یک ن��وع »معرفت 
حقیقی« یا یک نوع »معرفت یقینی و بدیهی« وجود دارد )مونیسم 
معرفت شناختی( و بالاخره فقط یک علم )معرفت( هست، هرچند 
ش��عب و فنون مرتبط با یکدیگر دارد. از همین جهت، فقط یک 

روش علمی می تواند موجود باشد )مونیسم روش شناختی(.
اما این تصور که همه علوم نهایتاً یک علم واحد یا اجزای یک 
نظام علمی و معرفتی واحد و مرتبط هستند و آن هم مساوی و 
مساوق با نظام فاهمه انسانی است، فرض بسیار سترگی است. 

روش

در علـوم انسـانی مباحث 
می توانـد  روش شـناختی 
سد سکندری باشد در برابر 
هرگونـه خرافـه، ادعاهای 
شارلاتانیسـم  و  گزافـی 
علمـی و نظـری. تأکید بر 
اهمیـت روش بـه معنـای 
مقابله با گزافی و من عندی 
تلقی کردن معرفت اسـت؛ 
امـا در همان حـال، باید به 
محدودیت های روش ها نیز 
توجه داشـت و اجازه نداد 
بر اسـاس متدولوژیسم  تا 
و  سیانتیسـم  نوعـی  بـه 
پوزیتیویسم غلطیده شود.
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دکارت نمی تواند برای این فرض بزرگ اقامه دلیل کند. او خواهان آن است که بگوید 
صرفاً با کاربرد روش صحیح، ساختن یک نظام واحد علمی امکان پذیر است. نظریه 
دکارت مبنی بر اینکه همه علوم، نهایتاً علمی واحد هس��تند و اینکه فقط یک روش 
کلی و عام علمی وجود دارد، بی تردید وی را از اصحاب ارس��طو جدا می کند. ارس��طو 
معتق��د بود که موضوعات مختلف علومِ مختلف، مقتضی روش های مختلف اس��ت. 
فی المثل نمی توان در علم اخلاق روشی را که متناسب با علم ریاضی است، به کار برد؛ 
زیرا اختلاف موضوع علم، مانع از تش��بیه و همانندسازی علم اخلاق به علم ریاضی 

می گردد.
روش آگاهی، ویژگی بنیادی علم جدید است.

روش آگاهی و تکیه بر روش و متدولوژی، یکی از مش��خصات و ویژگی های علم جدید 
اس��ت و این علم متناسب با مرتبه ای خاص از مراتب هستی است. به بیان دیگر، مبانی 
علوم تجربی، خواه  ناخواه، مبانی ماتریالیستیک است )یعنی صرفاً موجودات محسوس و 
ملموس یا قابل تجربه حسی را در حوزه تجربه ممکن، به تعبیر کانت یا منحصراً جوهر 
ممتد و حرکت را در حوزه پژوهشی خویش قرار می دهد(؛ بنابراین روش های مورد استفاده 
آن نیز صرفاً قابل اعِمال بر موضوعاتی است که نهایتاً به جسم و جهان مادی قابل تأویل 
باشد؛ لذا با روش های علوم تجربی و با علوم تجربی نمی توان در همه موارد و موضوعات 
به پژوهش پرداخت. معرفت علمی و روش های تجربی آن، تنها بخشی از سطوح و مراتب 
هستی را دربرمی گیرد؛ اما با علم و روش های علمی نمی توان تمام سطوح هستی را مورد 
تفکر و پژوهش قرار داد. حقیقت انس��ان )اگزیس��تانس / دازاین / قوه خیال استعلایی یا 
همان جانِ آدمی( و نیز وجود، فی نفسه حقایقی نیستند که بتوانند موضوع پژوهش های 

علمی و روش های تجربی آن قرار گیرند.
»ما علم بی مبنا و بی چارچوب نداریم، لیکن، مبانی تصوری و تصدیقی و چارچوب علم و 
پژوهش های علمی امری نیست که بر اساس خود روش های تجربی علمی حاصل شده 
باش��د. نظام علمی، مجموعه ای از گزاره های ماتأخر اس��ت و تمام معرفت های تجربی و 
ماتأخر، همان گونه که کانت نشان داد، مبتنی بر آگاهی های محض و ماتقدم است. معرفت 
ماتقدم حاصل روش های تجربی ما نیست و هر نوع معرفت تجربی مبتنی بر یک معرفت 
محض است. یک بیولوژیست با تشریح بدن انسان و با ترکیب مواد آزمایشگاهی، تأثیر 
مواد را بر بدن بررس��ی می کند؛ اما با هیچ روش بیولوژیستیک نمی توانید به این پرسش 
که “حیات چیس��ت؟” پاسخ دهید و فهم شما از اینکه حیات چیست، تابعی از روش های 

علمی نیست«.
ما با مبانی علم جدید مشکل داریم.

»علی رغم ساختار هرمنوتیکی و آکسیوماتیک علم جدید، مثل هر 
نظام علمی دیگر و علی رغم وجود مبانی متافیزیکی خاص برای 
علوم جدید، از جمله علوم انس��انی مدرن، به هیچ وجه نباید نتیجه 
گرفت ک��ه نتایج علم، تابعی از ارزش های ماس��ت. علم تجربی 
حاصل ارزش های ما نیس��ت؛ زیرا واقعی��ت در برابر فرضیات ما 
بی تفاوت نیس��ت. ما در یک عالم ایده آلیستی زندگی نمی کنیم. 
آری! جه��ان منحصر به آن چیزی نیس��ت که عل��م جدید بیان 
می کند؛ اما در همین حوزه واقعیت های علمی نیز، جهان نس��بت 
به فرضیه های علمی ما از خود عکس العمل نشان داده، سرنوشت 
فرضیه ها و درست و نادرست بودن آن ها را نه ارزش های ما، بلکه 
خ��ود واقعیت جهان تعیین می کن��د؛ از این رو، این قول که چون 
علوم تجربی جدید، اعم از طبیعی یا انسانی، سرشتی غربی داشته، 
پس ما می توانیم به تأسیس علوم تجربی جدید اسلامی بپردازیم، 
صرف نظر از بحث از امکان یا عدم امکان آن، از سرشتی آشکارا 

نسبیت اندیشانه، خودبنیادانه و نیهیلیستیک برخوردار است.«
»ما باید هم “اهمیت روش ها”ی علمی را در پژوهش ها و حیات علمی درک کنیم و هم 
باید به “محدودیت های روش ها”ی علمی اذعان داش��ته باش��یم. ما این روش  ها را برای 
حل مسائل مان به س��هولت نمی توانیم نادیده بگیریم و در همان حال نمی توانیم انتظار 
داش��ته باشیم این روش ها بتوانند به همه مس��ائل و پرسش های ما پاسخ گویند. علم و 
روش های علمی به هیچ وجه نمی توانند جانشینی برای »تفکر« باشند. ما باید نه علم جدید 
و دس��تاوردهای عظیم و شگرف آن را نادیده بگیریم و نه از آن یک ایدئولوژی و مذهب 
بس��ازیم. برای مثال، در خیلی از حوزه ها به ویژه در حوزه تفکر فلس��فی، ما نمی توانیم از 
الگوی معرفت علمی نسخه برداری کرده، ارزش و اعتبار اندیشه های فلسفی را بر اساس 
کاربرد داشتن یا نداشتن روش ها و متدولوژی های علمی بسنجیم. گادامر در کتاب »روش 
و حقیقت« تأکید می کند که به هیچ وجه حقیقت تابع روش های ما نیست؛ اما باید توجه 
داش��ت که هایدگر و گادامر ما را دعوت به یک نوع فهم آنارشیس��تیک از علم )همچون 
فای رابند( نمی کنند و مراد از حقیقت در بحث از نسبت »روش و حقیقت«، ذات حقیقت 
)الثیا( است، نه فرضیه های علمی و حقیقت در معنای متافیزیکی آن، یعنی مطابقت گزاره ها 

با امر واقع«.
علوم انسانی جدید، بخشی از عقلانیت علمی است.

»علوم انس��انی جدید که بخشی از عقلانیت علمی و ثمره و نتیجه عقلانیت متافیزیک 
یونانی اس��ت، در کش��ور ما ظهور پیدا نکرده اس��ت. علوم انس��انی جدید، انسان شناسی 
اس��طوره ای یا علم النفس گذش��تگان یا انسان شناسی دینی و فلسفی نیست و هنوز هم 
در قرن بیست ویکم کسانی در جامعه ما وجود دارند که با انسان شناسی اسطوره ای، دینی 
یا فلسفی می خواهند دون کیشوت وار به مبارزه با انسان شناسی علمی جدید بروند و هنوز 
مرزبندی ها در ذهن ما روش��ن نیس��ت؛ اما این سخن را به هیچ وجه نباید به معنای دفاع 
مطلق از علوم انسانی جدید تلقی کرد. سخن تنها در این است که ما شناخت مناسبی از 
معنا و مفهوم علم جدید و علوم انس��انی جدید نداریم و مرزها را آشفته کرده، مرز علم و 

غیرعلم را فرو می ریزیم.«
»نکاتی که ذکر ش��د، صرفاً اش��اره به پاره ای از دلایل نظ��ری، معرفتی و تاریخی عدم 
ظهور عقلانیت و علم جدید در تاریخ ما بود؛ اما بی تردید، مس��ئله، دارای غموض، ابعاد 
و جنبه های دیگری نیز هست. رابطه ساختارهای اجتماعی، اقتصادی و سیاسی با حیات 
علمی، ابعاد دیگری از مس��ئله اس��ت که در حوزه های مطالعات علوم اجتماعی، فلس��فه 
علم، جامعه شناسی معرفت و جامعه شناسی علم مورد پژوهش قرار 
می گیرن��د. با این وصف، توجه به س��نت های تاریخی از اهمیتی 
خاص و ویژه برخوردارند، بی آنکه بکوشیم به نحوی تقلیل گرایانه 
با مس��ئله عدم ظهور علم جدید و علوم انسانی جدید در تاریخ و 
دی��ار خود برخورد کنیم.« روش آگاهی و تکیه بر اهمیت روش، از 
شاخصه های عقلانیت جدید و عقلانیت علمی است. روش آگاهی، 
امر بس��یار مغتنمی است که س��بب نیل به دستاوردهای بزرگ و 
ش��گفت انگیز علمی و تکنولوژیک گش��ته اس��ت. همچنین، در 
علوم انس��انی و مباحث نظری، مباحث روش ش��ناختی می تواند 
س��د س��کندری باش��د در برابر هرگونه خرافه، ادعاهای گزافی و 
شارلاتانیسم علمی و نظری. تأکید بر اهمیت روش در علوم جدید، 
به معن��ای مقابله با گزافی، من عندی و بوالهوس��انه تلقی کردن 
معرفت اس��ت؛ اما در همان حال، باید به محدودیت های روش ها 
نیز توجه داش��ت و اجازه نداد تا بر اس��اس متدولوژیسم به نوعی 
سیانتیسم و پوزیتیویسم غلطیده و بکوشیم به همه انحای معرفت، 

صورت علمی و ریاضیاتی بخشیم.

جدیـد،  انسـانی  علـوم 
اسـطوره ای  انسان شناسـی 
یـا علم النفـس گذشـتگان 
یـا انسان شناسـی دینـی و 
فلسفی نیست که البته هنوز 
هم کسانی در جامعه ما وجود 
دارنـد که با انسان شناسـی 
اسطوره ای، دینی یا فلسفی 
دون کیشوت وار  می خواهند 
بـه مبارزه با انسان شناسـی 
علمی جدیـد برونـد. هنوز 
مرزبندی ها در ذهن ما روشن 
نیسـت؛ امـا این سـخن به 
معنای دفاع مطلـق از علوم 

انسانی جدید نیست.
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به نظر می رس�د با گذشت س�ال ها از پیروزی انقلاب و برپایی 
نظام اسلامی، به تدریج دشواری های  تأمین توأمان دنیا و آخرت 
مردم بیشتر آشکار می شود. به دلیل قرار گرفتن اسلام شناسان 
در مقام مدیریت جامعه اس�لامی و س�روکار داشتن با نیازهای 
عینی مردم، اکنون سخن از سطح اندیشه سیاسی گذشته و به 
الگوی کشورداری رسیده است. در واقع جمهوری اسلامی باید 
نش�ان دهد که در عمل به عنوان نظام اسلامی چه تفاوت هایی 
در زمینه الگوی پیشرفت و سبک کشورداری نسبت به دیگران 
دارد. همچنین ناگزیر است که وجه اسلامی بودن خود را نیز که 
هویت آن را می س�ازد، رعایت کند. در حالی که به نظر می رسد 
نه روش های سنتی معمول در حوزه های علمیه پاسخگوی تام 
و تمام  تأمین وجه دینی این الگو هس�تند و نه روش های صرفاً 
آکادمی�ک مبتن�ی بر علوم انس�انی و اجتماعی )ب�دون نقادی و 
اصلاح( به کار نظام اس�لامی خواهند آمد. در چنین شرایطی از 
حیث روش�ی گویا با یک خلأ یا بحران روش�ی مواجه هستیم؛ 
هم در عرصه تولید علم و هم در قلمرو الگوسازی و البته هم در 
زمینه بهره گیری از دانش و الگوی دیگران. حال از نگاه شما چه 

ملاحظات مبنایی باید در وضعیت کنونی رعایت گردد؟
به نام خداوند بخش��نده مهربان. پیش از پرداختن به پرس��ش های شما مایلم به برخی 
از پیش فرض های نهفته در طلیعه س��خنان ش��ما پیش از طرح پرسش ها اشاره کنم و 

ملاحظاتی را درباره آن ها مطرح کنم. این پیش فرض ها به شرح زیرند: 

1. نظام اسلامی به نحو توأمان مسئول تأمین دنیا و آخرت مردم است. 
2. نظام اسلامی در زمینه الگوی پیشرفت و سبک کشورداری حتماً باید تفاوت هایی با 

سایر نظام های سیاسی داشته باشد.
3. روش های صرفاً آکادمیک مبتنی بر علوم انسانی و اجتماعی )بدون نقادی و اصلاح( 

به کار نظام اسلامی نمی آیند.
اجمالًا عرض می کنم که این پیش فرض ها مورد سؤال اند و شک و تردید جدی درباره 
صدق ش��ان وجود دارد. مثلًا برخی بر این باورند که نظام اسلامی صرفاً مسئول تأمین 
آخرت مردم اس��ت، زیرا اگر آخرت مردم تأمین ش��ود، دنیای آنان به خودی خود تأمین 
خواهد ش��د.  این دیدگاه مبتنی بر این پیش فرض اس��ت که مشکلات دنیوی مردم به 
خاطر غفلت آنان از آخرت و عدم تلاش شان برای آبادکردن آخرت است. بنابراین، اگر 
م��ردم هم و غم خود را مصروف آبادکردن آخرت خود کنند، خداوند تأمین دنیای آنان 
را به عهده خواهد گرفت و در واقع پیش��اپیش رفاه و رونق دنیای آنان را تضمین کرده 
اس��ت؛ یعنی رفاه و رونق دنیا در حقیقت پاداش دنیوی ت��لاش برای آبادکردن آخرت 
اس��ت. هواداران این دیدگاه می توانند به س��ود دیدگاه خود به شواهدی از متون دینی 

نیز استناد کنند. 
از س��وی دیگر، ممکن است کس��انی ادعا کنند که نظام اسلامی، مثل سایر نظام های 
دیگر، صرفاً مسئول تأمین دنیای مردم است و دخالت آن در تأمین آخرت مردم نتیجه 
معک��وس به بار خواهد آورد. این گروه نیز می توانند به س��ود مدعای خود به مطالعات 
تجربی و ش��واهد تاریخی تکیه کنند؛ مطالعات و ش��واهدی که نشان می دهد دخالت 
دولت در این زمینه هم موجب دولتی ش��دن دین و پیروی دین از سیاس��ت می شود و 
هم واکنش منفی مردم را در پی خواهد داش��ت و به دین گریزی و ویرانی آخرت منجر 
خواهد شد. بگذریم از اینکه اصولًا تحمیل یا تبلیغ دین با استفاده از امکانات دولتی با 
سرشت دین داری سازگار نیست. به تعبیر روشن تر، ادعا این است که تأمین آخرت مردم 
را باید به »نهاد دین« به عنوان یکی از نهادهای مدنی مستقل از دولت وانهاد. استقلال 
نهاد دین و نهاد سیاست از یکدیگر به معنای عدم دخالت نهاد سیاست در نهاد دین نیز 
هس��ت. بر اساس این دیدگاه، حداکثر و بهترین و بزرگترین خدمتی که دولت می تواند 
برای تأمین آخرت مردم بکند این است که اولًا مانعی بر سر راه دینداری آنان ایجاد نکند 
و ثانیاً از رهگذر تأمین حداقل معیشت و رفاه دنیوی و برآوردن نیازهای اولیه شهروندان، 
زمینه مساعدی برای دینداران ایجاد کند که در سایه آن بتوانند با امنیت و فراغت خاطر 
و به میل و اختیار خود برای تأمین آخرت خود بکوشند. در مورد این پیش فرض و سایر 
پیش فرض های مذکور ملاحظات دیگری نیز وجود دارد که در اینجا نمی توان به آن ها 

پرداخت.
اما در پاس��خ پرس��ش اول شما، مبنی بر اینکه »چه ملاحظات مبنایی باید در وضعیت 
کنونی رعایت گردد؟«، ناگزیرم به ذکر چند ملاحظه اکتفا کنم، با تأکید بر اینکه بدون 

روش

ابوالقاسم فنایی استاد مؤسسه مطالعات اس�لامی بیرمنگام، از دانش آموختگان حوزه 
علمیه ق�م و دارای دکترای »فلس�فه اخلاق« از دانش�گاه ش�فیلد اس�ت. وی دیدگاهی 
تکثرگرایان�ه و رویک�ردی اخلاق گرایانه به دی�ن دارد و برخ�ی آثار وی مانن�د »اخلاق 
دین شناسی« به عنوان یکی از بهترین آثار روش�نفکری پس از انقلاب اسلامی، مقبول 
طبع روشنفکران دینی واقع شده اس�ت. فنایی برخی پیش فرض های سؤالات ما را به 
نقد کشیده است. او می گوید سهم اخلاق در الگوی پیشرفت کشور ما به اندازه سهم علم 
دیده نشده و این مسأله آسیب زا است. وی همچنین معتقد اس�ت که نظر اسلام درباره 
الگوی کش�ورداری و بحران روش، می تواند چیزی از سنخ امضا و تنفیذ و حتی سکوت و 

واگذاری آن به عقل و تجربه بشری باشد.

مصطفی غفاری

خطای استراتژیک در الگوی 
کشورداری دینی
پاسخ های دکتر ابوالقاسم فنایی به پرسش های گفتمان الگو 
درباره بحران روش در الگوی پیشرفت
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تردید فهرست ملاحظات مبنایی گشوده است و اقلام بسیاری را می توان به این فهرست 
افزود. به گمانم، اولین ملاحظه مبنایی که پیش از طرح یا انتخاب الگوی توسعه باید در 
نظر گرفت و نسبت به آن اتخاذ موضع کرد »تعیین نسبت دین با اخلاق« و به تبع آن 
تعیین نسبت »اخلاق دینی« با »اخلاق فرادینی« است. دومین ملاحظه مبنایی عبارت 

است از »تعیین نسبت دین با علوم تجربی«. 
موضوع اول چنان که درخور آن اس��ت هنوز در جامعه م��ا، نه در میان دولتمران، نه در 
میان اندیشمندان و نه در میان توده مردم جدی گرفته نشده و جایگاه شایسته خود را 
نیافته است. هر الگویی از پیشرفت و توسعه مبتنی و مشتمل بر مجموعه ای از ارزش ها و 
هنجارهاست و در مقام انتخاب و اجرای این الگو در یک جامعه دینی ما ناگزیریم سهم 
دین و اخلاق در تعیین این ارزش ها/ هنجارها را تعیین کنیم. تعیین این سهم نیز در گرو 

اتخاذ موضع در باب رابطه دین و اخلاق است. 
اما موضوع دوم در سال های اخیر جدی گرفته شده و در این زمینه سرمایه گذاری هایی 
صورت گرفته است، اما متأسفانه جهت گیری کلی در این مورد جهت گیری نادرستی بوده 
که باعث هدر رفتن س��رمایه ها و امکانات شده است. علت آن نیز برخورد ایدئولوژیک 
و مبتنی بر پیش داوری در این باب بوده است؛ یعنی به جای اینکه بودجه ها و امکانات 
و تحقیقات صرف یافتن پاس��خ و کش��ف حقیقت درباره این پرس��ش بش��ود که »آیا 
علم تجربی فرادینی اس��ت یا دینی؟«، عده ای به خاطر دیدگاه های سیاس��ی خاص و 
تحلیل های نادرستی که درباره منشأ بحران های سیاسی داشته اند، امکان علم فرادینی 
را انکار کرده و امکان علم دینی و قابلیت نش��اندن آن به جای علم غربی را مفروض 

گرفته اند و سپس در صدد توجیه و دفاع از موضع خود برآمده اند. 
به نظر می رسد که این دو موضوع یعنی تعیین »ربط و نسبت دین و اخلاق« و تعیین 
»ربط و نسبت دین و علم« برای ما بسیار سرنوشت سازند، بدین معنا که اتخاذ موضع 
نادرست درباره آن ها دنیا و آخرت مردم را تباه خواهد کرد و به فروپاشی معنوی و اخلاقی 
خواهد انجامید. بنابراین، کش��ف حقیقت در این مورد اهمیت فوق العاده ای دارد و شرط 
لازم کشف حقیقت نیز بی طرفی و گشودگی نسبت به آن در فرایند تحقیق درباره آن 
است. کسانی که واقعاً دغدغه تأمین دنیا و آخرت مردم را دارند، نمی توانند در این مورد 
مسامحه کنند و پیش از تحقیق همراه با صداقت/ بی طرفی و جدیت در این مورد اتخاذ 

موضع کنند.
پرسش از رابطه دین و اخلاق و رابطه دین و علم پرسشی »فلسفی« و »فرادینی« است، 
نه پرسشی »فقهی« و »درون دینی«. یکی از لوازم این سخن این است که اگر فقیهی 

در ای��ن دو مورد اظهارنظر کند، اظهارنظر او ربطی به فقه ندارد 
و متک��ی به تخصص او در قلمرو فقه نیس��ت، بلکه صرفاً بیان 
موضع فلسفی مورد قبول خود اوست؛ موضعی که هیچ ربطی به 
تخصص او در فقه ندارد و داوری درباره صحت و س��قم و اعتبار 
این موضع نیز صرفاً از منظر فلسفی و در پرتو روش تحقیق در 

فلسفه امکان پذیر است. 
ملاحظه سوم به گمان من این است که ما عقلًا و شرعاً موظف 
به »اس��تفاده از تجربیات دیگران« هس��تیم؛ یعنی برای اختراع 
دوباره چرخ س��رمایه گذاری نکنیم و آزم��وده را دوباره نیازماییم. 
البته اس��تفاده از تجربیات دیگران، به معنای تبعیت کورکورانه 
از آن ها نیس��ت، بلکه به معن��ای درس گرفتن از خطاهای آنان 
و پذیرش دس��ت آوردهای مثبت آنان اس��ت. بسیاری از مسائل 
و معضلات��ی که ما اینک با آن ها دس��ت و پنجه نرم می کنیم 
مس��ائل و معضلاتی باس��ابقه اند و جوامع و تمدن های دیگر و 
نظام های دیگ��ر نیز با آن ها درگیر بوده و هس��تند و برای حل 
آن ها چاره اندیش��ی کرده یا می کنند. صِرف اینکه یک نظامی دینی اس��ت دلیل خوبی 
برای توجیه این ادعا نیس��ت که راه حل مورد قبول آن نظام برای مس��ائل و معضلات 
حتماً باید جدید و با راه حل های مورد قبول نظام های دیگر متفاوت باشد، تا بر اساس این 
پیش فرض نادرست بتوان نتیجه گرفت که دست اندرکاران آن نظام دینی نیازی ندارند 
یا نباید به تجربه نظام های دیگر اعتنا کنند. انباشت تجربه بشری به همه بشریت تعلق 
دارد و کسی نباید فکر کند که چون دین او کامل است پس دیگر نیازی ندارد از تجربه 

دیگران استفاده کند، تا راه رفته و به بن بست رسیده را نرود. 
حتی در مواردی که گمان می رود راه حل دینی یا اسلامی یک مسئله یا معضل غیر از 
راه حل مثلًا غربی یا شرقی آن است، ترجیح راه حل اول بر دوم باید بر اساس معیارهای 
عقلانی صورت بگیرد، نه بر اس��اس تعبد کورکوران��ه. به تعبیر دقیق تر، وظیفه ما این 
اس��ت که در هر م��وردی بهترین راه حل ممکن و در دس��ترس را انتخاب کنیم و این 
راه حل هرچه باش��د و به ذهن هرکس رسیده باش��د یا از سوی هرکس کشف یا ابداع 
شده باشد، با اسلام سازگار است. یعنی پیش از مقایسه بی طرفانه و علمی راه حل های 
گوناگون و سنجش مزایا و معایب و نقاط قوت و ضعف و پیامدهای مطلوب و نامطلوب 
و کارآمدی یا ناکارآمدی آن ها در حل مس��ئله و معضل مورد بحث نمی توان گفت که 
کدام راه حل اسلامی و کدام یک غیر اسلامی است. داوری در این مورد »پسینی« است، 

نه »پیشینی«. 
اگر اسلام دینی در چارچوب عقلانیت است که هست، فرونهادن راه حل بهتر و برگرفتن 
راه حل بدتر متضمن نقض این چارچوب خواهد بود. متأس��فانه ما نه فقط از تجربیات 
دیگران که از تجربیات خودمان نیز درس نمی گیریم و خطاهای گذشته خود و پیشینیان 
خود و نیز خطاهای دیگران را دائماً تکرار می کنیم. جدی گرفتن تجربیات خود و دیگران 
مستلزم »ثبت« آن تجربیات است. در این مورد نمی توان و نباید به حافظه شخصی افراد 
تکیه و اکتفا کرد. اما چنین کاری، یعنی ثبت تجربیات و خطاها در میان ما سابقه ندارد 

و چندان جدی گرفته نمی شود.
ملاحظه مبنایی بعدی »نحوه برخورد با فساد« است. از واژه فساد معنای عام آن را مراد 
می کنم که شامل فساد اقتصادی، سیاسی، اجتماعی و قضایی و... می شود. ما تا به حال 
به دو بهانه متفاوت یا اصلِ وجود فساد در جامعه خود را انکار می کرده ایم و وجود آن را 
به رسمیت نمی شناخته ایم و یا اجازه تحقیق و تفحص در این مورد و انتشار آمار واقعی 
فساد را به دستگاه های ذی ربط و نهادهای مسئول نمی داده ایم؛ و اگر هم در جایی ناگزیر 
از اعتراف به وجود آن می ش��ده ایم به راحتی آن را به دشمنان نسبت می داده ایم. بهانه 
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اول »سوء استفاده دشمنان« بوده است و بهانه دوم »حفظ آبروی نظام«. پیش فرض ما 
این بوده که جامعه دینی یا جامعه اسلامی آن است که یا فساد در آن اصلًا وجود نداشته 
باشد، یا اگر هست، میزان آن به نحو معناداری کمتر از جوامع غیر دینی یا غیر اسلامی 
باشد. اینکه در جامعه ای اصلًا فساد وجود نداشته باشد، خیال و طمع خامی است که از 
انسان نشناسی و خدانشناسی سرچشمه می گیرد و خلاف مشیت تکوینی خداوند است. 
اما اینکه یکی از مؤلفه های جامعه دینی یا جامعه اسلامی این است که در آن فساد کمتر 
باشد، س��خن درستی است؛ در واقع این سخن معیار خوبی برای سنجش میزان دینی 

بودن یا اسلامی بودن یک جامعه به دست می دهد. 
بنابراین دینی کردن یا اسلامی کردن جامعه در گرو برنامه ریزی دقیق برای کشف فساد، 
مبارزه با فساد و تلاش برای کاهش آن به حداقل ممکن است. روشن است که تحقق 
این مهم بدون به رسمیت شناختن آزادی بیان و پس از بیان و تقویت نهادهای نظارتی 
و وجود رسانه های مستقل و تضمین مصونیت قضایی افشاکنندگان امکان ندارد. انکار 
فساد یا تعطیل نهادهای نظارتی به بهانه سوء استفاده دشمن یا حفظ آبروی نظام حاشیه 
امنی برای رش��د و گسترش فساد ایجاد خواهد کرد. جامعه دینی یا اسلامی جامعه ای 
نیست که در آن فساد یا سوء استفاده رخ ندهد، بلکه آن است که در آن این فساد یا سوء 
استفاده واقعاً کمتر از سایر جوامع است. برای مبارزه با فساد و کاهش آن دین و اجرای 
احکام دینی و برپاکردن نظام دینی به تنهایی کافی نیست. در این مورد ما ناگزیریم از 
علم و تجربه بشری کمک بگیریم. در واقع می توان ادعا کرد که فساد چیزی است که 
یک جامعه را از درون می پوساند و به فروپاشی آن منجر می شود. بنابراین، پنهان کردن 
فساد یا ندیدن آن یا عدم مبارزه جدی با آن یا نسبت دادن آن به دشمن تنها درمان درد 

را به تأخیر خواهد انداخت.
از حیث روشی چه پیشنهادهایی برای برون رفت از این خلأ یا بحران 

می توان ارائه نمود؟
هر پیشنهاد یا راه حلی مبتنی بر تبیینی آسیب شناسانه از ریشه و سرچشمه خلأ یا بحران 
مذکور است. تبیینی که خود من در این زمینه می پسندم و به آن تمایل دارم می گوید: 
»این خلأ یا بحران از عدم شناخت دقیق جهان مدرن و تلاش برای جداکردن میوه های 
مدرنیته از ریش��ه های آن سرچش��مه می گیرد«. جهان مدرن فقط جهان تکنولوژی یا 
محصولات مدرن نیس��ت تا بتوان گفت که ما بر اس��اس موازین فقه س��نتی بین این 
محصولات دس��ت به گزینش می زنیم و محصولاتی را که مباح اس��ت برمی گیریم و 
محصولاتی را که حرام اس��ت وامی نهیم. جهان مدرن جهان اندیشه ها، پیش فرض ها، 
روش ها و ارزش های مدرن نیز هست. بنابراین: 1. استفاده درست و بهینه از تکنولوژی 

مدرن بدون به رسمیت ش��ناختن ارزش های مدرن امکان پذیر 
نیس��ت و 2. حکم به جواز و حرمت شرعی در این مورد تنها به 
شرطی معتبر و موجه است که مبتنی بر شاخت درست و عمیقی 
از موضوع و از جمله جنبه ارزشی و هنجاری آن و پذیرش عدم 
امکان تفکیک این جنبه از سایر جوانب موضوع باشد.  البته این 
س��خن را نباید به معنای این گرفت که »ما باید از فرق س��ر تا 
ناخن پا فرنگی بشویم«. اگر در این سخن دعوتی هست دعوت 
به گزینش نقادانه و با چشم باز و همراه با بصیرت است. من حتی 
کس��ی را به برگرفتن و اس��تفاده از تکنولوژی مدرن هم دعوت 
نمی کن��م؛ و بر این باورم که ما حتماً باید در این زمینه نقادانه و 
گزینشی برخورد کنیم. بعداً بیشتر توضیح خواهم داد که منظورم 

از برخورد نقادانه چیست. 
نکته مورد تأکید من این است که اگر کسی به هر دلیلی تصمیم 
 گرفت از تکنولوژی مدرن اس��تفاده کند بای��د این واقعیت را به 

رسمیت بشناسد که این تکنولوژی با ارزش ها و هنجارهایی همراه است که راه استفاده 
درس��ت و مؤثر و مفید آن را نش��ان می دهد؛ و کسی می تواند از این تکنولوژی به نحو 
درست و مؤثر و مفید بهره مند شود که اولًا آن ارزش ها و هنجارها را به خوبی بشناسد و 
ثانیاً در نظام ارزشی و هنجاری خود تغییرات و اصلاحاتی را که برای جذب این ارزش ها 
و هنجارهای جدید لازم است انجام دهد و اگر تعارضی هست آن تعارض را برطرف کند. 
خلاصه اینکه ما باید برای حل تعارض اخلاق سنتی و اخلاق مدرن هم فکری بکنیم. 
اگر نظام ارزشی و هنجاری مورد قبول شخص یا جامعه ای با ارزش ها و هنجارهای 
همراه با تکنولوژی مدرن ناس��ازگار است و آن شخص یا جامعه به هر دلیلی اصرار 
دارد که ارزش ها و هنجارهای فعلی خود را دست نخورده حفظ کند، ناگزیر است از 
خیر تکنولوژی مدرن نیز بگذرد، نه اینکه آن تکنولوژی را بگیرد و بکوشد بر طبق 
ارزش ها و هنجارهای فعلی خود از آن استفاده کند. یا مکن با پیل بانان دوستی/ یا 
بنا کن خان��ه ای در خورد پیل. بنابراین، جداکردن تکنولوژی مدرن از اخلاق مدرن 
امکان ندارد. این تکنولوژی به لحاظ ارزش��ی خنثی نیس��ت، تا بتوان آن را برگرفت 
و با ارزش های سنتی و پیشامدرن پیوند زد. از سوی دیگر این تکنولوژی محصول 
علم تجربی مدرن اس��ت، و علم تجربی مدرن نیز محصول نگاه تازه ای به عالم و 
آدم اس��ت. در علوم تجربی نیز نمی توان علوم طبیعی را برگرفت و علوم انسانی را 
وانهاد یا علوم اس��لامی را جایگزین آن ها کرد. این گزینش ها و ترکیب ها حتی اگر 
امکانِ علی الاصولِ آن را بپذیریم حکیمانه نیست، بلکه بحران ساز است و باید از آن 

اجتناب کرد.
تأمین وجه دینی الگوی پیش�رفت و س�بک کشورداری چگونه 

ممکن خواهد شد؟
در اینجا صرفاً به یک نکته اشاره می کنم. به گمانم برای احراز یا تأمین وجه دینی الگوی 
پیش��رفت و سبک کشورداری یکی از خطاهای استراتژیک و بحران آفرین -که دست کم 
بخشی از مشکل کنونی ما از آن سرچشمه می گیرد- تمرکز بر فقه و شریعت و غفلت از 
سایر بخش ها و ابعاد دین است. در حالی که سایر بخش های دین نیز می توانند و باید در 

این زمینه نقش بازی کنند.
پیش فرض ما این اس��ت که اس��لام هم درباره الگوی پیش��رفت و هم درباره س��بک 
کشورداری حرف هایی برای گفتن دارد، اما اینکه ما فکر کنیم برای کشف این حرف ها 
تنها کاری که باید بکنیم این اس��ت که با اس��تفاده از روش سنتی در اجتهاد فقهی به 
سراغ آیات و روایات بیانگر احکام شرعی برویم و از این طریق نظر اسلام درباره الگوی 
پیش��رفت و سبک کشورداری را کش��ف کنیم نادرست و ویرانگر است. برای به دست 
آوردن نظر اس��لام در مورد این موضوعات باید به کل دین و 
مجموعه آموزه های دینی اعم از اصول و فروع دین رجوع کرد، 
ن��ه فقط ب��ه فروع دین. به این نکته نیز باید توجه داش��ت که 
نظر اسلام لزوماً نباید نظری تأسیسی و کاملًا جدید و متفاوت 
باشد، بلکه می تواند امضا/ تنفیذ/ تأیید بهترین الگوی پیشرفتِ 
در دسترس و بهترین سبک کشورداریِ در دسترس باشد. چرا 
نبای��د در این مورد از این توصیه جام��ع و فراگیر قرآن پیروی 
رْ عِبَادِ الَّذِینَ یَسْتَمِعُونَ القَْوْلَ فَیَتَّبعُِونَ  کرد که می گوید: »فَبَشِّ
أحَْسَنَهُ أوُلَ�ئکَِ الَّذِینَ هَدَاهُمُ اللَّ�هُ وَأوُلَ�ئکَِ هُمْ أوُلوُ الَْلبَْابِ« 
)زم��ر/17و 18(. هم چنین به این نکت��ه نیز باید توجه کرد که 
سکوت اس��لام در یک مورد نیز نوعی نظر است. در واقع این 
خطاست که کسی بپندارد که جامعیت اسلام بدین معناست که 
درباره هر چیزی از شیر مرغ تا جان آدمیزاد اظهارنظر کند و آن 

اظهارنظر هم حتماً در قالب تشریع یک حکم شرعی باید باشد.

پیش فرض ما این اسـت که 
الگوی  اسـلام هم دربـاره 
پیشرفت و هم درباره سبک 
حرف هایـی  کشـورداری 
برای گفتـن دارد، اما اینکه 
مـا فکر کنیم برای کشـف 
این حرف هـا تنها کاری که 
بایـد بکنیم این اسـت که 
با اسـتفاده از روش سنتی 
در اجتهاد فقهی به سـراغ 
آیات و روایات بیانگر احکام 
شـرعی برویم نادرسـت و 

ویرانگر است.

روش

گفت وگو با حجت الاسلام والمسلمین ارسطا
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گذار از اندیشه سیاسی 
به الگوی کشورداری اسلامی
گفت وگو با حجت الاسلام والمسلمین ارسطا

آیا در متون دینی، در رابطه  با فقه سیاسی، صرفاً یک سلسله 
بایدها و نبایدها وجود دارد که این بایدها و نبایدها نمی توانند 
به طور مشخص یک نظریه  سیاسی منسجمی را بسازند و یا 
اینکه یک نظریه  سیاسی منسجمی راجع به حکومت دینی از 

منابع دینی می توان استخراج کرد؟ 
ما می توانیم از متون دینی یک نظریه  سیاسی منسجم راجع به چگونگی تشکیل 
حکومت و اداره  آن اس��تخراج بکنیم. شاهد بنده برای این مطلب آن است که 
روایاتی که در باب اداره  حکومت داریم، اولًا از نظر حجم بسیار زیاد است. یکی 
از این روایت ها، نامه  پنجاه وسوم نهج البلاغه به نام عهدنامه  مالک اشتر است که 
خودش به تنهایی حجم معتنابهی دارد. علاوه بر این، روایت های متعدد دیگری 
هم در این زمینه داریم که برخی از نویسندگان معاصر آن ها را استخراج کردند. 
به عنوان مثال، می توان به کتاب »سیاس��ت نامه امام علی)ع(« مراجعه کرد که 
کتاب قطوری است و حدود 500 صفحه دارد و فقط مباحثی راجع به نحوه  اداره  
حکومت توسط امیرالمؤمنین)ع( در این کتاب بیان شده و به اصطلاح صرفاً از 
نگاه روایی به این مس��ئله پرداخته است. می شود به کتاب »حکومت اسلامی 

محمدجواد ارس�طا متولد 1344 در کرمانش�اه، در زمینه مس�ائل سیاسی و حقوقی 
از منظر فقه پژوهش می کند و حدود بیست سال اس�ت که در دانشگاه باقرالعلوم به 
تدریس حقوق و علوم سیاسی اش�تغال دارد. او عضو شورای فقهی مرکز تحقیقات 
اسلامی مجلس است و »تشخیص مصلحت نظام از دیدگاه فقهی- حقوقی« از جمله 
مهم ترین آثار اوست. با وی درباره چگونگی گذار از اندیشه های سیاسی انتزاعی به 
الگوهای عینی کشورداری به گفت وگو نشسته ایم. ارسطا معتقد است که آموزه های 
اسلام به یک س�ری کلیات درباره مبانی نظام سیاسی محدود نمی شود بلکه سبک 
کشورداری اس�لامی نیز در منابع دینی به طور مش�روح و مفصل بیان شده و اساساً 
سبک کش�ورداری باید از نظریه سیاسی اس�تخراج ش�ود؛ ضمن آن که می توان از 

تجربیات دیگران در این زمینه تحت عناوینی مانند سیره عقلاء بهره جست. 

مسعودبندار
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روش

در آینه  قرآن و روایات« اشاره کرد که در واقع قسمتی از جلد نهم کتاب الحیاة 
هست که آقای محمدرضا حکیمی با دو برادر دیگر ایشان در سلسله  مجموعه  
الحی��اة تألیف کردند و ای��ن هم صرفاً جمع آوری روایاتی در این زمینه اس��ت 
و نش��ان دهنده  آن اس��ت که ما از نظر متون دینی در زمینه  مباحث مربوط به 

حکومت داری، با کمبود متن مواجه نیستیم.
مش��کلی که در این زمینه با آن مواجه هستیم، همان است که مرحوم علامه  
نایینی در کتاب »تنبیه الامة و تنزیه الملة« به آن اشاره می کند. ایشان در آن 
کتاب، بعد از آن که راجع به اس��تبداد دینی سخن می گوید، به بعضی از اصول 
ثابت در حکومت دینی، مثل »اصل حریت« اش��اره می کند. ایشان آن جا بیان 
می کند که برای ما موجب سرشکستگی است وقتی می بینیم از شش تا روایت 
در باب استصحاب، فقهای ما توانستند این بحث عریض و طویل استصحاب را 
استخراج بکنند، ولی از این همه روایاتی که در باب مسائل مربوط به حکومت 
داریم، تاکنون نتوانسته ایم ضوابط حکومت و اصولی را که باید در حکومت داری 
مراعات بش��ود، به دست بیاوریم. به عقیده  من، مش��کل اصلی ما در ارتباط با 
مباح��ث فقهیِ مربوط به حکومت در همین امر خلاصه می ش��ود. مثلًا یکی 
از مباحث��ی که در حکومت درباره چگونگی اداره  س��ازمان های عمومی مطرح 
می شود، مسئله  مشورت است. مشورت را همان طور که برخی از فقها فرمودند، 
بر حاکم اسلامی باید واجب دانست. اداره  بسیاری از نهادهای کلان حکومتی 
از طریق شورا صورت می پذیرد. مثل مجلس شورای اسلامی، مجمع تشخیص 
مصلحت نظام، ش��وراهای مختلفی که ما فعلًا در کش��ور داریم، شورای عالی 
انقلاب فرهنگی، شورای عالی امنیت ملی و امثال اینها. اینکه شورا چه نقشی 
می تواند در اداره  حکومت داشته باشد، مسئله  کلان و مهمی است که با وجود 
200 روایتی که در این زمینه وارد شده، مباحث فقهی که در این مورد به سامان 
رس��یده، بسیار بسیار مباحث محدود اس��ت. چند آیه  قرآن هم داریم، مثل »و 
شاورهم فی الامر«، »و امرهم شوری بینهم« و یکی دو آیه  دیگر که آن ها هم 
مطالب مربوط به شورا را بیان کرده اند؛ اما حجم کار فقهی که در این زمینه شده، 
بسیار بسیار ناچیز است؛ خصوصاً اگر نسبت به حجم آن منابع دینی، یعنی آیات 

و روایاتی که در این زمینه داریم در نظر گرفته و مقایسه بشود.
بنابراین عقیده  من این است، ما در رابطه  با نحوه  اداره  حکومت، تأسیس حکومت، 
سازمان های حکومت، قوای حاکم در یک حکومت، چگونگی تعامل حکومت 

با مردم، حقوق و وظایف متقابل دولت و مردم، حکومت و 
مردم، می توانیم مطالب فراوانی را از متون دینی استخراج 
بکنی��م، لکن آنچه تاکنون صورت گرفته، مراجعه  اجمالی 
به متون دینی بوده اس��ت. آن نحو تدقیقی که یک فقیه 
در یک روایت می کند و فقط از یک روایت، کل مطلب را 
استخراج می کند، شاید یک هزارمش در این متون فراوان 
دینی مربوط به حکومت صورت نگرفته باش��د. این کار را 
خود بنده ش��خصاً با همراهی برخی از دوستانی در برخی 
از متون دینی انجام دادیم و به نتیجه رس��یدیم و مطالبی 
را هم استخراج کردیم؛ بنابراین آنچه من عرض می کنم، 
صرف ادعا نیست که متون دینی ما در این خصوص نظریه 
دارد. قس��متی از آن تحت عنوان یک مقاله چاپ ش��ده، 
قس��مت دیگرش هم در غالب یک جلد کتاب آماده شده 
است. آنچه ما در این یک جلد آماده کردیم، بدون اینکه به 
روایات مراجعه  کنیم، صرفاً برگرفته از آیات قرآن است، آن 

هم آیاتی که در نگاه اولیه چنین به نظر می رسد این آیات در خصوص مباحث 
مرب��وط به حکومت چندان مطلبی ن��دارد، ولی ما با دقت و تعمق دیدیم که ۹ 
مطالب غنی از همین آیات می توانیم اس��تخراج بکنیم. در واقع از ابتدای سوره  
حمد تا آیه  ۹0 س��وره  بقره، مجموعه  این ۹7 آیه یک جلد کتاب ش��ده است و 

مطالبی که فقط در رابطه  با حکومت می توان از این آیات استخراج کرد.
آیا دین جاویدان و خاتم می تواند مدل عینی را برای حکومت 
ارائ�ه کند و یا آن که می بایس�ت صرفاً به یک س�ری بایدها و 

نبایدها و حداکثر ارائه  یک اندیشه  سیاسی بسنده کند؟
گویا از این س��ؤال یک مدل عینی برای حکومت، یعنی مدلی ثابت و لایتغیر 
که تمام اجزائش به صورت کاملًا از پیش تعیین شده ای شکل می گیرد، مد نظر 
است. اگر اسلام بخواهد چنین مدلی داشته باشد، لابد باید بگوید که مثلًا تعداد 
وزارتخانه ها این تعداد باید باش��د، رئیس جمهور برای چهار سال انتخاب بشود، 
نخست وزیر آیا در کار باشد یا نباشد و... اگر این تصور منظور باشد، باید عرض 
کنم که چنین مدلی به این ش��کل ثابت و لایتغیر برای اداره  حکومت تدوین 

نشده است.
آنچه توسط نظام های حقوقی دیگر هم برای حکومت ارائه می شود، هیچ وقت 
این طور نیست. حال می توان یک سلسله اصول ارزشی را که در هر حکومتی 
وجود دارد، به تناسب زمان و مکان، در قالب های متفاوتی ریخت. مثلًا یکی از 
آن اصول ارزش��ی، نحوه  تعامل حکومت با مردم است. امروزه در دانشکده های 
حقوق دنیا، اصطلاحی به نام »Good Governance« رواج پیدا کرده که 
Good Go -  ااجع به آن بحث و گفت وگوی زیادی صورت می گیرد. برای

ernance که به فارس��ی تحت عنوان »حکم رانی شایس��ته« یا »حکم رانی 
خوب« ترجمه ش��ده، عناصری بیان شده که یکی از آنها، نحوه حکومت داری 
اس��ت. گاهی ممکن اس��ت برای تحقق این عناصر، از یک نظام مثلًا فدرال 
استفاده کنید. گاهی ممکن است از یک نظام حکومتی به شکل کنفدراسیون 
استفاده کنید. گاهی هم ممکن است از یک نظام حکومتی به شکل غیرمتمرکز 
اس��تفاده کنید. به شکل های مختلفی ممکن است این اصول که تحت عنوان 
حکمرانی شایسته از آن ها نام برده می شود، در جامعه تحقق بپذیرد. نحوه  اجرا 
ش��دن این اصول تبعاً باید به تناسب شرایط جامعه، زمان و مکان و اقتضائات 
جامعه متفاوت باش��د. اگر این طور نباش��د، قابلیت اجرا در زمان ها و مکان های 
گوناگون را از دست خواهد داد. بنابراین در پاسخ این سؤال 
که آی��ا دین جاویدان و خاتم می تواند مدل عینی را برای 
حکوم��ت ارائه کند؛ می گویم مدل عینی، یعنی ارائه دادن 
یک سلسله ارزش ها و بایدها و نبایدها، منتهی نه کلی که 
هیچ گونه ش��کل خاصی از آن قابل استخراج نباشد، بلکه 
بایدها و نبایدهایی است که وارد جزئیات مسائل مربوط به 

حکومت هم می شود. 
البته پاره ای از مسائل هست که دیگر به اقتضائات زمان و 
مکان بستگی دارد؛ مثل اینکه حکومت تا چه درصدی از 
عدم تمرکز استفاده بکند؟ طبعاً در جوامع بسیط مثل جوامع 
صدر اس��لام، در برخی از جاها امکان این وجود داش��ت 
که یک حکومت متمرکز را کاملًا به مرحله اجرا گذاشت، 
ولی در جوامع پیچی��ده ای مثل زمان ما، حکومت باید به 
شکل غیرمتمرکز اداره و سعی شود که در موارد مختلف، 
از نیروهایی که در اس��تان ها و شهرستان ها هستند، برای 

برخـلاف دیـدگاه برخـی 
کـه  نویسـندگان  از 
الگـوی  می کننـد  فکـر 
اسـلامی  حکومـت داری 
در واقع الگوی منسـجمی 
نیسـت و تنها یک سلسله 
بایدهـا و نبایدهـای کلـی 
اسـت، من نظـری متفاوت 
الگـوی  بـرای  بایـد  دارم. 
اسـلامی در هر کشـوری، 
ابتدا موازین ثابت اسـلامی 
را اسـتخراج کرد، سـپس 
دیـد کـه در چه مـواردی 
می تـوان به عـرف مراجعه 

کرد.
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اداره  همان مناطق استفاده شود. از این به حکومت غیرمتمرکز تعبیر می کنیم.
اینک��ه میزان این عدم تمرکز چه اندازه باش��د؟ بس��تگی به ش��رایط زمان و 
مکان دارد، ولی اینکه آیا می توان راجع به همین تمرکز و عدم تمرکز و س��ائر 
سیاست های مش��خصی که در حکومت باید به اجرا گذاشته بشود، مطالبی را 
از مت��ون دینی اس��تخراج کرد، من عرض می کنم ک��ه قطعاً می توان مطالبی 
را اس��تخراج کرد. بنابراین عرض بنده دقیقاً در نقطه  مقابل آن نظریه ای قرار 
می گیرد که می گوید راجع به حکومت در اس��لام صرفاً یک سلس��له کلیاتی 
می توان یافت و نحوه  اداره  و شکل حکومت و سایر مباحث مربوط به حکومت 
را باید بر اساس شیوه های عقلا در هر زمانی تشخیص داد و دریافت کرد. من 
با این نظر مخالفم و به عقیده  من خیلی بیشتر از این ها می توان از متون دینی 
در باب حکومت اس��تخراج کرد؛ مثلًا راجع به حقوق متقابل مردم و حکومت، 
نحوه  تعامل حکومت با مردم، عناصر حکمرانی شایسته از دیدگاه اسلام، مسئله  
جمهوریت، آزادی های عمومی، چینش قوایی که در یک حکومت وجود دارند، 
در تمام این موارد می توانیم از متون دینی مطالب فراوانی را اس��تخراج کنیم و 
استخراج کرده ایم. به این ترتیب می توانیم بگوییم الگوی مشخصی برای اداره  
حکومت در اندیشه  اسلامی وجود دارد؛ اما اگر مراد این باشد که یک مدل واحد 
و لایتغیر مثل اینکه آیا جمهوری اس��لامی به همین شکلی که الآن در ایران 
دارد اجرا می ش��ود، تنها شکل حکومت دینی مورد قبول از دیدگاه شیعه است، 
من عرض می کنم: نه، این یکی از اشکال مورد قبول حکومت از دیدگاه شیعه 
اس��ت. می توان اشکال دیگری نیز بر اس��اس فقه شیعه برای حکومت دینی 

استخراج کرد.
آیا تجربیات دیگر کشورها که حکومت آن ها عمدتاً غیراسلامی 
است، می تواند به ارائه  الگوی کشورداری اسلامی کمک کند یا 
اینکه چنین الگویی اساساً تفاوت ماهوی با نظام های حاکم در 

چنین کشورهایی دارد؟ 
اولًا یک سلس��له از چیزهایی در الگوی حکومت داری اسلامی مطرح می شود، 
برگرفته  از س��یره  عقلا است. همان طور که در احکام معاملات می بینیم بنای 
شارع مقدس خیلی جاها بر امضای سیره  عقلا بوده، در مباحث حکومت داری 
ه��م با چنین مواردی برخورد می کنیم. بنابرای��ن در چنین قضایایی تجربیات 
کشورهای دیگر از این حیث که می تواند مصداقی برای سیره  عقلا باشد، مورد 

استفاده  ما قرار می گیرد.
ثانیاً تجربیات کش��ورهای دیگر، می تواند موج��ب تکمیل راهکارهای اجرایی 
باش��د که می توانیم برای پیاده کردن سیاست های اسلامی اتخاذ بکنیم. یکی 

از دس��تورهای امیرالمؤمنین)ع( این است که می فرماید: 
من با امت های گذش��ته زندگی نکردم، ولی در تاریخ آنان 
آن قدر تأمل کردم که گویا با آن ها زندگی کرده ام. بنابراین 
استفاده کردن از تجربیات گذشتگان می تواند در این جهت 
هم مفید باش��د. یکی از مصادی��ق قرآنی که این همه ما 
را ب��ه تفکر در آفاق فرامی خواند، تأمل کردن در تجربیات 

دیگران است. 
پ��س از تجربی��ات دیگ��ران تحت دو عنوان مش��خص 
می توانیم اس��تفاده کنیم: اول، آن تجربیاتی که می تواند 
سازنده  بنائات عقلایی و سیره های عقلاء باشد که تحت 
همین نام س��یره  عقلا برای ما قابل استفاده است؛ و دوم، 
تجربیات دیگری که می تواند دس��تاوردهای اطلاعات و 

اندیشه های دیگران باشد و شیوه های اجرایی را به ما نشان بدهد تا با استفاده از 
آن ها بتوانیم به بهترین شیوه های اجرایی دسترسی پیدا بکنیم. این حیث دوم، 
مصداق آن دس��تورات و تعالیمی است که ما را به مطالعه  در آفاق و مراجعه  به 
آنچه گذشتگان یا امت های پیشین داش��ته اند و به اجرا گذاشته اند، ارجاع داده 
اس��ت؛ تا بتوانیم از آن ه��ا برای بهتر پیاده کردن احکام و موازین اس��لامی و 

همین طور سیاست های دینی بهره مند بشویم.
ولی اگر از بنای عقلاء اس��تفاده بکنیم، ممکن اس��ت در بعضی امور که مبتلا 
به منع ش��رعی هستیم، دچار مشکل شویم و به اصطلاح امضای شارع وجود 
نداشته باشد؛ مثلًا در امور بانکی و بانکداری یا تساوی بین زن و مرد و عمده 

معاهدات سازمان ملل.
به اطلاق عرض نکردم. گفتم در مواردی تجربیات کش��ورهای دیگر می تواند 
سازنده  سیره  عقلا باشد و توجه به این مطلب داشتم که در همه  موارد، تجربیات 
کشورهای دیگر نمی تواند مصداقی برای سیره  عقلا باشد. وقتی می تواند چنین 
باشد که صرفاً ناشی از عاقل بودن آن ها باشد و اختصاص هم به آن ها نداشته 
باش��د. چون تعریف سیره  عقلاء این اس��ت: »ما یصدر عنه العقلاء تلقائیاً بما 
هم عقلاء«؛ آن روش و س��یره و شیوه ای است که عقلا صرفاً از جهت عاقل 
بودنش��ان، به صورت اتوماتیک انجام می دهند و در پیش می گیرند. در پاره ای 
موارد، تجربه  کشورهای دیگر می تواند مصداق سیره  عقلا باشد، نه اینکه الزاماً 
هست. باید دید در آن عناصر سیره  عقلا محقق هست یا خیر؟ اگر این عناصر 
در آن موجود بود، می شود مصداق سیره  عقلا. اگر هم نبود که فقط آن شکل 

دوم می تواند مورد استفاده  ما قرار گیرد.
درس هایی وجود دارد که از تجربیات دیگران می آموزیم. در روایات ما در کنار 
علم، به تجربه و اس��تفاده هایی که از تجربیات دیگران می توان به دست آورد، 
خیلی اهمیت داده شده است. به سیر در آفاق و گرفتن عبرت بسیار توجه شده 
است. گرفتن عبرت معنایش این نیست که فقط نگاه کنیم و ببینیم مثلًا این 
گروه نابود شدند و یک درس اخلاقی بگیریم. خیر، علاوه بر این معناها، عبرت 
گرفتن مصادیق متعدد دیگری دارد. یکی از آن ها این اس��ت که در کش��وری 
شیوه اجرایی خاصی را مثل شیوه  اقتصادی یا سیاسی استفاده می کنند که پس 
از ارزیابی، می بینیم این ش��یوه با دش��واری های متعددی مواجه شده و طبعاً از 
آن استفاده نخواهیم کرد. به عنوان مثال، اگر مسئله  کنترل جمعیت را با دقت 
بیشتری از همان ابتدایی که این سیاست را به اجرا گذاشتیم، بررسی می کردیم 
و از تجربیات کشورهای دیگر هم استفاده می کردیم، می توانستیم خیلی زودتر از 
این ها از عواقب سوء آن پرهیز کنیم. آنچه خوب نبود، نحوه  اجرای این سیاست 
ب��ود. حتی در آن چند س��ال اول هم خوب نبود؛ به خاطر 
اینکه در آن چند س��ال، مردم را تشویق می کردیم تا آنجا 
که می توانند جمعیت خانواده  شان را کاهش دهند. مثلًا این 
حدیث را می نوشتند و استفاده ای هم که از معنای حدیث 
می کردند، استفاده  غلطی بود: »قلة العیال احد الیسارین«؛ 
کم بودن نان خور و تعداد افراد خانواده، آسانی تلقی می شود.

تشویقی که برای کاهش جمعیت می کردند، تشویق مطلق 
ب��ود. به این نکته از آثار غلط اجرایی این سیاس��ت توجه 
نکرده بودند، درحالی که نکته  خیلی دور از ذهنی هم نبود 
که وقتی مردم را کاهش جمعیت خانوار تش��ویق بکنیم، 
بعد از گذش��تن مدت کوتاهی این تش��ویق های ما باعث 
شکل گیری یک فرهنگ که ارزش های مربوط به کاهش 

اسلامی  کشورداری  الگوی 
اندیشـه  سیاسی اسلام  از 
کار  می شـود.  اسـتخراج 
اصلـی و مهمی کـه ما باید 
بکنیـم ایـن اسـت: بایـد 
افرادی باشـند که مفاهیم 
مربوط بـه حقوق عمومی و 
علوم سیاسـی را به خوبی 
دریافتـه باشـند، در عین 
حال مفاهیم اسلامی را نیز 

به خوبی فهمیده باشند.
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روش

جمعیت در میان مردم اس��ت، می ش��ود. آن گاه دیگر نمی توانیم این فرهنگ و 
ارزشی را که ایجاد شده است، به سادگی از بین ببریم. همان طور که اکنون با 
این وضعیت مواجه ایم. ما با شیوه  غلط اجرایی سیاست کنترل جمعیت، نه تنها 
آن ارزش ها را از بین بردیم، بلکه به ارزش های کاملًا ضد آن تبدیلش کردیم. 
نتیجه  این روش غلط در اجرای این سیاس��ت این ش��د که ما دستاوردی را که 
فکر می کردیم در حدود س��ال ۹0 به آن خواهیم رس��ید، در سال 72 رسیدیم؛ 
یعنی خیلی مافوق انتظار ما بود. ولی الآن نرخ رشد جمعیت ما بسیار پایین است 
و عواقب آن مانند پیر ش��دن جمعیت، اضمحلال قوای اقتصادی یک کشور، 
اضمحلال قوای علمی یک کشور، وابسته شدن یک کشور به کشورهای دیگر، 
مواجه شدن با یک بحران جدی در داخل کشور و... خواهد بود. مگر یک کشور 
غیر از نیروهای جمعیتش توان دیگری دارد؟ توان را از کجا می خواهد بیاورد؟ 
یادم می آید، آن موقع مرحوم آقا سید محمدحسین تهرانی، کتابی نوشت درباره 
کاهش جمعیت. عنوان کتاب ایش��ان هم این بود: »کاهش جمعیت ضربه ای  
س��همگین بر پیکر مس��لمین«. در برخی از مقالاتی که در بعضی از مجلات 
علمی در همین حوزه  علمیه  قم منتش��ر شد، خودم دیدم که دیدگاه ایشان به 
نحو نامطلوبی مورد انتقاد قرار گرفت. سیاست کنترل جمعیت حتی بر جو علمی 
ما آن قدر سایه افکنده بود که در برخوردهای علمی هم اثرش را به این صورت 

شاهد بودیم. 
برای تبدیل اندیش�ه  سیاس�ی اس�لام به الگوی کشورداری 

اسلامی، به ترتیب چه گام هایی می بایست برداشته شود؟ 
الگوی کشورداری اسلامی از اندیشه  سیاسی اسلام استخراج می شود. کار اصلی 
و مهمی که ما باید بکنیم این اس��ت: باید افرادی باشند که مفاهیم مربوط به 
حقوق عمومی و علوم سیاسی را به خوبی دریافته باشند، در عین حال مفاهیم 
اسلامی را نیز به خوبی فهمیده باشند. از طرف دیگر، مراجعه  مستمر اجتهادی 
به متون و منابع دینی داش��ته باشند. چنین کس��انی اگر به صورت گروهی با 
همین فهمی که از مفاهیم سیاسی و حقوق عمومی دارند، به منابع دینی مراجعه 
کنند و دریافت های خودش��ان را بر اس��اس ضوابط اجتهادی از کتاب و سنت 
استخراج کنند، حاصلش اندیشه  سیاسی اسلام می شود که این اندیشه  جنبه های 
متعددی دارد. یک جنبه اش الگوی کشورداری اسلامی می شود؛ البته این کار به 
صورت کامل صورت نگرفته است. مثلًا مرحوم آیت الله عمید زنجانی، یک نفره 

بیش از ده جلد کتاب فقه سیاسی را تألیف کرد. کسی که 
برای اولین بار می خواهد در فقه سیاسی قلم بزند، می داند 
که چقدر کار دشواری است. وقتی که می بیند دیگران در 
این زمینه صحبتی نکرد ه اند یا اگر صحبتی کرده اند در حد 
کلی��ات بوده و وارد جزئیات نش��ده اند، مرحوم آقای عمید 
نش��ان دادند که این کار امکان پذیر است. اگر این کار به 
صورت هیئتی و برنامه ریزی ش��ده برای استخراج اندیشه  

سیاسی اسلام انجام شود، موفق خواهد بود. 
در ارائه  الگوی برای هر کش�ور اس�لامی، 
چه مؤلفه هایی در رابطه با آن کشور خاص 

می بایست در نظر گرفته شود؟ 
آنچه ما در جواب سؤال های قبل گفتیم، می تواند پاسخ این 
سؤال را هم مشخص کند. اصولی کلی وجود دارد که آن ها 
را از آیات و روایات می توان اس��تخراج کرد. سلسله اموری 
هم هس��ت که در آن امورِ ارجاع داده شده به سیره  عقلاء، 

به عرف ارجاع داده ش��ده اس��ت. مثلًا خداوند در ق��رآن راجع به رابطه  زوجین 
می فرماید: »و عاشروهن بالمعروف«؛ به مردان دستور می دهد که با همسرانشان 
بر اساس معروف )به شکل پسندیده( رفتار کنند. شکل پسندیده را باید مطابق 
عرف زمان اس��تخراج کرد. در یک زمان و یک مکان، ممکن است نحوه رفتار 
مرد با همسرش از نظر اقتصادی و اجتماعی، شکل پسندیده ای تلقی بشود و در 
زمان و مکان دیگر، همان رفتار از حیث اجتماعی و اقتصادی، شکل ناپسندی 
قلمداد می شود. مثلًا اگر مردی در زمان صدر اسلام، برای خانمش اتاقی فراهم 
می کرد که حتی امکانات اولیه زندگی را هم نداشت، این روش از نظر اقتصادی 
ظلمی در حق زن تلقی نمی شد. معاشرة بالمعروف در اینجا صدق می کرد؛ اما اگر 
بخواهید همین شیوه را در دنیای امروز، خصوصاً در شهرهای بزرگ و پیشرفته  
اجرا کنید، قطعاً مصداق ظلم در حق زن می ش��ود. نکته  مهم این است که باید 
ببینیم چه مواردی به عرف ارجاع داده ش��ده، چه مواردی به سیره  عقلاء ارجاع 

داده شده و چه مواردی را می توان از خود اسلام استخراج کرد؟
برخلاف دیدگاه برخی از نویس��ندگان ک��ه فکر می کنند الگوی حکومت داری 
اسلامی در واقع الگوی منسجمی نیست و تنها یک سلسله بایدها و نبایدهای 
کلی است، من نظری متفاوت دارم. باید برای الگوی اسلامی در هر کشوری، 
ابتدا موازین ثابت اس��لامی را اس��تخراج کرد، س��پس دید که در چه مواردی 
می ت��وان به عرف مراجعه کرد، آن گاه با در نظر گرفتن ش��رایط زمان و مکان 
و حکم حاکم در آن کشور، آن مواردی را که به عرف ارجاع داده شده، تدوین 

و تبیین نمود.
به عنوان متخصص و فعال در این حوزه، کارهای نظری انجام 
گرفته در این 35 سال را برای تبدیل اندیشه  سیاسی اسلام 

به الگوی کشورداری، چگونه ارزیابی می کنید؟
فکر می کنم یکی از کارهای بسیار خوب طی این 35 سال، همان کاری بود که 
اول انقلاب صورت گرفت و آن تدوین قانون اساسی بود که در تدوین اندیشه  
سیاس��ی اس��لام و ارائه دادن یک الگوی عینی برای چگونگی تشکیل و اداره  
حکومت اسلامی نقش بسزایی داشت. بعد از آن، کاری که دارای چنین قوتی 
باشد و چنین نفوذی هم در کشور داشته باشد، دیگر سراغ نداریم. البته کارهایی 
علمی، چه فردی و چه جمعی در این زمینه انجام ش��ده است، منتهی چون به 
صورت قانون در نیامده، آن نفوذ را پیدا نکرده اس��ت. به عنوان مثال، مجموعه  
آثار فقه سیاس��ی مرحوم آیت الله عمی��د را می توانیم نام 
ببریم. همچنین می توانیم به کتاب هایی که توسط مؤسسه  
دارالحدیث چاپ شده مانند سیاست نامه  امیرالمؤمنین)ع( یا 
به مجموعه الحیاة برادران حکیمی که به مبحث حکومت 

اسلامی توجه داشته اند، اشاره کنیم. 
کتاب های متعددی نیز درباره کنترل قدرت، روابط متقابل 
م��ردم و حکومت و آزادی های عمومی تالیف ش��ده لکن 
حجم این کارها، نس��بت به حجم منابع و متون دینی که 
ما در این زمینه در دست داریم، خیلی کم است. لازمه اش 
هم این است که استخراج دقیق تری از این مسائل صورت 
بگیرد و به همان صورت اجته��ادی که روایتی را در فقه 
می بینیم و کلی راجع به س��ند، دلالت، مفاهیم و احکامی 
که از آن استخراج می شود، بحث می کنیم، به همین شیوه 
باید به سراغ روایات مربوط به اندیشه  سیاسی اسلام برویم 

و جوانب مختلف آن را استخراج کنیم.

کتاب های متعـددی درباره 
روابـط  قـدرت،  کنتـرل 
متقابل مـردم و حکومت و 
آزادی هـای عمومی تالیف 
شده لکن حجم این کارها، 
نسبت به حجم بالای منابع 
و متـون دینی ما خیلی کم 
اسـت. لازمه اش استخراج 
دقیق تـر ایـن مسـائل به 
همـان صـورت اجتهـادی 
در فقـه اسـت کـه باید به 
سـراغ روایـات مربـوط به 
اندیشـه  سیاسـی اسـلام 
برویم و جوانب مختلفش را 

استخراج کنیم.
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زاویــه دیـــد

بحران روش 
بزرگ ترین چالش دهه 90 جامعه ایران 
در تولید علم
گفتاری از حجت الاسلام و المسلمین مجتبی الهی خراسانی

نیاز به مدل سازی
وقتی درباره »مدل« صحبت می کنیم، در حقیقت »عینیت اجتماعی« و نوعی 
»سازمان یافتگی اجتماعی« دغدغه ذهنی ماست. به  بیان دیگر، وقتی موضوع 
اندیش��ه ورزی خود را »مدل« قرار می دهیم، اهداف »تنظیمی و س��اختاری« 
داریم، نه آن که صرفاً اهداف تولیدی � محتوایی داشته  باشیم. اهداف تنظیمی 
)س��اختاردهی و شبکه س��ازی( پس از تولید فکر و اندیشه شکل می گیرد. به 
 س��خن دیگر، اهداف تنظیمی، »پس��اتولیدی« اس��ت. البته ممکن اس��ت با 
به کارگیری اهداف ساختارساز، به مسیر تولید اندیشه بازگردیم و چنین اهدافی 

به عنوان راهنمای تولید مورد توجه قرار بگیرد. 
اگر موضوع تلاش فکری ما »مدل های کشورداری« است، در حقیقت از یک 
»نظام« و »سیس��تم« س��خن می گوییم. به نظر بنده، اساساً نظام و سیستم، 
مجموع��ه ای دارای اهداف بیرونی اس��ت؛ یعنی رابطه منظم و ش��بکه ای که 
هدفی در بیرون از خود را تعقیب می کند. بدین ترتیب، این ش��یوه را که برخی 
هرگاه از »نظام سیاس��ی اسلام« س��خن گفته می شود، سراغ مباحث نظری 
ولایت فقیه می روند، قبول ندارم. »نظام«، مجموعه ای منسجم و شبکه وار از 
تئوری ها، غایات، روش ها و همچنین نهادها و سازه ها است؛ بنابراین وقتی از 
مدل کشورداری صحبت می کنیم، باید درباره »نهادسازی« نیز سخن بگوییم؛ 

زیرا این مدل نمی تواند از عینیت اجتماعی فارغ باشد. 
البت��ه ما در نظام س��ازی، به دنبال مداخله علوم و معارف اس��لامی در عرصه 
اجتماع��ی هس��تیم و یکی از این مداخلاتِ لازم، »س��اخت مدل توس��عه و 
پیشرفت« است؛ اما سؤال این است که آیا علوم اسلامی مسلح به »روش های 
لازم برای انجام این مداخلات علمی و معرفتی« هس��تند یا خیر؟ من بحران 

مجتبی الهی خراسانی، استاد خارج اصول فقه حوزه علمیه و مدیرکل آموزش دفتر تبلیغات 
اسلامی مشهد اس�ت که س�ال ها به تدریس موضوعاتی چون روش تحقیق و مطالعه در 
علوم اس�لامی، روش حل مس�ائل اصول�ی و فقهی، هندس�ه علوم اس�لامی و مطالعات 
میان رشته ای اسلامی پرداخته است. وی تاکنون رشته های تخصصی متنوعی را به ویژه در 
موضوعات بین رشته ای در نهادهای علمی حوزوی راه اندازی کرده و قالب های جدیدی را 
برای تربیت محقق در عرصه علوم اسلامی آزموده است. الهی خراسانی، ایده های جذابی 
برای تحلیل وضعیت و ارتقای علوم اس�لامی و انسانی در کش�ور دارد و پیشنهاد بحران 
روش برای این ش�ماره از گفتمان الگو نیز ایده وی بود. همین امر، بهانه دعوت ما از او شد 
تا در جمع شورای سردبیری و اعضای تحریریه حضور پیدا کند تا ملاحظات خود را در این 

خصوص بیان کند. متن زیر، خلاصه ای از این نشست علمی در دفتر مجله است.

را در این نقطه می بینم. البته در مقیاس دانش��ی و تولید تک گزاره های علوم 
اس��لامی نیز نمی توان گفت که همه چیز درست است و هیچ مشکلی وجود 
ندارد. باید اذعان داش��ت که در برخی موارد، دامنه مباحث و گزاره ها هنوز به 

مقدار لازم برای تفکر نظام مند و سیستمی نرسیده است. 
به هر حال این پرسش هنوز به صورت جدی در برابر جامعه علمی مطرح است 
که آی��ا در عرصه تولید گزاره های فرهنگی، گزاره های اقتصادی و گزاره های 
سیاسی می توانید بگویید که روش / روش های لازم را برای »تولید تک گزاره« 

دارید و می توانید آسوده خاطر فقط به دنبال تولید باشید؟
ملاحظه ای در باب ساخت مدل

احتمالًا به ذهن شما این طور می آید که گزاره ها در دل سیستم به وجود می آید 
و معنا می شود؛ اما این واقعیت ندارد! بنده فکر می کنم »هندسه و مسیر ساخت 
یک مدل« با مس��یر و مراحل »تبیین یک م��دل« کاملًا اختلاف دارد و این 
اختلاف گاه در حد معکوس بودن و وارونگی است. به خاطر همین است که از 
تولید تک گزاره پیش از مدل سازی می گویم؛ زیرا بعد از اینکه یک مدل را ایجاد 
می کنید، گزاره ها را در قالب آن تبیین می کنید؛ اما این طور نیست که اول مدل 
را بسازید و بعد گزاره هایش را تولید کنید؛ در حقیقت این رابطه، معکوس است. 
مس��یر واقعی در تاریخ تولید علم این چنین بوده است؛ یعنی ما باید بدانیم که 
»تحول علمی« واقعاً چگونه صورت می گیرد و سیستم س��ازی یا مدل سازی 

علمی عملًا چگونه سامان می یابد؟ 
بنده معمولًا به طلبه هایی که در پایان نامه خود به تحقیق مسأله محور می پردازند، 
تذکر می دهم که آن شکل و ترتیبی که از یک مسأله حل شده به آن ها عرضه 
می ش��ود، به این معنا نیست که آن مس��أله واقعاً به همین ترتیب هم توسط 
اندیشمند حل شده است؛ این یک اشتباه رایج است! مثلًا شما این فرع فقهی 
را تحقیق می کنید که آیا مصادره اموالِ مخالفان سیاسی حکومت اسلامی لازم 
است یا خیر؟ پژوهشگر برای رسیدن به این پاسخ، ابتدا مفهوم شناسی می کند. 
بعد می گوید انتظار ما از این مسأله چیست؟ سپس ادله ای برای آن اقامه می کند 
و مراحلی را طی می نماید. برای بیان استدلال، او ابتدا تأسیسِ اصل می کند؛ 
یعنی اگر در این مقاله به نتیجه قابل قبولی نرسید، آن اصل عامی که مسأله 
باید به آن برگردد، چیست؟ ابتدا )در اصطلاح اصولیان( تأسیسِ اصلِ اصولی 
می کند، سپس دست به تأسیس اصل فقهی می زند. مثلًا در این قضیه، اصل 
اصولی برائت یا اصل فقهی تسلیط و احترام مال جاری است. پس اگر تحقیق 
در جزئیات بحث به نتیجه نرس��ید، باید بگوییم که مصادره مجاز نیست. پس 
از آن، بحثی فقهی می کند که چه چیزی بر این حکم دلالت می کند؟ اولًا آیا 
عمومات و اطلاقاتی که مبانی فقهی حاکم بر این بحث است، وجود دارد؟ ثانیاً 
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روایات خاص مسأله و نیز حکم عقلی و سیره عقلایی مرتبط مورد استناد قرار 
می گیرد.

اما در حقیقت مسیر حل مسأله، تقریباً معکوس است! پژوهشگر قبل از هر کار 
مفهوم شناسی، به شکل »گَشتالتی« )برداشت کل نگرایانه از جزئیات( مفهومی 
را انتخاب می کند و در روایات به  جست وجو می پردازد تا ببیند به صورت جزئی 
می توان��د مورد معیّنی ناظر به حل این مس��أله پیدا کند یا خیر؟ س��پس یک 
پل��ه بالا تر می رود و مس��أله را با عمومات می س��نجد. پ��س از آن به عرف و 
س��یره عقلا می رس��د و در نهایت تحقیق می کند که مقتضای اصل عمومی 
چیست؟ بنابراین مجتهد در روش حل مسأله، کاملًا معکوس حرکت می کند. 
این در حقیقت، فوت و فنّ فقاهت اس��ت. به خاطر همین اس��ت که می گویند 
درس خارج بروید تا فوت و فن واقعی فقاهت را فراگیرید. البته بنده می گویم 
درس خارج کافی نیس��ت؛ زیرا گاهی استاد، خودش مسأله را حل می کند؛ اما 
درس را با اس��لوبی متفاوت عرضه می کند و در جلس��ه درس به حل مس��أله 
نمی پ��ردازد؛ لذا پیش��نهاد می کنم در این صورت، ش��اگرد برای تکمیل روش 
فقاهت، در »جلس��ه استفتائات« ش��رکت کند. به نظر بنده آسیب بسیاری از 

درس های خارج این است که مجلسِ استفتائات ندارد؛ زیرا حل مسأله، عملًا 
آنجا صورت می گیرد. تفاوت ش��اگرد درس خارج و عضو حلقه اس��تفتاء، مثل 
تفاوت کسی است که همیشه قسمت ویترین کارخانه و دفتر فروش را می بیند، 
با کسی که در خط تولید کار می کند و روش تولید را یاد می گیرد. مدل سازی 
در علوم اسلامی و به طور خاص، تحقیقات فقهی که معمولًا از سطح بالاتری 
در تولید علمی برخوردارند، این گونه است. شاید بهتر است بگوییم اساساً جریان 
معرفت، این چنین است؛ جریان معرفت، همیشه دیالکتیکی است. ما دو تصور 
از معرفت را نقد می کنیم: »تصور استاتیکی و تصور مکانیکی«. ما به »تصور 
دیالکتیکی« از معرفت باور داریم. »جریان سیال معرفت« این گونه نیست که 
بگوییم معرفت سیر مکانیکی از معلوم به مجهول و سپس از مجهول به معلوم 
اس��ت و تمام! این به شوخی بیشتر شبیه است. ذهن، مرتباً معارف خودش را 
در یک س��یر دائمی ارتقایی میان معلومات و مجهولات اصلاح می کند. مانند 
ابرهای اطلاعاتی. جس��ت وجوی ذهنی ما هم، منطقی را بر معرفت تحمیل 

می کند و هم تأثری از منطق پیشین می پذیرد. 
بحران روش

حدود ده س��ال پی��ش در برخی محافل عرض کردم ک��ه از الان باید نگران 
»بحران روش در مطالعات اسلامی« باشیم و از الآن چاره ای بیاندیشیم. حقیر 
پیش بینی می کردم که دهه آینده، در علوم اس��لامی تحولاتی تدریجی برای 
اصلاح روش صورت می گیرد؛ اما باید هم اکنون به فکر مشکلات و چالش های 
روش در مطالعات نظری و مدل سازی اسلامی باشیم. نباید فرصت را از دست 
داد، چون در میدان عمل می افتیم؛ وقتی مس��ابقه شروع شد، دیگر نمی توان 
راجع به تکنیک ها و تاکتیک ها صحبت کرد! این تمهید ها و برنامه ریزی ها باید 
قبل مسابقه انجام شود. قبل از بازی اصلی، باید بازی دوستانه و تمرینی انجام 

دهید. پس عده ای باید به شکل موردی و نمونه شروع به کار کنند.
در المپیک که نمی توان به فکر برنامه و تاکتیک افتاد! ما ناخواسته یا خواسته، 
دیگ��ر حتی از مقی��اس بازی های ملی عب��ور کرده ایم و در گ��ود بازی های 
بین الملل��ی افتاده ایم. فرض کنید الآن با مصر می خواهیم روابط برقرار کنیم. 
روابط اقتصادی میان کش��ورهای اس��لامی چگونه باید باشد؟ پیمان دفاعی 
میان ما و کشورهای اسلامی چیست؟ نظام قضایی ما چگونه می تواند با دیگر 
کشورها، همساز شود؟ اصلًا فرض کنید می خواهیم نظام فرهنگی کشورهای 
عضو اکو را با هم نزدیک و همگن کنیم؛ اما با چه مدلی این کار صورت گیرد؟ 
الان دیگر به این نقطه بحرانی رسیده ایم و در مشکل و چالش افتاده ایم. مگر 
مُسکّن هایی که توزیع کننده های اندیشه )نه تولیدکنندگان فکر( می دادند، تا چه 
زمانی دوام می آورد؟! تا چه زمانی می توانید احساس درد را به تعویق بیندازید؟! 
بنابراین باید مسأله »روش« را در مدل سازی جدی گرفت و فرصت را از دست 

نداد؛ اما حل بحران روش، با چالش های متعددی مواجه است.
ضرورت اصلاح روش

الف. یکی از چالش های موقعیت ما، »تازگی« مسائلی است که می خواهیم در 
علوم اسلامی حل کنیم. یکی از اساتید که از ایشان برای پروژه های پژوهشی 
و آموزشی در سطح چهار و دکتری مشورت می گرفتیم، صادقانه می گفتند: اول 
باید مهلت بدهی که ما تصور کنیم که درباره چه چیزی داری صحبت می کنی؛ 

چون برای ما همه این ها تازگی دارد و حتی مفاهیمش هم تازه است! 
تازگی مس��ائل به این دلیل است که مس��ائل روزگار ما اغلب دارای »حیثیت 
اجتماعی و حکومتی« است؛ مربوط به توسعه و تمدن است و با آنچه قبلًا در 
علوم اس��لامی می پرداختیم، تفاوت چشم گیری دارد. فلسفه ما راجع به وجود 
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کار می کند و اصلًا نس��بت به فلسفه اجتماعی جلو نرفته است. فقه ما نیز در 
مقیاس فردی اس��ت و قرن ها اس��ت راجع به مسائل حکومتی، چیزی از فقه 
مطالبه نشده است. بنده به طلبه هایی که در درس خارج مباحث اصولی شرکت 
می کنن��د، توصیه می کنم بخش »تزاحم« در دان��ش اصول فقه را خوب کار 
کنند. »فقه تزاحم« و فقه اولویت ها، اساس فقه حکومتی است. باید در اصول 
فقه این مباحث را توسعه دهیم. چالش های آینده ما در مدیریت اسلامی کشور 
اینجاس��ت. برای پایان نامه نیز مباحث حکم یا تزاحم را به عنوان مسائلی که 

می تواند گره ها یا افق هایی را باز کند، پیشنهاد می دهم.
ب. چالش و مشکل دیگر، حجم انبوه و بی سابقه مسائل است که پیش از این 
اصلًا با آن مواجه نبوده ایم. حتی اگر بگوییم مدل نمی خواهیم و فقط تک گزاره 
می خواهیم، چقدر باید تک گزاره تولید کنیم که کفاف مسائل جاری را بدهد؟! 

سال 7۶ یکی از دوستان را به قم فرستادم تا برای توسعه گروه پژوهشی فقه 
در یکی از نهادهای حوزوی، ایده و مسأله گردآوری کنیم. بنا بود مسائل فقهیِ 
مؤسساتی را که وابسته به نهادهای حکومتی بودند، جمع آوری کند. به یکی از 
دوستان، یک هفته مأموریت دادم تا این جمع آوری را انجام دهد؛ اما ایشان سه 
روزه برگشت! گفت: من تنها دو مؤسسه رفتم؛ اما به اندازه کافی مسأله فراهم 
کرده ام! ایشان فقط از مرکز تحقیقات قوه قضائیه، حدود 250 فرع فقهی آورده 
بود که بابت هر کدام، حداقل یک پرونده قضایی وجود داشت. اگر می خواستیم 
برای همان مسائل کار علمی و پژوهشی کنیم، حداقل ده سال طول می کشید.

در گذشته، یک مرجع دینی رساله عملیه اش را به مردم می داد و هفته ای یکی 
دو استفتاء هم برای او می آمد. الآن فقط یکی از مراجع ما علاوه بر رساله عربیِ 
س��ه جلدی و رساله قطور فارسی، دوازده جلد استفتائات دارد! علاوه بر آن که 
بیشتر این استفتائات، هنوز پرسش های حکومتی نیست و فقط توسط افراد و از 

زاویه دید فردی سؤال شده است. 
ج. در زمان قدیم، مس��ائل ما غالباً »تک ساحتی« بود. اما جامعه مدرن باعث 
شده که جنس مسائل »چندلایه« و چند سطحی شود. بنابراین مداخله »یک 
دانش« برای حل آن و حتی تصویر مسأله و مشکل کافی نیست. یک مسأله، 
به طور همزم��ان، ابعاد اجتماعی، اقتصادی، سیاس��ی- امنیتی و حتی هنری 
و تاریخ��ی دارد. مگر ما چقدر می توانیم با ادبیات رایج »فی نفس��ه« و بدون 
ملاحظه شرایط و ابعاد مسأله، همه را معطل نگهداریم؟! مسائل چند ساحتی 

شده و دیگر »فی نفسه« گفتن جواب نمی دهد. 
از طرف دیگر خیلی از مس��ائل، تنها ابعاد نظری ندارد و 
نظری- عملی و دو حیثیتی است. بدین خاطر، تحقیقات 
اس��نادی و کتابخانه ای، به تنهایی جوابگوی حل مس��أله 
نیس��ت؛ زیرا جواب مس��أله، در عینیت نیز تعیین کننده 
است. دیگر مس��أله تنها این نیست که حکم این مسأله 
چه می ش��ود، بلکه برای مدل س��ازی در جامعه اسلامی، 
باید روش پیاده سازی و سازوکارهای اجرایی نیز مشخص 
ش��ود. درنتیجه، »ابعاد عملیاتی مسائل« نیز مورد سؤال 
است. شما می گویید در جامعه اسلامی ربا حرام است؛ اما 
باید بگویید سیستم بانکی را چگونه به سمت بانک داری 

بدون ربا جلو ببریم؟
بحران روش و چالش های فرارو

برخی چالش ها وجود دارد که اکنون با آن مواجه هس��تیم 
و برخ��ی دیگر در آینده رخ خواهد نم��ود. از عجایب این 

اس��ت که ما به امراض متضاد هم می توانیم مبتلا بش��ویم! در عین حالی که 
س��ردی مان کرده است ممکن اس��ت در تب هم بسوزیم و درمی مانیم که چه 

کنیم؟ مشکلات و چالش های گوناگون روشی همین گونه است. 
 چال�ش نخس�ت. از چال��ش مه��م و ریش��ه دار، »حصرگرای��ی« در روش

 )methodological exclusivism( است. حصرگرایی پرآسیب ترین و 
پرسابقه ترین مشکل بر سر راه رشد تولید علم است. به نظر بنده، بسیاری از علوم 
اس��لامی مبتلا به حصرگرایی روشی است. نتیجه حصرگرایی، »تک روشی« 
است که نقطه مقابل آن »چندروشی« یا به بیان دیگر، ترکیب روش ها است. 
جالب این اس��ت که این حصرگرای��ی، گاهی موجب افتخار صاحبان علم نیز 
می ش��ود. مثلًا به خود می بالیم که در فلان عل��م، یافته های علوم تجربی و 
داده ه��ای وحیان��ی را در روش علمی خود دخال��ت نمی دهیم. حصرگرایی با 
پارادایم هایی که تولید کرده در تقس��یمات علوم اسلامی نیز اثر گذاشته است؛ 
می گوید علوم بر دو نوع هستند: علوم عقلی و علوم نقلی. پیش فرض این ادعا، 
حصرگرایی روشی است؛ یعنی در حل مسأله یا از روش عقلی استفاده کنید یا 

از روش نقلی!
مرحوم علامه عبدالهادی فضلی در یکی از کتاب هایش درباره روش شناس��ی 
حل مسائل کلامی، مطلبی را به اختصار بیان می دارد -اگرچه به نظرم از آن 
بحث های جنجالی است- او می گوید: ما چهار روش داریم؛ یکی روش عقلی 
محض -روش معتزله- است و البته روش کلامی برخی فلسفه گرایان بعد از 
خواجه نصیرالدین طوسی. وی اضافه می کند که منظورم از عقلی دقیقاً روش 
قیاس��ی- برهانی است. دوم، روش صرفاً نقلی یعنی دقیقاً آیات و بیش از آن 
روای��ات که این را روشِ اهل ظاهر و اهل حدیث می داند. روش س��وم روش 
وجدانی یا شهودی است که آن را روش اسماعیلیه و صوفیه معرفی می کند. اما 
روش چهارم، منهج و »روش تکاملی« است و نمونه اش روش شیعه در کلام 
اس��ت که همزمان از روش های قیاس��ی- برهانی، از آیات و روایات و حتی از 

روش تجربی نیز استفاده می کند. 
مطلب نقل ش��ده، نش��ان می ده��د که حصرگرای��ی روش��ی در مطالعات و 
پژوهش های کلامی بس��یاری وجود دارد. در حالی که سودای برخی مشتاقان 
فلس��فه، تبدیل روش تکاملی در کلام ش��یعه، به روش صرفاً عقلی و سودای 

سلفیه، حذف کامل روش های عقلی و غیرنقلی از کلام اسلامی است.
شهید صدر در کتاب »المعالم الجدیده« بسیار جالب درباره 
اصول فقه می اندیش��د و می گوی��د: دلایلی که ما در فقه 
استفاده می کنیم، از دو جنس است: 1- دلیل استقرائی 2- 
دلیل برهانی. این تفکر، فضا و افق تازه ای را می گش��اید. 
اگ��ر بگویید چرا دلیل اس��تقرائی؟ می گوید چون فحص 
می کنیم و می بینیم این حکم هس��ت یا نیس��ت و دلیل 
استقرائی چیزی غیر از این نیست. به همین جهت ایشان 
می گوی��د که اصلا نباید اس��تقراء را دوباره به بحث های 
نظ��ری و برهانی برگرداند. این ارجاع مرس��وم در منطق 
ارسطویی، یک اشتباه است. توضیح این نظر را می توانید 
در کتاب ارزشمند ایشان »الاسس المنطقیه للاستقراء« 

ملاحظه بفرمایید.
به هر حال حصرگرایی یکی از مش��کلات ماست. چون 
مسائل چند لایه را دیگر نمی توان با دانش حصرگرا حل 
کرد. متاسفانه نتایجی هم که دانش های حصرگرا به دست 

حـدود ده سـال پیـش در 
برخـی محافـل گفتـم که 
نگران »بحـران روش  باید 
اسـلامی«  مطالعـات  در 
باشـیم و از الآن چـاره ای 
بیاندیشیم. حقیر پیش بینی 
می کـردم که دهـه آینده، 
در علوم اسـلامی تحولاتی 
تدریجی برای اصلاح روش 
صـورت می گیـرد؛ اما باید 
هم اکنون به فکر مشکلات 
در  روش  چالش هـای  و 
مطالعات نظری و مدل سازی 

اسلامی باشیم.
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می آورند به اندازه کافی اطمینان بخش نیست. البته به نظرم علاوه بر ساختمان 
معرفت��ی فقه و کلام، حتی حکمت متعالیه هم زمینه مناس��بی برای بس��ط 
تکثرگرایی روش��ی است ولی ما با حکمت متعالیه مشایی وار برخورد می کنیم 
و از ظرفیت هایش در استش��هادات وحیانی و روایی و شهودی به اندازه کافی 
استفاده نمی کنیم. برخلاف نظر بعضی، این ظرفیت به معنای گسترش مسائل 
آن به همه علوم نیست که فکر کنیم با این دستگاه فلسفی مسائل اجتماعی را 
هم می توانیم حل کنیم. در قلمروی روش، می توانیم کمی آن را بسط و توسعه 
بیش��تری داده و ترکیب روش ها را امتداد بدهیم. این شروع خوبی است اما به 

شرطی که به مشکل دوم دچار نشویم!
 )Reductionism( چالش دوم. از دیگر مسائل ما تحویل گرایی و تحویل نگری
در روش اس��ت. تحویل نگری یعنی خطای اخذ وجهی از ش��یء به جای همه 
هوی��ت آن. گاهی تحویل گرایی از حیطه روش نیز فراتر می رود و مثلًا وقتی 
می پرس��ید: بیع متقابل و فاینانس چیس��ت؟ جواب می دهند یا اجاره است یا 
بی��ع. یعنی مفاهی��م را هم تحویل می کنند و در عقودی که قبلًا بوده اس��ت 
فرومی برند. وقتی که می توانیم این را عقد جدیدی بدانیم، چرا باید مفاهیم نوین 
را به اصطلاحات و واقعیات قدیم تحویل کنیم؟ یا وقتی می پرسیم تحقیقات 
اجتماعیِ پرسشنامه ای چیست؟ می گویند این در واقع، استظهار عرفی است! 

چرا باید همه چیز را به مفاهیم پیش دانسته خودمان ارجاع بدهیم؟!
از ط��رف دیگر ادامه این روند چه می ش��ود؟ در بخش فقاهت و اجتهاد فقهی 
من پیش بینی می کنم که دو مفهوم در آینده، اصول فقه )دانش روش کش��ف 
حجت( را مصادره خواهد کرد: 1- س��یره عقلا 2- استصحاب )باقی گذاشتن 
بر یقین سابق هنگام شک(. در نتیجه از از مصادر و منابع استنباطی ما، چیزی 
باقی نخواهد ماند. اس��تصحاب تا دوران میانه فقه فقط در خلأ اصول عملیه و 
امارات بود ولی الان به عنوان دلیل مطرح می شود؛ ببینید تا کجا جلو رفته است!

همچنین گفته شده ارتکاز عقلایی نیز قرینه لبّی و غیرلفظی در تمام نصوص 
اس��ت و دلیل عدول ش��ما از همه ادله می تواند باش��د. به هر ح��ال این نوع 

تحویل گرایی، خیلی خطرناک است.
چالش س�وم. چالش دیگ��ر ، »عرفی گرایی« اس��ت. عرفی گرایی در روش، 
محصول دغدغه افراطیِ »نتیجه« اس��ت. می خواهند زود به نتیجه مشخصی 
برس��ند تا به اصطلاح کار مردم راه بیافتد. مثلًا می گویند باید مشکلات را از 
جلوی پای س��ینما برداریم. یعنی باید کاری کنیم که به فلان نتیجه از پیش 
روشن، برسیم. از اندیشمندان اسلامی هم انتظار دارند سخت گیری)!( نکنند و 
مشکلات س��ینما را درک نموده و با عرف سینماگران همراه و همدل باشند! 
عرفی گرایی یعنی روش های پردازش علمی را فراموش کنیم و به خواست و 

رضایت عرف هر صنف، نتیجه را آسفالت کشی کنیم!
دوس��تی درباره یکی از آقایان که از مظاهر فقه مدرن اس��ت می گفت: دکتر 
س��روش از لندن به من زنگ زده و ش��کایت کرده که این چه کس��ی است 
که برای کنفرانس خانواده در لندن فرس��تاده اید؟ آبروی ما را برده است! آمده 
سخنرانی کرده و گفته سقط جنین در اسلام اشکال ندارد! می گفت بیان این 
مس��أله حتی در اینجا یک کار ضد اخلاقی تلقی می ش��ود. شما فکر کرد ه اید 

می خواهید گره گشایی بکنید؟! 
چالش چهارم. اما آخرین مشکل و چالش روشی، »علم گرایی« و علم زدگی 
)Scientism( اس��ت. وقتی در حوزه فلسفه علم و به نام واقع گرایی، روش 
تجربی تقدیس ش��ود، علوم اس��لامی نیز تا حدی به سمت ساینس حرکت 
خواهد کرد. علم حقوق در شاخه های مختلفِ فقه جلو می آید و مدعی جانشینی 

می ش��ود. کم کم دکترین قضایی که هیچ، رویه قضای��ی را نیز در فقه معتبر 
می کنیم. یعنی چون چند قاضی این حکم را داده اند و این حکم سابقه دارد شما 

هم بتوانید حکم کنید!
در چش��م انداز غربی، حقوق هم از مش��تقات علم به معنای )Sience( اس��ت و 
تحت تاثیر تجربه اجتماعی و حتی علوم تجربی مدرن اس��ت. ولی علوم اسلامی 
این طور نیست. به همین جهت اصرار دارم که حتماً و حتماً باید پایگاه معرفتی تمام 
مطالعات جدید اسلامی باید در خود حوزه علوم اسلامی بماند و مفاهیم آن به هیچ 
وجه دست نخورد. اگرنه هرگونه تغییر ناشیانه و شتاب زده، به یک نوع بی انضباطی 
عمیق در علوم اس��لامی و آشفتگی روشی منتهی می شود. اساساً عبارت »فقه و 
حقوق اسلامی« یعنی چه؟ این مثل آن است که بگوییم رشته »پزشکی و شیمی«! 
ما »بیوش��یمی« را می فهمیم یعنی چه، شیمی پزشکی را هم می فهمیم ولی آیا 
می توانیم یک رشته ای بگذاریم به نام پزشکی و شیمی؟ دیگران به ما می خندند! 

اینها موجب »بی انضباطی روش��ی« می ش��ود. چون هر یک از این ها برای خود 
قلمرویی دارد. حتی در مطالعات بین رش��ته ای نیز مصطلحات را به این آس��انی 
ترکیب نمی کنند. در عمل هم این نوع تلفیق ها، واقعی نمی شوند. چند سال پیش، 
یکی از اس��اتید گروه روان شناسی مؤسسه امام خمینی)ره( می گفت: ما آدم های 
متناقضی تربیت کرده ایم. صبح ها شاگرد فقه و اصول درس خارج هستند اما بعد 

از ظهر کاملٌا روان شناسی غربی کار می کنند و این دو ربطی هم به هم ندارد!
متأس��فانه در چنین فضایی که بح��ران روش داریم، اتفاقات ب��دی هم افتاده 
است. البته پانزده س��ال پیش می گفتم: خواهد افتاد! اما الان می گویم: »افتاده 
است« و فقط دارد بیشتر می شود! ما به خاطر »جواب گرفتن« در مسأله، از خیر 
»روش��مندی« می گذریم و این یعنی تضعیف سریع پایگاه علوم اسلامی برای 
تولید پاسخ به مسائل. چون وقتی روشمند نباشید، استناد به متون و منابع معرفتی 
اسلامی از دست می رود و این یعنی بی معنا و تهی شدن علوم اسلامی از هویت 
خویش. یا در مقابل برای وفاداری به روش های موجود، اساس��اً پاس��خی تولید 
نمی کنیم یا پاس��خ های مان، پاسخ نیست. جواب های ما می شود: »فی نفسه«، 
»نمی دانم«، »نیازمند تأمل است«، »احتیاط چنین است« و... این پدیده ناگواری 
اس��ت که به آن می گویم: »روش پریشی«. متأسفانه در جامعه علمی، دچار این 

آسیب شده ایم.
متاسفانه باید بگویم اغلب نهاد ها و متفکران اسلامی ما بین این دوگونه جوابگویی 

تقسیم می شوند؛ اما راه حل اصلی، فقط و فقط حل »بحران روش« است. 

حصرگرایی

عرفیگرایی

چالشهایروشی
درمطالعات
علوماسلامی

علمگراییتحویلنگری
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زاویــه دیـــد

فقه ولایی
لازمه الگوی پیشرفت
گفتاری از آیت الله سید احمد مددی

مفهوم فقه ولایی 
فقه در س��یره اهل بیت)ع( با رویکرد ولایی همراه بوده است. امیرمؤمنان)ع( 
در تمام مدت زندگی، چه آن هنگام که خانه نشین بود و چه هنگام حکومت، 
با دید فقهِ ولایی، برنامه هایش را پیش می برد. این مطلب قرینه تاریخی هم 
دارد؛ آنجا که عبدالرحمن بن عوف به حضرت در قضیه شورا گفت: »من با تو 
بیعت می کنم، به شرطی که بر اساس سیره شیخین عمل کنی«، درحالی که بر 
اساس بعضی نقل ها، چنین مطلبی را در بیعت با عثمان نگفت. معلوم می شود 
حضرت در نظام حکومتی حرف داشته و به عنوان یک چهره مخالف مطرح و 

دارای مبنایی خاص بوده است. 
بنابراین، به عقیده ما، فقه اهل بیت)ع( اس��تنباط صرف احکام نبوده، بلکه آن 
را در بس��تر تنفیذ و تصدی مستقیم نگاه می کردند، بر خلاف فقه اهل سنت 
که مشخصه اصلی آن غیر ولایی بودن آن است؛ زیرا آن ها معتقد بودند، هر 
کس��ی ولی امر است، اولی الامر اس��ت و باید از او اطاعت کرد و حتی کتاب 
»الحکام السلطانیة« بیشتر به جنبه های نظری پرداخته است و فتاوا را نقل 

کرده، نه مسأله تصدی را. 
وقتی پیامبر اکرم)ص( در سفری، حضرت علی)ع( را برای تبلیغ به یمن اعزام 
کردند، در هنگام مراجعت ایش��ان، بعضی ها به نحوه عمل حضرت اعتراض 
کردن��د. پیغمبر فرم��ود: »ما لکم و لعلی؟ هو ول��ی کل مؤمن بعدی«. تعبیر 
»بع��دی« معنای تصدی را می رس��اند؛ چون قضیه خارجی اس��ت و تصدی 
خارجی مراد اس��ت و م��راد از »بعدی« در اینجا »بعدی« در رتبه اس��ت، نه 
»بعدی« در زمان؛ به این معنا که اگر من بودم، خودم ولی هستم و اگر نبودم، 
ولو در زمان حیاتم، علی ولی شما است و چنین تعبیری را حضرت فقط برای 
علی)ع( به کار برده اند، با اینکه موارد مش��ابه برای دیگر اصحاب بسیار بوده 

است. 

 س�ید احمد مددی از ش�اگردان آیت الله خویی اس�ت که از درس و مبانی علمی آیت الله 
سیستانی در نجف نیز بهره برده است. او سال هاس�ت که در حوزه علمیه قم به تدریس 
خارج فقه و اصول می پردازد و مبانی نوآورانه ای در تاریخ اندیش�ه فقهی، حکم شناسی، 
روش تحلیل رجالی و... دارد و درس وی مورد توجه طلاب و فضلای حوزه اس�ت. از جمله 
دغدغه های فک�ری وی، طرح »فقه ولایی« اس�ت که آن را متفاوت از فق�ه رایج می داند. 
گفتار زیر، با اشاره به چیس�تی فقه ولایی، ارتباط این رویکرد فقهی را با الگوی پیشرفت 

تبیین می کند.

این معنا از ولایت، منصب اجتماعی اس��ت و نصب می خواهد و تمس��ک به 
اطلاقات ادله لفظی، مثل »اللهم ارحم خلفائی« و »العلماء ورثة النبیاء« کافی 
نیست و اگر هم کافی باشد، در حد »ولایت فقه« کارساز است و نه »ولایت 

فقیه«. 
خلاص��ه اینکه آنچه پیامبر)ص( درباره حضرت امیر)ع( انجام دادند و آغاز آن 
از انذار عش��یره بود و بعد هم س��فر به یمن و بعد هم جانش��ین حضرت در 
مدین��ه در جنگ تب��وک و آن لحظه های آخر که می فرماید: »أ لس��ت أولی 
بالمؤمنین من أنفس��هم« همه یک سبک و سیاق را پی می گیرد و بر اساس 
یک اصل صادر شده است، نه بر اساس شرایط زمانی. همه این موارد صحبت 
از اعطای مقام ولایت است به امیرمؤمنان)ع(؛ لذا اختلاف حضرت با آن ها بر 
سر استنباط احکام نبود. »ما سار علیه الشیخان« نه یک قضیه نظری، بلکه 
ی��ک نظام اجتماعی بود که حض��رت آن را رد می کرد؛ لذا فرمود: اگر من به 
خلافت برسم، چیزهایی را که مهریه زنان قرار داده شده برمی گردانم، حیف و 
میل ها و انحراف هایی که پدید آمده، باید جبران و اصلاح شود. به هر حال فقه 

اهل بیت)ع(، فقه ولایی است. این فقه فقط جنبه اجرایی ندارد. 
انتقال ولایت از امام به فقیه 

خطی در اندیش��ه شیعه داریم به نام خط »غلو«. برخی آن را به »عبدالله بن 
سبا« نس��بت داده اند؛ حال آیا وجود خارجی دارد یا اصلًا موهوم است یا اسم 
رمزی برای شخصی بوده و عمداً بزرگ شده، معلوم نیست. به هر حال خطِ 
غلو در زمان امام س��جاد)ع( و امام باقر)ع( کمت��ر وجود دارد. »جابر بن یزید 
جعفی«، جزء رؤسای خط غلو است، ولی خط غلو در آن زمان چارچوب معینی 
نداشته است. ظهور و بروز خط غلو در عصر امام صادق)ع( است. در زمان امام 
باقر)ع( و امام سجاد)ع( به سبب سلطه بنی امیه فرصت تصدی نبوده و آن دو 
امام بزرگوار برای نقل اصلی اندیش��ه های شیعی و امامت باید زمینه را آماده 
می کردند. شهادت »زید« در زمان امام صادق)ع(، هم در ارکان بنی امیه تزلزل 
ایجاد می کند و هم تزلزلی در شیعه به وجود می آورد. به امام اشکال می کنند 
که چرا قیام نمی کنی؟! درحالی که در سال های 120 هجری به بعد که دوران 
انتقال بود، قیام های متعددی از طرف بنی الحس��ن از یک طرف و بنی عباس 
از طرف دیگر انجام شد. طبیعی است که امام محل مراجعه باشد که چرا قیام 

نمی کند، آن هم امامی که فقهش، فقه ولایی است. 
در این میان، تلاش مرحوم مفید و ش��یخ کلینی برای تصحیح اعتقاد غلات 
نیز بسیار درخور توجه است؛ چون مرحوم کلینی میراث های خوب خط غلو را 
با خط اعتدال در هم آمیخت و یک خط میانی را ایجاد کرد. خطِ غلو برخورد 
سیاسی داشت و قیام با شمشیر می کرد؛ اما انحرافات فکری و اخلاقی در بین 

مسعودبندار
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آنان به وجود آمده بود. در رأس آنان ابوالخطاب اس��ت که روایات زیادی در 
لعن او وارد شده است. این شخص به همراه هفتاد نفر در مسجد کوفه با شعار 
»لبیک یا جعفر« قیام کردند که دمِ در مسجد همه آن ها توسط نظامیان کشته 
می شوند، به جز یک نفر که مجروح می شود و در بین کشتگان می افتد و زنده 
می ماند و آن جناب »ابوخدیجه« اس��ت که ناقل یکی از احادیث بسیار مهم 

مربوط به ولایت فقیه است. 
ما درباره ولایت فقیه س��ه حدیث داریم که یکی از آن ها از همین ابوخدیجه 
نقل ش��ده است. روایت دیگر از »عمربن حنظله« است و اینکه »نجاشی« از 
او نام نبرده، به علت این بوده که او در »فهرس��ت«، کسانی را نام می برد که 
دارای کتاب بوده اند و عمربن حنظله کتاب نداشته است. سبک و سیاق روایتی 
که عمربن حنظله نقل می کند به خطِ غلو می خورد؛ خطی که   همان زمان به 
دنبال تصدی اجتماعی بوده است. روایت سوم هم   همان توقیع شریف است. 
در ای��ن س��ه روایت جنبه نصب وج��ود دارد؛ چون ولای��ت منصب و مقامی 
اجتماعی است و فقط با نصب حل می شود که در این سه روایت وجود دارد. 
سایر روایات همه اطلاقات لفظی است، سند آن ها بدون استثنا مشکل دارد. 
اطلاق��ات لفظی هم چون »کلیّ مش��کّک« اس��ت، در مرحله اول حمل بر 
مصداق بارز می ش��ود و قدرِ متیقّن در آن قابل استناد است و اگر هم دلالتی 
برای این نوع روایات قائل شویم، ولایتِ فقه از آن استفاده می شود، نه ولایت 
فقی��ه. خوب در چنان اوضاع و احوالی که امام صادق)ع( می زیس��ت، قیام ها 
متعدد و فشار ها فراوان بود؛ لذا حضرت که دارای فقه ولایی بود، خواه ناخواه 
باید طرحی را ارائه می کرد و آن »طرح خودگردانی شیعه« بود که امام فقیهان 
را محور مراجعه شیعیان قرار می داد که فقه ولایی را پیاده کنند. امام در اینجا 
تصدی مباشر ندارد؛ زیرا تجربه تاریخی این اجازه را نمی دهد. ولایت فقیه از 
اینجا به وجود آمد و روایات عمربن حنظله کاملًا گویای چنین وضعیتی است. 
البته روایت ابوخدیجه در خصوص قضاوت است؛ با در نظر گرفتن ملازمات 

عرفی اش که جنبه هایی از مقام ولایی را دارا است. 
واقعیتِ امر این اس��ت که این خط را، خط کوفه که در حال درگیری و ایجاد 
تح��وّل بود، پی گیری می کرد؛ اما خطِ اعتدالِ »زراره« در مدینه اصلًا به این 
مسائل حساس نبودند که آن را تعقیب کنند؛ لذا شما می بیند زراره ده ها روایت 
ک��ه موضوعش به مرات��ب کمتر اهمیت دارد، از امام)ع( نق��ل کرده، ولی در 

این باره )ولایت فقه و ولایت فقیه( هیچ روایتی ندارد. 
تحقق جامعه اعلایی و آرمانی

مباحثی مانند لاضرر و لاضرار در امور اجتماعی نیز جاری می ش��ود، ولی اگر 
بخواهیم جامعه را با این قاعده مدیریت کنیم، رشد پیدا نمی کند. اگر بخواهیم 
خلأ ها و حفره های اجتماعی را پر کنیم، پیش��رفت نداریم. ما راه دیگری هم 
داریم که در مرحله اداره جامعه، حداکثری را در نظر بگیریم »و لا تهنوا و لا 

تحزنوا و انتم الاعلون«. 
در فقه ولایی ما با مش��کل اساس��ی تر از این هم مواجه هس��تیم و آن اینکه 
ائمه)ع( که این بحث را مطرح نمودند، خصوصیات نسل و متعدد بودن را مطرح 
ننموده اند. یکی از اش��کالات همین است؛ یعنی احتمال قوی دارد که کلیات 
نسل را بیان فرموده باشند و جزئیات را به عقل عملی اجتماعی واگذار نموده 
باشند. شما چطور در یک جامعه با قطع نظر از حالت دینی طوری برنامه ریزی 
می کنید که جامعه ای اعلا باشد؟ شاید ائمه)ع( این قسمت را مسکوت گذاشتند 
که عقل جامعه بشری را ارتقاء، رشد و نمو بدهند؛ یعنی انسان بتواند با   همان 
ادراکات جمعی عقل و خرد جمعی به این نتیجه برسد که الگوی انتم الاعلون 

را پیاده بکند. طرح کلی این است و هدف از ولایت فقیه این است که جامعه، 
جامعه ای اعلا و آرمانی باش��د. وضع اقتصاد، سلامت، فرهنگ و... نه تنها در 
درجات متوسط نباشد، بلکه به جائی برسد که از همه بالا تر باشد؛ مثلًا حتی 
درآمد سرانه ایرانیان از همه کشور ها بالا تر باشد. احساس من این است که از 
مجموعه آیات و روایات این گونه برداشت می شود: 1. اعتماد بر عقل و ادراک 
و خرد؛ 2. ایمان به واقع پیدا بکنیم؛ 3. می توانیم به آن واقع برسیم. با همین 
فقه ولایی، جامعه می تواند جامعه اعلاء باشد. اصلًا هدف فقه ولایی این است. 
ولایت نه مال مجانین اس��ت و نه فقط مال عقلاء. اس��اس ولایت فردی بر 
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ای��ن فرض اس��ت که در موردی نق��ص و کمبود دارد و با ای��ن جعل، مورد 
نقص برداش��ته نمی شود، بلکه با جعل ولایت فقیه مورد تکمیل می شود. در 
معیار فردی اف��راد مفروض اند؛ مانند بچه، دیوانه و... ؛ اما در ولایت جمعی و 
اجتماعی، اصلًا هیچ فرد و طبقه ای لحاظ نمی ش��ود. حالت عمومی است، نه 
خصوص مجانین و یا عقلاء؛ حتی آنچه در این جامعه است، از حیوانات، زمین 

و نباتات و... .
در مرحل��ه اداره و لاتهن��وا و لاتحزنوا، ولایت فقیه چه نقصی در جامعه را پر 

می کند؟ 
1. احکام الهی را در جامعه پیاده می کند. هم درس��ت حکم را می گیرد و هم 
جامعه را درست تشخیص می دهد و این حکم را مطابق را جامعه پیاده کند. 
حالات و نواقص و خلاء هائی را که در جامعه پیش می آید، بتواند پر می نماید. 
2. جامعه را با در نظر گرفتن جوامع دیگر و امکانات موجود رشد بدهد. جامعه 
برای الگوی پیشرفت به سه کار اساسی نیاز دارد: 1. اندیشه و عقل، 2. علم و 
آگاهی، 3. آزادی و اراده که این ها برای همه جوامع مورد نیاز است؛ اما برای 
جوامع و نظام ولائی، اساساً دین روی این 3 پایه قرار می گیرد. همان طورکه 
در روایات ما وارد شده است. امیرالمومنین)ع( هم می فرماید: دین آن چیزهایی 
را که در عقل انس��ان پنهان اس��ت، تحریک می کند تا بروز پیدا کند؛ لذا اگر 
در جامعه ما این چیزهای مطلوب نیس��ت، مشکل از جای دیگری است. فقه 
ولایی را بد فهمیدیم. اس��اس فقه ولایی، یک جامعه حداکثری است که بر 
اس��اس عق��ل و خرد، علم و آگاه��ی )آنچه در جامعه ما می گ��ذرد و آنچه از 
امکانات داریم( و بعد هم آزادی اداره می شود. البته آزادی در اسلام، هیچ کدام 
از این تعابیر در غرب و شرق نیست، بلکه مبنای امر به معروف است. بیشتر 
»آزادگی« مطرح اس��ت؛ یعنی »آزادی هدفمند«. هدف بی بندباری و لودگی 
نیست. اگر در اسلام به امر به معروف و تعاونوا علی البر و التقوی تأکید شده 
است، بدون آزادی چنین امری معقول نیست؛ لذا آزادگی بیشتر مطرح است. 

ترسیم الگوی پیشرفت با فقه ولایی
پس با مجموع آیات و روایات، الگوی پیش��رفت بر اس��اس فقه ولایی خیلی 
روش��ن است؛ جامعه ای اس��ت آرمانی. البته بحث این نیست که فقه ولایی 
خلأهای فردی را پر بکند. این فقه مربوط به یک طبقه و صنف معین نیست، 
بلکه الگوی سیاسی بین المللی است. این  همه در دعای ندبه می خوانیم: این 
هادم ابنیه الش��رک و... ، این ها همه اش��اره به همین است و به این معناست 
که خودمان را آماده کنیم و تا جایی که امکانات باشد، باید الگوی بین المللی 
ارائه کرد. باید در صحنه های جهانی تا جایی که امکان دارد، حضور پیدا کنیم. 
باید خودمان را مطرح کنیم، درحالی که بعد از 35 س��ال هنوز حتی نتوانستیم 

در جهان اس��لام خودمان را درست و کامل مطرح کنیم 
و فرهنگ تش��یع را نمو و گس��ترش دهیم، چه برسد به 

سطح جهانی. 
در دنیای امروز فکر تا قابلیت طرح جهانی نداشته باشد، 
خفه خواهد شد؛ لذا اگر فکر خود را به ایران و چند کشور 
دیگر محدود کنیم، شیعه از بین خواهد رفت. مخصوصاً 
که تفکر ش��یعه ب��ه خاطر ایمان ما ب��ه خاتمیت، اصولًا 
تفکری جهانی است؛ چون خاتمیت پیغمبر لفظ نیست، 
بلکه یک واقعیت است و جهانی است. چطور ممکن است 
تفکری بتواند خاتم باشد؟ این نمی شود مگر اینکه برای 
تمام بشر در تمام زمان ها و مکان ها با تمام خصوصیات 

فکری بتواند پاس��خگو باش��د. غیر از این راهی نداریم. اگر بگوییم در سطح 
جهانی کار کنیم )کار کردن و طرح دادن یک موضوع است، اینکه آن ها قبول 
کنند و یا نکنند، موضوع دیگری اس��ت(، بدون حضور در سطح دانشگاه ها و 

مراکز علمی دنیا ممکن نیست. 
ما حرف های فراوانی برای گفتن داریم که راجع به آن کار نشده است؛ مثلًا در 
دانشکده حقوق در بخش های حقوقی کلی حرف برای گفتن داریم. عبدالرضا 
سنهوری از بزرگان عرب که با مسائل حقوقی اروپا، مسائل مالی مانند بیع و 
اجاره و رهن و... آش��نایی داشت، این ها را ترجمه کرده بود و مشخص شد ما 
حرف داریم و می توانیم در مقابل آن ها بایستیم. در مقابلِ اصولِ قانون گذاری 
آن ه��ا، ما اصول فقه ولایی را مطرح می کنیم. چرا نمی توانیم در مقابل آن ها 
کاری بکنیم؟ چون اصول ما مبتنی بر فقه استنباطی است. فقه استنباطی در 
مقابل اصولی که در دانش��کده حقوقی است، کارایی ندارد؛ اما اگر اصول فقه 
ولایی را هم یاد بدهیم و مطرح کنیم، کاملًا می توانیم در دنیای غرب حرفی 

برای گفتن داشته باشیم. 
این بحث ریش��ه عمیق و فروعات بسیاری دارد. یکی از شبهات این است که 
چرا ائمه اطهار)ع(، کیفیت اجرا را مطرح نکردند؟ باید این مسئله را تفسیر کنیم 
و بگوییم حتماً شارع مقدس اصول کلی دارد و هر مطلبی حقیقتی دارد و بشر 
می تواند به آن حق برس��د. این دو تا از پایه های تفکری است که ما به عنوان 
منطق اس��لامی در مقابل منطق ارسطویی مطرح می کنیم. اگر حقی هست، 
جامعه هم حق اس��ت. در جامعه هم قس��مت های فردی است که در حالاتی 
اجتماع می ش��ود؛ اما در بعضی از جا ها، مطلبی خودش اجتماعی اس��ت. این ها 
را باید دسته بندی و تفکیک کرد. با اینکه ازدواج موضوعی شخصی است؛ اما 
بعضی از نظام ها می گویند ازدواج در بعضی از مس��ائلش، اجتماعی می ش��ود و 
مثلًا باید این موارد در آن رعایت ش��ود. گاهی می گویید ازدواج امری شخصی 
اس��ت؛ اما گاهی که به مشکل برمی خورید، می گویید مسائلی اجتماعی را هم 
دربرمی گیرد. ولی گاهی می گویید ازدواج اساس��اً امری اجتماعی است و امری 

شخصی نیست. 
در بعضی از موارد ممکن است فقه ولایی به نحو اجتماعی را قبول نکنیم؛ اما 
فقه ولایی به نحو فردی را قبول کنیم. مثلًا اینکه عُمر گفت: »من متعه را منع 
می کنم«، این را کسی قبول نمی کند؛ اما اگر امام صادق می گوید: »انی احرم 
علیکما المتعه ما دمتما فی المدینه«، این اشکال ندارد؛ چون حکم مربوط به دو 
نفر است. کل شیعه مطرح نیست و مقید کرده است که ما دمتما فی المدینه؛ 
یعنی تا زمانی که در مدینه هس��تید؛ چرا که اگر ش��ما این کار را بکنید، جان 
من در خطر اس��ت. چ��را این امر در فقه ولایی قبول ش��ده و به آن اعتراضی 
نشده؟ چون حکم فردی گرفته شده است؛ لذا امام می تواند 
مسئله مستحبی مثل نماز ش��ب را برای کسی که دارای 
خصوصیات معینی اس��ت، لازم بداند، نه برای کل شیعه. 
این هم یک نوع فقه ولایی اس��ت، برای اینکه مثلًا این 

شخص به یک مقاماتی برسد. 
اینکه فقه ولایی ما با مش��کلی روبه روس��ت؛ چون حد و 
مرز ها مشخص نیس��ت؛ هم در استنباط روایت مشخص 

نیست و هم در مقام جعل. 
ارتباطات بین المللی در پرتو فقه ولایی

هیچ فرق��ی در این جه��ت بین جهان اس��لام و عرصه 
بین الملل وجود ندارد. البته موضوعی که در مقام بین الملل 

هـدف از ولایـت فقیه این 
اسـت که جامعه، جامعه ای 
اعلا و آرمانی باشـد. وضع 
اقتصاد، سـلامت، فرهنگ 
و... نـه تنهـا در درجـات 
متوسـط نباشـد، بلکـه به 
جایـی برسـد کـه از همه 
بالا تـر باشـد؛ مثـلًا حتی 
درآمـد سـرانه ایرانیان از 

همه کشور ها بالا تر باشد.

زاویــه دیـــد
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باید مطرح ش��ود این اس��ت که: 1. اگر می خواهیم در س��طح جهانی مثلًا در 
مراکزی که مباحث حقوقی دارند، حاضر باش��یم، باید خودمان اول در مس��ائل 
و اص��ول فق��ه ولایی کاملًا کار کنیم. ببینیم در این اص��ول چه مقدارش را با 
قواعد عقلی خودمان می فهیم و به تعبیر امیرالمومنین)ع( با دفائن العقول و چه 
مقدارش را ش��ارع وارد شده اس��ت و از مجموعه روایت می فهمیم. این ها باید 
مش��خص و تفکیک شود. در رابطه با طرح مفاهیم و اندیشه ها، اول باید برای 

خودمان کاملًا روشن شود. 
اگر قرار اس��ت در مسائل اقتصادی به جای اینکه شعارهای خالی الگویی ارائه 
دهیم، باید واقعی حرف بزنیم؛ چون در دنیای غرب خیلی مهم نیست از چه راهی 
کسب درآمد می شود، ولی اگر بخواهیم بگوییم در تفکراتمان محدودیت هایی 
داریم، باید از اول خط مان را جدا کنیم. ما می توانیم در کلیات معاملات و روابط 
اجتماعی خود با شما وارد شویم، اما در بعضی موارد با شما نمی توانیم وارد شویم 
و هماهنگ باشیم. به جای اینکه فلسفه ها را بیان کنیم � مثلًا فلسفه حرمت 
شراب را بیان کنیم و سعی کنیم جامعه بین الملل را مجاب و همراه با خود کنیم 
� باید این گونه عمل کنیم. ما س��عی داریم تفکرات خود را در جامعه بین الملل 
پی��اده کنیم و از همه می خواهیم که تفکر م��ا را قبول کنند؛ درصورتی که این 
جواب نخواهد داد. باید سه رکن اندیشه و آگاهی و آزادی فراموش نشود. ما باید 
نس��بت ها را کاملًا برای خودمان روشن کنیم تا روشن شود ما چه داریم و چه 

می خواهیم بگوییم؟ آن ها چه دارند؟ کجا می توانیم با آن ها کنار بیاییم؟
یکی از خصائص امت اس��لام این اس��ت که در سطح علمی اسناد دارد. حتی 
اگ��ر به کتب لغت قدیم ن��گاه بیاندازید، قرائات زیادی وج��ود دارد. کتب اهل 
سنت بیشتر، کتب تشیع کمتر؛ اما کتاب های ارسطو را نگاه کنید، در آن سماء 
و قرائت ندارید. مسئله اسناد را در بزرگان مسیحیت و یهود هم نمی بینید؛ زیرا 
برای اینکه اس��لام عقل فردی و جمعی را در انسان رشد بدهد، امام صادق)ع( 
می فرماید: هر مطلبی که مطرح می کنید، سند آن را هم بیان کنید. همین یک 
کلمه می تواند جامعه را عوض کند؛ یعنی وقتی دنیای غرب در بخش فرهنگی 
ببیند حرف های ما معین اس��ت، این مطلب را از آنجا گرفتیم و مطلب دیگر را 
از فلان منبع گرفتیم، خیلی راحت می تواند ریشه های حرف های ما را بفهمد و 
از این طریق می توانیم اندیشه های دنیای اسلام را در دنیای غرب پیاده کنیم. 

در بخش جزایی هم خواهی نخواهی ما با محدودیت هایی رو به رو می شویم. 
بله اگر کسی توانست از مجموعه شواهد استفاده کند و اثبات کند که در زمان 
غیبت حدود اسلامی پیاده نشود � آن  هم نه فقط مراد از غیبت مثل زمان ما، 
بلکه اگر امام مثلًا در مدینه بود و شیعیان در طوس مرتکب گناهی می شوند، 

آن ه��ا این حدود را پیاده نکنند � ؛ یعنی حدود اس��لامی 
ب��ه خاطر این مقدار خش��ونت ظاهریش به امام معصوم 
محدود شود، دست ما برای تعزیر باز می شود؛ لذا می توان 
در احکام جزائی مانور دارد. مثلًا روایت »ادرئوا الحدود عن 
المسلمین ما استطعتم«، در کتب ما اصلًا نیامده است و 
تنها صدوق در کتاب فقیه مرس��له آن را آورده است. این 
اشتباه نشود با »تدرء الحدود بالشبهات«. این مطلب، یعنی 
هرجا شبهه آمد، حد جاری نمی شود؛ ولی آن معنایش این 
است که شما تا جایی که می توانید کاری کنید حد جاری 
نشود.   همان زندان زدایی که در دنیای امروز خیلی کاربرد 
دارد. یک نفر را نزد عمر آوردند که دزدی کرده بود. عمر 
به او گفت که دزدی کرده ای؟ ولی با گوشه چشمش به 

او اشاره کرد که بگو نه ... . این جریان از امیرالمومنین)ع( هم نقل شده است، 
ولی در فقه خود آن را نداریم. آیا می توانیم بگوییم که اجرای حدود چون ظاهر 
س��نگین دارد، برگردد به حضور امام معصوم)ع(؟ در این صورت مسئله خیلی 

عوض می شود؛ یعنی ما در قانون جزایی دست مان خیلی باز می شود. 
اما در سطح جهانی چه کار باید کرد؟ اولًا باید با تدبیر و آگاهی صحیح وارد 
شد. حرف های سبُک فایده ندارد. باید دقیقاً بفهمیم طرف چه می گوید؟ باید 
اول س��طح جهانی را بفهمیم، مشکلات آن ها را بفهمیم، قابلیت خودمان را 
بفهمیم، ببینیم می توانیم با آن ها به توافقی برسیم و یا نه؟ طبیعتاً در جاهایی 
به این نکته می رس��یم که عیس��ی به دین خود، موسی به دین خود. مثلًا ما 
نمی توانیم »معاملات غرری« را امضاء کنیم؛ اما ش��اید در آمریکا بگویند که 
یکی از منابع مهم جمع آوری ثروت برای ما، معاملات غرری است؛ لذا خواهی 
نخواهی ما با این ها به توافق نمی رسیم؛ ولی نباید این گونه فکر کنیم که همه 
در فکر توطئه علیه ما هستند. در اقتصاد جدید خیلی ها نظر به این دارند که 
اصلًا اقتصاد ربطی به مقوله عدالت ندارد. حال ما از این طرف فقط بخواهیم 
ای��ن دی��دگاه را رد کنیم، فایده ای ندارد. می توانیم بگوییم ش��ما یک تفکر و 
زاویه نگاه دارید، مثلًا مادی نگر هس��تید، ولی م��ا تفکر دیگری داریم و خدا 
را هم می بینیم. آن ها می گویند که سه عامل در منفعت است: کار و سرمایه 
و طبیعت، ولی ما می گوییم عامل چهارمی هم هس��ت که آن هم خدا است. 

رابطه بین من و طبیعت را باید خدا کمک کند و... .
اینکه ما در روابط بین الملل مشکل داریم، چون خیال می کنیم عدالت یک امر 
لازم در اقتصاد اس��ت و این ها ظالم اند و آدم کُش. نه، این ها با آن تفکر پیش 
رفتند و اساسشان این است و می گویند اگر شما درست می گویید، الگوی خود 
را در جامعه ای پیاده کنید و به همه نش��ان دهید تا ما هم بررسی کنیم. شما 
در ایران خودتان، این الگو را پیاده کرده اید، آیا موفق بوده اید؟ منابع طبیعی و 

محیط زیست خود را حفظ کرده اید؟ آیا نیروی کار را حفظ کرده اید؟ 
باید نقص های خودمان را بپذیریم. البته گاهی نیز موضوع اعتقاد و ایمان ما 
است که آن ها متوجه نمی شوند و نمی فهمند؛ لذا باید ببینیم در سطح بین الملل 
در کدام وادی می خواهیم وارد ش��ویم؟ فرهنگی، سیاس��ی، حقوق بین الملل، 
تجارت یا ... . فقه ولایی در مقدار زیادش و فقه استنباطی بیشترین قسمتش، 
عقل علمی و رشد عقلانی انسان است.  باید بتوانیم این را عینیت ببخشیم و 

در جامعه احساس کنیم. 
پس با وجود ش��رایطی می توان در سطح مسائل جهانی وارد شد: 1. شناخت 
کلمات و حرف های آن ها، 2. ش��ناخت موارد اختلاف ، 3. اصرار ما بر صحت 
مواض��ع اصولی و توجیه آن و اینکه آیا عم��لًا آن را در 

جامعه پیاده کرده ایم یا نه؟
اگر در فقه ولایی خوب و قوی کار ش��ود، خیلی از آفاق 
را باز خواهد کرد. روح اس��لام را تطبیق پذیر خواهد کرد 
و واقعاً یکی از راه های اساس��ی و جامع »انتم الاعلون« 
همین است. باید در حوزه های علمیه، اصول فقه ولایی 
تدوین ش��ود. در این افقی که من می بینم، امیدی ندارم 
که کاری ش��ود. در فکر فلس��فه اصول فقه افتاده اند؛ اما 
در فکر اصول فقه ولایی نیس��تند، درحالی که این امری 
ضروری است؛ چه در سطح جهانی و چه در سطح معرفت 
دقی��ق روایات و احکام و تاریخ. بر این اس��اس، حتی در 

قسمت هایی می توانیم با اهل سنت حرف متفاوت بزنیم.

در سـطح جهانی چـه کار 
باید کرد؟ اولاً باید با تدبیر 
و آگاهی صحیح وارد شـد. 
حرف هـای سـبُک فایـده 
بفهمیم  بایـد دقیقاً  ندارد. 
طرف چه می گوید؟ باید اول 
سـطح جهانـی را بفهمیم، 
مشکلات آن ها را بفهمیم، 
قابلیت خودمان را بفهمیم، 
ببینیم می توانیم با آن ها به 

توافقی برسیم و یا نه؟
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گفتمان تولید الگو 
باید بر فقیهان حاکم شود
گفتاری از حجت الاسلام والمسلمین ابوالقاسم علیدوست

فقه و عینیات خارج
فقه دانش کشف شریعت است که خود بخشی از دین است؛ یعنی همان اعتباراتی که 
خداوند به عنوان قانون جعل فرموده و در لوح محفوظ مشخص است. شریعت معصوم 
است و خطا در آن راه پیدا نمی کند. اختلاف و تعدّد هم ندارد؛ امّا بین ما و شریعت دانشی 
واسطه می شود به نام فقه. فقه عهده دار کشف آن شریعت است؛ لذا فقه می شود کاشف 
و شریعت می شود مکشوف. البته گاهی وقت ها فقه به واقع راه پیدا نمی کند، در نتیجه 
شریعت واقعی مکشوف نمی شود، لکن برای مکلفّ عذر درست می شود. به همین خاطر 
می گویند گزاره های فقهی یا منجّز واقع اس��ت یا معذّر؛ یعنی موجب عذر می شود. فقه 

بیشتر از این رسالت ندارد؛ یعنی بیشتر از کشف شریعت یا تحصیل عذر. 
امّا اینکه فقیه که عهده دار استنباط احکام است، بماهو فقیه، به وصف اینکه فقیه است، 
بخواهد دین را در خارج عینیت بدهد و محقّق کند، این دیگر جزء فقه نیست. رسالت 
فقه با کشف شریعت یا تحصیل عذر تمام می شود، ولی از آنجا که فقه همه پدیده های 
اطراف انسان را مطمح نظر قرار می دهد و حکمش را بیان می کند، این مسئله را هم که 
آیا ما انسان ها از جمله ما فقها، وظیفه داریم که دین را در خارج عینیت بدهیم یا ندهیم، 
باز فقه جواب می دهد. پس فقه بما هو فقه رسالتش تحقیق دین نیست، ولی اگر از آن 
سؤال کنیم که تحقیق دین وظیفه ما هست یا نیست، جواب می دهد و مسلمّ جوابش هم 
به اثبات می گوید بله، وظیفه شماست چه به عنوان یک شهروند معمولی، چه به عنوان 
یک فرهیخته، چه به عنوان فقیه و چه به عنوان حاکم. فقه می گوید همه موظف اند از 
باب اقامه  معروف و از باب تحقّق دادن به خواست و غرض خداوند در خارج، تلاش کنند 
تا الگویی بر اساس شریعت ارائه بشود و دین در خارج عینیت پیدا کند. بله از این باب 
که یکی از این گزاره ها را باید همین گزاره  تحقیق دین قرار بدهیم، فقه جواب می دهد. 

ظرفیت فقه برای مدل سازی
ام��ا آیا فقه توان و ظرفیت تولید مدل و الگوی کلان را دارد یا ندارد؟ طبیعتاً مخاطبان 

ابوالقاسم علیدوس�ت بیش از ده س�ال اس�ت که به تدریس خارج فقه و اصول در حوزه 
علمیه قم اش�تغال دارد. از او ده ها کتاب، مقاله و گفت وگو منتشر ش�ده که معروف ترین 
آن ها، یعنی »فقه و مصلحت«، برگزیده کتاب س�ال جمهوری اس�لامی نیز بوده اس�ت. 
وی به توس�عه دانش اصول فقه می اندیش�د و تحقیق مفصلی درباره »روش شناس�ی 
اجتهاد« انجام داده است که در آینده منتشر خواهد شد. او که هم اکنون عضو هیئت علمی 
پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اس�لامی اس�ت، در این گفتار به نقش دانش اصول فقه در 
مدل سازی می پردازد. ایشان معتقد است که اصول فقه موجود باید ترمیم شود و توسعه 

بیابد و فقیهان نیز باید گفتمان تولید الگو را بپذیرند.

انتظار دارند که قدری سؤال شکافته بشود که اصلًا تولید مدل و الگوی کلان یعنی چه؟ 
ممکن اس��ت منظور از مدل و الگوی کلان »سیس��تم و نظام« باشد. واژه ای که برای 
اهل فن، شناخته شده تر از واژه  مدل و الگوست. حال سؤال این است که آیا فقه، به طور 
اتمیک و مثل جزائر از هم بریده، مس��ائلی را کنار هم می گذارد تا نظام بس��ازد؟ فرض 
کنید در مباحث اقتصادی هزار یا دوهزار گزاره  اقتصادی در فقه تولید می ش��ود و اینجا 
فقه دیگر تمام می شود؛ یعنی دنبال ارائه  یک سیستم، یک نظام که مثل بند تسبیح که 
این ها را به هم وصل کند، نیست. ممکن است مراد از مدل و الگوی کلان همین باشد، 
ولی ممکن است نه، منظور از مدل و الگو، ساختار و شکل باشد. گاهی وقتی مدل را در 
کنار سیستم می آورند، اینجور است؛ یعنی می گویند سیستم نظام است، درحالی که مدل 
اجرای سیستم است. فرض کنید ما می گوییم در اسلام سیستم دموکراسی حاکم است؛ 
یعنی رأی مردم. این را یک سیستم حساب می کنیم؛ اما حالا این سیستم با چه قالبی، 
با چه مدلی اجرا بشود، ممکن است چند شکل داشته باشد: مردم مستقیماً انتخاب کنند، 
مردم نخبگان را انتخاب کنند تا نخبگان حاکمان را انتخاب کنند و... . این ها در واقع مدل 
است برای اجرای سیستم. حالا فرق نمی کند، چه مراد از مدل و الگوی کلان سیستم و 

نظام باشد، چه ساختار و شکل به اصطلاح آن سیستم باشد. 
پس باید بگوییم در اینجا کدام فقه، مدّ نظر است که توان و ظرفیت مدل سازی دارد؟ 
اگر منظور از فقه رویه های فقهی رایج فقیهان باشد، شاید قدری تأمل کنیم و بگوییم 
با این رویه های معمول و متداول کمتر می ش��ود مدل و الگو تولید کرد، آن هم الگوی 
کلان. شاید بتوان گفت ظرفیت آن را دارد، ولی اگر مراد از فقه رویه های فقهی نباشد، 
بلک��ه آن تراث��ی که ما در قالب اصول فقه، خود فقه و علوم پیرافقه، مثل علوم حدیث، 
رجال، تفسیر بالفعل داریم باشد، باید بگویم بله، جواب مثبت است. ما معتقدیم اگر به 
ظرفیت های نهفته شده در اصول فقه یا به تعبیری در فقه و علوم پیرافقه توجه کنیم، 
می توانیم از آن سیس��تم و نظام اس��تنباط کنیم؛ آن هم چه کلان نظام، چه خرده نظام. 
چنان که می توانیم انتظار دریافت مدل و الگو )منظورم همان ساختار سیستم، ساختارهای 

سیستم و شکل های اجرای سیستم است( از چنین فقهی داشته باشیم.
تغییر در روش اجتهاد معطوف به الگو

اما پرس��ش این اس��ت که روش اجتهاد کنونی برای رس��یدن به الگو باید چه تغییر و 
تحولاتی در خود ببیند؟ البته پاسخ به این سؤال بسیار تابع سلیقه  جواب دهنده است. من 
انتظار ندارم که جواب من را هر که می خواند تأیید و تحسین بکند، ممکن است بعضی ها 
تحسین کنند، بعضی ها عصبانی شوند، ولی به هر حال من نظر خودم را عرض می کنم. 
تغییراتی که من فکر می کنم، باید مدل امروزی اجتهاد به خود ببیند تا بتواند الگویی را 
ارائه بدهد، چیس��ت؟ )یا با این ادبیات که من به کار بردم، سیس��تم و نظام ارائه بدهد تا 
پاسخ گوی حوادث واقعه باشد و از آن طرف از هنجارهای شناخته شده  اجتهاد هم فاصله 
نگیرد( از آنجا که دو مطلب باید در اجتهاد مراعات بشود: یکی به تعبیر مرحوم امام فقه 

زاویــه دیـــد
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جواهری باش��د، فقه منضبط، فنی، با حفظ همه  هنجارهای شناخته شده  اجتهاد و از آن 
طرف فقه پاس��خ گو به حوادث واقعه به تعبیر حجت مطلق عصر امام زمان)عج(. اوّلین 
تغییری که ما باید بدهیم، در اصول فقه است. منظورم از تغییر در اصول فقه این نیست که 
اصول فقه را لاغر کنیم، بلکه معتقدم باید مسائل زیادی در اصول فقه موجود بیاید. البته 
ممکن است حجم مباحث مربوط به بعضی از مسائلی که الآن مطرح است، کم بشود، نه 
اینکه مسئله از بین برود یا از حواشی زده بشود، ولی باید مسائل زیادی را به اصول فقه مان 
اضافه کنیم و این سؤال را جواب بدهیم که آیا اصول فقه موجود می تواند فقهی نظام مند 
ارائه بدهد؟ یا باید متناس��ب با این هدف اصول فقه را ترمیم کرد و بس��ط داد. من در 
جاهای مختلف گفته ام که کمبود اصول فقه موجود چیست و چه باید به آن اضافه بشود؟ 
اما نکته  دوم، ایجاد گفتمان رسیدن به الگو در فقیهی است که می خواهد استنباط کند. 
شما ممکن است یک اصول فقه جامع و کامل به یک فقیه بدهید، ولی اگر او گفتمان 
تولید الگو را از این مجموعه نداش��ته باشد، فقیه نمی تواند استفاده و استنباط کند. مثل 
یک آیه قرآن که اگر به یک نفر عامی بدهید، یکجور برداشت می کند و اگر به یک عالم 
بدهید، یک جور دیگر. حال اگر همان آیه را به امام صادق)ع( بدهیم، برداش��ت روش��ن 
دیگری خواهند داش��ت؛ بنابراین وقتی ابزار را تهیه کردیم، باید گفتمانش را هم داشته 
باشیم. فقیه ما باید بتواند از این تراث دریافت الگو داشته باشد. باید گفتمان فقیه، گفتمانی 
باشد که دنبال دریافت الگو باشد. در واقع باید تغییری هم در خود شخصی که می خواهد 

استنباط بکند، ایجاد شود. 
مورد س��وم، استفاده از ظرفیت های همین اصول فقه موجود است. ما فقط نباید برویم 
دنب��ال اینکه باید اصول فقه موجود را بس��ط داد. گاهی وقت ها از ظرفیت های همین 
اصول فقه موجود اس��تفاده نمی شود. سه کتابی که من نوشته ام؛ یعنی »فقه و عقل«، 
»فقه و مصلحت« و »فقه و عرف«، برای اثبات همین است که از ظرفیت اصول فقه 
موجود در بخش منابع تا کجا می شود استفاده کرد. ما از ظرفیت های همین اصولی هم 

که داریم، استفاده نکردیم. 
اس��تفاده از پتانس��یل موجود به روش فقاهت برمی گردد. به عنوان مثال، فقیهی داریم 
که می گوید عقل منبع اجتهاد و از اسناد چهارگانه است. »کلّ ما حکم به العقل، حکم 
به الش��رع«، ولی می گوی��د این یک مورد هم ندارد، درحالی ک��ه یک فقیه دیگر برای 
همین گزاره، ده ها مورد و نمونه ارائه می دهد. فقیهی هس��ت که می گوید عرف مطلقاً 
حجت نیست و باید حذف بشود. فقیه دیگری می گوید خیلی وقت ها همین عرف را با 

پیشینه کاوی، پسینه کاوی، واکاوی، می توانیم به منبع برسانیم. 
م��ورد چهارم ورود به درون فقه اس��ت. ای��ن دیگر به خود 
عملی��ات فقه برمی گردد که فقیه با آن بس��ط اصول، با آن 
گفتمان، با آن ظرفیت، وارد فقه شده و مشغول بشود؛ یعنی 
پس از اینکه ما اصول فقه را بسط دادیم، گفتمان فقیه ایجاد 
شد، استفاده از ظرفیت های اصول فقه موجود انجام گرفت، 
فقهایی باید با این س��نخ ظرفیت وارد فقه بشوند و آرام آرام 
مسائل را مورد به مورد، از عبادات شروع کنند تا دیات. البته 
اگر چنین پدیده ای رخ بدهد، مسلماً راحت می توانیم به الگو 
برس��یم. البته آنچه گفتیم، در واقع چی��زی فراتر از تغییر و 

تحولات اجتهاد کنونی شد. 
این را ه��م عرض کنم که گاهی ح��رف خطرناکی درباره 
اجتهاد از س��وی کس��انی که واقعاً من در این 40، 50 سال 
عم��رم نفهمیدم که اصلًا تخصص آنان چیس��ت و در چه 
زمینه ای تحصیلات کردند، زده می شود. آن ها می گویند باید 
سیستم اجتهاد را به هم بزنیم و اجتهاد در فروع کافی نیست، 
باید در خود اجتهاد اجتهاد کرد. من این را نمی خواهم بگویم و از این پرهیز می کنم. 
چون یک��ی از عزیزترین و فخیم ترین مدل هایی که ما داریم، همین اجتهاد موجود 

است. منتهی باید آن را ترمیم کرد و اگر نقایصی دارد، برطرف کرد. 
چگونگی ورود اصول فقه به مدل سازی

اصول فقه یک دانش بومی اس��لامی اس��ت؛ یعنی دانش��ی که آن را از هیچ جا عاریه 
نگرفته ایم. ش��ما نگاه کنید، فلس��فه، ولو از 200 مسئله رس��یده به 700 مسئله، ولی از 
یونان آمده اس��ت. منطق دانش��ی اسلامی نیس��ت. حتی صرف و نحو، ولو مبتکر آن 
امیرالمؤمنین)ع( در آن جمله ای که به ابوالاسود فرمودند، باشند و بسیاری از نحات ما 
هم از مسلمانان بودند، ولی یک دانش اسلامی دینی نیست. تنها دانشی که بومی است 

و برای خدمت به فقه اسلام به وجود آمده، اصول فقه است. 
از سوی دیگر اصول فقه ما، اصول فهم و اندیشه دینی است. اصول صحیح دریافت از 
متون است. با این همه من فکر می کنم، اصول فقه از نظر جنس مسائل، حجم مسائل 
و... هنوز دفتر اوّلش نوشته شده و دفتر دوم و سومش مانده که باید نوشته بشود؛ چون 
تمام اصول فقه موجود ما وظیفه  فهمنده  نثر را می گوید که مجتهد باشد، درحالی که ما 
اگر خواسته باشیم به اصولی برسیم که تمام حلقه های مفقوده را جواب بدهد، فقه آن 
حتی می تواند سیس��تم تولید کند. حال باید دفتر دومش نوشته شود که وظیفه  مبیّنان 
شریعت چیست؟ منظورم از مبیّنان شریعت، یعنی خداوند، پیامبر و حضرات معصومین)ع( 
یا بعضی از مس��ائل عمده مثلًا روش شناس��ی، متدولوژی اجتهاد از آن در بیاید. ما چه 
روش هایی داریم در فقه؟ جسته و گریخته بحث هایی را می بینیم؛ امّا یک بحث منسجم 
و مرتبّ وجود ندارد. خیلی ها با همین بحث سیستم و نظام و اصلًا با این کلمه مخالف اند 
و می گویند اگر ما به همان نحو اتمیک مس��ائل را اس��تنباط کنیم، به طور اتوماتیک به 
سیستم می رسیم و لذا نیاز نیست که مثلًا یک بار استنباط اتمیک مسائل را داشته باشیم 
و ب��ار دیگ��ر با نگاه مجموعی و... . واقعاً دلیل دارند و دلیل محکمی هم دارند. این طور 

نیست که بی خبر از وقایع باشند.
اصول فقه باید این مباحث را در خود بیاورد؛ بحث هایی مانند گستره و مقاصد شریعت، 
تبعیت احکام از مصالح و مفاسد و امکان فهم آن، استنباط اول، استنباط ثانوی و... . من 
این ها را در کتاب های خودم توضیح داده ام. این ها هر کدام باید به عنوان مسئله  ای مهم 
در اصول فقه قرار بگیرد. البته اگر دانش اصول فقه، خودش را تکان داد و رویش کرد، 

می تواند ورود پیدا کند و الگوی خوبی ارائه دهد. 
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منکران فلسفه صدرایی
برای عقلانیت توسعه سخن ایجابی بگویند
گفت وگو با حجت الاسلام دکتر عبدالحسین خسروپناه

 موضوع بحث، کفایت یا ارتقای فلس�فه  صدرایی برای مدل سازی 
کلان است. سؤال این است که آیا فلسفه  صدرایی چنین ظرفیتی 
را داراست که عقلانیتی برای توسعه تولید نماید؛ زیرا گفته می شود 
فلس�فه  صدرایی، فلس�فه  وجودشناختی اس�ت و این گونه فلسفه 
نات�وان از پرداختن به عقلانیتی برای مدل های زندگی اس�ت. آیا 

فلسفه  صدرایی چنین ظرفیتی را داراست یا نه؟
زمانی ما از فلس��فه  صدرایی و حکمت متعالیه انتظار داریم که در عرصه  پیش��رفت 
اقتصادی، سیاس��ی و فرهنگی، مدل به ما بدهد. این انتظار، انتظار نابه جایی است و 
اصلًا فلسفه  ملاصدرا همچین ادعایی ندارد که بخواهد این گونه مباحث را مدل سازی 
کند. حتی بخواهد یک مثال نظام سیاس��ی یا اجتماعی را ارائه بدهد؛ چون فلس��فه، 
فلس��فه اس��ت و علوم اجتماعی، علوم اجتماعی اند. مثل این اس��ت که فرض بشود 
می شود از فلسفه، مدل های ریاضی درآورد یا ریاضیاتِ فلسفه درست کرد. مسلماً هر 
دانش��ی در حوزه  قلمرو خودش مبانی اش را ارائه می دهد. به هر حال هر دانش��ی در 
راستای تعریفی که دارد، فعالیت می کند؛ اما همان طورکه ما از ریاضیات در الگوهای 
پیش��رفت اقتصادی، سیاس��ی، اجتماعی اس��تفاده می کنیم، در فلسفه هم از فلسفه 

به عنوان مبانی آن الگوی پیشرفت استفاده می کنیم. 
هر الگوی پیش��رفتی، مبتنی بر یک س��ری مبانی هستی شناختی، معرفت شناختی، 
انسان شناختی، ارزش شناختی و روش شناختی است. با توجه به این توضیح، سؤال را 
باید این طور مطرح کرد که آیا حکمت متعالیه، توان ارائه  این دسته از مبانی را برای 
الگوی پیش��رفت دارد یا ندارد؟ اینجا باید پاسخ مثبت داد و معتقدیم حکمت متعالیه 
می تواند این نیاز ما را تأمین کند. البته وقتی می گوییم می تواند، به این معناست که 
ظرفیت و قابلیتی در حکمت متعالیه اس��ت که می توان از این ظرفیت برای تنظیم 
مبانی استفاده کرد، والّا خود ملاصدرا که نیامده عنوان بدهد مبانی فلسفی پیشرفت 
چیس��ت؟ او در واقع فلس��فه ای را بحث کرده که از اوای��ل موجود بما موجود بحث 

عبدالحسین خسروپناه از اساتید و پژوهشگران به نام حکمت و فلسفه اسلامی به شمار 
می رود. از وی کتاب، مقالات و گفت وگوهای متعددی در اندیش�ه اس�لامی منتشر شده 
اس�ت. »گفتمان مصلحت در پرتو ش�ریعت و حکوم�ت« و »جریان های فک�ری ایران 
معاصر« از جمله کتاب های اوس�ت. از دغدغه های اصلی او »فلس�فه های مضاف« است 
که با راه اندازی مؤسسه فرهنگی حکمت نوین اسلامی، آن را دنبال می کند. وی هم اکنون 
رئیس مؤسس�ه پژوهش�ی حکمت و فلسفه ایران اس�ت. با استاد خس�روپناه در زمینه 
کفایت یا ارتقای فلسفه صدرایی به منظور طراحی الگوی پیشرفت اسلامی به گفت وگو 

نشستیم.

می کند. بخش��ی از مباحث حکمت متعالیه، فلسفه  هستی اس��ت که اصالت وجود، 
تش��کیک وجود و وجودِ رابط این ها را بحث کرده اس��ت، بخش��ی  از آن هم فلسفه  
طبیعت هس��ت و بحث های حرکت و زمان و حرک��ت جوهری و حرکت عرضی را 
مطرح می کند. بخش��ی هم فلسفه  معرفت اس��ت که در آن بحثِ حقیقت معرفت، 
حکایت گری معرفت و مطابقتش با واقع مطرح اس��ت. زمانی فلسفه  نفس است که 
درباره  جوهریت نفس، تجرد نفس و تصور مراحل نفس صحبت می کند یا فلس��فه  
واجب تعالی که از ذات و صفات و افعال باری بحث می کند. البته یک سری بحث های 

پراکنده  هم در حوزه  سیاست انجام شده است.
 اگر ممکن است در این رابطه مثالی بیان بفرمایید.

برای نمونه، یکی از بحث هایی که در تعریف پیش��رفت وجود دارد این اس��ت که آیا 
پیش��رفت فقط یک حرکت تدریجی رو به  رشد در عرصه  مادیات یا معنویات است؟ 
آیا فقط به بعُد جسمانی انسان توجه دارد یا به بعُد روحانی هم توجه دارد؟ آیا به بعُد 
فردی توجه دارد یا بعُد اجتماعی را هم شامل می شود؟ آیا این پیشرفت فقط دنیوی 
است یا ارتباط با رشد اخروی هم دارد؟ همه  این ها برمی گردد به اینکه آیا ما هستی را 
منحصر به عالم ملک بدانیم یا ملکوت را هم جزء هستی بشماریم؟ آیا علاوه بر عالم 
ملک، به عالم ملکوت و عالم جبروت هم توجه بکنیم یا خیر؟ حکمت متعالیه تصریح 
می کند که در کنار عالم ملک و طبیعت، یک عالم ملکوت و عالم جبروتی هم هست 
که در طول هم اند و رابطه  تأسی � تأثر هم دارند؛ یعنی کاملًا عوالم ملکوتی بر عالم 
ملک تأثیرگذار است و عالم ملکوت باطن این عالم ملک هست یا در فلسفه  نفس، از 
جوهریت و تجرد انسان و روح انسانی صحبت می کند. اصلًا ملاصدرا معتقد است که 
نفس، وحدت ها کل یا معتقد است که النفس جسمانیةٌ الحدوث و روحانیة البقاء و این 
نظریه در الگوی اسلامی چه ایرانی یا غیرایرانی، تأثیر می گذارد یا مثلًا بحث مهمی 
که ما در الگوی پیشرفت داریم این است که آیا مبنای معرفت شناختی اصول، فقط 
عقل و تجربه  بشری است؟ یعنی از راه فلسفه محض باید مسئله  پیشرفت را حل کرد 
یا نه مبنا باید مبنای معرفت شناختی با استفاده از عقلانیت اسلامی باشد؛ یعنی علاوه 
بر عقل و فلسفه، متون دینی و وحی و آیات و روایات هم در تنظیم الگوی پیشرفت 
اس��لامی کمک می کنند. مسلماً حکمت متعالیه با بحث هایی که در فلسفه  معرفت 
دارد، منابع��ی که برای معرفت ذکر می کند، هم از عقل برهانی تجربه یاد می کند و 
هم از عرفان و شهود و هم از وحی و نصوص دینی. همه  این ها منابعی هستند که در 

تدوین الگوی پیشرفت مددرسان اند یا مثلًا بحث، مبحث روش شناسی است. 
روش ب��ه معنای چگونگی کاربس��ت ابزار معرفت از منابع معرفت برای اس��تخراج 
 معرفت اس��ت و سؤال این جا مطرح می ش��ود که چطور باید از این روش ها استفاده 
کنیم؟ وقتی شما منبع معرفتی به نام نصوص دینی را پذیرفتید، طبیعتاً عنصر اجتهاد 
نق��ش مؤث��ری دارد. ملاصدرا بحث های دقیقی درب��اره  روش اجتماع با روش فهم 
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نصوص دینی دارد. در تفس��یر قرآنش آمده، در ش��رح اصول کافی آمده که از آن ها 
می ش��ود اس��تفاده کرد؛ بنابراین در یک جمله باید عرض کنم که حکمت متعالیه و 
آثار ملاصدرا اعم از آثار فلس��فی و آثار تفسیری و روایی ایشان که با مبنای حکمت 
متعالیه تدوین ش��ده اند، می تواند مدلی از عقلانیت اس��لامی به م��ا بدهد که برای 
تدوین الگوی پیش��رفت اسلامی، دربردارنده  مبانی هستی شناختی، معرفت شناختی، 
انسان ش��ناختی، ارزش شناختی و روش شناختی باش��د. همه  الگوهای پیشرفت، چه 
الگوهای سوسیالیستی، چه الگوهای لیبرالیستی، مبتنی بر مدلی از عقلانیت هستند 
که مدل عقلانیت را فلسفه  به آن ها می دهد؛ مثلًا فلسفه  اگزیستانسیالیسم، فلسفه  
پوزیتیسم، فلسفه  تحلیل زمانی. حکمت متعالیه هم برای اینکه بتوانیم با کمک این 
مبنا به تدوین الگوی پیشرفت اسلامی برسیم، قابلیت و ظرفیت این را دارد که مدلی 

از عقلانیت اسلامی به ما ارائه دهد.
 پشتوانه منطقیِ فلسفه صدرایی، منطق صوری است که منطقی دو 
ارزشی می باشد که بر حسب تطابق یا عدم تطابق با واقع، گزاره ها 
را به گزاره های »ص�ادق« و »کاذب« طبقه بندی می کند. طبق این 
مبنا، ارزش گذاری گزاره ها به صورت مس�تقل و منفک از یکدیگر 
با معیار واقع س�نجیده می ش�ود، بدون اینک�ه روابط و تعامل بین 
گزاره ه�ا ملاحظه گردد. اما منطق تولید مدل، باید قابلیت ملاحظه 
روابط و نس�بیت بین عناصر سیس�تم و ارائه نظام مند موضوعات 
را داشته باشد. با این توصیف، آیا فلسفه صدرایی می تواند روشی 

برای مدل سازی ارائه دهد؟
به دو بیان نه؛ بیان اول اینکه آیا خود ملاصدرا با استفاده از منطق صوری، مباحثی 
فلسفی مطرح کرده که دربردارنده  یک منطق تکمیلی است و آن بحث، مثلًا بحث 
تش��کیک است. در تش��کیک وجود، هم رابطه  وحدت و کثرت را بیان می کند و هم 
رابط��ه  وحدت در کثرت و هم کثرت در عین وحدت. هر دو را به نوعی منبع مهمی 
ذکر کرده؛ بنابراین فلس��فه  ملاصدرا به بحث ارتباط خیلی توجه دارد. اصلًا معلول 
را عی��ن الربط به عل��ت معرفی می کند و در واقع موجودات چون همه ماس��وی الله 
ممکن الوجوداند، عین الربط اند و البته خود این ربط ها هم با همدیگر در ارتباط اند، لکن 
بیان دومی که می خواهم در تکمیل بیان اول عرض کنم این است که نباید از فلسفه 

انتظار داشت به بیان روابط بپردازد. ببینید علم فرق می کند با فلسفه. 
عل��م و ریاضیات، یعنی با کمک ریاضیات می آییم تجربه رابطه  بین 
پدیده ها را شناس��ایی می کنیم؛ مثلًا بین عرضه و تقاضا چه رابطه ای 
هست؟ کار فیلسوف این نیست که بیاید رابطه  عرضه و تقاضا را بیان 
کند، بلکه بیان کردن رابطه  علت و معلول، حادث و قدیم و حرکت و 
زمان است؛ اما اینکه بین عرضه و تقاضا، قدرت و آزادی چه رابطه ای 
وجود دارد، کار علم سیاس��ت و اقتصاد است. بنابراین فلسفه به بیان 
روابطی مثل رابطه  حادث و قدیم، رابطه  متقدم و متأخر، رابطه  علت و 
معلول و ... می پردازد. حکمت متعالیه به این ها پرداخته است؛ اما اگر 
می خواهید از فلسفه انتظار داشته باشید روابط بین پدیده های طبیعی و 
انسانی را هم بیان بکند، آن وظیفه  علوم طبیعی و علوم انسانی است 
که البته این علوم مبتنی بر یک سری مبانی هستند که تأمین آن مبانی 

از فلسفه حاصل می شود.
   پس به نظر ش�ما، فلس�فه  صدرای�ی می تواند یک روش 

برای مدل سازی کلان ارائه کند؟
حکمت متعالیه می تواند مدلی برای عقلانیت اسلامی به ما بدهد که 
آن عقلانیت اسلامی برای روش مدل سازی مبنا شود. در واقع از علوم 
انسانی � اجتماعی، روابط بین پدیده های انسانی به دست می آید و از حاصل آن ها به 

الگوی پیشرفت اسلامی می رسیم.
الگوی پیشرفت اسلامی، مثل پازلی می ماند که اجزای مختلفی دارد. بخش مبانی اش 
را حکمت متعالی تأمین می کند و بخش های دیگرش را علوم انسانیِ اسلامی که البته 

خود علوم انسانیِ اسلامی هم می تواند مبتنی بر حکمت متعالیه باشد.
 گفت�ه می ش�ود فلس�فه صدرایی بر اس�اس منط�ق »کلی نگریِ« 
ارس�طویی است و ما در مدل سازی به رابطه »کل نگر« نیاز داریم. 
بر این اس�اس آیا باید در فلسفه صدرایی برای رسیدن به الگوی 

پیشرفت، تحول صورت گیرد؟
نه، به نظرم کسانی که این حرف را می زنند، دانسته یا ندانسته متأثر از بعضی نظریات 
غربی ها ش��دند که امثال کوان یا هگل این را پذیرفتند، البته ممکن است خودشان 
توجه نداش��ته باش��ند، والّا در علم، هم نسبت کل به جزء هست، هم نسبت کلی و 
جزئی و در فلسفه هم همین طور. این طور نیست که بگوییم در فلسفه ملاصدرا چقدر 
نسبت کلی و جزئی وجود دارد، همان طورکه در علم، هم کلی و جزئی هست و هم 

کل و جزء.
 آیا ممکن است در این رابطه مثالی هم بزنید؟

مثلًا فرض کنید در فلس��فه وقتی بحث از مرکب می ش��ود، انواع و اقسام ترکیب در 
فلسفه مطرح است؛ ترکیب حقیقی، ترکیب انضمامی. این نسبت کل و جزء است و 
آن جایی که بحث کلی طبیعی و افرادش مطرح می شود، بحث کلی و جزئی مطرح 
است. مثلًا در علوم، شما می توانید پیشرفت را به عنوان یک کلی در نظر بگیرید که 
مصادیقی مثل پیشرفت سیاسی، پیشرفت اقتصادی و ... داشته باشد. آن وقت در بین 
پیشرفت سیاسی یا اقتصادی هم اجزائی هست که با هم در ارتباط اند. این طور نیست 
که بگوییم یکی از این دو مدل مثلًا در دانش هست و دیگری در فلسفه، هر دو مدل 

هم در فلسفه وجود دارد و هم در علم.
 این  مباحثی که فرمودید، مقدمه ای برای این سؤال بود که فلسفه  
صدرایی به عنوان یک فلس�فه  اس�لامی، چگونه و چه روش�ی را 

می تواند برای اسلامی بودن پیشرفت برای ما تأمین بکند؟ 
اثبات ادعاهای حکمت متعالیه از طریق عقل اس��ت، ولی از روش عقلی و شهودی 
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هم اس��تفاده کرده اس��ت. این جمله  معروفی که آیت الله حسن زاده بیان کرده اند که 
»حکم��ت متعالیه، قرآن و برهان از هم جدایی ندارند«، در واقع به ما مدلی از روش 
را ارائه می دهد که هم از روش عقلی برهانی، هم از روش ش��هودی و هم از روش 
نقلی وحیانی استفاده می شود. البته روش تجربی را هم ملاصدرا قبول دارد که آن را 
به روش قیاسی و قیاسی برهانی برمی گرداند و برای بحث استقراء و تجربه هم اعتبار 
معرفت شناسی قائل هست. باید عرض کنم که در واقع روش جامع نگرِ عقل، نقل و 
شهود می تواند روشی باشد برای تدوین الگوی پیشرفت اسلامی که این از حکمت 
متعالیه استفاده می شود، ولی روش نقلی خودش رویکردی به نام »رویکرد اجتهادی« 
دارد که ملاصدرا این رویکرد را بیشتر در تفسیر قرآن و شرح اصول کافی بیان کرد.

 اکن�ون برای این قضیه مثالی هم دارید که با اس�تفاده از نصوص، 
بتوانیم الگویی را در زمینه  عرصه های اجتماعی طرح ریزی کنیم؟

ش��ما نباید این مثال را از ملاصدرا بخواهید؛ چون س��ؤال این اس��ت که آیا ظرفیت 
برای تدوین این در حکمت متعالیه وجود دارد؟ می گوییم بله هست؛ یعنی ملاصدرا 
فقط می تواند به شما الگوی روش بدهد، مبانی را بگوید، عقلانیت اسلامی را به شما 
نشان بدهد؛ اما اینکه بگوییم الگوی پیشرفت اسلامی چیست؟ آن کارِ دانشمندان این 
رشته است که بیایند از این مبانی استفاده کنند. مثل اینکه فرق می کند کسی مثل 
کانت می آید فلسفه  ارائه می دهد، بعد با کمک این فلسفه  اصطلاحی کانت، فیلسوف 
دیگری می آید نظامی مثل روان شناس��ی رشد را بیان می کند یا مثلًا یک فیلسوف 
غربی از فلسفه  اگزیستانسیالیسم برای مباحث روان شناسی انسان گرا استفاده می کند. 
این کارِ فیلس��وف، ارائه  فلسفه است، نه ارائه  نظریه و مدل برای پیشرفت. باید بعداً 
صاحب نظران این کار را انجام دهند؛ کما اینکه آن هایی که فلسفه  ملاصدرا را قبول 
ندارند و به زعم خودشان فلسفه ای ارائه کردند که برای من محرز هم نیست و قبول 
ندارم که این افراد به تدوین فلسفه رسیدند، ولی به فرض هم که قبول کنیم که این ها 
به یک نظام فلسفی هم رسیده باشند، آن فلسفه که نمی آید مدل پیشرفت بدهد و 
متخصصانی بیایند از این فلسفه برای تدوین مدل پیشرفت استفاده کنند. همین الآن 
بر اس��اس مبانی همین حکمت متعالیه، در حوزه ها و اندیشکده های مختلف، داریم 

کارهایی را انجام می دهیم.
مثلًا خودم در بحث نظام سیاسی، آن را کاملًا بر حکمت متعالیه مبتنی کردم. البته 
اشاره کردم که حکمت متعالیه این ظرفیت را دارد؛ یعنی باید حکمت متعالیه را بالنده تر 
و تبدیل به حکمت نوصدرایی کرد تا بشود سایر فلسفه های مضاف به آن هم در آن 

مندرج بشود.
یک��ی از بحث های مهم و اثرگذار  در الگوی پیش��رفت اس��لامی، بحث »فلس��فة 
الاجتماع« است. باید تکلیف اصالت فردیت و جامعه روشن بشود و به نظرم ظرفیتی 
در حکمت متعالیه اس��ت که بعضی ها باید تکلیف اصال��ت طرح جامع را حل کنند. 
همان طورکه آیت الله جوادی آملی و علامه طباطبایی در تفسیرشان، ذیل آیه  200، 
سوره آل عمران یا شهید مطهری در کتاب جامعه و تاریخ در قرآن یا استاد مصباح در 
کتاب جامعه و تاریخ از دیدگاه قرآن، به این بحث پرداخته اند و بعضی هایشان هم به 
صراحت، حکمت متعالیه را در این جا ذکر کرده اند. این ظرفیت وجود دارد که ما فلسفة 
الاجتماع را تنظیم کنیم و سایر فلسفه های مضاف به امور را هم در این جا نیاز داریم؛ 
ل��ذا حکمت متعالیه به تحول و تکام��ل نوصدرایی نیاز دارد و به همین خاطر برخی 
محققان حکمت متعالیه، حکمت سیاس��ی متعالیه تدوین کردند تا انشاءالله حکمت 

اقتصادی و فرهنگی متعالیه تدوین بشود.
 فرمودید در چه زمینه ای به تکامل نیاز داریم؟

به فلس��فه های مضاف، مثل فلسفه هس��تی، فلسفه  معرفت، فلسفه  محض، فلسفه  
طبیعت و فلس��فه  واجب الوجود باید پرداخته بش��ود، مثل فلسفه  اجتماع، مثل فلسفه  

صنعت، مثل فلسفه  زبان، این ها را هم باید کار کرد و از حکمت متعالیه برای تدوین 
این فلسفه ها کمک گرفت تا بشود ان شاءالله به نگاه بالنده تری از فلسفه های مضاف 

به اموری برسیم که همه  این ها در مبانی الگوی پیشرفت اسلامی مؤثر است.
 لطفاً یکی از این مواردی را که فرمودید، منقح می فرمایید.

فرض کنید با کمک فلسفه  هستیِ ملاصدرا مخصوصاً بحث اصالت وجود و تشکیک 
وجود، می شود مسئله  اصالت فرد و اصالت جامعه را حل کرد؛ یعنی معتقدم بین اصالت 
فرد و اصالت جامعه، نس��بتی تشکیکی وجود دارد؛ یعنی غیر از فرد و روابط افراد که 
بینش��ان برقرار است و رسیدن به واقعیتی به نام جامعه در خارج که برآیند اراده ها و 
عواطف بینش ها هم می تواند باش��د. فرد با کمک اصالت وجود، تکلیف اصالت فرد 
و جامعه را حل می کند و فلسفة الاجتماع از فلسفه  حکمت متعالیه استخراج و تولید 
می کند، ولو خود ملاصدرا به بحث اصالت فرد و جامعه نپرداخته باشد؛ چون این سؤال 

آن موقع مطرح نبوده، ولی الآن مطرح است.
 در پایان اگر مطلبی برای نتیجه گیری و جمع بندی دارید، بفرمایید.

جمع بندی ام این است، دوستانی که عمرشان را صرف سلب حکمت متعالیه می کنند، 
به جای آن، کارهای ایجابی خودشان را حل بکنند. البته هیچ اشکالی ندارد ملاصدرا 
نقد بشود. خودم هم نقدهایی به ملاصدرا دارم و در جای خودش هم پرداختم، ولی 
می خواهم بگویم که ما الآن آن قدر کارهای عقب مانده داریم که اگر راست می گویند، 
فلسفه  خودشان را تبیین کنند و بعد با فلسفه به الگوی پیشرفت اسلامی برسند؛ اما 
اینکه بیشتر وقتشان صرف سلب حکمت متعالیه باشد، آن هم حکمت متعالیه ای که 
دقیق فهمیده نش��ده و وقت لازم برای درک آن اختصاص داده نش��ده، به نظرم کار 
عبثی است و ما را به سرانجام نمی رساند و بهتر است این گروه ها، اگر دغدغه  تمدنی 
و پیشرفت دارند، به کارهای ایجابی خودشان بپردازند. مدل های عقلانی و روشی و 
علمی خودشان را ارائه بدهند، به گونه ای که عقلا بپذیرند. اگر قرار باشد عده ای در اتاق 
دربسته بمانند و بگویند که ما مدل داریم، هیچکس نه می فهمد و نه می پذیرد. این 
کار بیش��تر به دردِ موزه می خورد تا مردم بیایند تماش��ا کنند؛ اما ملاصدرا این هنر را 
داشته که از حکمت متعالیه، عقلانیتی را ارائه بدهد که جمع معتنابهی از عقلا آن را 
پذیرفتند و امروزه دارد اثر خودش را حتی در محافل بین المللی و اروپایی و آمریکایی 
می گذارد و واقعاً جایگاهی که ملاصدرا پیدا کرده، جایگاه کم نظیری است. اگر عده ای 
بخواهند بدون درک دقیق به نفی این بپردازند تا خودش��ان اثبات کنند، به نظرم به 
جای این، بیش��تر به اثبات خودشان بپردازند تا به نفی حکمت متعالیه ای که البته با 
این مباحث نفی نمی شود، ولی خلاصه استراتژی، استراتژی درستی نیست. من اینجا 
نقدم بیش��تر به استراتژی مخالفان ملاصدرایی است که معتقد به پیشرفت و تمدن 

اسلامی اند.
 پ�س راجع ب�ه موضوع این مصاحبه که کفایت یا ارتقای فلس�فه  
صدرایی برای مدل س�ازی کلان و الگوی پیشرفت چگونه است؟ 

شما قائل به ارتقای فلسفه شدید که باید فلسفه ...
اگر کسی بگوید ما در حکمت متعالیه یا هر حکمتی نیاز به تکامل و بالندگی نداریم، به 
نظرم تاریخ علم را نفهمیده است. زمانی فلسفه  مشاء تکامل پیدا می کند، بعد عرفان و 
بعد حکمت متعالیه تکامل همه  آن ها است. علم اصولًا چون بشری است، تکامل پذیر 
است و باید تکامل و رشد و بالندگی پیدا کند. ما امروزه با پرسش های جدید فلسفی 
روبه رو هس��تیم که به بعضی از آن ها اش��اره کردم که در گذشته این سؤال ها مطرح 
نبوده و فیلس��وف معاصر حتماً باید به این سؤال ها بپردازد. حال سؤال این است، آیا 
حکمت متعالیه این ظرفیت را دارد که به پرسش های فلسفی بپردازد و وقتی پاسخی 
داد، به مدلی از عقلانیت برسد که بتواند آن مدل، الگوی پیشرفت اسلامی را تأمین 

کند؟ من پاسخم مثبت است و توضیحش گذشت.



61 شماره اول . دی ماه 1392

طراحی الگوی پیشرفت را نباید با 
فلسفه ملاصدرا پیوند زد
گفت وگو با حجت الاسلام دکتر رضا برنجکار

با توجه خاتمیت شریعت نبوی، آیا می توانیم بگوییم که وحی 
و س�نت اولاً و بالذات رسالتی در پرداختن به عینیات خارجی 
مانند مقوله توسعه که ناظر به زمان و مکان است، ندارد و تنها 
خطوط قرمز و اهداف کلان را بیان می کند و عقل است که باید 

مدلی برای توسعه ارائه دهد؟ 
در صدر و ذیل سؤال شما یک تناقض وجود دارد. از یک طرف می فرمایید که 
به اصطلاح کاری به بحث الگو و روش زندگی و طراحی الگویی برای پیشرفت 
ندارد، بعد می فرمایید البته غیر از خطوط قرمز یا اهداف یا سیاست های کلی. اگر 
قبول کنیم که دین برای زندگی انسان آمده، طبیعی است که خطوط قرمزی 
دارد و اهدافی را مشخص می کند؛ یعنی ایده آل است، سعادت بشر را مشخص 
کرده و برای رسیدن به آن سعادت هم احکام و قوانینی را بیان نموده است. این 
خود می تواند برای ما الهام بخش باشد که بر اساس همین ترسیم هایی که دین 
راجع به هدف نهایی و درباره چگونگی حرکت به آن سمت و احکامی که برای 

زندگی انسان بیان کرده، از خود این ها الگو را استخراج بکنیم. 
اگر سؤال این است که آیا اسلام الگوی پیشرفتی برای قرن بیست ویکم کشور 
ایران داده است، جواب این است که خیر؛ اما اگر سؤال این است که آیا می توانیم 
بر اساس آنچه در اسلام آمده، یعنی احکام، عقاید، اخلاقیات، احکام اقتصادی، 
احکام اجتماعی و بحث هایی که راجع به توصیف، جهان و انس��ان و خدا شده 
است برای انسان ایرانی قرن بیست ویکم الگویی طراحی کنیم، جواب این است 
که بله می توانیم. مثالی می زنم. آیا اسلام راجع به مسائل مستحدثه مثل بیمه و 
بانک حرفی زده است؟ آیا اسلام گفته بانک حلال یا حرام است؟ چیزی به نام 

رضا برنجکار دارای دکترای فلسفه غرب و عضو هیئت علمی دانشگاه تهران و هم اکنون 
ریاست پردیس دانشگاه تهران در قم را بر عهده دارد. از او ده ها کتاب، مقاله و گفت وگو 
در اندیشه دینی منتشر شده است و »معرفت فطری خدا« و »حکمت و اندیشه دینی« از 
معروف ترین آثار اوست. دکتر برنجکار معرفت دینی صحیح را برخاسته از مکتب معارف 
اهل بیت)ع( می داند که برتر از معرفت های فلسفه یونانی یا حکمت صدرایی است. برخی 
او را متعلق به جریان معتدل مکتب تفکیک ارزیابی می کنند. با ایشان درباره نقش وحی 
و سنت در ترسیم الگوی پیشرفت به گفت وگو نشسته ایم و اظهارنظرهای وی را درباره 
توانایی فلسفه صدرایی در تولید الگوی پیشرفت می خوانیم. وی معتقد است که باید در 
آموزه های اعتقادی نیز مانند آموزه های دس�توری، به متن اس�لام بازگردیم. آموزه های 

اسلام مبنا را به ما نشان می دهند؛ اما طراحی الگو یک کار بشری است.

سیدعلیرضانبوی
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بانک در آیات و روایات نیست؛ اما اگر منظور این باشد که از آن احکام اسلامی 
می ش��ود راجع به بانک و شیوه های مختلف بانکداری قضاوتی کرد، می گوییم 
بله این درست است و می شود. در واقع فقها در مسائل مستحدثه دقیقاً همین 
کار را می کنند. بر اساس اصول و مبانی حکم مسئله ای را که قبلًا نبوده بیان 
می کنن��د. روایات ما هم به این تصریح دارند که »علینا القاء الاصول و علیکم 
التفریع«. آنی که بر گردن ما هست، القاء اصول است. اینکه اصول را بیان کنیم، 
وظیفه ماس��ت؛ اما وظیفه فقها تفریع است؛ یعنی فرع فرع درست کردن برای 
سؤال های فرعی و جزئی که آن سؤال ها را چه بسا از ائمه نپرسیده اند یا اصلًا 

وجود نداشته که بپرسند. خاصیت و ویژگی دین اسلام همین است.
من می گویم با توجه به خاتمیت باید این طور باشد. از خاتمیت دو تفسیر وجود 
دارد: یکی تفسیر بعضی از روشنفکران مثل اقبال و مهندس بازرگان در اواخر 
عم��رش و دکتر س��روش و دیگران که خاتمیت را ب��ه این معنا می گیرند که 
ادیان آمدند عقل بشر را کامل بکنند. حالا که کامل شد، دیگر دین تمام شد. 
این یک معناست که منظور ما نیست؛ چون تصریح دین بر این نیست. وقتی 
می گوییم »حلال محمد حلالٌ الی یوم القیامه و حرامه حرامٌ الی یوم القیامه«، 
چنین دیدگاهی را نمی رس��اند. لسان دین این است که این احکام و این قواعد 
و این عقاید، عقاید درستی است، مطابق با واقعیت است و برای سعادت انسان 

است تا ابد.
تفسیر دوم این است که در دین اسلام، اصول و قواعدی کلی وجود دارد و تا روز 
قیامت می توانیم بر اساس این اصول و قواعد به مسائل مستحدثه، به مسائلی 
که به زندگی انسان مربوط می شود، جواب بدهیم. عیناً نیامده، ولی قواعد کلی 

آمده که از می شود حکم را آن ها استخراج کرد.
در واقع هر کار علمی این طور است و مبانی، روش و اهدافی می خواهد. بدون 
این ها نمی ش��ود الگویی را طراحی کرد. طراحی هر الگو مبتنی بر یک سلسله 
قواعد، اصول و مبانی اس��ت. آن کس��انی که در غرب برای کشور خودشان یا 
برای جهان طراحی الگو می کنند، آن را بر اس��اس یک سلسله اصول و قواعد 
انج��ام می دهند. اگر این تدوین یا طراحی الگو مبتنی بر هیچ قاعده و قانون و 
مبن��ا و روش نبود، آن وقت می گفتیم که مبنا نمی خواهد، پس دین اینجا چه 
کاره اس��ت؟ اصلًا مثل دو دو تا چهار تا اس��ت و... . دیگر به این پیش فرض ها 
نیازی ندارد. چیزی بدیهی اس��ت که دینی و غیردینی ن��دارد؛ اما اگر این طور 
نباشد، الگوسازی و نظریه پردازی مبتنی بر یک سلسله اصول و قواعد است و 

ما می بینیم نظریه هایی که آن ها می دهند و طراحی هایی 
که می کنند، چه بگویند و چه نگویند، یک سلسله اصول 
ب��ه عنوان مبنا برای آن وجود دارد. وقتی این طور ش��د و 
از طرفی ما هم مبانی دیگری در اس��لام داریم، چرا نباید 
بتوانیم بر اس��اس آن مبانی متناس��ب با وضعیت موجود، 
الگویی برای زندگی انسان ارائه کنیم؟ به گونه ای که انسانِ 
س��عادتمند به خداوند برس��د. این خیلی روشن است که 
ما می توانیم این کار را بکنیم و اگر نکنیم، اصلًا فلس��فه 
وجودی انقلاب اس��لامی که همان ایجاد تمدن اسلامی 
است، زیر سؤال می رود؛ بنابراین من فکر می کنم این کار، 

هم شدنی است و هم لازم است انجام بشود.
اینک�ه فرمودی�د ش�دنی اس�ت، آی�ا در 
حکومت هایی مثل حکومت پیغمبر)ص( یا 
امیرالمؤمنین)ع( که مجالی برای حکومت 

داشتند یا سنت  بقیه امامان معصوم)ع(، این دغدغه پیشرفت 
و توسعه وجود داشته است؟

تمام فرمایش هایی که ائمه)ع( و پیامبر)ص( فرمودند، در واقع برای بیان پیشرفت 
دینی انس��ان ها است؛ یعنی چه در توصیفات، چه در احکام و در امور انشایی و 
دستوری، امر و نهی ها چه هست ها و نیست ها. همه این ها برای این است که 
بگویند برای اینکه به سعادت واقعی برسید، بر اساس این الگو زندگی بکنید؛ اما 
آن فرمایش هایی که داش��ته اند، الگو نیست؛ الگو خیلی پیچیده تر از این است. 
چرا؟ این روایات و این آیات در واقع برای همان زمان، یک س��ری دس��توراتی 
بوده که بر اس��اس آن انسان ها زندگی می کردند و به سعادت می رسیدند، ولی 
در این زمان حاکمیت نمی تواند آن دس��تورات را که احکامش در یک رس��اله 
عملیه جمع ش��ده، عمل کند، مگر اینکه آن رس��اله عملیه  ب��ه زبانی در بیاید 
که قابلیت اجرا داش��ته باشد. به تعبیری، زندگی فردی بحث دیگری است. ما 
دین داران هر زمانی که بخواهیم، می توانیم نماز بخوانیم؛ اما قوانین و دستورات 
اجتماعی اسلام برای اجرا شرایط ویژه ای دارد که همان زمان، امیرالمؤمنین)ع( 
در عهدنامه مالک اشتر می نویسد؛ آیا می توانیم به حاکم بگوییم همین را پیاده 
ک��ن؟ نه؛ باید همان موضوعات و احکام را باز کنیم، تفصیل بدهیم و به زبان 

قانون و تبصره دربیاوریم. 
مثال��ی عرض کنم. ما یک فقه داری��م و یک حقوق. در فقه احکام یکی یکی 
و مسئله به مسئله می آید. البته در روایات همین مسئله هم نیست، در روایات 
سؤالی هست و جوابی که امام می دهد؛ یعنی سؤال و جواب است یا مثلًا امام 
خودشان در خطبه ای مطلبی و حکمی را بیان می کنند. فقها بعد می آیند این را 
به صورت مس��ئله درمی آورند؛ اما این مقدار برای حاکم اسلامی کافی نیست، 
برای سازمان برنامه و بودجه، برای قوه قضائیه و... . باب قضاء، بخش عمده ای 
از فقه ماس��ت؛ اما باید به صورت حقوق دربیاید تا اجرا شود. حقوق یعنی چه؟ 
یعنی همان حقوق و قوانین، اما به شکل امروزی. همان فقه است، ولی شکل 
بیانش عوض می ش��ود و به ش��کلی درمی آید که بشود آن را ببریم در مجلس 
تصویب بکنیم و بعد هم اجرایش کنیم؛ یعنی بدهیم به قوه قضائیه و وکیل آن 
را بخواند، دفاع بکند، قاضی این را بخواند، حکم بدهد، دادستان این را بخواند 
و اقامه دعوا کند و... . می ش��ود برای این کار رس��اله عملیه داد، ولی خیلی کار 
سخت می شود. ممکن اس��ت هزار سال پیش آسان بود، چون مسائل این قدر 
پیچیده نشده بود. هرچه پیچیده می شود، ما باید به زبانی پیچیده تر و مفصل تر 
آن را بیان کنیم. عیناً مثل رابطه روایات، فقه، حقوق است 
که طی آن روایات تبدیل به فقه می شود. همان فقه تبدیل 
به حقوق می شود؛ یعنی بیانش منظم تر می شود، به شکل 
قان��ون درمی آید و تصویب و اجرا می ش��ود. این فرآیند را 
در هم��ه امور داریم. در بحث اقتصادی هم همان اس��ت. 
ائمه صحبت هایی راجع به مسائل اقتصادی کرده اند. آن ها 
توسط فقه استخراج می شود و به یک نظمی درمی آید. بعد 
باید روی آن نظریه پردازی ها روش انجام شود. در واقع فقه 
ضرب در زمان و مکان ش��ود. متناسب با این زمان و این 
مکان ش��کل جدیدی پیدا بکند. همان روایات که تبدیل 
شده به فقه اقتصادی، بعد تبدیل به قوانین اقتصادی شود. 
بنابراین ما باید احکام و دستورات دینی را تفصیل بدهیم 
و با زمان و مکان متناسب کنیم. جامعه ما نسبت به هزار 
س��ال پیش خیلی پیچیده شده و زندگی از آن حالت ساده 

زاویــه دیـــد

افـرادی  می بینـم  گاهـی 
حکمـت  از  می خواهنـد 
متعالیه همه چیز دربیاورند، 
ولی وقتی آدم نگاه می کند، 
می بیند ایـن چیزهایی که 
به حکمت متعالیه نسـبت 
می دهنـد، همان چیزهایی 
است که اسلام گفته است. 
بـه نظـر مـن نبایـد بحث 
حکومـت دینـی و طراحی 
الگـوی اسـلامی را به یک 
مکتب فکـری خاص پیوند 

بزنیم.
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درآمده اس��ت. وقتی پیچیده ش��ده، بیان متناسب با خودش را نیز می خواهد تا 
بتوانیم آن را به دولت بدهیم و اجرا ش��ود؛ بل��ه در زمان پیامبر و ائمه هم این 
مسائل بوده است؛ اما ساده و متناسب با جامعه آن زمان بوده است. باید همان 
احکام را متناسب کنیم که این تناسب در دو مرحله انجام می شود: در مرحله اول 
باید آن احکام توسط فقها در مسائل مستحدثه، یعنی در این زمان و مکان، باید 
فقه اش دربیاید که متاسفانه الآن نداریم. در مرحله بعد آن فقه تبدیل به سلسله 

قوانینی می شود که قابلیت اجرا در نظام و توسط دولت داشته باشد. 
بنابراین قرآن و ائمه به یک معنا مطالب را متناسب با این زمان گفته اند؛ یعنی 

کلی تر و عام تر تا بتوانیم متناسب با هر زمان جزئی ترش کنیم.
نقش فلسفه، خصوصاً فلسفه صدرایی و حکمت متعالیه را در 

ارائه مدلی برای پیشرفت چطور ارزیابی می کنید؟
فلس��فه اسلام و به خصوص فلسفه حکمت متعالیه، اساساً در این حوزه ها وارد 
نش��ده اس��ت؛ چون وظیفه خودش نمی داند که وارد بش��ود. فلسفه ملاصدار 
موضوعش وجود بما هو وجود اس��ت، نه وجود بم��ا هو تعین خاص. نه وجود 
بما هو زمان خاص، مکان خاص. وجود بما هو پیش��رفت. بما هو س��عادت. آن 
علمی دیگر است. البته ممکن است کسی بگوید این درست نیست، فلسفه را ما 
باید طوری تعریف بکنیم که به زندگی انسان بپردازد. مثلًا فلاسفه اگزیستانس 
اشکالی که به کل فلسفه قبل از خود، یعنی فلسفه یونان و فلسفه سنتی اسلامی 
و فلس��فه مسیحی می کند این است که چرا این ها راجع به وجود بما هو وجود 
بحث می کنند؟ می گویند ما با وجود بما هو انس��ان کار داریم. باید مش��کلات 
انسان معاصر را حل بکنیم و موضوع فلسفه این است. اگزیستانسف یعنی وجود 

خاص انسان، نه وجود عام. 

البته بعضی ها با تکلف می خواهند از فلسفه ملاصدرا چیزی دربیاورند، ولی این 
کار درس��تی نیست. او اساساً به این مسائل کاری نداشته، چون برایش مطرح 
نبوده است. او می خواهد تقسیمات وجود را حل بکند و هر کدام را هم توضیح 
بدهد؛ بنابراین این انتظار اشتباه است. ما باید سراغ متن اسلام برویم. ما فلسفه 
اس��لامی مربوط به زندگی عینی نداریم. اصلًا تولید نشده است. البته ما برای 
رسیدن به الگویی اسلامی، سلسله آموزه های توصیفی و در واقع اعتقادی لازم 
داریم و یک س��ری هم آموزه های احکامی و عملیه و دس��توری. در آموزه های 
اعتقادی هم مثل آموزه های دستوری باید به اسلام برگردیم. آن هم تفقه است، 
ولی اصطلاحاً به آن کلام می گویند. در واقع می توان گفت ما یک فقه عملی 
می خواهیم و یک فقه اعتقادی. اسم اولی را می توانیم بگذاریم فقه و دومی را 
کلام یا فلسفه، بحث لفظی نداریم، ولی فلسفه موجود برای این کار نوشته نشده 

و ناظر به این کار نیست. 
گاه��ی می بینم افرادی می خواهند از حکم��ت متعالیه همه چیز دربیاورند، ولی 
وقت��ی آدم نگاه می کند، می بیند این چیزهایی که به حکمت متعالیه نس��بت 
می دهند، همان چیزهایی اس��ت که اس��لام گفته اس��ت. این ها را که در غیر 
حکمت متعالیه هم قبول دارند. حکمت مش��اء هم قبول داشته، متکلمین هم 
قبول دارند. نمی ش��ود چون ملاصدرا مسلمان بوده و آموزه ها و احکام اسلامی 
را قبول داش��ته، همه چیز اسلام را هم از فلسفه او دربیاوریم. اسلام را به اسم 
ملاصدرا بیان می کنند. حکمت متعالیه را خیلی ها قبول ندارند. بالاخره یک عده 
مشائی اند، یک عده متکلم اند و... و بسیاری از مباحث حکمت متعالیه را قبول 
ندارند. در این مباحث اختلاف اس��ت. به نظر من نباید بحث حکومت دینی و 
طراحی الگوی اس��لامی را به یک مکتب فک��ری خاص پیوند بزنیم. اگر این 
مکت��ب فکری خاص به این حوزه ناظر ب��ود، باز توجیه پذیر بود؛ اما هیچ ناظر 
هم نیس��ت. اینکه با تکلف بخواهیم چیزی از آن دربیاوریم، درس��ت نیست و 

در هم نمی آید. 
ما باید به اسلام مراجعه کنیم، به دو صورت: یکی استنباط احکام که فقه است 
و دیگری اس��تنباط عقاید که کلام باشد. می توانیم اسم هر دو را بگذاریم فقه؛ 
فقه عملی و فقه اعتقادی. متناس��ب با هر بحثی، از جمله الگوی اس��لامی � 
ایرانی پیشرفت، باید فقه عملی و فقه اعتقادی را کنار هم قرار بدهیم. بعضی ها 
می گویند اخلاق هم به عمل برمی گردد. به هر حال این به منزله مبنا می شود. 
این الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت نیست، این مبنایی است که الهام بخش ما 
است. بر اساس این مبنا یا خطوط قرمز که در آن اهداف هست، احکام هست، 
دستورات هست، توصیفات هست، می توان اقتصاد اسلامی تولید کرد. بر اساس 

این مجموعه باید الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت را تولید بکنیم. 
البته الگوی اس��لامی � ایرانی پیش��رفت اگر بخواهد به درستی طراحی بشود، 
قبلش باید حقوق اس��لامی، اقتصاد اسلامی متناس��ب با فقه و فقه اقتصادی 
اس��لام تولید شده باش��د یا حداقل همزمان با آن در دس��ترس باشد، والّا کار 
ناقص می ش��ود. ما بای��د این مراحل از کار را انج��ام بدهیم. این همان تمدن 
اسلامی است. مردم برای اسلام انقلاب کردند، نه برای حکمت متعالیه. گذشته 
از اینکه حکمت متعالیه اساس��اً به این مسائل توجهی ندارد، چیزهای اسلامی 
هم که از حکمت ملاصدرا و دیگران درمی آید، در واقع همان اسلام است. کار 
ما دو مرحله دارد: تفقه در دین که مبنا است و نظریه پردازی که علم است. ما 
علوم انسانیِ اسلامی می خواهیم و الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت وابسته به 

همین بحث است.
ح�الا ای�ن س�ؤال پیش می آی�د که آی�ا می توانی�م از معارف 
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اهل بی�ت)ع( راجع ب�ه توس�عه و الگوی پیش�رفت چیزی را 
اس�تخراج کنیم؟ آیا روشی و منطقی هست که بر اساس آن 

از معارف اهل بیت)ع( به یک مدل برسیم؟
عرض کردم نه، ولی می توانیم مبانی را از آن دربیاوریم تا این مبانی الهام بخش 
باش��د و خودمان برویم طراحی بکنیم؛ یعنی طراحی الگو کار بش��ر است؛ اما 
این کار بشری می تواند الهی هم باشد؛ یعنی از دین الهام بگیرد یا مبانی را از 
دی��ن بگیرد. می تواند هم مبان��ی را از جای دیگر بگیرد و مبنا را بر این بگذارد 
که خدایی وجود ندارد یا خدا نقش��ی در عالم ندارد، ولی ما می توانیم از اس��لام 
مبانی را دربیاوریم؛ اما این مبانی، خودِ الگو نیست. مبانی علم به معنای ساینس 
)science( نیست؛ اما می تواند به دانش و الگو کمک کند. تولید علم و طراحی 
الگو را باید به روش خودش انجام بدهیم، ولی این مبانی در نظریه پردازی کمک 

می کند و الهام بخش است. 
البته بحثی وجود دارد که آیا روش این کار، روش ثابتی اس��ت؟ یا روش هم 
متفاوت است. تقریباً خیلی ها در مبانی این را قبول دارند؛ یعنی می گویند ما 
می توانیم اهداف را از اس��لام بگیریم و مبانی ما با غرب متفاوت اس��ت. در 
موضوعات برخ��ی قبول دارند و می گویند درباره انس��انی که موضوع علوم 
است، تفسیر ما با دیگران متفاوت است و برخی این را قبول ندارند؛ اما راجع 
به روش، بیش��ترین اختلاف نظر وجود دارد؛ یعنی بس��یاری از اندیشمندان و 
نظریه پردازان، اختلاف و تفاوت میان اسلام و غرب را در مبانی و موضوع و 
اهداف قبول دارند که اسلامی و غیراسلامی دارد و آموزه های اسلام می توانند 
الهام بدهند؛ اما معتقدند روش ثابت است. بعضی ها می گویند نه، روش هم، 
ثابت و مش��ابه نیست. خود روش هم بحث برانگیز است که آیا می توانیم بر 
اساس مبانی اس��لامی، روش متفاوتی را برای موضوعات خودمان در علوم 

اسلامی تولید کنیم؟
چگونگی اش فقط به وسیله فقیه مشخص می شود؟

ببینید بحث از روش، کار فقیه نیس��ت. فقیه فقط آن مبانی را درمی آورد. اگر 
فق��ه اعتق��ادی را هم دخیل بکنیم، در واقع احکام و مع��ارف را درمی آورد که 
همه این ها به منزله مبانی اس��ت. اینکه بگوییم روش ما در علم چیس��ت؟ از 
ی��ک طرف بای��د آن را از مبانی دینی الهام بگیری��م و از طرف دیگر باید به 
علم امروز نگاه بکنیم. به هر حال این هم بحثی است که آیا باید بین مبانی، 
اصول و روش ها هماهنگی باش��د؟ مثلًا اگر بر اساس مبانی دینی گفتیم که 
عقل حجیت دارد، نمی توانیم در روش علوم انسانی بگوییم فقط تجربه، چون 
عقل را هم گفتیم حجت است، باید از آن هم کمک بگیریم. پوزیتیویست ها 

می گفتن��د روش علمی، روش اثباتی اس��ت؛ یعنی اثبات 
به وس��یله حس. امروزه این نظریه توسط اکثر دانشمندان 
و فیلسوفان علم قبول نمی شود. پوپر گفت که من روش 
علم عالمان را بررس��ی کردم و دیدم فقط تجربه نیست، 
عقل هم در کنار آن کار می کند. خیلی چیزها هس��ت که 
اصلًا مشاهده نشده؛ اما دانشمندان آن را قبول دارند، چرا؟ 
چون ب��ا عقل خود حدس می زنند، اگرچه آن را ندیده اند. 
مثلًا همین طراحی هایی که راجع به اتم ارائه می ش��ود، 
نوترون، پلوتون، این ها را ندیدند، ولی آثاری از آن شیء در 
آزمایشگاه ها می بینند. از این آثار حدس می زنیم که داخل 
اتم این عناص��ر و وضعیت ها قرار دارد. پس اینجا عنصر 

عقل هم هست. 

زاویــه دیـــد

ما هم می توانیم از علم الهام بگیریم. اگر عقل حجت اس��ت، روش ما در علم 
باید عقلی � تجربی باشد. آیا وحی را هم می توانیم در روش بیاوریم؟ این هم 
باید بحث بشود. ما می توانیم از کار فقیه الهام بگیریم؛ اما خود این بحث، کار 
فقهی نیست. کار فقهی می تواند پشتیبان این مباحث باشد. در علم، فقط بحث 
این نیست که اسلام چه می گوید؟ باید ببینیم آنچه اسلام می گوید، در این جا 
به درد می خورد؟ آیا به این بحث ناظر هست؟ خیلی از حرف ها درست است، 
ولی مربوط به جای دیگری است. باید ببینیم آنچه اسلام می گوید، به بحث ما 

هم ارتباط دارد یا خیر؟ 
حالا ممکن است کسی بگوید این هم یک جور فقه و استنباط از این است. ما 
بحث نداریم، اشکال ندارد، ولی فقه به آن معنا که بگوییم آموزه های دینی را 
استخراج می کنیم، این آن نیست، ولی اگر به این معنا باشد که از آن آموزه ها 
برای طراحی روش الهام بگیریم، می توانیم این مقوله را هم فقه حساب کنیم.

آیا می توان برای پیش�رفت و عقب نمان�دن، از عرفِ جامعه 
بین الملل استفاده کرد؟

نه؛ ببینید عرفِ آن ها اصلًا مبنای ما نیس��ت، مگر در شرایط اضطرار. در واقع 
گاهی مجبوریم عرف آن جامعه را قبول بکنیم؛ اما به این معنا نیست که حکم 
واقعی اس��ت، اضطرار اس��ت. مثلًا ما در مذاکرات اخیر با آن ها، پذیرفتیم که 
غنی س��ازی 20 درصد نکنیم. آیا بر اس��اس اسلام نباید غنی سازی 20 درصد 
بکنیم؟ چه اشکال شرعی دارد؟ تا حالا هم که غنی سازی 20 درصد می کردیم، 
چون لازم داشتیم. حالا شرایط به گونه ای است که نمی توانیم و شرایط جهانی 
اجازه نمی دهد. پس می گوییم دیگر 20 درصد غنی س��ازی نمی کنیم. این ها 

اقتضائات زمان و مکان از حیث حکم ثانویه است. 
پس رعایت هنجارهای جهانی از باب حکم اولیه یا ثانوی متفاوت است. اگر از 
باب حکم اولیه باشد، می گوییم تا عرف مورد تأیید دین نباشد، به عنوان حکم 
اولیه حجیت ندارد؛ اما به عنوان حکم ثانویه اش��کال ندارد. واقعاً حکم ثانویه 
است، ما مجبوریم عرف را رعایت بکنیم. بالاخره عرف پذیرفته شده است؛ اما 
تا حد اضطرار و ضرورت. مثلًا اگر در بیابانی آب پیدا نکردید، ولی شراب پیدا 
کردید، نگویید حالا که دیگر اضطرار است و اشکال ندارد، همه اش را بخوریم. 
نه، باید به اندازه ای خورد که آدم را از نابودی و کشته شدن نجات بدهد. عرف 
بین الملل هم همین است. به اندازه ضرورت و به عنوان حکم ثانویه آن را لحاظ 

می کنیم؛ چون تأیید دین را ندارد.
و نکته پایانی؟ 

اینکه دین منبعی بس��یار غنی و گسترده اس��ت. مقدار استفاده از آن بستگی به 
هم��ت و البته تقوا و ایمان م��ا دارد. هرقدر ایمانمان قوی 
باشد و همت مان برای استفاده از دین بیشتر باشد، می توانیم 
بیشتر از دین استفاده بکنیم؛ پس هر دو را لازم داریم. هم 
»ایمان« که اگر نباشد، اصلًا اعتنایی به منابع دین نمی کنیم 
و ه��م »تلاش« که اجتهاد هم به همین معنا اس��ت. باید 
نهایت ت��لاش خود را بکنیم. هرچه بیش��تر تلاش کنیم، 
می توانیم این دین را گسترش بدهیم؛ یعنی از اصل واحد، 
فروعات بیشتر و بیشتر استخراج کنیم. امیدوارم که جامعه 
دینی ما روزبه روز، هم ایمانش قوی تر بشود و هم تلاشش 

تا بتوانیم دین را در ابعاد مختلف جامعه گسترش دهیم.
از اینک�ه وق�ت خ�ود را در اختی�ار م�ا ق�رار دادید، 

متشکریم. 

ما هم می توانیم از علم الهام 
بگیریـم. اگر عقـل حجت 
است، روش ما در علم باید 
عقلی ـ تجربی باشـد. آیا 
وحـی را هـم می توانیم در 
روش بیاوریم؟ این هم باید 
بحث بشود. ما می توانیم از 
کار فقیـه الهام بگیریم؛ اما 
خود این بحـث، کار فقهی 
نیست. کار فقهی می تواند 
پشتیبان این مباحث باشد.
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منطق کلی نگر در طراحی الگوی 
پیشرفت عقیم است
گفت وگو با حجت الاسلام والمسلمین علیرضا پیروزمند

جایگاه روش در طراحی الگوی پیشرفت چیست؟
برای اینکه به طراحی الگوی پیش��رفت دس��ت پیدا کنیم و در مس��یری که باید بپیماییم، 
ش��تابزده عمل نکنیم و فرصت ها را هم از دس��ت نداده باشیم. اگر بگوییم الگوی پیشرفت، 
آن نرم افزاری اس��ت که مهندس��ی اجتماعی، مهندسی تمدن اسلامی و مهندسی پیشرفت 
را امکان پذیر می کند، »روش« چه تأثیری در بحث ما خواهد داش��ت؟ کمی مفهوم الگوی 

پیشرفت را روشن تر کنیم.
در الگوی پیش��رفت دو س��طح می توانیم پیش بینی کنیم؛ یک لایه، بحث سبک زندگی و 
تعیین آن چیزی اس��ت که اسمش را می توانیم س��بک زندگی بگذاریم. طراحی این سبک 
زندگی زیربنا و موتور محرک و معنابخش به آن چیزی اس��ت که ما اس��مش را پیش��رفت 
اسلامی می گذاریم. سبک زندگی اسلامی، آن قواره ای است که رفتارهای مختلف فردی و 
اجتماعی حکومتی را در منظومه رفتارهای فردی، اجتماعی و حکومتی بر محور تعالیم اسلام 
آرایش می دهد. اگر این را س��بک زندگی گرفتیم، یعنی لایه  رویین مقدمی و نرم نسبت به 

الگوی پیشرفت. 
الگوی پیش��رفت یک لایه  زیرین و سخت هم می تواند داشته باشد. سخت به معنی اینکه 
نمود، تجسم و تجسد بیشتری دارد و آن وقتی است که شما ساختارها و نظامات را طراحی 
می کنید. طراحی ساختارها و نظامات که زیربنای طراحی برنامه های پیشرفت هست، خودش 
زیربنای و اسکلت بندی مهم برای تحقق پیشرفت است؛ چون پیشرفت باید بر اساس یک 
جریان نیاز و ارضاء و تولید و مصرف، آن هم نه فقط تولید و مصرف اقتصادی، بلکه تولید و 
مصرف سیاسی، تولید و مصرف فرهنگی، تولید و مصرف اجتماعی، بر محور تعالیم وحی، به 
شکل هماهنگی اتفاق بیفتد. این حرکت یک بستر می خواهد و بستر آن روابطی  هستند که 

اسمش را نظامات می گذاریم.
اهمیت روش در طراحی الگوی پیش��رفت چیست؟ اگر الگوی پیشرفت را نقشه  راه حرکت، 
مانیفست عمومی و حاکم بر نظام در حرکت به سمت پیشرفت و تعالی تصور بکنیم، خود این 
نقشه چگونه طراحی می شود؟ پاسخ این پرسش یک کلمه است: روش؛ یعنی ما احتیاج به 
یک »منطق بالادستی« داریم که به ما »قدرت گزینش« و »نسبت سنجی« بدهد. قابلیت 
روش، علی الاصول هر جایی و در هر موضوعی چنین است؛ به همین دلیل هم اهمیت پیدا 
می کند که قدرت شناسایی و پیوند اجزای آن موضوع را با هم به ما می دهد. روش تحقیق و 

علیرضا پیروزمند اس�تاد حوزه و دانش�گاه اس�ت که در عرصه منطق و روش تولید علم، 
مدل سازی اسلامی و نیز علم دینی نظریه هایی بدیع و متفاوتی دارد. کتاب »رابطه منطقی 
دین و علوم کاربردی« از جمله آثار اوست. وی همکاری مستمری با نهادهای تصمیم ساز 
کشوری به ویژه ش�ورای عالی انقلاب فرهنگی دارد. پیروزمند هم اکنون قائم مقام دفتر 

فرهنگستان علوم اسلامی قم و نیز رئیس »گروه روش« این مرکز است.

روش پژوهش، برای چه اهمیت پیدا می کند؟ برای اینکه به من می گوید تو چه اطلاعاتی را 
چگونه ترکیب کن تا به پاسخ مسئله و تولید دانش جدید برسی. این قابلیت روشن می شود. 
در مباح��ث عقلی، روش به چه دلیل اهمیت دارد؛ چون می گوید مقدمات را این طور بچین، 
این طور ارتباط بین مقدمات قیاس برقرار بکن و این طوری نتیجه بگیر. این کارکرد عمومی 

روش است.
وقتی این کارکرد عمومی را در بحث الگوی پیشرفت می آوریم و موضوعاتی مانند بهداشت و 
سلامت، آموزش و پرورش، برق، کسب و کار و فرهنگ و... را که تا به حال در همه  دنیا، برای 
برنامه های توسعه  خودشان انتخاب کردند، به صورت موضوعی کنار همدیگر قرار می دهیم، 
اهل فن را گرد یک میز جمع می کنیم و می گوییم ش��ما ب��رای هرکدام از این موضوعات، 
یک نقشه راه بیاورید و فکر کنید که چگونه می توان از درون آن الگوی پیشرفت اسلامی را 
استخراج کرد؟ این تصور به نظر من ناقص است؛ زیرا با این پرسش بنیادی روبه رو است که 
به چه دلیل شما این ها را »سرفصل های الگوی پیشرفت« انتخاب می کنید؟ چون در همه  
دنیا وجود داشته؟ آیا این سرفصل ها، نشان دهنده  و بازتاب دهنده  نظام نیازمندی هایی که در 
آن جامعه بوده و حساسیتی که هر جامعه نسبت به ارضای کدام نیاز داشته، نیست؟ من مثال 

مسعودبندار
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را جایی که همه قبول دارند، می برم تا شاهد بگیرم برای آنجایی که بعضی ها ممکن است 
قبول نداشته باشند. فرض کنید در کشوری که کاکائو زیاد دارد )محصول استراتژیکش کاکائو 
است(، وزارتخانه ای برای این منظور ایجاد می کنند. کشوری که نفت زیاد دارد، وزارتخانه ای 
برای نفت تأسیس می کند. کشوری که اصلًا نفت ندارد، دلیل ندارد وزارت نفت درست بکند. 
پس یک وضعیت و بوم خاص، مبدأ این ش��ده که ما س��اختاری را برایش پیش بینی کنیم؟ 
تا این حدش خیلی واضح اس��ت، ولی وقتی کمی جلوتر می رویم، می گوییم مثلًا آموزش، 
پرورش، فرهنگ، اقتصاد؛ این ها عنوان های عام اس��ت. وقتی ریزترش می کنیم، می گوییم 
وزارت کار، وزارت بهداشت، وزارت تعاون، وزارت بازرگانی، صنعت معدن و... آیا این ها هیچ 

بار معنایی ندارند؟ 
ما گاهی با آن س��اده برخورد می کنیم؛ مثلًا می گوییم مگر حوزه  صنعت، حوزه  ای تأثیرگذار 
در اقتصاد نیس��ت، بله هس��ت؛ پس ما باید برایش وزارتخانه داش��ته باشیم. اگر شما تعداد 
بیش��تری از این موضوعات را هم فهرس��ت کنید و مورد همین س��ؤال قرار بدهید که چه 
نیازی به این فهرست ها داریم، جواب مثبت خواهید گرفت و باید برایش سازمان بزنیم، ولی 
برای تمام منظومه  موضوعات اجتماعی که این موضوعات، خود برگرفته ای از نیازمندی های 
اجتماعی اس��ت، وزن همسان قائل نیستیم. قسمت سخت ترش این است که ممکن است 
برای موضوعی، یک تلقی قائل نباش��یم؛ یعنی شما بگویید فرهنگ و در ژاپن و آمریکا هم 
بگویند فرهنگ، در هندوس��تان هم بگویند فرهنگ، ولی فرهنگی که شما دنبالش هستید، 
چیست؟ جایگاهی که شما برای فرهنگ قائل می شوید، متناسب با تعریفی که بیان می کنید، 

چیست؟ یک کلمه بگوییم فرهنگ و رد بشویم که حل نمی شود!
کارسازی  این روش برای ما در طراحی الگوی پیشرفت چیست؟ 

این است که بتواند به طراحی الگوی پیشرفت منطق بدهد. چه موقع منطق داده؟ وقتی که 
بتواند ضرورت، چیس��تی و جایگاه نقاط تأثیرگذار و نسبتی که با سائر عوامل پیدا می کند را 
برای من پیدا کند تا بعد از این بتوانم محتوا و مطلوبیت هایی در درون این ها قرار دهم. این 
هم قدم س��وم. قدم چهارم بتوانم »معادله  تصرف« در این متغیرها را پیدا بکنم تا بر اساس 
آن بتوانم نقشه  راه بدهم. معادله  تصرف در این محتوا یعنی چه؟ یعنی اینکه من اگر مشکل 
حجاب و عفاف در جامعه پیدا می کنم، باید مس��تقیم به همین موضوع بپردازم تا حل بشود 
یا می گویم این حجاب و عفاف ریشه هایی دارد. سلامت و عدم سلامت در حوزه  حجاب و 
عفاف، زمینه ها، ریشه ها و عللی دارد. بخشی از آن در خانواده است، بخش دیگر در مدرسه و 
رسانه و بخش دیگر در اشتغال است. هر کدام از این بخش ها نیز ارتباطی با همدیگر دارند و 
تأثیراتشان روی همدیگر اصلی و فرعی دارد. من با شناخت این روابط به یک نتیجه می رسم 
که باید در حل مسئله  حجاب و عفاف از تحکیم خانواده و تقویت هوشمندی و قدرت پرورش 

در آن آغاز کرد. معادله  تصرف، این چنین است. 
در الگوی پیشرفت، وقتی می توانیم نقشه  راه کلان حرکت نظام را به سمت پیشرفت تحویل 
بدهیم که توانسته باشیم متغیرهای پیشرفت را درست بشناسیم، درست تعریف بکنیم، درست 
نسبت برقرار کنیم، معادله  تصرفش را بدانیم تا بتوانیم نقشه  راه بدهیم و آنچه همه  این ها را 

امکان پذیر می کند، آن روش بالادستی است.
می�ان تولید الگوی پیش�رفت با مدیریت پذیر ب�ودن علوم چه 

رابطه ای وجود دارد؟ 
اگر ما به رابطه  بین علوم عموماً و علوم انسانی خصوصاً با الگوی پیشرفت توجه کنیم و در 
قدم دوم، مدیریت پذیر بودن یا نبودن علوم را مورد توجه قرار بدهیم، ارتباط بین مدیریت پذیر 
بودن با الگوی پیشرفت مشخص می شود. این توضیحی که راجع به الگوی پیشرفت عرض 
کردم، زمینه  مناسبی را فراهم کرد تا رابطه  بین الگوی پیشرفت را با علوم بیان بکنم. الگوی 
پیشرفت قرار شد شبکه ای را طراحی کند که نظامِ نیازمندی های ما بر مبنای فرهنگ اسلام 
به ش��کل دائم افزایی ارضاء بش��ود. برای اینکه این اتفاق بیفتد، شما همزمان در حوزه های 
مختلف زندگی تدبیر می کنید. وقتی دارید تدبیر می کنید، یعنی اینکه پذیرفته اید پیش��رفت 

امری مدیریت پذیر است. اگر کسی پیشرفت را امری مدیریت پذیر نداند، ضرورتی ندارد برایش 
الگو طراحی کند تا بخواهد بر اس��اس این الگو، نقش��ه  راه بدهد و بر اس��اس این نقشه  راه، 

هدف گذاری، سیاست گذاری، برنامه ریزی و مراقبت بر اجرا کند.
جامعه در تعامل با جهان و در تعامل با خودش، راهی را برای حرکت به جلو پیدا می کند؛ پس 
ما وقتی سخن از الگوی پیشرفت می گوییم، مدیریت پذیر بودن پیشرفت را پذیرفته ایم. حال 
این الگو چگونه می خواهد پیشرفت را مدیریت کند؟ به این کیفیت که بگوید در حوزه  اقتصاد 
مطلوبیت های شما این است، س��اختار اقتصادی تان را باید این طور طراحی کنید، مشارکت 
مردم را در اقتصاد باید این طور پیش بینی کنید، حاکمیت باید این نقش را در حوزه  اقتصادی 
ایفا کند، تعاملتان با دنیا باید این طور باشد، نیازهای واقعی اقتصادی تان را باید این طور بشناسید 
و ده ها س��ؤال از این قبیل. این ها باید در اختیار الگوی پیش��رفت باشد تا بتواند طراحی کند؛ 

بنابراین علم به دو طریق در الگوی پیشرفت کارسازی دارد:
اولًا خودِ الگوی پیش��رفت، منطق طراحی و مبانی آن، همه  این ها یک دانش  و مولود یک 
دانش ان��د. ثانیاً الگوی پیش��رفت به اقتضای ماهیتش، به ان��دازه  بزرگی حوزه  زندگی، تنوع 
موضوع دارد و علوم، هر کدام نقطه ای از این حوزه  زندگی را پاسخ می دهند و آسیب شناسی 

می کنند؛ یعنی علم است که قطعات درونی الگوی پیشرفت را پشتیبانی می کند.
با این دو مقدمه، پاسخ سؤال شما داده می شود. مقدمه  اول اینکه وقتی از الگوی پیشرفت یاد 
می کنیم، به معنای این است که پیشرفت را مدیریت پذیر دانستیم. مقدمه  دوم اینکه الگوی 
پیشرفت حداقل به دو دلیل وابسته  به علم است. حال می رسیم به مدیریت پذیر بودن یا نبودن 
علم؟ اگر کسی علم را مدیریت پذیر نداند، باید پیشرفت را هم مدیریت پذیر نداند؛ چون علم 
دارد با پاسخ گویی به این جریان، ارضای نیاز می کند. اگر قرار باشد این پیشرفت را مدیریت 
بکنیم، باید دانش پش��تیبانش را مدیریت کرده باش��یم. باید انس��ان هایی را که در پیشرفت 
نقش آفرینی می کنند، توانس��ته باش��یم مدیریت بکنیم. مدیریت که ابزار دیگری ندارد. باید 
منابعی را که در پیشرفت هزینه می شود، درست مدیریت کنیم تا پیشرفت را مدیریت کرده 

باشیم که رکنی اجتناب ناپذیر است. 
مدیریت پیش��رفت، مدیریت دانش است؛ یعنی سفارش تولید دانش از کجا صادر می شود؟ 
از جانب پیش��رفت و بس��تر عینی که دارد در آن پیشرفت اتفاق می افتد. اگر این تقاضا را به 
رسمیت نشناسیم، می توانیم بگوییم که علم مدیریت پذیر نیست. علم راه خودش را می رود، 
جامعه هم هر مقدار خواست و توانست، از آن استفاده می کند، ولی مسیر علم لازم نیست که 

خودش را مقید به مسیر پیشرفت کند.
اگر گفتیم عقل استفاده  بهینه از منابع انسانی و امکانی را حکم می کند، در واقع حکم می کند 
به اینکه ش��ما دانش��ی را تولید کنید که به کار می آید و نافع به حال پیشرفت جامعه است. 
اگر این طور است، پس ما مدیریت پذیر بودن جامعه را پذیرفته ایم. ما دانشی می خواهیم که 
پیشرفت جامعه را تضمین، پشتیبانی، تعریف و محقَّق بکند و این یعنی مدیریت پذیر دانستن 
دانش. حال اگر این را نپذیریم، نمی توانیم دانش را به این کیفیت مدیریت کنیم و حتماً در 
طراحی یک الگوی پیشرفت با مشکل مواجه می شویم. بر فرض طراحی هم که بکنیم، در 

تحقق بخشی الگوی پیشرفت، با تنگنا مواجه می شویم.
اگر پشتوانه  این الگوی پیشرفت بخواهد علوم باشد، خودِ این علوم نیاز 

به تحول دارد یا همین علوم و روش های موجود کفایت می کند؟
با این مقدمه که عرض کردم، پاسخ روشن است که حتماً تحول پیدا می کند. وقتی هندسه  
نیازمندی های جامعه را مبتنی بر فرهنگ اسلامی متفاوت طراحی کردید، دانش، محصولات، 
تمدن و فناوری متناسب با آن را نیاز دارید. بنابراین اگر ما بگوییم عمده ترین کارِ دانش، حل 

مسئله است، این مسئله از کجا می آید و از کجا تعریف و تعیین می شود؟
اگر پذیرفتیم که مس��ئله  ما بر مرکزیت مفهوم پیش��رفت موضوعیت پیدا می کند، باید علم 
متناسبی را تولید کنیم که پاسخ گوی این نیازها باشد. این یک دریچه  نگاه به مطلب است 
که داریم تغییر مسیر تولید علم را -به ویژه در علوم انسانی- مبتنی بر محصول، دستاورد و 
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نتیجه ای که از علم انتظار داریم، تقریر و بیان می کنیم. یک ضلع دیگر ضرورت تحول علم 
این است که از زاویه خاستگاه تولید علم که فرهنگ علم است، نگاه بکنید. آنگاه می بینید 
یک فرهنگ جامع، غنی، باثبات، تاریخی، جامع و مس��تند به آموزه های دینی دارید که در 

دانش های پایین دستی الهام، تأثیر و القای خودش را دارد. 
تحول در علوم انسانی، به چه معنا و چگونه است؟

معنا و نحوه اش باز همین جا معلوم می شود که تحول در علوم انسانی، در چند لایه تفکیک پذیر 
است. همه اش هم درست و لازم است: 

مرحله اول تحول علم این اس�ت که ما در به کارگیری، آن را دستخوش 
تغیی�ر بکنیم؛ یعنی کارایی متناس�ب با نی�از خودم�ان را از علم موجود 

بگیریم. تا اینجا ما تصرفی در خود علم نکردیم. 
مرحله  دوم تصرف و تحول علم این است که خصوصاً در حوزه  علوم انسانی، موارد متناقض 

و معارض با اسلام را در نظریه های علم موجود بشناسیم.
مرحله  سوم این است که در کنار ده ها نظریه ای که در هر علم وجود دارد، 

ما هم نظریه های خردی را در مسائل مختلف ارائه کنیم. 
مرحله  چهارم این است که بتوانیم منظومه  نظریه ها را دستخوش تغییرات بنیادی و اساسی 
کنیم. این منظومه  نظریه ها وقتی تحول اساسی پیدا می کند که دو سر طیف را سفت بچسبیم. 
از یک طرف نظام نیازمندی های جامعه  خود را با حفظ تغییراتی که در آن وجود دارد، درست 
بشناس��یم که اسمش را می توانیم »هندسه  نیازمندی ها« بگذاریم؛ البته هندسه  نیازمندی ها 
چیز ثابتی نیست. علم، یعنی نظام علمی که در بین این دو حوزه  جاذبه شکل می گیرد و تنها 
علم اس��لامی خواهد بود که بتواند مبتنی بر معارف، بینش، اخلاق و احکام اسلامی از یک 
طرف و به منظور پاسخگویی به نیازمندی های رو به تزاید جامعه  اسلامی از طرف دیگر در 

آن مقطع تاریخی تولید شود.
اگر بخواهیم الگویی را برای پیشرفت تولید کنیم، چه مختصاتی را باید 

برای روش تأثیر این الگو لحاظ کنیم؟
فکر کنم آن س��ؤال اولی که بنده پاسخ گفتم، به میزان زیادی پاسخگوی همین سؤال بود. 
عرض کردم نمی شود انتظار داشت که پیشرفت تصادفی اتفاق بیفتد، بلکه باید مدیریتش کرد 
و وقتی خواستیم مدیریتش بکنیم. درست است که تحول گرایان در پیشرفت باید نقش آفرین 
باش��ند؛ اما اینکه چه نقش��ی را ایفا کنند، باید تدبیر بشود. نمی شود بگوییم تحول گرایان در 
پیش��رفت، درون جامعه وجود دارند، هرکدامش��ان، هم یک ایده ای دارند و هم جامعه را به 

طرفی می کشند. چون در این شرایط جامعه نمی تواند انسجام پیدا کند.
یکی بگوید خصوصی س��ازی کنیم، یکی بگوید تعاونی ها را ش��کل بدهیم، یکی بگوید که 
اقتصاد باید دولتی باش��د، یکی بگوید در حوزه  سیاسی مردم سالاری باشد، یکی بگوید باید 
سلطنت باشد، ولو سلطنت دینی، یکی بگوید مردم سالاری دینی باید باشد. همه هم بتوانند در 
مقام نظریه پردازی حرف های متنوعی بزنند که اشکالی هم ندارد، ولی سؤال شما این است 
که تحول را به دس��ت چه کسی بس��پاریم؟ آیا مدیریتش کنیم و منطقی بالای سرش قرار 
بدهیم یا ندهیم؟ اگر منطق قرار ندهیم و مدیریتش نکنیم، معنی اش این است که بگوییم ده 
نفرند، ده تا نظریه راجع به کل پیشرفت یا اجزای پیشرفت است و هر کس توانست افرادی 
را دور خ��ودش جمع بکند و امکاناتی را فراهم بکند، به همان طرفی که خودش می خواهد، 
بکش��د. در این صورت هرج و مرج اجتماعی درس��ت می شود. برای اینکه این قضیه اتفاق 
نیفتد، طبیعتاً مس��تلزم این است که شما با مش��ارکت خودِ نخبگان، برای تحول آفرینان در 
عرصه  پیش��رفت، نقش قائل بشوید و به این ترتیب بتوانید پیشرفت را مدیریت کنید. البته 
برای اینکه این کار را بتوانید انجام دهید، باید الگوی پیش��رفت داشته باشید. اینکه به سراغ 

الگوی پیشرفت، مقدم بر برنامه  پیشرفت می رویم، به همین دلیل است.
تفاوت روش کل نگر و کلی نگر در تولید الگوی پیشرفت اسلامی چیست؟ 
ابتدا باید بدانیم روش کلی نگر و کل نگر چه تفاوتی با هم دارند تا ببینیم در الگوی پیشرفت 

چه تأثیری دارند؟ در روش »کلی نگر«، شما حرکت از کلی به جزئی را دنبال می کنید؛ یعنی 
روش کلی نگر وجه مش��ترک موضوعات را می گیرد و به سرفصل های کلی تبدیل می کند. 
فرض بفرمایید که مفهومی به اسم میز درست می کنیم. میز مفهومی کلی است و به انواع 
اشیایی که قابلیت این را دارد که صندلی کنارش بگذارند و پشتش بنشینند، اطلاق می شود؛ 
یعنی وجه مشترکی برای انواع میزهای کوتاه، بلند، چوبی، فلزی، اداری، خانگی و امثال این ها 
در ذهن خودش ترسیم می کنیم و برایشان عنوان کلی و یک اسم می گذاریم: میز. البته خود 
عناوین کلی قابل کلی و جزئی هستند؛ یعنی می توانیم بین مفاهیم کلی دوباره کلی گیری 
کنیم و یک خصلت مش��ترک طراحی کنیم. به این می گویند کلی نگری. به آن منطقی که 

امکان این انتزاع را به ما می دهد، منطق کلی نگر می گویند. 
اما تفاوت روش »کل نگر« این است که وجه مشترک اشیاء را اخذ نمی کند، بلکه اشیاء را به 
عنوان اجزای یک کل می بیند؛ یعنی وقتی می خواهد پدیده ای را تحلیل کند، به جای اینکه 
خصلت مشترکش را بگیرد، اجزائش را معرفی می کند و نسبتی بین این اجزاء برقرار می کند. 

این را منطق کل نگر می گویند. کل، یعنی یک نظام به هم پیوسته ای از اجزاء. 
منطق کل نگر، پدیده را به عنوان یک نظام از اجزاء به هم پیوس��ته می بیند. به هم پیوسته، 
یعنی همان نس��بت بین اجزاء. منطق کلی نگر شیء را مرکب نگاه نمی کند، بلکه یک وجه 
مشترک از آن انتزاع می کند. آن جایی که من بر اساس یک خصلت مشترک عنوان انتزاعی 
درس��ت می کنم، کلی گیری می کنم و آن منطقی که ای��ن امکان را به من می دهد، منطق 
کلی نگر اس��ت. وقتی که اجزاء و نس��بت بین اجزاء را بیان می کنم، کل نگری می کنم و آن 

منطقی که امکان این را به من می دهد، منطق کل نگر است. 
حال در الگوی پیش��رفت، مس��ئله  ما چی اس��ت؟ همان طورکه عرض کردم، ما با اجزای 
پیش��رفت و ارتباط دادن آن ها با یکدیگر س��روکار داریم. اساساً منطق کلی نگر در ساحت 
طراحی الگوی پیش��رفت راهی ندارد و عقیم از این اس��ت که بتواند به الگوی پیش��رفت 
پاسخگو باشد. این عرض بنده به این معنا نیست که اصلًا لازم نیست از منطق کلی نگر 
در طراحی الگوی پیشرفت استفاده کنیم. حتماً لازم است استفاده کنیم؛ چون اصلًا بدون 
انتزاع و بیان یک وجه مشترک، نمی توانیم حرف عمومی و عام و قاعده بزنیم. قاعده، قانون، 
الگو یعنی انتزاع کردن، یعنی راجع به یک امر که می تواند مصادیق متعدد داشته باشد سخن 
گفتن. پس قهراً ما انتزاع داریم، کلی نگری داریم، از منطق کلی نگر باید اس��تفاده بکنیم، 
ولی اینکه فکر کنیم با منطق کلی نگر می توان الگوی پیش��رفت طراحی کرد، امکان پذیر 
نخواهد بود. ما باید قدرت و منطق مجموعی نگری داشته باشیم. یک کلمه هم من اینجا 
اضافه کنم. منطق مجموعه نگری که ما می خواهیم از آن استفاده بکنیم، باید قیدی بخورد 
و آن قید این است که بتواند مجموعه را »رو به تکامل« تحلیل بکند. بنابراین ما منطق 
تکامل نگر و تکامل گرا لازم داریم که علاوه بر اینکه قدرت انتزاع و »مجموعه نگری« دارد، 
قدرت »تکامل نگری« هم داش��ته باشد. این می تواند منطقی پشتیبان در طراحی الگوی 

پیشرفت محسوب بشود.
مثال�ی دارید ب�رای اینکه روش�ن ش�ود کلی نگ�ری در الگوی 

پیشرفت عقیم است؟
خیلی ساده است. اگر گفتم الگوی پیشرفت دارم، ولی نسبت بین اقتصاد و سیاست را نتوانستم 
در آن طراحی و بیان کنم، نمی توانم طراحی الگو کنم. منطق کلی نگر، قدرت تعیین متغیرهای 
پیشرفت را ندارد. این منطق فقط به من می گوید که از بین این ده مورد، چه چیز برایش مهم 
اس��ت. من بر این اس��اس یک خصلت مشترک روی این ها می گذارم و یک عنوان انتزاعی 
درست می کنم. مثلًا او برایش تجارت مهم است، من مفهوم سود را انتزاع می کنم. می خواهد 
تجارت کند، می گویم سود کسب و کار در فروش لوازم التحریر، فروش لوازم خانگی، فروش 
منزل و فروش... است. یک مفهوم سود برایش درست می کنم. این را بر چه اساسی گفتم؟ 
بر اساس��ی که او برایش درآمد مهم بود. چون برایش درآمد مهم بود، من از این زاویه یک 
خصلت مشترک به موضوعات دادم. ولی اگر از همین منطق انتزاعی و کلی نگر سؤال کنید که 
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زاویــه دیـــد

اجتهاد منظومه ای
اجتهاد معطوف به استنباط الگو 
در گفت وگو با حجت الاسلام والمسلمین احمد مبلغی

آیا فقه غیر از تولید احکام، مسئولیت و رسالتی در قبال عینیت 
و واقعیت بیرونی مانند مدل و الگو هم دارد؟

ابتدا باید نگاهی به مدل انداخت و بعد به پاسخ سؤال پرداخت. مدل و الگو، یعنی 
صورت نهایی و نس��خه ای است برای عمل ش��دن و تحقق یافتن در خارج. از 
ویژگی های آن این است که ناظر به واقعیت زندگی است. شیوه اجرا را هم درون 
خود دارد. به ش��کلی ملموس و محسوس برای همه ظاهر می شود و از همین 
نقطه، قابل اقتدا و تبعیت و پیگیری است و جوانب اجرایی و مشکلات فراروی 
اجرا کاملًا در آن لحاظ ش��ده است. این مدل طبعاً مؤلفه هایی دارد که برخی از 
آنان درون خود مدل حضور و ظهور دارند و برخی در پشت صحنه های مدل قبلًا 
لحاظ شده اند و در هر مدل عناصر ویژه ای تعبیه شده است؛ بنابراین در هر مدل، 
عناصری که تعبیه شده دقیقاً با همان جنبه های فکری حضور دارند. برخی متکی 
بر عناصر فکری هستند که در ظاهر صورتی از فکر و اندیشه ندارند؛ اما چون از 
خواستگاه فکری برخاسته اند، آن جنبه فکری را نمایندگی می کنند یا مؤلفه هایی 

در جهت تحقق بخشیدن به آن هستند. 
پاره ای از مؤلفه های مدل اصولًا فکری و اندیشه ای نیستند و ناظر به واقعیت های 
زندگی هس��تند و پاره ای از آن ها جنبه های بومی و محیطی را که مدل در آن 
می خواهد اجرا شودف دارند. چرا به آن نظر دارد و بازگشت پاره ای از مؤلفه ها، به 
نوع رابطه آن محیط با جهان خارج برمی گردد؛ بنابراین در یک مدل همه مؤلفه ها 

باید ملموس و تعبیه شده باشد تا نسخه قابل اجرا و تبعیت باشد. 
واقعیت های زندگی عنوانی است که با مدل، نسبت عموم و خصوص مطلق دارد. 
به این معنا که واقعیت های زندگی مثلًا به فنون و هنرهای تجس��می در خارج 
هم برمی گردد. فناوری هایی که در زندگی ایجاد و یا دنبال می شود هم یک معنا 
برای واقعیت های زندگی است. مدیریت زندگی یا اداره آن هم یک نوع واقعیت 
است. پس واقعیت معنایی عام دارد که مدل و الگو زیرمجموعه آن هستند؛ اما 
وقتی س��ؤال می شود آیا فقه می تواند و باید در واقعیت های زندگی دخالت کند، 

احمد مبلغی اس�تاد خارج حوزه علمیه اس�ت ک�ه در زمینه »فقه مض�اف« به ویژه 
مطالعات میان رشته ای فقه و قانون و نیز فقه و فرهنگ، ایده ها و دیدگاه های نوینی 
دارد. »مرکز تحقیقات اسلامی مجلس شورای اسلامی« در قم به همت او تأسیس 
گردید تا روش های اجتهادی، معطوف به فضای قانون گذاری باشد. از دغدغه های 
همیش�گی او پارادایم های اجتهاد و روش شناس�ی فقاهت اس�ت. استاد مبلغی 
ریاست دانشگاه مذاهب اسلامی را نیز برعهده دارد و هم چنین عضو هیئت علمی 

پژوهشگاه فرهنگ و علوم اسلامی و مدیرمسئول مجله »دین و قانون« است.

علیالهیخراسانی

سود چگونه حاصل می شود، نمی تواند جواب بدهد؛ یعنی متغیرهایی که رعایتش باعث 
سود و رعایت نکردنش باعث زیان می شود. چون باید بگوید که سود به تجارت داخلی، 
تجارت خارجی، بازار ارز و ارتباط این ها با همدیگر مربوط است تا من به او بگویم که 

آیا سود می کند یا نه؟ این را منطق مجموعه نگر می تواند جواب بدهد.
فرهنگستان علوم اس�لامی در رابطه با تولید الگوی پیشرفت چه 
دستاوردهایی داشته است؟ و از کدام روشی هایی که بیان فرمودید، 

استفاده می کند؟
از سه روش کلی نگر، کل نگر و تکامل نگر استفاده می کند. طبیعتاً تلاش فرهنگستان 
این بوده که روش سوم را پایه گذاری کند و در موضوعات مختلف بر اساس این روش 
حرکت کند. خود این روش هم بر یک بنیان فلس��فی استوار است که از آن به عنوان 

»فلسفه  نظام ولایت« یاد می کنیم.
اما در خصوص الگوی پیش��رفت ما چه دس��تاوردی داش��ته ایم؟ ما در زیرساخت ها و 
مقدمات  الگوی پیش��رفت، قدم های مقدماتی را برداش��تیم، ولی طراحی خود الگوی 
پیشرفت هنوز در دستور کارمان قرار نگرفته و خودمان هم بدون وجود یک سفارش 
و پش��تیبانی مؤثر از جانب حاکمیت، توانایی ورود به این موضوع را نداریم. اما اینکه 
می گویم زیربناهای کار، منظورم همین است که فرهنگستان قدرت پایه گذاری و روش 
عام مدل س��ازی را پیاده کرده است. روش عام مدل سازی به معنی اینکه می تواند در 
موضوعات مختلف معادله و قاعده  مدل س��ازی را بیان بکند.  مدل س��ازی به چه معنا 
هس��ت و چگونه یک بحث مجزا و مس��تقلی را می طلبد؟ یعنی همین که متغیرهای 
موضوع و نسبتِ بین متغیرها را بتواند تشخیص بدهد و مدل کند. طبیعتاً روش زیربنایی 
را در طراحی الگوی پیشرفت می تواند در اختیار قرار بدهد؛ البته آن روش، برای اینکه 
در طراحی الگوی پیشرفت به کار گرفته شود، خودش مراحلی دارد و کارهای اضافه ای 
باید در آن انجام بپذیرد. این جزء تحقیقاتی می شود که باید در تولید الگوی پیشرفت 

به آن دست پیدا کرد.
ب�ا توجه به نکته ای که درباره روش کل نگر و کلی نگر فرمودید، آیا 
این دو روش در تأمین آرمان ها و اهداف انقلاب اسلامی، تفاوتی با 

یکدیگر دارند یا خیر؟ 
اگ��ر بخواهیم بر اس��اس منطق کلی نگر که من از آن به عن��وان منطق انتزاعی هم 
یاد می کنم، وارد حوزه  نظام س��ازی به ش��کل عام و طراحی الگوی پیشرفته به شکل 
خاص بش��ویم، حتماً با بحران روبه رو می ش��ویم. علتش هم کاملًا واضح است، چون 
نس��بت ها را نمی توانیم تحلیل کنیم. ارتباط ها را نمی توانیم ببینیم. اگر نتوانم نس��بت 
بین سیاست و فرهنگ، فرهنگ و اقتصاد، سیاست خارجی و سیاست داخلی، امنیت و 
آزادی، آزادی و عدالت، مردم سالاری و ولایت، ولایت فقیه و ده ها مسئله از این قبیل 
را ببینم، نمی توانم پیشرفتش را ببینم، نمی توانم از تکامل اجتماعی تفسیر داشته باشم، 
نمی توانم قدرت پیش بینی داش��ته باشم، نمی توانم قدرت سیاست گذاری داشته باشم. 
این روش و مهم تر از آن، این نگرش انتزاعی -یعنی نگرش کلی گرایانه ای که حیثیات 
را از هم تفکیک می کند و قدرت برقراری نسبت بین حیثیات و ارتباط بین موضوعات 
را ن��دارد- در عینی که در جای خودش کارای��ی دارد، اما اکتفا کردن به آن حتماً هم 
جامعه  و هم نظام مدیریت اجتماعی را با بن بس��ت روبه رو می کند. اما روش کل نگر و 
تکامل نگری به دلیل ماهیت موضوع در مدیریت اجتماعی و تولید علم، اقتضاء می کند 
که بتوانیم نظام ببینیم، اجزاء ببینیم، روابط را ببینیم، تغییرات را ببینیم، تکامل را ببینیم. 
به همین دلیل در دنیای غرب به روش سیستمی خیلی اهمیت داده اند. زیرا مفهوم و 
اهمیت کل نگری را فهم کردند و روزبه روز ادبیات آن را به عنوان یک دانش پشتیبان 
و زیربنایی غنی تر کردند. البته ما مبتنی بر اسلام و اهدافی که نظام اسلامی دارد، باید 

این منطق را تکامل ببخشیم.
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ممکن است شما در پاره ای از موارد این دخالت را نپذیرید و در پاره ای دیگر بپذیرید. 
مثلًا ممکن است بپرسیم فقه چه ارتباطی با فناوری دارد؟ ولی به هر حال پاره ای از 
واقعیت های زندگی از س��نخ صورت سازی است که از خواستگاه های فکری متفاوت 
و با لحاظ یک سری جوانب یک مدل را ایجاد می کند. پس در اینجا اجرای مدل که 
در زندگی امر واقعی تری است، منظور ما نیست، بلکه منظور از نقش فقه در واقعیت 
زندگی، همان نسخه ای است که برای زندگی ارائه می دهد. این تفکیک می تواند به 
فه��م این نکته کمک کند که آیا اجتهاد همان طور که در فناوری دخالت می کند، در 

مدل هم دخالت می کند یا نه؟
با توجه به این مقدمه، پاسخ من به سؤال شما این است که اجتهاد در پاره ای از مؤلفه ها 
نقش انحصاری در شکل دهی به مدل دارد؛ یعنی این اجتهاد است که صرفاً باید آن 
بخش ها را ایجاد و تأمین کند. البته این بدان معنا نیست که اجتهاد در این جا با یک 
روش خام و غیرمنقح انجام ش��دنی است. ما باید بدانیم که چه اندیشه هایی برای چه 
چیزی مناسب است؟ اینجا مدلی منظور است که به صورتی هماهنگ جنبه های عینی 
در آن لحاظ شود، ولی به هر حال انحصاراً در اختیار اجتهاد است. پاره ای از عناصر در 
اختیار اجتهاد نیست، بلکه به تخصص هایی مربوط است که مرجع تأمین این اندیشه ها 
و نگاه ها متخصصان هستند، ولی از آنجا که این عناصر باید در کنار آن عناصر فکری 
و اجتهادی بنشیند و اجتهاد ناظر به این ها شکل بگیرد، لازم است که این نوع نگاه ها 
به نحوی در مرئی و منظر آش��نایی مجتهدان باشد؛ همان طورکه نگاه های اجتهادی 
و فقه��ی در ای��ن زمینه باید در مرئی و منظر آگاهی متخصصان باش��د؛ چون این ها 
می خواهند مدل را نهایی کنند و بهترین راهش این است که دو مرحله تلاش از سوی 

هر دو گروه رخ دهد: 
یک مرحله عبارت است از اجتهاد یا ارائه دیدگاه های تخصصی و مرحله دوم یک نوع 
همنشینی و هم اندیشی و یک مشاوره مداوم تا این ها بتوانند با هم صورت نهایی مدل 
و نسخه نهایی شده آن را با توافق ارائه کنند. البته تخصص ها هم مختلف است؛ چون 
سخت ترین اجتهاد، اجتهاد برای مدل است، به خصوص هنگامی که این مدل مربوط 

به جنبه های اقتصادی، سیاس��ی و فرهنگی کلان باشد یا همه یا بخشی از این ها را 
بخواهد درون خودش جای دهد. همان طورکه س��خت ترین کار تخصصی، خروجی 
گرفتن از علوم تخصصی است برای راه انداختن و تحقق بخشیدن به یک مدل تا همه 

جوانب زندگی را تحت پوشش خود قرار دهد. 
فرمودی�د ک�ه این روش اجته�اد باید ب�رای مدل س�ازی، تغییر و 
تحولاتی پیدا کند. می شود توضیحی بفرمایید که آیا روش اجتهاد 

کنونی می تواند به مدل برسد؟
روش اجتهاد تفاوتی نمی کند. روش اجتهاد همین است. آنچه تفاوت می کند، دو مقوله 
است و باید افزوده شود: 1. باید نقص  ها و کمبودهایی که روش اجتهادمان نسبت به 
ی��ک حوزه تخصصی دارد، جبران و تأمین ش��ود. اصولًا روش اجتهاد در طول تاریخ 
خیلی در حال تکامل بوده و این تنقیح یا تکمیل به خصوص نسبت به مسائل جدید 
و نوپیدا ضرورت دارد. هم تنقیح و هم تکمیل؛ یعنی پاره ای از قواعد یا عناصر روشی 
هس��تند که این ها چون در ذهن عادت یافته مجتهد همیشه به کار گرفته شده اند، چه 
بس��ا در برخی حوزه ها به کار گرفتنشان متناسب با آن حوزه نباشد یا گاهی به اجتهاد 
آسیب بزند؛ 2. اجتهاد ناظر است به یک منظومه؛ چون مدل یک منظومه است. البته 
منظومه ای ب��رای تحقق، نه یک منظومه انتزاعی و مفهومی. منظومه ای که آخرین 
نسخه فکری است و با واقعیت فاصله ای ندارد و لباسی است که بر تن واقعیت پوشانده 
می شود؛ اما در تجربه فقهیِ ما، اجتهاد منظومه ای وجود ندارد. اجتهاد منظومه ای، یعنی 
اجتهادی که پیوستگی ها، ارتباط ها و انسجام ها در آن مجموعه رعایت می شود. البته 
تجربه شهید صدر هم در این زمینه تجربه خوبی است، ولی باز هم در ارتباط با یک 
مکتب انتزاعی و مفهومی صورت می گیرد. اجتهاد منظومه ایِ عینی، امر دیگری است 
و نیاز دارد که پیشاپیش در این زمینه بحث نظری و فکری صورت بگیرد. من معتقدم 
اجتهاد باید به این دو مقوله پیشتر مجهز و مسلح بشود و بعد در مدل سازی ورود کند 

یا اجتهاد عناصر مربوط به مدل صورت گیرد.
در اجتهاد معطوف به اس�تنباط الگو که راجع به آن بحث ش�د، آیا 

منابع اجتهاد مثل عرف یا عقل، توسعه پیدا می کنند؟
منابع اجتهاد نسبت به هر شاخه فقهی و یا گرایشی از یک شاخه فقهی، تغییرناپذیر 
اس��ت. آنچه تغییرپذیر است و ممکن اس��ت تفاوت پیدا کند، میزان کارکرد هر منبع 
است. مثلًا قرآن در ارتباط با معاملات، کارکرد بیشتری دارد یا فقه سیاسی قرآن نقش 
پردامنه ای پیدا می کند. در اجتهاد معطوف به الگو هم به نظر می رسد که باید رجوع 
اساسی و گسترده به قرآن نمود. دلیل این امر هم روشن است؛ قرآن حامی کلان ترین، 
دقیق تری��ن و راهبردی ترین اندیش��ه ها برای مناس��بات اجتماع��ی و صحنه ارتباط 
موضوعات اجتماعی با یکدیگر و هم جهت شدن موضوعات و حرکت های اجتماعی 
در مس��یر اهداف مشخص است. آنچه می تواند پاسخ گوی اجتهاد در مقوله مهم الگو 
و ایجاد آن باش��د، قرآن اس��ت. البته نه با این روش کنونی شبه ایستای در مراجعه به 
قرآن. چنین روشی نمی تواند راه به فراتر از یک سری تفسیر الفاظ ببرد و قادر نیست 
که خط و ربط معنایی کلمات، الفاظ و مفاهیم و حتی سیاق مطرح و موجود در آیه را 
ناظر به مناسبات اجتماعی استخراج کند؛ لذا باید در حوزه های علمیه، تحولی اساسی 
در ارتباط با روش مطالعه قرآن برای پاسخ گویی به نیازهای نسل معاصر استخراج و 
کش��ف شود و بر آن اساس باید معالطه پرحوصله ای در ارتباط با آیات حامی و حامل 
اندیشه ها و افکار اجتماعی و ناظر به مناسبات اجتماعی صورت بگیرد. با تجربه ای که 
من دارم، چنین امری ممکن است. در برخی آیات که نگاه کرده امف دیده ام که این ها 
به درستی نگاه به حرکت ها و مناسبات اجتماعی دارند. با یک رفت و برگشت و نگاه 
فقیهانه و روشمند می شود در کمین این مفاهیم نشست و به دریافت چنین معانی که 

در آن مناسبات اجتماعی تعریف شده، نائل آمد. پس قرآن بیشترین کارکرد را دارد. 
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زاویــه دیـــد

اما اینکه عقل را می توان در بسط قراردادهای استنباط معطوف به الگو قرار داد یا نه؟ 
بستگی دارد به اینکه عقل را منبع علم بگیریم یا نه و چه تعریفی از آن داشته باشیم؟ 
چند س��ؤال اساسی در ارتباط با عقل است و مادامی که آن ها پاسخ داده نشود، شاید 

رجوع به عقل در هر مورد کم اثر باشد: 
یکی اینکه آیا عقل تنها به مثابه منبع استنباط عقل نظری است و یا 

منبع استنباط عقل عملی نیز هست؟
دومین سؤال: عقل عملی چه تعریفی دارد؟ در یک تقسیم بندی، دو نوع تعریف از عقل 
عملی شده است؛ یک تعریف حداقلی است و دیگری حداکثری. در تعریف حداکثری، 
عقل عملی در همه حرفه ها و مهارت ها حضور دارد و با عقود و شروطی در آن ها راه 
پیدا می کند. طبیعی است اگر عقل عملی را به معنای حداکثری بگیریم، حوزه وسیعی 

را گشوده ایم. 
سومین سؤال: این است آیا مهم ترین نقش عقل در استنباط، بیشتر به سمت اثبات 
حکمی می رود و یا به سوی نفی حکمی هم می تواند به پیش رود؟ اگر دومی را اضافه 
کنیم، به ضمیمه نفی حکم می توان مقولات دیگری را هم افزود و از هر دوی این ها 
استنباطی را صورت داد. البته این بحث نیاز به توضیح بیشتری در جای خود دارد؛ اما 
به هر حال اگر این س��ه سؤال را راجع به عقل پاسخ بدهیم، می توانیم نقش عقل در 
استنباط را به صورت دلپسند و نه بی در و پیکر و خارج از محدوده و یا با فرو افتادن 
در ظنیات، بلکه به صورت روشمند به دست بیاوریم. صحبت از نقش قواعد عقلی در 
استنباط بیشتر فروض پیدا می کند تا نقش احکام جزئی و یا نقش ادله حاوی احکام 

جزئی و حتی اطلاقات. 
اما بحث اجماع: اجماع در چندین بخش می تواند به عنوان منبع استنباط الگو مطرح 
باشد: سیره های عقلایی، بدیهیات و مقولات قابل رصد از نگاه فقه و روایات و حتی 

سؤالات سطحی که در بخش هایی از زندگی نیاز به کار اختصاصی دارد. 
آیا مباحثی مثل »مقاصد شریعت« می تواند به تولید الگوی پیشر فت 

اسلامی کمک کنند؟
در رابطه با مقاصد شریعت دیدگاه های گوناگونی وجود دارد. یکی این است که مقاصد 
شریعت را به مثابه یک قاعده در استنباط در نظر بگیریم و بر اساس آن حکمی را صادر 
و اس��تخراج نماییم. البته این دیدگاه را بیش��تر اهل سنت دارند که در این زمینه هم 
کامیاب نبودند. در کنفراسی بین علمای اهل سنت گفتم علت اینکه ما بیشتر در ارتباط 
با مقاصد سخن میگوییم و آن را فرصتی بزرگ برای تحول در استنباط و استخراج در 
احکام می دانیم، ولی در عمل موفقیت نداشته ایم، این است که کارکرد اصلی مقاصد 
ش��ریعت در مرحله نظریه پردازی است. اگر نظریه تأسیس شود، سایه تأثیرگذاری بر 
روی فقه و احکام دیگر ایجاد می کند؛ لذا به صورت غیرمستقیم احکام را جهت مند و 

هوشمند )چنان که در شریعت هست( می کند. 
در اینجا هم الگو قبل از استنباط حکم نسبت به تک تک موارد آن، نیازمند یک نگاه 
کلان نظریه پردازانه است. مقاصد شریعت اتفاقاً می تواند تأثیر به سزایی در شکل دادن 
به نظریه داشته باشد. از طرف دیگر وجود مقاصد شریعت در ذهن مجتهد به عنوان 
استنباط احکام جزئی می تواند به مثابه نورافکنی باشد که ذهن او را به سمت یک راه 
روشن هدایت کند و نصوص را به زبان آگاهانه تری استنطاق کند. در حقیقت مقاصد 
شریعت سه کارکرد دارد:  یک کارکرد، دخالت مقاصد شریعت در موارد استنباط است. 
دیدگاه غالب درباره این کارکرد این اس��ت که توفیق زیادی در عمل نداشته و سخن 
از آن بسیار است؛ اما تطبیق آن در استنباط ابهامات بسیار دارد؛ دوم: استفاده از مقاصد 
الشریعة در نظریه پردازی که حرف نویی است و اگر درست باشد، می توان بسیاری از 
نظریه ها را بر اس��اس مقاصد شریعت شکل داد. شاید هم گریزی نیست از رجوع به 
مقاصد؛ با توجه به اینکه نظریه های فقهی، جنبه های ریشه ای و اساسی و هویت بخش 

را شکل می دهند، در استنباطِ ما هم تأثیرات بسیاری می گذارند. چون نظریه بستر و 
چارچوب است و در هنگام استنباط، الفت و انس بین احکام ایجاد می کند؛ بخش سوم: 
ایجاد آگاهی در ذهن مستمع در یک طرف و قرار دادن نصوص در وضعیت دیگری 
برای اینکه رویارویی بیش��تری داشته باش��ند و مضامین واقع تر خود را برای مستمع 

برملا سازند. 
پس مقاصد ش��ریعت نقش��ی دولایه و دوجانبه ای را در هنگامه استنباط احکام ایجاد 
می کن��د؛ هم ذهنیت فقیه را توانایی می بخش��د و هم روای��ات و نصوص را به نطق 
گویاتری وامی دارد و بین این دو حالت تعامل و تبادل است؛ یعنی چون ذهن مستمع 
آگاهی پیدا می کند، می تواند به نصوص مراجعه کند و نصوص هم مضامین واقعی خود 

را برای یک ذهن مستعد می تواند بازگوید. 
این یعنی مقاصد ش�ریعت مس�تقیماً به عنوان منبع در اس�تنباط 

اثرگذار است؟
دست ِکم پاره ای از مقاصد که جنبه قاعده فقهی دارد؛ چون مانعةالجمع نیست، ممکن 
است یک جایی مقصد باشد و در عین حال قاعده فقهی نیز باشد. اگر شما عدالت را که 
یک مقصد است، بر اساس تکنیک های جدید استنباطی، با شروطی قاعده نیز فرض 
کنیم، هم مقصد است و هم قاعده. شخصیت های جدیدتر در اهل سنت عدالت را یک 
مقصد در نظر گرفته اند. همین طور هم هست: لیقومو الناس بالقسط. عدالت به دلیل 
قاعده بودن، امکان حضور مستقیم در استنباط را دارد. اساساً بسیاری از مقاصد شریعت 
می تواند لباس قاعده فقهی بپوشند و در این صورت چنین نقشی را می تواند ایفا کند. 
البته این بحث مختص به الگو نیست؛ اما الگو می تواند از این بحث ها انتفاع و استفاده 
بیشتری ببرد. در خیلی از زمینه های جدید این بحث ها به صورت روشی مطرح است.

اگ�ر بخواهیم دانش اصول فقه را برای نظام س�ازی و مدل س�ازی 
دوب�اره تنظیم و آرایش کنیم، چه مباح�ث و نواحی وجود دارند که 
اولی�ن گزینه ها و اولویت ها برای تجدیدنظر باش�ند یا اینکه حلقه 
تأثیرشان محدوتر یا وسیع تر شود؟ چه چیزهایی در اصول فقه باید 

تغییر بکند تا ما بتوانیم به سمت نظام سازی و مدل سازی برویم؟
بحث گس��ترده ای اس��ت. ابتدا باید یک نظریه در ارتباط با فق��ه پیدا بکنیم که این 
امری مقدمی است؛ یعنی اصول نیازمند این است که از خواستگاه یک نظریه شکل 
بگیرد. این تلاش��ی اس��ت که باید صورت بگیرد. نکته دیگر اینکه ما با ضعف و فقر 
قواعدِ بیشتر ناظر به نصوص اجتماعی مواجه هستیم؛ یعنی قواعد کنونیِ اصول، همه 
قواعد لازمِ در اصول نیستند؛ زیرا بیشتر در تجربه فقهی � اجتهادی، ناظر به مسائل 
فردی و شبه اجتماعی شکل گرفته اند. ما نسبت به قواعد اصول در وضعیت فقر قرار 
گرفته ایم؛ یعنی نسبت به قواعد و اصولی که توان صید اندیشه های کلان اجتماعی 

را داشته باشند. 
نکته دیگر این است که بعضی از قواعد اصول را نباید میدان داد که در فضای اجتماعی 
راه پیدا بکنند. فرض بفرمایید اگر احتیاط و یا استصحاب را یک قاعده در نظر بگیرید، 
نباید تصور ش��ود که می توانیم با استصحاب سرنوشت مسائل اجتماعی مردم را رقم 
بزنیم. قواعدی هستند که میدان دادن گسترده به آن ها در فضاهای استنباطیِ مسائل 
کلان اجتماعی، به مثابه اصرار بر به بیراهه کش��یدن استنباط است و در نتیجه دست 

نیافتن به احکام و نگاه های فقهی. 
البته غیر از اصول فقه، فلسفه فقه هم باید از حیث نگاه به مسائل اجتماعی، مسائل و 
مطالبی را مورد مطالعه قرار دهد. چون گاهی قاعده اصولی و فقهی در رابطه با استنباط 
مسائل اجتماعی ضعف ندارد، ولی مشکل، پیش فرض هایی است که در ذهن بعضی 
از فقها رسوخ یافته است. متولی بررسی این پیش فرض های به شدت عزلت آور در فقه 

را باید فلسفه فقه دانست.
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گذر از گزاره ها
به مکتب سازی
مکتب، نظام و مدل اقتصاد اسلامی  شهید صدر
در گفت وگو با آیت الله العظمی هاشمی شاهرودی

لطف�ا توضیحی در رابطه ب�ا نظریه مکاتب اس�لامی ای که مرحوم 
شهید صدر )قدس سره( در کتاب »اقتصادنا« مطرح می کنند، ارائه 
بفرمائید. آیا مراد ایشان از مکتب، یک سری باید و نبایدهایی است 
که اس�لام در رابطه با اقتصاد یا سیاس�ت گفته است یا منظور این 
اس�ت که اس�لام به بحث مدل س�ازی ورود کرده و ب�ا ارائه مکتب 
اقتصادی و سیاسی، در حقیقت مدلی را در این دو حیطه بیان فرموده 

است؟  پیش از پاسخ حضرتعالی، بد نیست این نکته مدّ نظر قرار 
گیرد که اینکه اس�لام، نظام خاص�ی را در حیطه های مختلف 

پیش�نهاد نکند، امر مذموم و واضح البطلانی نیس�ت، بلکه 
علاوه بر طرفداران، استدلال هایی مخصوص به خود را 

نیز دارد. به عنوان مثال، یک اس�تدلال این است که 
اساساً شریعت خاتم و دین جاویدان نباید مدل 

و الگ�وی خاص�ی را بیان کند؛ زی�را این مدل 
نمی تواند مورد علاقه مردم تمام دوران ها 

با وجود اختلافات فکری و سلیقه ای که 
بین ایش�ان وجود دارد، قرار گیرد، 

بلکه می بایست صرفاً یک سری باید و نباید ها و احکام را بیان کرده 
و ارائه مدل را به خود مردم واگذارد. 

ایشان در کتاب »اقتصادنا«   همان طورکه به تفصیل هم توضیح داده، معتقد است که 
»علم« با »مکتب« تفاوت دارد و اسلام در اقتصاد مثلًا علاوه بر اینکه برخی مسائل 
علمی را مطرح کرده، به مطالب مکتبی که »مکتب اقتصادی اسلام« نام می گیرد نیز 

می پردازد.
توضیح اینکه، بخش��ی از مس��ائل دانش اقتصاد، علمی است؛ مطالبی از قبیل قوانین 
عرض��ه و تقاضا یا اینکه با بالا رفتن نقدینگی، تورم نیز ب��الا می رود و... . این ها امور 
علمی اقتصاد است، اما برخی مسائل دیگر، از مقوله باید و نباید هاست که نظر مکاتب 
مختلف نسبت به آن ها متفاوت است. مثلًا اینکه آزادی اقتصادی به عنوان یک اصل 
پذیرفته است یا نه؟ این اصل، از مطالب علمی نیست که علمای اقتصاد به آن بپردازند، 
بلکه از اموری است که یک مکتب باید نظرش را در رابطه با آن اعلام کند، مثل اینکه 
من معتقد به آزادی اقتصادی هس��تم؛ حال بر اس��اس این اصل، سایر قوانین و قواعد 
اقتصاد خود را پی ریزی می کنم. این بخش از اقتصاد مانند احکام تکلیفی است که آن ها 

هم از مقوله باید و نباید هستند. 
مراد از علوم، روابط اقتصادی و به اصطلاح مکانیزم ها اس��ت. به عنوان مثال، اینکه 
»بیشتر شدن عرضه یک کالا، موجب پایین آمدن قیمت و کاهش عرضه، موجب 
افزایش قیمت آن می ش��ود«، مس��أله ای علمی است. خیلی قواعد دیگر هم از این 
قبیل، در اقتصاد مطرح اس��ت که در زمره علوم قرار می گیرند. در مقابل خیلی امور 
دیگر نیز هستند که در بحث علمی نیستند، بلکه از مقوله باید و نباید و به اصطلاح 
موضع گیری هس��تند؛ مثلًا اینکه من می توانم مالک ابزار تولید باشم، این یک امر 
مکتبی است یا اینکه بر اساس دادن سرمایه، می توانم سود تضمین شده داشته باشم 
یا نه، این هم یک امر مکتبی اس��ت که نیاز به موضع گیری آن مکتب دارد. به طور 
کلی، صحت و بطلان، از امور مکتبی است یا اینکه قرض ربوی باطل است، یک 

امر مکتبی است. 
به هر حال منظور ایشان از طرح این بحث، این است که گفته نشود اسلام فقط 
یک سری مسائل علمی را در امور اقتصادی بیان کرده است و وظیفه آن این 
اس��ت که منش��أ و عاقبت نظریه »قیمت تبادلی« را بیان کند، نه، بلکه 
اس��لام علاوه بر این مس��ائل علمی، یک سری مسائل مکتبی را نیز 

بیان کرده است. 
  یعنی اسلام تنها یک سری باید و نباید ها را مطرح 

نکرده، بلکه نظام اقتصادی را نیز بیان کرده است. 
قطعاً این گونه اس��ت. این حرف که اسلام دارای نظام 
اقتصادی نیس��ت، حرف غلطی اس��ت. این گونه 

آیت الله سیدمحمود هاش�می ش�اهرودی کمتر به مصاحبه با مطبوعات تن می دهد اما 
گفت وگو درباره اس�تاد ش�هیدش آیت الله س�ید محمدباقر صدر از موضوعاتی اس�ت 
که ش�اید بتوان به بهانه آن، به دست دادن چنین فرصتی دل بس�ت. نگاشتن تقریرات 
دروس اصول و فقه آیت الله س�ید محمدباقر صدر، بیش از ده س�ال شاگردی و همراهی 
ویژه با وی به علاوه تسلط اجتهادیِ او بر اقتصاد اسلامی و نیز آگاهی بر مسائل و معضلات 
اقتصادی به واس�طه سال ها حضور در نهادهای تصمیم ساز کش�وری، آیت الله هاشمی 
ش�اهرودی را از مناس�ب ترین افراد برای بازخوانی نظریاّت اقتصادی اس�تاد ش�هید 
قرار می دهد. آیت الله اگرچه معتقد است که س�خن گفتن از شهید صدر آسان نیست و 
اش�تغالات فراوانی هم دارد اما با درخواست ما برای پاسخ گفتن به پرسش هایی درباره 
مفهوم شاس�ی »مکتب اقتصادی اس�لام« در اندیش�ه ش�هید صدر موافق�ت می کند؛ 
فرصت کمی که در گعده علمی هر شب ایش�ان در دفتر این مرجع تقلید در قم دست داد 
و پرسش های کوتاه ما در این گفت وگو با پاسخ های مختصر امّا دقیق ایشان همراه شده 
است. جذابیت ذاتی آراء ش�هید صدر و علاقه مندی آیت الله به استاد خویش باعث شد 
تا با اصرار فراوان، انتش�ار این متن کوتاه ممکن شود. گفت وگوی تفصیلی با ایشان نیز 

می ماند تا فرصت و فراغتی دیگر.

مصطفیدری-علیالهیخراسانی

هندسهروابطمیانمفاهیمدراندیشهشهیدصدر

مـدل

نـظـام

مـکـتـب

اقتصاد
قــلمرو
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نیست که اسلام همه را به حال خود   رها کرده و بگوید هر کس برای خودش هر کاری 
که می خواهد بکند. این حرف ها را هر کسی که می زند، در حقیقت می خواهد به شکل 
خیلی مرموزانه ای، نظام های بشری را به جای نظام اسلامی بنشاند. اسلام نظام دارد، 
مدل دارد. البته این ها اصطلاحاتی است که باید منظور صحیح از آن ها را بفهمیم. اینکه 

نظام چیست؟ مکتب چیست؟ مدل چیست؟ 
به نظر حضرتعالی، مدل، جزئی از مکتب بوده و مکتب، حاوی مطالب 

کلیّ تری نسبت به آن است؟ 
بله، مدل، جزئی تر از مکتب است، ولی در آن، اموری غیر از امور مکتبی هم وجود دارد. 
وقتی می خواهند مدلی را بسازند، هم از امور مکتبی بهره می گیرند و هم از امور علمی، 
ولی مدل یقیناً بر مکتب متوقف هست. بالخره این مدل امروزی، مثلًا آزادی اقتصادی 
را یا قبول دارد یا قبول ندارد، مالکیت س��رمایه را یا قبول دارد یا نه، درآمد بر اس��اس 

سرمایه را یا قبول دارد یا ندارد. 
نتیجه این اس�ت که ب�رای طرح ریزی هر مدلی، ابتدا می بایس�ت 
موضع خویش را در رابطه با مسائل مکتبی آن روشن کنیم و سپس 

مدل را طراحی کنیم؟
بل��ه، پیش از طراح��ی مدل، باید این امور را مش��خّص کرد؛ زیرا ب��ا اختلاف در این 
امور مکتبی، مدل ها نیز متفاوت می ش��وند. به عن��وان مثال، مدلی که یک اقتصاددان 
مارکسیست می دهد، غیر از مدلی است که یک اقتصاددان معتقد به اقتصاد آزاد طراحی 
می کند. مدلی که یک مارکسیس��ت ارائه می دهد، هیچ گاه اجازه نمی دهد که افراد بر 
اساس مالکیت ابزار تولید و مانند آن درآمد داشته باشند. مثلًا همین اقتصاد چین برای 
خودش مدل دارد و با همین مدل هم همین طور در حال رش��د اس��ت. چارچوب ها و 
اصول اصلی مکتب را به هم نزده؛ اما در مواردی مانند شانگهای، مقداری از آزادی های 
اقتصادی را داخل کرده، ولی به هر حال اصول اساس��ی اقتصاد مکتبی خودش را که 

مارکسیستی اس��ت، حفظ کرده است؛ مثل اینکه درآمد باید بر اساس کار باشد، نه بر 
اساس ابزار تولید یا اینکه زمین نباید خصوصی شود و مانند این ها. آنجا کل جامعه، طبقه 
پرولتاریا و مثل آن است. آن ها نیز بر اساس مدل خودشان، اقتصاد خود را می چرخانند. 
در عین حال، تا اندازه ای به مکتبشان هم وفادارند؛ البتّه این بحث هست که مارکسیسم 
به تدریج دارد از مواضع خود دست می کشد. روسیه که کلًا دست کشیده؛ یعنی اتحاد 
شوروی کلًا تمام شد، ولی چین هم مقداری دست کشیده، مخصوصاً در بعُد صنعت. 
سابقاً که اقتصادشان بیشتر متکی بر کشاورزی بود و می گفتند زمین ها باید مشاع بوده و 
به شخص خاصی تعلق نداشته باشد؛ اما بعد که وارد صنعت شدند، دیدند که نمی توانند 
با دنیا رقابت کنند؛ لذا یک سری بخش های خصوصی مانند شانگهای درست کردند و 
اجازه دادند که شرکت ها در آنجا رقابت آزاد داشته باشند و اصول اقتصاد مارکسیستی را 

رعایت نکنند. مانند بخش هایی که اصطلاحاً به آن مناطق آزاد می گویند.
بالاخره مدل، یک نقش��ه عملیاتی است، خیلی وقت ها هم کوچک است. مثلًا وقتی 
پ��روژه خاصی را می خواهن��د راه بیندازند، یک مدل برای آنجا درس��ت می کنند. این 
اصطلاحات هر کدام معنایی دارد، نظام یک معنا دارد، مکتب یک معنای دیگر و مدل 

هم یک معنا دارد. 
من تفاوت مدل با مکتب را متوجه شدم که مکتب، اصول کلی را بیان 
می کند؛ اما مدل، نقش�ه عملیاتی اجرای   همان اصول است. تفاوت 

نظام با مکتب چه شد؟ 
در رابطه با تفاوت این دو باید گفت که مکتب بیشتر بر روی   همان باید و نباید ها تکیه 
می کند؛ اما نظام، کل س��اختار و سیستم اقتصاد را مشخص می کند. به عبارت دیگر، 
نظام به نحوی وس��یع تر از مکتب است و با توجه به دیدگاه های مکتبی و برخی امور 

شکلی، تشکیل می شود. 
پس اموری غیر از مکتب هم در آن دخیل است. 

بله، البته این امور غیر دخیل، بیشتر شکلی است، وگرنه اصل بنای نظام، بر اساس قواعد 
مکتبی است. تفاوت نظام با مدل، در بعُد اجرایی است.

یعنی مدل، طرح عملیاتی جزئی تر از نظام است؟ 
بله، مدل، جزئی تر است. نظام، امور کلی تر را دربرمی گیرد و وسیع تر از مدل است؛ اما 
مدل، هم جزئی تر است و هم ممکن است که در برخی موارد مقطعی هم باشد. مثلًا 
وقتی بحرانی به وجود می آید، مدلی موقت برای حل آن بحران تنظیم می ش��ود، ولی 

نظام هیچ گاه نمی تواند موقتی باشد. 
بنابراین نتیجه این می شود که ارائه هیچ مدلی برای اقتصاد اسلامی، 
بدون کمک گرفت�ن از نظریه مکاتبی که آقای صدر مطرح می کند، 
امکان پذیر نیست و حتماً می بایست قواعد آن مکتب در آن رعایت 
ش�ود. به عنوان مثال، نمی ش�ود در ارائه الگوی اقتصادی پیشرفت 

و توسعه اسلامی، قواعد مکتبی اقتصادی اسلام را نادیده گرفت. 
بله، همین طور است. منظور مرحوم صدر )قدس سره( نیز همین است. 

آیا روش شهید صدر در نظام اقتصادی کنونی کاملاً پیاده می شود؟ 
این مطلب ایشان که اسلام دارای یک سری قواعد مکتبی است و هر نظامی اقتصادی 
که برای اس��لام تعریف می شود، می بایست بر اس��اس آن مدل باشد، امری ضروری 
اس��ت و حتماً باید پیاده ش��ود؛ چرا که نظام اقتصادی اس��لامی بدون توجه به قوانین 
مکتبی آن، نمی تواند به اس��لامی بودن متصف شود. البته نمی خواهم بگویم وضعیت 
فعلی اقتصاد ما کاملًا منطبق اس��ت؛ اما اصول و پایه های اصلی آن بر اس��اس همین 
قواعد است. یک س��ری اشکالات هم وجود دارد که لازم است با تغییر بعضی قوانین 
تصحیح شود، لکن به هر حال نمی توان گفت این نظام، نظامی اسلامی نیست و مثلًا 

مارکسیستی است.
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بدون جهان بینی توحیدی
قدرت حل تضاد اجتماعی را نداریم
گفتاری از آیت الله سید محمود هاشمی شاهرودی

سعی می کنم به طور خلاصه و فشرده، سرخط های اصلی و شاخص های اساسی اقتصاد 
اسلامی را مطرح کنم. البته این عنوان، بسیار گسترده است و بحث های زیادی را می  طلبد، 

ولی ما در اینجا ناچار از اختصار و اکتفا به طرح عناوین کلی بحث هستیم.
اقتصاد اس��لامی دارای مش��خصات متنوع و مختلفی اس��ت. در اینجا به بیان چهار نوع 
مشخصه کلی اقتصاد اسلامی می  پردازیم که این مشخصه های اقتصاد اسلامی را از دیگر 

مکتب های اقتصادی تفکیک می  کند.
نوع اول: مشخصات فلسفی یا به تعبیر دیگر مفاهیم مبنایی اقتصاد اسلامی است.

نوع دوم: مشخصات فقهی یا به تعبیری دیگر منابع اقتصاد اسلامی است.
نوع سوم: مشخصات حقوقی اقتصاد اسلامی یا به تعبیری دیگر حقوق اقتصادی است.

نوع چهارم: مشخصات تحلیلی اقتصادی است.
با در نظر گرفتن هر یک از این چهار مشخصه، اقتصاد اسلامی فرق اساسی و ماهیتی با 

دیگر مکاتب اقتصادی پیدا می  کند.
مشخصات فلسفی یا مفاهیم مبنایی اقتصاد اسلامی 

مس��ائل اقتصادی ارتباط تنگاتنگ و ریش��ه ای با مبانی و مفاهیم مبنایی جهان بینی ها و 
ایدئولوژی ها دارد. اقتصاددانان خیلی س��عی کرده اند مس��ائل اقتص��ادی را به عنوان علم 
اقتصاد مجزا از مبانی فلسفی جهان بینی ها و ایدئولوژی ها مطرح کنند، ولی بر خلاف نظر 
اقتصاددانان، به تدریج به این واقعیت پی برده شد که جهان بینی و اعتقادات و مفاهیمی 
که جامعه و افراد به آن ها اعتقاد دارند، فوق العاده در مس��ائل اقتصادی مؤثرند. خیلی از 
بحث های اقتصادی مبتنی بر تحلیل های اعتقادی یا به اصطلاح مبتنی بر یک سلس��له 
پیش فرض های اعتقادی اس��ت. مثلًا وقتی انس��انِ اقتصادی را تعریف می کنند، انسان 
را دارای مفهوم مش��خصی از س��ود، زیان و مسائل دیگر فرض می  کنند و بعد تحقیقات 
اقتصادی فراوانی را بر اساس این پیش فرض ها که صرفاً مربوط به جهان بینی یک مکتب 
درباره انسان است، پی ریزی می  کنند. در اقتصادهای چپ گرا یا سوسیالیستی، این مسأله 
روشن تر است و رابطه مسائل اقتصادی را با مسائل فلسفی خیلی صریح مطرح کرده اند. 

گرچه به شکلی که آنان مطرح کرده اند، مورد انتقاد دیدگاه های اسلامی است، اصل رابطه 
درست است. نمی توان مسائل اقتصادی را مجزا از مبانی فلسفی دانست و برای اعتقادات 
نقشی در مسائل اقتصادی و حتی مکانیزم های اقتصادی قائل نشد. تمام مسائل اقتصادی 

تحت تأثیر مفاهیم مبنایی اعتقادات و ایدئولوژی ها قرار دارد.
بر اساس این مقدمه، جایگاه مشخصات فلسفی یا مقدمات مبنایی اقتصاد اسلامی روشن 
می  ش��ود. قهراً هر اقتصادی نیاز به شاخص های مبنایی و فلسفی دارد و متکی بر مبانی 
فلس��فی است. حتی اقتصادهایی که سعی می  کنند خودش��ان را مجزای از ایدئولوژی ها 
مطرح کنند )اقتصادهای نظام سرمایه داری(، آن ها هم مبتنی بر یک سلسله مفاهیم مبنایی 
است که به عنوان پیش فرض های مسلم پذیرفته شده است. آنچه سرمایه داری در مورد 
آزادی ه��ا و حقوق طبیعی مطرح می  کند، همه در حقیقت مربوط به مقولات جهان بینی 
و انسان شناسی و جامعه شناسی است. مفاهیم مبنایی حتی در تحقیق های اقتصادی که 
سعی می  شود به صورت هندسه اقتصاد و علم اقتصاد و مجزا از مبانی فلسفی مطرح شود، 
نیز مستتر است. البته این سخن بدان معنا نیست که تحقیق های علمی اقتصادی که آنان 
مطرح می  کنند، تحقیق علمی نباشد؛ خود آن تحقیق علمی است، ولی متکی بر مفاهیم و 
پیش فرض های فلسفی و جهان بینی هایی است و این مفاهیم مبنایی در عملکرد و صحت 

و سقم آن نظریه علمی مؤثرند.
بی��ان این مقدمه برای توضیح این نکته بود که مش��خصات فلس��فی یا مفاهیم مبنایی 
اقتصاد اسلامی، بحث اجنبی از مفاهیم اقتصادی نیست، بلکه یکی از ارکان مشخصه های 
نظام اقتصادی اس��لام و هر نظام اقتصادی دیگری است. حال به اختصار به تشریح این 

مشخصات فلسفی می  پردازیم و سعی کرده ایم فقط به رئوس مطالب اشاره شود. 
سه مشخصه مبانی و مفاهیم بنیادین اقتصاد اسلامی

در مشخصه های فلسفی یا مفاهیم مبنایی اقتصاد اسلامی، سه مشخصه اصلی وجود دارد:
1. اقتصاد اسلامی، مبتنی بر جهان بینی توحیدی است؛

2. اقتصاد از نظر اسلام، بخشی از قلمرو اختیار و حرکت انسان ها در جامعه و تاریخ است؛ 
یعنی اقتصاد در خدمت انسان است، نه انسان در خدمت اقتصاد؛

3. اقتصاد اس��لامی در عین واقع گرایی، برخوردار از ارزش های معنوی و ضوابط اخلاقی 
اس��ت. البته شاید مشخصات فلس��فی اقتصاد اسلامی منحصر در سه مشخصه نباشد و 

ممکن است با تأمل، مشخصه های دیگری از این نوع را شناسایی کرد.
جهان بینی توحیدی 

اعتقادات یک مسلمان به توحید و اصول عقاید منشعب از توحید و به عبارتی جهان بینی 
توحیدی او، اثرات فوق العاده ای در مس��ائل اقتصادی دارد و حیات اقتصادی انس��ان ها و 
جامعه اسلامی را تحت تأثیر قرار می  دهد. اعتقاد به توحید و اصول منشعب از توحید، نقش 
اقتصادی دارد و به نظام اقتصادی پوشش توحیدی می  دهد و آن را در این مسیر به حرکت 
درمی  آورد. در اینجا به چند نمونه از این تأثیرها اشاره می  کنیم: مثلًا بر اساس جهان بینی 

آنچه می خوانید، چکیده ای از متن سخنرانی یک دهه پیش آیت الله هاشمی شاهرودی 
در یکی از دانشگاه های کشور است. ایشان در این سخنرانی مشخصات اقتصاد اسلامی 
را برشمرده و به خصوص به تبیین مشخصه های فلسفی و مبنایی اقتصاد اسلامی با تکیه 
بر آرای استاد شهیدش، محمدباقر صدر می پردازد؛ زیرا معتقد است که استخوان بندی 
اقتصاد اس�لامی در کتاب »اقتصادنا« تبیین شده اس�ت. در پایان نیز ایش�ان به برخی 
پرسش های اس�تادان و دانشجویان پاس�خ گفته که خواندنی اس�ت. آیت الله هاشمی 
شاهرودی بر این باور است که با لحاظ مبانی فکری اسلامی، اقتصاد اسلامی واقع گراتر 

از اقتصاد غربی است.

اقتصاد
قــلمرو
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توحیدی، انس��ان مسلمان در برابر خدا و جامعه انسانی مسئولیت دارد. اینکه انسان خود 
را در برابر خدا مس��ئول بداند، در تمام فعالیت های اقتصادی، تولیدی، توزیعی و مصرفی 
خود به این مسئولیت توجه دارد و آن ها را بر اساس این مسئولیت تنظیم می  کند. در یک 
جهان بینی غیرالهی که انس��ان معتقد به خدا نیست، معتقد به این است که فقط خودش 
هست و این دنیا و همه وجودش را مسائل مادی و مادی گرایی پر کرده است، رویکرد او 
ب��ه فعالیت های اقتصادی نیز به گونه ای دیگر خواهد بود. ثأثیر این اعتقاد در فعالیت های 
اقتصادی و کیفیت به دست آوردن ثروت و مصرف آن، در مقوله عدالت اجتماعی بسیار 
آشکار اس��ت. بحث های تأمین های اجتماعی و عدالت اجتماعی و بیمه های اجتماعی و 

انفاق، همه بر این اصل قرار می  گیرد.
در جهان بینی توحیدی، یکی از اصول منش��عب از توحید، ایمان به معاد و حیات اخروی 
است، ایمان به جهان دیگری که از این جهان پربارتر، والاتر، بالاتر است و جهان ابدی 
اس��ت. این ایمان در بس��یاری از مسائل و مشکلات اجتماعی و تنظیم روابط و مناسبات 
اقتصادی نقش بسیار اساسی و فوق العاده دارد. ایمان به حیات دیگر و جهان دیگر که یکی 

از اصول اعتقادات اس��لامی است، سبب می  شود 
معنی سود، زیان، مطلوبیت، خسارت، تجارت، نزد 
انسان عوض شود و مصادیق آن ها گسترش پیدا 
کند. دیگر برای چنین انسانی فقط سود و زیان در 
این دنیا مهم نیس��ت، چون جهان دیگری را بعد 
از این جهان می  بیند و به آن معتقد اس��ت. یقین 
دارد که آنچه در ای��ن جهان بدهد، ده برابر آن را 
در جهان دیگر به دس��ت می  آورد. این مس��أله ای 
است که در آیات قرآن زیاد به چشم می  خورد. خدا 
وقتی می  خواهد با ما در مس��ائل مربوط به انفاق 
و عدالت ه��ای اجتماع��ی و تأمین های اجتماعی 
و زکات و خدم��ات و خیرات و مبرات و... س��خن 
بگوید، همیش��ه از این تعبیر اس��تفاده می  کند و 
می  فرماید این تجارت بالاتری اس��ت. در این دنیا 
چیزی را از دس��ت می  دهد؛ اما آنچه در آخرت در 
عوض آن به دس��ت می  آورد، بسیار بیشتر و بالاتر 
از چیزی اس��ت که از دس��ت داده است. مصداق 
تجارت و سود بیشتر و بهره حقیقی این است، نه 
به��ره ای که به زعم جهان بینی مادی تنها در این 

دنیا و در این حیات ترسیم می  شود. قرآن سعی می  کند نگاه انسان به مال، نگاه ابزاری و 
وسیله ای باشد، نه نگاه اصلی و هدفی که مال را همه چیز و هدف نهایی بداند.

یکی دیگر از اصول اعتقادی اسلام، عدل است. این عدل، تنها بعُد فلسفی ندارد که خداوند 
عادل است، بلکه این بعُد فلسفی دارای یک دلالت اجتماعی است. با ایمان به عدل خدا، 
در حقیقت جایگاه و ارزش عدل و هدف قرار گرفتن عدالت در همه امور انسان مشخص 
می  ش��ود و در حقیقت افراد در س��ایه این اعتقاد تربیت می  شوند که عدالت به عنوان یک 
هدف مقدس، یک ارزش مطلق که به هیچ وجه استثناپذیر نیست و به عنوان یک مشخصه 
اصلی نظام خلقت مطرح اس��ت. بر این اس��اس، افراد موظف اند که در س��لوک فردی و 

اجتماعی و به خصوص اقتصادی خود، عدالت را اجرا کنند.
یکی دیگر از تأثیرات مبنایی جهان بینی توحیدی در اقتصاد، نفی امتیازات اقتصادی برای 
کانون ه��ای ق��درت و ثروت )چه فردی و چه طبقاتی( اس��ت. نفی هرگونه بندگی برای 
طاغوت ها و قدرت ها و نفی مظاهر طاغوت، از اصول اعتقادی انس��ان مؤمن اس��ت که 
همگی از اصل توحید سرچش��مه می  گیرد. با حاکمی��ت ارزش های معنوی، حاکمیت و 

رهبری جامعه به افراد صالح می  رس��د، به فردی که هرچه بیشتر این ارزش ها را در خود 
تحقق بخشیده باشد. این نقیض آن چیزی است که در جهان بینی های مادی مطرح است.

مرحوم ش��هید صدر در برخی از بحث های اقتصادی خود، مس��أله بسیار مهمی را مطرح 
کرده اند. ایش��ان می  گویند: اساس��اً ما بدون جهان بینی توحیدی، به هیچ وجه قدرت حل 
مشکل تضاد اجتماعی را نداریم. راه حل تضاد اجتماعی در جهان بینی توحیدی است. یک 
بار بحث در اصالت و صحتِ یک جهان بینی است که آیا این جهان بینی درست است یا 
نه؟ این بحثی ارزنده اس��ت، ولی جای آن در مس��ائل اقتصادی نیست. یک بار بحث در 
کارایی جهان بینی است. ایشان می  گویند در حل مشکلات تضاد اجتماعی، فقط جهان بینی 
توحیدی کارآیی دارد. تا انس��ان معتقد به خدا و حیاتِ دیگر نباشد، از نظر منطقی ممکن 
نیس��ت تضادهای اجتماعی حل شود. برای انس��ان معتقد به ماده و دنیا اصلًا معنا ندارد 
که کس��ی برای حفظ مصالح جامعه و دیگران از سودجویی خود دست بکشد. مشکلات 
اجتماع��ی کلًا در اثر تضاد و تزاحمی اس��ت که میان منافع ش��خصی و فردی و منافع 
دیگران ایجاد می  شود. فرقی ندارد که این تضاد و تزاحم در اثر محدود بودن منابع ثروت 
و امکانات فعلی جامعه باشد یا در اثر عوامل دیگر. 
وقتی فرد آزاد و مطلق باشد و بتواند هر کاری که 
دوس��ت دارد انجام دهد، این تضاد سبب می  شود 
که ف��رد با همه امکان��ات مادی خود به س��وی 
تمرکز و جمع کردن ثروت بیشتر برود و از این جا 
سلطه اقتصادی، سیاسی، اجتماعی، فرهنگی پدید 
می  آید، تضادهای طبقاتی و جنگ ها و زورگویی ها 
از این جا آغاز می  شود. چگونه می  توان این مشکل 
را حل کرد؟ اقتصاد سرمایه داری سعی می  کند این 
تض��اد را بر مبنای کمیابی منابع، تحلیل کند. اگر 
به تدریج، تولیدات رش��د کند، این تضاد که ناشی 
از کمبود منابع است، خودبه خود حل می  شود. این 

تحلیل به خیال و رؤیا شبیه تر است.
ثابت شده که کش��ش و جاذبه و تقاضای قدرت 
برای انس��ان، حد و مرز ندارد و با افزایش تولیدات 
مهار نمی شود. هرچه امکانات تولیدی بالاتر برود، 
قدرت تمرکز و تکاثر انس��ان بیش��تر می  ش��ود و 
خصلت س��ودجویی و قدرت طلبی و سلطه بیشتر 
ادامه پیدا می  کند. مش��کل نه فقط حل نمی شود، 
بلکه افزایش می  یابد، اقتصاد اصلًا از آن ش��کل اول بیرون می  آید و به س��وی استعمار و 

اقتصاد سلطه پیش می  رود.
اقتصاد سوسیالیستی سعی کرده این مشکل را با الغای مالکیت خصوصی بر ابزار تولید و 
ایجاد اقتصاد عمومی حل کند. اینان پنداشته اند که در سایه فلسفه و جهان بینی مارکسیستی 
می  توان افراد را به طریقی از اصل منفعت طلبی و س��ودجویی شخصی منصرف کرده و 
مبدل کنند به افرادی که دنبال سود جمع باشند، نه سود فرد. به عقیده آنان، افراد در خلال 
جهان بینی مارکسیستی، تربیت می  شوند که جمع گرا باشند، نه فردگرا. هر انسانی به تدریج 
وجود خود را در وجود جمع منحل می  بیند. این ادعا در چارچوب جهان بینی مادی علاوه بر 
اینکه غیرواقعی است، غیرمنطقی نیز هست. وقتی قرار شد که انسان معتقد به خدا و معاد 
نباشد، از نظر منطقی پذیرفتنی نیست که خود را مضمحل در جمع ببیند و از منفعت خود 
برای دیگران دس��ت بکشد. برخلاف وقتی که انسان معتقد باشد حیات او در این حیات 
مادی منحصر نیس��ت، نوع دیگری از ارزش ها، لذت ها، مطلوبیت ها، تقاضاها به روی او 
گش��وده می  ش��ود و نگاه او به منافع فردی خود دگرگون خواهد شد. اینجاست که تضاد 
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میان منافع فردی و منافع جمعی برطرف می  شود، اینجاست که فرد حاضر می  شود از نفع 
ش��خصی خود برای نفع اجتماعی دست بکش��د. او این کار را به منظور دست یابی به نفع 

بالاتری در جهان دیگر انجام می  دهد؛ بنابراین از نظر منطقی توجیه پذیر است. 
بدین ترتیب، تضاد بین مصلحت ش��خصی و مصالح اجتماعی از بین می  رود. به عبارت 
دیگر، رعایت منافع و مصالح اجتماعی در حقیقت، مقدمه رسیدن به منافع عظیم اخروی 
برای فرد اس��ت. در مکتب ها و نظام های دیگ��ر اقتصادی با جهان بینی دنیاگرانه، چنین 
موازنه ای وجود ندارد و لذا همواره میان منافع شخصی و منافع اجتماعی تضاد وجود دارد. 
این تضاد در جهان بینی توحیدی حل شدنی است و واقعیت های خارجی در تاریخ جامعه 

اسلامی، گویای همین حقیقت است. 
تفسیر انسان

جهان بینی اس��لامی در تفس��یر انس��ان و حرکت انس��ان و جامعه انس��انی در تاریخ، با 
جهان بینی های دیگر فرق اساس��ی دارد. مخصوصاً مکتب های اقتصادی س��عی کرده اند 
از انس��ان موجودی بسازند که معلول حرکت تاریخ و جامعه است. جهان بینی های مادی 
در این باره مفهوم جبر تاریخ را مطرح کرده اند و کوشیده اند حرکت تاریخ را معلول حرکت 
رواب��ط تولیدی و اقتصادی معرفی کنند و به این ترتیب انس��ان را موجودی تابع حرکت 
تاریخ و روابط تولید، قلمداد کنند. مکتب های سرمایه داری در ابتدا برای انسان، اصالت و 
اختیار و آزادی قائل اند، ولی وقتی در بحث های اقتصادی شان دقت شود، معلوم می  شود که 
آن ها هم به صورت ناخودآگاه، انسان را محکوم یک نظام طبیعی قرار داده اند. در اقتصاد 
سرمایه داری سعی کرده اند اقتصاد آزاد را به عنوان نظام طبیعی روابط اقتصادی مطرح کنند 
و در کتاب هایش��ان این گونه عنوان کرده اند که نظام اقتصاد آزاد یک نظام طبیعی است. 
همان طورکه نظام فیزیکی داریم، نظام طبیعی اقتصادی هم داریم و بر اساس نظام طبیعی 
اقتصاد، رقابت آزاد، موجب رش��د اقتصادی خواهد شد. در نظام های سوسیالیستی، خیلی 
صریح انسان، تابع حرکت تاریخ و روابط اقتصادی و اجتماعی قرار داده شده است. البته در 
اقتصادهای سرمایه داری این صراحت کمتر است و بعضی از متفکران سرمایه داری مسأله 
آزادی فلسفی را هم مطرح کرده اند، ولی باز در این بحث های فلسفی نیز بر اساس بینش 

مادی، اصالت را به نظام مادی و اقتصادی داده اند.
اسلام با اصل این بینش مخالف است و انسان را موجودی آگاه و مختار می  داند که کل 
حرکت هایش بر اساس آگاهی و اختیار خود او است. البته این آزادی فلسفی غیر از آزادی 
اقتصادی است و این دو نباید با هم خلط شود. از نظر فلسفی انسان موجودی آگاه است 
)عَلمَّ الانسان ما لم یعلم(، )عَلمَّ آدم الاسماء( و نیز موجود انتخابگر و با اراده و دارای قدرت 
انتخاب خوب یا بد. از طرفی انس��ان چون آگاهی و انتخابگری دارد؛ پس مسئولیت دارد. 
ش��رط اصلی مسئولیت و تکلیف پذیری این است که انسان مختار و آگاه باشد. موجودی 
که آگاهی یا انتخاب ندارد، قهرا مس��ئولیت پذیر نیست. سپس در رابطه انسان و طبیعت، 
برای انس��ان اصالت قائل اس��ت و طبیعت را در مرحله معلول قرار می  دهد، نه در مرحله 

علت رفتارهای انسان. 
پس یک خطای بزرگ در کل مکتب های مادی اقتصادی این اس��ت که انسان و رابطه 
انسان با طبیعت و جامعه را به تصریح یا به تلویح طوری تفسیر می  کنند که نقش فعالیت 
و فاعلیت و محرک بودن او یا به طور کلی س��لب و یا تضعیف می  ش��ود. برخلاف اسلام 
که با تکیه بر دو موهبت اختیار و آگاهی انس��ان در بعُد فردی و اجتماعی، خود انس��ان را 
اصل قرار می  دهد و هرگونه تغییر و تحولی را از خود انسان شروع می  کند و او را مسئول 
می  شمارد. با تفسیری که اسلام از انسان دارد، دیگر جایی برای جبر تاریخ و تأثیرات جبری 
و اس��اطیری نمی ماند و به انس��ان در مقابل تاریخ و ابزار اقتصادی، اصالت داده می  شود. 
انس��ان چون عالم و انتخاب گر اس��ت؛ پس خود او مسئول است و باید حرکت کند و به 
این ترتیب در کنار عنصر ابداع و خلاقیت انسان در همه بخش ها به خصوص در بخش 
اقتصادی، عنصر مسئولیت افراد در مقابل دیگران و حقوق جامعه و حقوق خدا نیز به وجود 

می  آید. بر اساس همین مسئولیت، زمینه مبارزه با ظلم قدرت های اقتصادی، اجتماعی و 
سیاسی و طاغوت ها ایجاد می  شود.

واقع نگری ارزش مدار
اقتصاد اس��لامی در عین واقعی بودن، برخ��وردار از ارزش های معنوی و ضوابط اخلاقی 

است. این فصل را هم مرحوم شهید صدر بحث کرده و ما فقط به آن اشاره می  کنیم.
اقتصاد اس��لامی در مفاهیم مبنایی و در حقوق اقتصادی، واقع گراس��ت. تعاریفی که در 
جهان بینی اس��لامی از انسان می  شود، تعاریف واقعی است. یک بعدی نیست، بلکه همه 
ابعاد انسان را در نظر گرفته است و لذا مشخصه هایی که ذکر شد، مفاهیم ذهنی و رویایی 
نیس��ت )چنان که در برخی مکاتب مطرح است(، بلکه مفاهیمی است با مبنای منطقی و 

منسجم با فطرت و واقعیت های حیاتی انسان.
در بعُد اقتصادی نیز همین واقع گرایی وجود دارد. اسلام نیامده تنها به همین انگیزه ها 
و بینش های فلسفی و اخلاقی و اعتقادی اکتفا کند و بخواهد جامعه را تنها و تنها بر 
اس��اس این مفاهیم اداره کند. اس��لام با آن که انس��ان را از طریق این جهان بینی ها و 
مفاهیم مبنایی تربیت می  کند و باورهای مخصوصی به او می  دهد که در سیر و سلوک 
اقتص��ادی و اجتماعی و سیاس��ی او نقش دارد، در عین ح��ال برای فعالیت اقتصادی، 
چارچوب حقوقی و ضوابط قانونی وضع کرده است و یک نظام اقتصادی مشخصی را 
از نظر حقوق اقتصادی مطرح می  کند. مشخص می  کند مالکیت ها بر چه اساسی درست 
و بر چه اساس��ی نادرست اس��ت؟ تا چه اندازه آزادی اقتصادی برای فرد وجود دارد؟ تا 
چه اندازه حق جامعه و طبقات محروم جامعه اس��ت؟ این معنای واقع گرا بودن اقتصاد 
اس��لامی است؛ یعنی اس��لام فقط واعظ اخلاقی، معنوی و الهی نیست که به عنوان 
اندرز بگوید این کار را بکنید و آن کار را نکنید، بلکه چارچوب و ضوابط حقوقی را هم 

مشخص کرده است.
ارزشی بودن اقتصاد اسلامی نیز بسیار مشخص است. یکی از هدف های مهم نظام اقتصاد 
اسلامی، برپایی عدل و قسط و به تعبیری عدالت اجتماعی است. بخش وسیعی از مسائل 
اقتصادی اسلام را بحث عدالت اجتماعی و تأمین های اجتماعی می  گیرد. عدالت یک اصل 
است و یک هدف اقتصادی است و هرگاه روش و سیاست های اقتصادی جامعه در تضاد 
با عدالت قرار گرفت، عدالت مقدم است. ارزش ها تنها عدالت و قسط نیست. ارزش های 
اس��لامی دیگری نیز مطرح است که آن ها هم باید به عنوان اساس مسائل اقتصادی مدّ 
نظر قرار بگیرد. به طور کلی، سیاست های اقتصادی باید ذیل ارزش های معنوی قرار گیرد. 
اقتصاد اس��لامی به امور اقتصادی، نگاه اخلاقی دارد. اس��لام وقتی می  خواهد برای افراد 
وظایف اقتصادی قرار بدهد، وظیفه ای که نقش اقتصادی در جامعه در تولید یا توزیع ثروت 
دارد، س��عی می  کند این وظیفه را با یک ارزش اخلاقی و عبادی بیامیزد. مثلًا انفاق که 
کاملًا کاربرد اقتصادی دارد و در توزیع مجدد ثروت و در تأمین اجتماعی و برقراری عدالت 
بسیار مؤثر است، آن قدر با مسائل عبادی و معنوی آمیخته شده که صبغه اقتصادی آن را 
تحت الشعاع قرار داده است. در انفاق شرط است که مانند زکات و خمس با قصد قربت و 

عبادت و بدون منت داده شود.
این مسئله از دو نظر اهمیت دارد: 

یکی اینکه اسلام سعی کرده در زندگی انسان ابعاد مادی و معنوی را با هم پیوند دهد. در 
دیدگاه اس��لام، ماده و معنا از هم جدا نیست، دنیا و آخرت دو تا نیست، در دیدگاه اسلام 
فرد و خدا جدا نیس��ت. این ها در حقیقت همه در یک راستا قرار دارند. پوشش اخلاقی و 
ارزشی رفتارهای اقتصادی، اثرات فوق العاده ای در حفظ هدف های اقتصادی و توزیع بهتر 

ثروت ها در جامعه دارد.
دیگر، آن که اس��لام در خلال این آموزه ها، انگیزه های مخصوصی را شکوفا می  کند. 
انگیزه اخوت، تعاون، همکاری، ایثار، محابات در معامله. این ها نکات ریزی اس��ت که 
ممکن است به سادگی از کنار آن ها گذشت و پنداشت که اثری ندارند، درصورتی که آثار 

اقتصاد
قــلمرو
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اجتماعی فراوان دارند. از لابه لای همین نکات ریز، مکانیزم های معنوی اقتصاد اسلامی 
کش��ف می  شود. این مکانیسم های معنوی، خیلی از پیش فرض ها و شاخص هایی که 
در اقتصاده��ای دیگر به عنوان اصول و ش��اخص ها و پیش فرض های مس��لم مطرح 
می  شود، عوض می  کند؛ یعنی به جای رقابت های آن چنانی که منجر به ورشکستگی ها 
و درگیری ها و بروز تفرقه ها و دشمنی و عداوت می  شود، تعاون و ایثار و احسان را در 
روابط اقتصادی افراد جایگزین می  کند. در تاریخ اسلام و بازارهای اسلامی، نمونه های 
فراوانی را از تأثیر این عوامل معنوی در روابط اقتصادی جامعه می  بینیم که جهان بینی 
الهی چه نقش فوق العاده و ظریفی در حیات اقتصادی افراد داش��ته و چگونه انگیزه ها 
و روحیات و اخلاقیات افراد را عوض کرده و س��ودطلبی های آن چنانی را که در جهان 
سرمایه داری می  بینیم، به حس تعاون و ایثار و محابات در معامله و برادری و... تبدیل 

کرده است.

پرسش و پاسخ
در اقتصاد اس�لامی برخلاف اقتصاد غربی، هم اعتقاد به معاد و هم 
اعتقاد قلبی به عدالت اجتماعی وجود دارد و... . سؤال اینجاست که 
م�ا آیا می  خواهیم اقتصاد مجددی را تبیین کنیم که کاری به تنظیم 
امور مالی نداش�ته باش�د؟ اگر بخواهیم اقتصادی را تبیین کنیم که 
درصدد تنظیم امور مالی مردم در کش�ورهای مسلمان هست، فکر 
می  کن�م ما در خارج چنین نظام اقتصادی را پیدا نکنیم؛ بنابراین به 
نظر می  رس�د اگر بنا بر پیاده شدن این اقتصاد باشد، واکنش هایی 
دیده می  ش�ود، برخ�لاف اقتصاد غربی ک�ه آن ها انس�ان را مطرح 
می  کنند. انس�ان خودش درصدد حداکثر کردن سود خودش است 
و واقعاً هم همین طور است؛ یعنی یک فرد انگلیسی در حب و بغض 
خودش هم حداکثر زندگی خودش را در نظر می  گیرد و خوب کاربرد 

اقتصادشان هم قوی است ... .
مقصود از این س��ؤال چیست؟ آیا مقصود این است که این انسان اقتصادی که ما فرض 
کردیم، وجود خارجی ندارد یا نمی تواند پیدا کند یا مقصود این اس��ت که این تنها کافی 
نیس��ت و ما یک نظام مالی و اقتصادی و ی��ک چارچوب اقتصادی هم می  خواهیم؟ اگر 
مقصود دومی باشد، آنچه ما عرض کردیم، یک مشخصه است، مشخصات دیگری هم 

هست. 
در بحث واقع گرایی اقتصاد اس��لامی گفتیم که اس��لام تنها به این بعد و این مشخصات 
اکتفا نکرده، اگرچه این مش��خصات نقش��ی فوق العاده در روند حیات اقتصادی دارد. اگر 
مقصود ش��ما، برداشت اول اس��ت، جوابش این است که آنچه آن ها به عنوان یک انسان 
اقتصادی فرض کرده اند، درست خلاف واقعیت های خارجی است. خود آن ها هم به این 

نتیجه رسیده اند.
این انس��انی که فقط و فقط سود مادی خودش را می  خواهد، همه واقعیت انسان نیست. 
در خود غرب هم مس��ائل زیادی واقع ش��ده که نشان می  دهد انگیزه هایی در افراد وجود 
دارد که برخلاف س��ود مادی بوده و بر اس��اس مبانی ارزشی است. البته ارزش های مورد 
قبول خود آنان. جنگ های صلیبی که بین غرب و شرق واقع شده و آن همه خسارت به 
ب��ار آورد، تنها انگیزه اش، انگیزه معنوی و تعصب مذهبی بوده و هیچ گونه انگیزه ماده و 

نژادپرستی نداشته است. 
ما نمی خواهیم بگوییم افراد تحت تربیت اقتصاد اسلامی، انگیزه سودطلبی ندارند، اتفاقاً در 
این زمینه ما واقع بین تر از دیگر مکتب های اقتصادی از جمله سوسیالیست ها هستیم که با 
این بینش مخالف اند، ما می  گوییم جهان بینی اسلامی در تربیت اقتصادی انسان از همین 
اصل سودجویی او استفاده می  کند و حتی آن را افزایش می  دهد، ولی به او می  فهماند که 

مصداق سود، منحصر به سودهای مادی این جهانی نیست. اینکه می  بینیم یک زن کل 
مایملکش و کل زیورآلات عروس��ی اش را با کمال میل به جبهه می دهد، نه اینکه این 
زن عوض ش��ده و انگیزه سودطلبی ندارد، بلکه این زن سود واقعی خود را در همین کار 
می  داند. او تحت تربیت اسلامی و باورهایی که از دین اسلام به او القا شده، فهمیده که 
دنیای دیگری هس��ت که جاودان اس��ت؛ لذا وقتی که آن طلا را می  دهد، در مقابل آن، 
طلا که هیچ، لذت های بالاتر و والاتر، کماً و کیفاً  و شکلًا و ماهیتاً در انتظار اوست. در 
حقیقت اقتصاد اس��لامی در این قس��مت واقع بینانه تر عمل می  کند و با استفاده از همان 
اصل سودجویی، به ضمیمه اعتقاد به اصل آخرت این رفتارهای ایثارگرانه را خلق می  کند.

اینها سعی کرده اند در تعاریفی که از انسان اقتصادی ارائه می  دهند، این واقعیت انسانی را 
نادیده بگیرند و انس��ان را موجود اقتصادی محض تعریف کنند؛ لذا تعریف آنان از انسان 

نارساست، نه این تعریف.
 چرا همیشه بحث ها در همین حد متوقف شده و جنبه های روانی قضیه 
مطرح می  ش�ود و دیگر جلوتر نمی رود و بحث های کاربردی اقتصادی 

مطرح نمی شود؟
بحث های کاربردی هم تا اندازه ای مطرح شده است. البته باید بین این دو مسأله تفکیک 
قائل ش��ویم. در کیفیت طرح اقتصادی قوی و مستدل و تطبیقی با سایر مکتب ها، شاید 
کار کم شده باش��د، ولی اصل کار انجام شده، کتاب های زیادی نوشته شده، برنامه های 
زیادی در این زمینه ها داده ش��ده اس��ت. مثلًا کتاب اقتصادنا را که حدود سی سال پیش 
نوشته شده و در زمان خود پیشرفته بود، می  توان ذکر کرد. اسکلت اقتصاد اسلامی در حد 
خوبی مطرح شده است. ما در اقتصاد اسلامی یک بحث تبیینی داریم و یک بحث واقعی. 
بالاخ��ره چه بتوانیم تبیین کنیم و چه نتوانیم، یک نظام اقتصادی در جامعه ما دارد پیاده 
می  شود. با اجرای این نظام اقتصادی، بدون شک جامعه اسلامی چه در گذشته و چه در 
امروز امتیازات فوق العاده ای داشته، به خصوص در بخش توزیع ثروت و عدالت اجتماعی 
ک��ه در اقتصادهای غرب نبوده و نیس��ت. برخی از تحولات امروز دنیا و پیش��رفت های 
صنعتی که در غرب صورت گرفته، عوامل تاریخی و سیاسی دیگری دارد و معلول عوامل 

و نظریات اقتصادی نیست.
 منابع اقتصاد اسلامی و منابع فقهی احکام که صادر شده، معمولًا بدون توجه به قصد و 
موضوع در دس��ت علماست؛ مثلًا ملاحظه می  کنید حکمِ صادر شده در زمینه های دعوا، 

وجه فقهی است.
این مربوط می  ش�ود به مش�خصه دوم، یعنی مشخصه فقهی اقتصاد 
اس�لامی. بحث منابع اقتصاد اسلامی یا منابع کشف اقتصاد اسلامی، 
برنامه ریزی کلی اقتصاد اس�لامی از طرف ش�ارع مقدس، تأثیر فقه و 
درك شرایط زمان و مکان و روابط حاکم بر اوضاع اجتماعی بر کشف 
ابعاد دقیق تر اقتصاد اسلامی، منابع شناخت اجتهادی اقتصاد اسلامی، 
فرق مباحث اقتصادی با مباحث فقهی دیگر، فرق منابع اقتصاد اسلامی 
ب�ا منابع احکام فقهی حتی در اب�واب معاملات؛ این ها همه مربوط به 
بحث مش�خصات فقهی اقتصاد اسلامی است. نظام اقتصادی اسلام 

چگونه و از چه راهی و از چه منابع شرعی به دست می  آید؟ 
در اسلام، اصلی به نام اولویت حقوق اجتماعی بر حقوق فرد داریم. در آن جا می  گوییم، اگر 
در جایی حق اجتماعی، یعنی عدالت اجتماعی در تضاد با حق فرد قرار بگیرد، آن جا حق 

عامه بر حق فرد قدم است. در مسائل فقهی هم همین را می  گوییم.
حتی اگر احکام اولیه اش هم صادر شده باشد؟

بله، خودِ حق اجتماعی، یک حکم اوّلی است. خود این حق اوّلی مشتمل بر احکام اوّلی 
اس��ت. حکم ثانوی نیست و اولویت آن در صورت تزاحم با احکام فردی و حقوق فردی، 

باز یک حکم اوّلی است.
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جنبش نرم افزاری نسل اول و دوم انقلاب
شکاف گفتمانی دارند
گفت وگو با دکتر عادل پیغامی

موضوع اصلی م�ا درباره کتاب »اقتصادنا« اثر مرحوم ش�هید 
صدر اس�ت. اولین نکته ای که در این باره به چش�م می خورد، 
مهجوری�ت این اثر و آث�اری از این دس�ت در بین نخبگان و 

دانشگاهیان ماست. شما دلیل آن را چه می دانید؟
نکته ای که می خواهم در این باره عرض کنم، در حد یک ایده و فرضیه اس��ت 
و نیازمن��د بحث بر روی آن اس��ت. آن فرضیه این اس��ت ک��ه بگوییم قبل از 
ش��کل گیری و به نتیجه رسیدن انقلاب اس��لامی و قبل از براندازی طاغوت، 
مجموع��ه حرکت  ه��ا و جنبش های فکری و معرفتی اتف��اق افتاد که خیلی به 
ش��کل گیری انقلاب اسلامی ایران کمک کرد. فرضیه ما این است که بگوییم 
ظرفیت های آن جنبش معرفتی که قله های فکری اش در امثال کس��انی مانند 
علامه طباطبایی، ش��هید مطهری، شهید صدر، امام موسی صدر و شهید باهنر 
تجلی می یافت، بعد از انقلاب، آن گونه که باید و ش��اید در نظام س��ازی به کار 

گرفته نشد.
اکنون که ما به این رس��یده ایم که الگوی ایرانی � اس��لامی پیشرفت چیست 
یا هنوز دنبال این پروژه هس��تیم که اقتصاد اس��لامی چه باید باشد؟ دلالت آن 
فرضیه این اس��ت که ما باید به چارچوب هایی که آن نهضت معرفتی به وجود 
آورد، بازگشت کنیم؛ مثلًا ظرفیت های المیزان در بحث الگوی ایرانی � اسلامی 
پیشرفت یا در بحث اقتصاد اسلامی، هنوز مباحثی که شهید مطهری در بحث ربا 
مطرح کرده، احیا نشده است. فرضیه ما این دلالت ها را دارد. حتی دستاوردهایش 
بالاتر از مباحثی است که امروز در بحث بهره و ربا گفته می شود یا مطالبی که 
ش��هید صدر درباره اقتصاد اسلامی می گوید و نوع رهیافت ایشان و برُشی که 

ایشان به مقوله اقتصاد می زند، بعد از انقلاب مغفول ماند و بیشتر مباحث اقتصاد 
اسلامی در حوزه و دانشگاه هیچ گاه پیگیری نشد.

حالا این اصل فرضیه است و فکر می کنم که در نوع خودش جنجالی هم باشد 
و مجموعه ای از مناقشات و به تعبیری مباحثات علمی مفید را راه بیاندازد. مفید 
بودنش هم به این اس��ت که هم به نوعی بازخوانی جنبش فکری نس��ل اول 
انقلاب را که به نظر من فاز اول بود، راه می اندازد، هم نقد نسل دوم در این سی 

و چند سال است و هم مسیر را برای نسل سوم هموار می کند.
دلیل این مغفول ماندن چیست؟

اینکه چرا خوانده نش��د و چرا ادامه پیدا نکرد، خیلی پیچیده اس��ت؛ هم دلایل 
معرفتی دارد و هم دلایل غیرمعرفتی. مثلًا در زمینه نوع رویکردی که ش��هید 
صدر و امام موس��ی صدر باز کرده بودند، در حوزه مناط گیری از احادیث و آیات 
و در حوزه نظام س��ازی، چه رویکردهایی که ایش��ان در اصول فقه داشت و چه 
رویکردهایی که در قواعد فقهی داش��ت، هیچ گاه از س��وی حوزه علمیه قم به 
عنوان یک جریان حاکم مورد پذیرش واقع نشد. همان زمان هم نشد و بعد از 
انقلاب هم هیچ گاه مورد بحث قرار نگرفت و مباحثه جدی نس��بت به رهیافت 
ایش��ان اتفاق نیافتاد. به همین دلیل طبیعی است که آن مسیر ادامه پیدا نکند. 
البت��ه بعضی وقت ها این چراها به نقطه هایی می رس��د که هم عجیب تر و هم 

سهمگین تر از چرای اولی است. 
شهید صدر کتابی به نام اقتصادنا دارد که قبل از انقلاب ترجمه شده بود و بعد 
از انقلاب هم همین ترجمه ها بازترجمه و چاپ ش��ده بود و نهایتاً هیچ گاه یک 
ترجمه سلیس روان نداشته است؛ اما مگر همین هم الان در بازار پیدا می شود؟ 
مگر ما چند تا ش��هید صدر یا چند تا اقتصادن��ا داریم؟ یا »البنک لا الربوی فی 
 الاس��لام« ایش��ان در سال ۶5 ترجمه پُر از غلط می ش��ود و ما تا سال ۹0 باید 
صبر کنیم که در جمهوری اس��لامی ایران این کتاب ترجمه مجدد ش��ود و در 
دس��ترس عموم قرار گیرد. ایشان هفت مقاله هم دارد که چهار، پنج تا از آن ها 
به صورت جزوه ای، ترجمه آزاد پُر از غلط شده و دو، سه تایش با توجه به اینکه 
نیم قرن کمتر یا بیش��تر از نگارش آن گذش��ته، هیچ گاه ترجمه نشده است. اگر 
چرای ترجمه کتاب ها و مقالات ایشان را داشته باشیم، آن وقت چراهای بعدی 
را می توان جواب داد. وقتی که هنوز خود کتاب ترجمه نمی ش��ود و در دسترس 
قرار نمی گیرد، طبیعتاً مورد توجه قرار گرفتن توسط مراکز پژوهشی چه نخبگان 
و چه پژوهشگران و چه در برنامه های درسی به طریق اوُلی دیگر کنار گذاشته 

می شود.
در هر صورت به نظر می رس��د نخبگان جمهوری اس��لامی ایران خیلی درگیر 
مسائل و نیازهای اجرایی شدند و دلیل دوم اینکه این نخبگان از سوی دشمنان از 

عادل پیغامی، استادیار دانشکده اقتصاد دانش�گاه امام صادق)ع( است که از مدتی پیش 
معاونت پژوهشی این دانش�گاه را نیز بر عهده گرفته اس�ت. قرار بود بحث ما در رابطه با 
کتاب »اقتصادنا« اثر ش�هید محمدباقر صدر باش�د؛ اما گفت وگو به مس�ائلی فراتر از آن 
کشید: بی مهری نس�بت به نس�ل اول جنبش نرم افزاری انقلاب. او معتقد است نخبگانِ 
مولد نظریه و مدل در جمهوری اسلامی، یا توسط دشمنان ترور ش�دند و یا بیش از اندازه 
درگیر کارهای اجرایی کشور شده اند. به همین دلیل نسل دوم جنبش نرم افزاری انقلاب 
قرائتی تکامل یافته از نسل اول خود نیس�ت. در نتیجه گاهی پس رفت داشته و گاه مباحث 
آن در حاشیه مسائل شکل گرفته و از نظام سازی ناتوان مانده است. پیغامی کارهایی که در 
حوزه علوم انسانی �  اسلامی شکل می گیرد را بیشتر هیپنوتیزم جمهوری اسلامی می داند.  

وی در این گفت وگوچند  فرضیه جنجالی  را مطرح می کند که شایسته بررسی است.

محمدحسینوزارتی

اقتصاد
قــلمرو
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ما گرفته شدند. خود شهید صدر، امام موسی صدر و شهید مطهری که متأسفانه 
رهروان و ادامه دهندگان خوبی نداشتند. البته در مکتب ایشان تک کارهایی شده 
اس��ت؛ مثلًا حضرت آیت الله شاهرودی به عنوان یکی از شاگردان شهید صدر 
هستند، ولی ایشان هم درگیر فعالیت های اجرایی شدند و فعالیت های علمی شان 
هیچ گاه به عنوان یک جریان معرفتی در حوزه، معنادار نشد. شهید مطهری که 
مشکلاتش بیشتر بود؛ چون هیچ گاه شاگردان آنچنانی نداشتند و شاگردانی هم 
که بودند، باز درگیری های مختلف پیدا کردند. ما در مورد آثار ش��هید مطهری 
هم همین مش��کل را پیدا کردیم. هنوز نیمی از آثار ایش��ان در دسترس عموم 
نیست. من اخیراً مجموعه ای از صوت های ایشان را پیدا کردم که در حوزه تاریخ 
اندیشه های اقتصادی جلسات مباحثه ای با چند نفر داشتند. این ها چرا در دسترس 
منی که در این بیست سال کارم اقتصاد اسلامی است، نیست؟ چرا هنوز این ها 
را نباید ش��نیده باشم؟ طبیعی است وقتی نشنیده باشم، نمی توانم سنگی را که 

ایشان گذاشته، ادامه اش را بروم.
این ها نش��ان دهنده این اس��ت که انقلاب اسلامی ایران غفلت عظیمی نسبت 
به جنبش نرم افزاری نس��ل اول کرده اس��ت. این یک فرضیه اس��ت و دلالت 
این فرضیه این اس��ت که جنبش نرم افزاری انقلاب در نس��ل اول و نسل دوم 
با همدیگر ش��کاف گفتمانی دارند و از طرفی ش��کاف معرفتی نیز پیدا کرده اند 
و خیلی با هم رابطه ارگانیک ندارند. نس��ل دوم طبیعتاً در حل مس��ائل کش��ور 
باید قرائت تکامل یافته از نس��ل اول می شد، ولی نشد. البته این موضوع »صفر 
و یک« نیس��ت، ولی آن چیزی که اسمش را علوم انسانی اسلامی می گذاریم، 
آنچه اسمش را معارف اجتماعی می گذاریم، آنچه نظام سازی می نامیم، همه آنچه 
باید مستقیم پا به پای الگوی اسلامی ایرانی پیشرفت بیاید، هنوز در مسیر خوبی 
پیش نرفته، بلکه پس رفت هم کرده ایم. وقتی می بینم حوزه و دانشگاه ما کتابی 
در باب مبانی فلسفی حقوق و اندیشه شهید مطهری چاپ می کند و آن جا اساساً 
این موضوع غلط مطرح می شود، یعنی ما پس رفت کردیم، یعنی از خوانش اولیه 
کتاب های ایشان عقب رفتیم. آن بحثی که ایشان در حوزه علل غایی و فاعلی 
در فلس��فه حق مطرح می کند، به نظر من مرزی از دانش را مطرح کرده که بر 

حسب اطلاعات بنده، سایر کارهایی که تا الان در 
حوزه انجام شده، هنوز نتوانسته آن مرز را درنوردد.

یعن��ی ما بعد از انقلاب پیش��رفت خاص و درخور 
ملاحظه ای در این حوزه نکرده ایم؟

چرا؛ می ش��ود گفت پیشرفت سومی هم نسل دوم 
داشته که مسأله های جدیدی نسبت به نسل اول 
داش��ته و در آن مسأله های جدید، نسل اول عملًا 
کاری نکرده و نسل دوم کار خوبی کرده است. پس 
در مسائل جدید، نسل دوم پیشرو است. در بخشی 
از مس��أله های قدیمی نیز نس��ل دوم، تلاش های 
نس��ل اول را ادامه داده، ولی بحث من آن جاست 
که »تنگه احُُد« ماست که مباحث »نظام سازی« یا 
الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت است. آن جاست 
که دقیقاً حوزه و دانشگاه ما به تعبیر رهبر انقلاب 
اسلامی اگر به مسأله ها نپردازند، حوزه و دانشگاه 
سکولار تعریف می شود. آن جا من قائلم به عنوان 
یک فرضیه که نس��ل دوم تکامل یافته نسل اول 
نیست؛ یا مسیری متفاوت رفته یا اساساً پست رفت 

کرده است. البته این خودش محل بحث است.
امروز و با توجه به نیازی که کش�ور در دس�ت یابی به الگویی 
بوم�ی دارد، اگ�ر بخواهیم از آن اندیش�ه ها و کتاب هایی نظیر 
اقتصادنا استفاده کنیم، چه ویژگی هایی از آن ها می تواند مورد 

استفاده ما قرار بگیرد؟
ببینید یکی از ویژگی های کارهای نس��ل اول که به نظر می رسد در نسل دوم 
دیده نمی ش��ود، مسأله محوری اس��ت. ما در فضای نسل اول و در اندیشه های 
ش��هید صدر و ش��هید مطهری، خیلی لفظ علم دینی یا علوم انسانی اسلامی 
نداریم، خیلی لفظ اقتصاد اسلامی و تولید علم اقتصاد اسلامی نداریم. حتی شهید 
صدر می گوید ما علم اقتصاد اسلامی به این مفهوم نداریم و باید مکتب اقتصادی 
اس��لام را دنبال کنیم، ولی می خواهم بگویم که آن ها بدون اینکه اس��مش را 
بیاورند، خودش را می آوردند و ما بدون اینکه خودش را و مسأله هایش را ببینیم، 

راجع به آن صحبت می کنیم.
نقد من به اغلب مواردی که در حوزه علوم انسانی اسلامی بحث می شود، این 
است که برخی از این افراد حتی یک کار جدی در مسائل علوم انسانی اسلامی 
نکرده اند. اگر یک مس��أله علوم انسانی اسلامی را پیش رویشان بگذارند و حل 
کنند، آن وقت درباره روش شناسی دست یابی به علوم انسانی اسلامی هم بهتر 
می توانند اظهارنظر کنند. بحث ها در حواش��ی و دور از مس��أله در حال جریان 
است که اغتشاش مفهومی هم ایجاد کرده و نوعی چندصدایی راه افتاده است؛ 
چندصدایی نامتوازن و ناموزون که شنونده ها و مخاطبانی را که بیشتر دانشجویان 
علوم انسانی هستند، گیج کرده است، درحالی که اصلًا به خود مسأله وارد نشدیم. 
مثالی عرض می کنم. می بینیم ش��هید صدر وارد تئوری ارزش می ش��ود؛ یعنی 
مقول��ه ای که امروز در مرزهای دانش خُرد ب��ه آن »نظریه قرارداد« می گویند. 
این ها مسائل اساسی علوم انسانی اسلامی و مشخصاً اقتصاد اسلامی است، ولی 
شما ببینید در این سی و چند سال، چقدر بحث »مالکیت« شکافته شده است؟ 
چقدر مباحث فلسفه ارزش یا تئوری ارزش کار شده است؟ اخیراً دانشجویی در 
پایان نامه   فوق لیسانس، بحثی راجع به تئوری ارزش مطرح کرد، ما دیدیم کسی 
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کار نکرده و مرور ادبیات آن چیزی را نشان نداد. تاریخچه تئوری ارزش در غرب 
به قرن 1۶ و 17 برمی گردد و آن زمان بحث ش��ده، ولی تئوری ارزش اقتصاد 
اسلامی را کسی کار نکرده است یا راجع به فلسفه پول چه کسی کار کرده است؟
نسل اول با اینکه حکومت دست شان نبود، دغدغه داشتند، ولی ما امروز بیشتر 
صحبت های انتزاع��ی می کنیم. حتی من اس��مش را نمی گذارم صحبت های 
تئوریک. تئوری مبتنی بر توصیفی از یک واقعیت موجود است و کارهای موجود 
را توصیفی از یک واقعیت موجود نمی دانم، بلکه آن ها را تکرار مکررات می دانم. 
در بهترین حالت اینکه ما مجدد بیاییم بگوییم مالکیت اصلی از آن خداست. این 
حرف را شهید صدر هم پنجاه سال پیش گفت؛ بحث جدید چیست و چگونه این 

مسأله به الگوی ایرانی � اسلامی پیشرفت ریخته شود؟ این را نداریم.
بالاخ�ره برخی معتقدند که باید از ترس�یم چارچوب کلان به 
الگو رسید. به همین دلیل ابتدا به دنبال ترسیم مرز این دانش 

و الگوی بومی هستند.
آن چارچوب هم خودش مسأله است. بحث من مسأله محوری است؛ برخی مسأله ها 
جزیی هس��تند و برخی کلان. برخی مس��أله ها فلسفی هس��تند، مثل مقوله های 
هستی شناختی یا معرفت  ش��ناختی اقتصاد اسلامی و برخی دیگر کمی روبنایی تر 
هس��تند، ولی بحث این جاس��ت که جریان جدی در هیچ کدام نمی بینیم. مثلًا در 
زمینه فلسفه اقتصاد کاری نکرده ایم. مجموعه کتاب هایی که به اسم فلسفه اقتصاد 
و در حوزه اقتصاد اس��لامی چاپ می شود، اساساً چیزی که نیستند، فلسفه اقتصاد 
اس��لامی است! مثلًا هرگونه بحث فلسفی در حوزه فلسفه اقتصاد که »مالکیت از 
آن خداس��ت« که اسمش فلسفه اقتصاد نیس��ت. برای همین عملًا با نوعی رکود 
مواجه ای��م یا فرض کنید در حوزه اعتباریات، در حوزه علوم انس��انی اس��لامی به 
پایه هایی نیاز داریم. یکی از پژوهشگران و فضلای خوب قم کتابی در حوزه اقتصاد 
اسلامی و اعتباریات نوشته است. مجموعه مطالبی که آن جا ذکر شده، حداکثر در 
مرز دانش��ی است که در اصول فلسفه و روش رئالیسم آمده است؛ حتی آن هم به 

طور کامل نیامده است.
در جلد دوم اقتصادنا، ش��هید صدر، ورود بس��یار هوش��مندانه ای در نظریه قرارداد 
می کند. اتفاقاً آن موقع معمولِ اقتصاد غرب نبود؛ اما اکنون بعد از گذش��ت س��ی 
� چهل س��ال، معمولِ اقتصاد غرب ش��ده است. در سطح دکتری در اقتصاد خُرد، 
نظریه قرارداد خوانده می شود. برُش هایی که به این نظریه می زنند، دقیقاً برش هایی 

اس��ت که شهید صدر چهل سال پیش در جلد دوم اقتصادنا 
زده است. این تئوری پنجاه سال پیش در غرب نبود یا مثلًا 
برُش نظریه اطلاعات یا »غرر« به تعبیر فقهی و »ای س��ی 
متیک اینفورمیشن« به تعبیر غربی ها. ببینید شهید صدر این 
برش را به اقتصاد اس��لامی زدند و اقتصاد اسلامی را از این 
منظر مطرح کردند؛ یعنی اگر »کن��ت ارو« که برنده جایزه 
نوبل اقتصاد ش��ده و اقتصاددان بزرگی است، در سال 2001 
سخنرانی مهمی می کند و می گوید: قراردادها مانند نخاع و 
شبکه عصبی اقتصادها هستند، شما می بینید که شهید صدر 
و امام موس��ی صدر نیم قرن پیش از او، عقود را پایه اقتصاد 

اسلامی معرفی می کنند. 
سؤال این جاس��ت که چرا آن جریان و آن برُش ادامه پیدا 
نکرد و چ��را حتی یک جایی این بُ��رش غلط جلوه کرد؟ 
یعن��ی فکر کردند ک��ه این موضوع فقه الاقتصاد اس��ت و 
فقه الاقتصاد ربطی به اقتصاد اسلامی ندارد، درحالی که خود 

غرب دارد به این نتیجه می رس��د که عقود، ش��بکه عصبی نظام های اقتصادی 
هستند. ما عقود را پایه نکردیم. چرا برای آن ها »ای سی متیک اینفورمیشن« شد 
پایه مباحث اقتصاد؛ اما برای ما »غرر« پایه نش��د؟ درحالی که این برُش را امام 
موس��ی صدر و شهید صدر حدود پنجاه سال قبل زدند. دلیلش این است که ما 
مسأله ها را گم کردیم. اینکه غرب سه دهه بعد به برُش های ما می رسد، به این 

دلیل است که مسأله ها را دنبال نمی کند.
آن نگاه هایی که می گوییم نظام سازی و مناط گیری، اساساً پیگیری نشده است. 
نمی گویم همه کارهایی که الان ش��ده، به درد نمی خورد و یا اشتباه است، ولی 
بحث این جاست که علم یک »هویت متکامل انباشتی« دارد و ما نمی توانیم هر 
چیزی را از صفر شروع کنیم. مثلًا مجموعه کارهایی که در نظریه »سیستمی 
دین« ش��ده، کارهای نویی است، ولی با گذش��ته خودش هیچ رابطه ارگانیک 
معرفتی ندارد. در تئوری های علمی اگر چیزی خیلی نو باشد، ممکن است سی � 
چهل سال دیگر معلوم شود؛ چه فایده ای دارد، ولی چون سابقه ندارد، پدر و مادر 

تئوریک ندارد، خیلی بحث برانگیز نیست.
چرا ما بعد از انقلاب از »مس�أله محوری« به یک سری مباحث 

انتزاعی که هنوز هم به جایی نرسیده، انتقال پیدا کردیم؟
صحبتی از من در مجله پژوهشکده صدرا چاپ شد که در آن چهارده محور را به 
عن��وان »زنجیره تولید علم دینی« نام بردم. این چهارده حلقه باید همه کار کنند. 
مثل یک کارخانه اتومبیل سازی که مثلًا اگر شیشه سازی خوب کار نکند، تایرسازی 
خوب کار نکند، هر چقدر هم موتورسازی خوب کار کند، خودرویی تولید نمی شود. 
قبل از انقلاب، نسل اول درگیر سؤالاتی بود که خیلی برایش بعضی مؤلفه ها مطرح 
نبود. مثلًا همین که شهید مطهری می توانست یک برُش خوب به فلسفه مالکیت 
بزند، از او پذیرفته شده بود و مسأله محور تلقی می شد، ولی امروزه اگر همان برُش 
زده شود، اسمش دیگر مسأله محوری نیست؛ چون امروزه باید مالکیت را در قانون 
تجارت و قانون مدنی بتوانیم شخم بزنیم که به الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت 
بخورد. ما باید مالکیت را به گونه ای تنظیم و مقررات گذاری کنیم که حرکت های 
زیگزاگی که آقا می گویند، رخ ندهد و در بحث عدالت، مطلوب های انقلاب اسلامی 

تأمین شود. این جا مسئله محوری اش متفاوت می شود. 
برای این کار مجموعه عوامل مقدماتی و زیرساخت هایی وجود دارد که اگر اتفاق 
نیافتد، همین پراکنده گویی ها و پراکنده کاری ها اتفاق می افتد. فرض کنید ما بعد 
از انقلاب، نظام خوبی برای مستندسازی از کارهای علمی 
نداریم. هنوز هم گاهاً دانشگاه از مقالات خوبی که در حوزه 
علمیه قم نوشته می شود، بی خبر است؛ چون مستندسازی 
علمی دچار مش��کل است. مستندس��ازی علمی چرا دچار 
مشکل است؟ چون برای این کار مجموعه مناسبی نداریم. 
»ایران  داک« نمی تواند این ها را خوب مستندس��ازی کند. 
پایان نامه خوب نوشته می شود؛ اما کلیدواژه خوب ندارد تا 
در جست وجوهای اینترنتی در نتیجه جست وجو بیاید یا در 
ح��وزه آمار، اکنون می خواهیم در مورد لقمه حرام صحبت 
کنیم. اساس��اً آمار نداریم که گردش لقمه حرام در کش��ور 
چگونه اس��ت؛ بنابراین معلوم اس��ت که من مسأله محور 
نخواهم شد. پزشکی که دانش علوم آزمایشگاهی نداشته 
باشد، مسأله محور نیست و در بهترین حالت یا کلی گویی 
می کند یا مس��کّن می دهد و یا می رود در حوزه داستان و 
تخیل و می خواهد شما را هیپنوتیزم کند. من کارهایی که 

نسل اول با اینکه حکومت 
دست شـان نبـود، دغدغه 
داشـتند، ولـی مـا امـروز 
بیشتر صحبت های انتزاعی 
می کنیم. در بهترین حالت 
بیاییم  اینکـه مـا مجـدد 
بگوییـم مالکیـت اصلی از 
آن خداسـت. این حرف را 
شهید صدر هم پنجاه سال 
پیـش گفت؛ بحـث جدید 
چیست و چگونه این مسأله 
به الگوی ایرانی ـ اسـلامی 
پیشرفت ریخته شود؟ این 

را نداریم.

اقتصاد
قــلمرو
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در حوزه علوم انسانی اسلامی اتفاق می افتد را بیشتر هیپنوتیزم جمهوری اسلامی 
می دانم. می خواهند متوجه نشود که سیستم، نظریه اقتصادی برای حل مشکل 

فقر، برای حل مشکل گردش مالی حرام ندارد؛ پس هیپنوتیزمش می کند.
حلقه سوم از آن چهارده حلقه، نظام آموزشی و پژوهشی منطقی و الگوریتمیک 
اس��ت که ما نداریم. اکنون در حوزه بانکداری اسلامی چه نظام پژوهشی وجود 
دارد؟ در این س��ی و چند سال، حالا بگوییم ده سالش مشغول جنگ بودیم، در 
بیست سال اخیر، ما چه سرمایه انسانی، کتاب، درس نامه و برنامه درسی در حوزه 
بانکداری توانستیم تربیت کنیم؟ تازه ما در همین دو سال گذشته و در یکی از 

دانشگاه های کشور رشته فوق لیسانس بانکداری اسلامی را راه اندازی کردیم.
می خواه��م کلی گوی��ی نکنم و ب��ه همین دلیل ای��ن مثال ها را می زن��م. بیاییم 
مسأله محور وارد سرفصل های آن شویم و ببینیم اصلًا سرفصل های آن می تواند از 
ادبیات بانکداری اسلامی نمایندگی خوبی کند؟ وقتی می گویم به تازگی در سطح 
فوق لیسانس بانک داری اسلامی، دانشگاه های ما، یک رشته و در یک جا راه اندازی 
شده است که خود این یک رشته بودن و یک جا بودن معنادار است؛ یعنی انقلاب 
اسلامی ایران نه سرمایه انسانی اش را دارد، نه کارخانه تولید سرمایه  انسانی اش را، 
ولی می گویم اگر همان یک دانه را برویم بررسی کنیم و در پایان دوره از خروجی ها 
و دانش آموخته هایش پنج سؤال از »البنک لا الربوی فی  الاسلام« نیم قرن پیش 
شهید صدر سؤال کنیم، بلد نباشند، مفهومش چیست؟ مفهومش این است که فقط 
دکور بانکداری اسلامی را داشته و اثربخشی لازم را برای حل مشکلات بانک داری 
اسلامی ندارد. با گفتن اینکه در زمینه بانک داری اسلامی فلان کس چند تا نظریه 

داده و جایزه سال را هم به او بدهیم، این مشکلات حل نمی شود.
لوازم دیگر شکل گیری این زنجیره چیست؟

نکت��ه دیگر اینکه ما هیچ تضارب آرایی نداش��تیم. مثلًا بنده با حجت الاس��لام 
رضایی، معاون پژوهشی فرهنگستان علوم اسلامی، هشت جلسه راجع به فلسفه 
اقتصاد اس��لامی مباحثه کردیم. در طول این بیس��ت سال گذشته، این اولین یا 
آخرین بار بوده که تلاقی نگاه بنده که به نوعی ش��اگرد مکتب دانش��گاه امام 
صادق)ع( هستم با آقای رضایی، شاگرد فرهنگستان علوم اسلامی شکل گرفته 
اس��ت. خیلی هم خوب بود؛ یعنی این تلاق��ی خیلی خوش یمن بود، ولی از این 
قبیل تلاقی ها در کجا صورت می گیرد؟ اینکه ما بیاییم به همه گذشته ها یک لگد 
پرتاب کننده ای بزنیم و شروع کنیم از نو یک ادبیات جدیدی را در فضای جامعه 
پراکنده کنیم، تکرار تجربه هاست و نتیجه بخش نیست. این تلاش ها اگر نتواند با 
حوزه و دانشگاه گفت وگو کند، به نتیجه نمی رسد. جریان طبیعی علم در گفت وگو 
و تضارب ه��ا به وجود می آید. هیچ مکتبی حق نیس��ت. مکاتب معمولًا در هم 
آمیخته می شوند و رشد و پویایی پیدا می کنند. ما مشکل مان این است که همیشه 
در خانه اول هس��تیم؛ یعنی اگر شهید صدر یک نظریه داده، در خانه اول است، 

چهل سال بعد اگر آیت الله فلانی در قم نظریه می دهد، در 
خانه اول است، حجت الاس��لام فلانی نظریه می دهد، در 
خانه اول است؛ یعنی انقلاب اسلامی ایران با مجموعه ای 
از خانه های اول مواجه است. در حوزه علوم انسانی اسلامی 
که این ها با هم تضارب و گفت وگو نمی کنند، نتیجه اش این 
اس��ت که برآیندی از این ها برای جمهوری اسلامی پیش 

نمی آید.
چه کسی مقصر است؟ نهادها، اشخاص یا ...

ما به طور ساختاری نسبت به شخصیت ها و تاریخ خودمان 
خیلی بی مهر و بی توجه هس��تیم. همان طورکه مثال زدم، 

کتاب شهید صدر اساس��اً ترجمه نمی شود، مباحث شهید مطهری در دسترس 
مردم قرار داده نمی ش��ود. این بی مهری س��اختاری نسبت به شخصیت هاست. 
غرب این گونه نیس��ت و برای ش��خصیت هایش کرس��ی می زن��د، پایان نامه 
می نویس��د، درحالی که ما این گونه نیستیم. مثلًا برای آقای راولز تحقیق شده و 
برایش پایان نامه نوش��ته شده است؛ اما برای شهید صدر پایان نامه نوشته نشده 
است. ش��هید صدر و امام موسی صدر را حتی برخی دانشگاهیان نمی شناسند. 
ما خیلی نس��بت به شخصیت های مان در غفلت هستیم. برای همین هیچ وقت 
نمی  رویم به سمتی که خودمان را به گذشته گره بزنیم، درحالی که این ضد تاریخ 

تکاملی علم است.
ما در گذش��ته و در گروه اقتصاد اسلامی دانشگاه امام صادق)ع(، دانشجویی را 
راهنمایی کرده بودیم تا درباره اندیش��ه های امام موسی صدر پروپوزال بنویسد. 
بعضی اس��اتید گروه گفته بودند اصلًا امام موس��ی صدر مگر اندیشه اقتصادی 
دارد؟ درحالی که اولین مقالات در اقتصاد اسلامی را در مجلات »مکتب تشیع« 
و »مکتب اس��لام« در سال 40 و 41 ایشان نوشته است و معتقدم که اقتصادنا 
مبتنی بر این مقالات نوش��ته ش��ده است؛ یعنی شهید صدر از این مقالات امام 
موسی صدر شبیه سازی و گرته برداری کرده است. چون مشی کتاب شهید صدر 
و مقالات امام موس��ی صدر یکی است. حتی نظرات اجتهادی گاهی با هم مو 

نمی زند، درحالی که ما اکنون باید جریان »نئوصدرین« را راه می انداختیم.
البته گاهی اوقات نگاه سیاسی هم غالب می شود.

متأسفانه سنجه های ما عوض ش��ده است. عالمانه و عاقلانه این است که هر 
ش��خصیتی ممکن است نقدی داشته باشد. حتی درباره مرحوم شریعتی صفر و 
یکی برخورد کردیم؛ یعنی یا پرستیدیم یا کنارش گذاشتیم. به نظر می رسد که 
ما در دانشگاه ها و حوزه ها مشکل ساختاری داریم. ببینید یک استاد با جایگاهی 
در غرب وقتی فوت می کند، کرس��ی آن درس همیش��ه به نام آن استاد نامیده 
می شود. شما در ایران چنین چیزی سراغ دارید؟ تأسف آمیزتر اینکه وقتی استادی 
که س��ال ها تاریخ عقاید اقتصادی می گفت و در کشور، استاد بسیاری از اساتید 
فعلی اقتصاد بود، فوت کرد، در دانش��کده پیش��نهاد دادم که این درس را به نام 
ایش��ان نگه دارید و کرس��ی درس دکتر فلانی ایجاد کنید؛ اما دوس��تان با این 
موض��وع نامأنوس بودند و می گفتند یعن��ی چه؟ چرا باید این کار را بکنیم؟ این 
کارهایی اس��ت که غرب برای تداوم یک حرکت علمی انجام می دهد. چرا ما 
همیش��ه در خانه های اول هس��تیم؛ برای اینکه از این قبیل مقولات تداومی را 

رعایت نمی کنیم. 
با این اوصاف ما خیلی تا مرحله الگوسازی فاصله داریم؟

بله، خیلی. کافی اس��ت یک دوربین مداربس��ته در درون اندیشکده های مرکز 
الگوی ایرانی � اسلامی پیشرفت نصب می کردید، آن وقت خودتان می  فهمیدید 

آنجا چه می گذرد؟
  راه حلی برای اصلاح این مسیر دارید؟

فکر می کنم که مراکز علمی و نهادها باید »بازگش��ت به 
خویشتن« کنند. برای مثال دانشکده اقتصاد دانشگاه امام 
صادق)ع( نمی تواند بریده از ش��هید صدر و بریده از شهید 
مطهری رفتار کند. باید از ظرفیت های دکتری و پژوهشی 
برای معرفی و بررس��ی این اندیشه ها استفاده کنیم. شاید 
یک کار اولیه و زودبازده هم این باشد که در زمینه چاپ و 
انتش��ار کتاب ها و مقالات همت کنیم. این کار از نان شب 

واجب تر است.

در زمینه نوع رویکردی که 
ش�هید صدر و امام موسی 
ص�در ب�از ک�رده بودن�د، 
از  مناط گی�ری  ح�وزه  در 
احادی�ث و آیات و در حوزه 
نظام سازی، هیچ گاه از سوی 
حوزه علمیه ق�م به عنوان 
ی�ک جری�ان حاک�م مورد 

پذیرش واقع نشد.
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هنوز می پرسند 
اسلام اقتصاد دارد یا ندارد؟!

یکی از مباحث مهم در کتاب »اقتصادنا«ی ش�هید صدر، مکتب 
اقتصادی اسلام است. از طرفی جنابعالی نیز در این زمینه کتابی 
تحت عنوان »مکتب و نظام اقتصادی اسلام« تألیف کرده اید. به 
عنوان سؤال نخست، درباره  این موضوع صحبت کرده و تفاوت 

آن با نظام اقتصادی را بیان فرمایید.
نسبت به این سؤالی که فرمودید، مقدمه  کوتاهی عرض کنم. در 
سال 66 یا 67 قرار شد که در دارالقرآن حضرت آیت الله العظمی 
گلپگایگانی)قدس سره( اجلاسی در باب قرآن با عنوان »قرآن و 
وسایل اجتماعی« برگزار شود. کمیته علمی این اجلاس حضرت 
آیت الله سبحانی و مرحوم حضرت آیت الله معرفت، جناب آقای 
خوش�نویس، آقای هادی توکل و یک نفر دیگر از دوس�تان که 
م�ن الآن نام�ش خاطرم نیس�ت و بنده بودی�م. در آن جا وقتی 
تقس�یم کار ش�د، بحث ق�رآن و اقتصاد به من محول ش�د. ما 
ب�رای اینکه ب�رای آن اجلاس مطلبی را ک�ه در گروه تخصصی 
قرآن و اقتصادی تشکیل شده بود، آماده کنیم، یک سری سؤال 
اقتصادی طرح کردیم و به دوس�تان گفتیم شما با این سؤالات 
اقتصادی به س�راغ قرآن کریم بروی�د و ببینید چه جواب هایی 

راجع به این سؤالات به دست می آورید؟
دوستان به س��راغ قرآن رفتند و یک مجموعه آیات در جواب سؤالات اقتصادی 
به دس��ت آوردند. بعد ما با این س��ؤال مواجه ش��دیم که حالا چگونه این آیات را 
سامان دهیم؟ الگویی که ما آن زمان به دوستان پیشنهاد دادیم، یکی از دوستان 
و ش��اگردان من به نام آقای کاش��فی که طلبه فاضلی بود، به خاطر آثاری که در 
جنگ برای او پیش آمده بود و شیمیایی شده بود، به شهادت رسید. من به ایشان 
گفتم شما الگوی کار را »اقتصادنا«ی آقای صدر قرار دهید و بر اساس آن، آیات 
قرآن کریم را در این قالب بیاورید. ایش��ان بعد از اینک��ه این کار را انجام داد، به 
من گفت: فقط بخشی از آیات قرآن در قالب شهید صدر قرار می گیرد و بخشی 

نمی گیرد. این جا بود به این نتیجه رسیدیم به الگویی برای ساماندهی مباحث در 
حوزه اقتصادی نیاز داریم. این بحث، ما را به سمتی برد که به الگویی برای کل 
مباحث در حوزه علوم انسانی دست پیدا کردیم و اسم آن را »نظریه اندیشه مدون 
در اس��لام« گذاشتیم. بر اساس این نظریه، آیات قرآن کریم را برای آن اجلاس 
سامان دادیم و محصول آن، کتاب »ساختار کلی نظام اقتصادی اسلام در قرآن« 
ش��د. این کتاب که فکر می کنم در سال ۸۸ چاپ شد، در سال ۶۸، یعنی بیست 
س��ال قبل از آن، تحت عنوان یک مقاله در مجموعه مقالات آن اجلاس منتشر 
ش��ده بود. وقتی این کتاب منتشر شد، در رسانه های کشور به عنوان اینکه یک 

دیدگاه جدید در حوزه  اقتصاد اسلامی مطرح شده است، مورد توجه قرار گرفت.
نظریه  اندیش��ه مدون، یک نظریه راهنما برای علوم انسانی اسلامی است. البته 
قبل از اینکه ما این نظریه را مطرح کنیم، حدود 1۵س��ال قبل در جلسه ای که با 
حضرت آیت الله مصباح ی��زدی و حضرت آیت الله امینی راجع به همین موضوع 
داشتیم، اولین جمله ای که حضرت آیت الله مصباح یزدی فرمودند این بود که »این 
نوع نظریه پردازی در حدی که من اطلاع دارم، در تاریخ اس��لام بی سابقه است و 
من اصلًا مش��ابه آن را در طول تاریخ اسلام ندیده ام.« در کتاب »مکتب و نظام 
اقتصادی اسلام« در 4 فصل و بخش این بحث را مطرح کردیم؛ در بخش اول، 
نظریه اندیشه مدون را توضیح داد ه ایم که در واقع به این سؤال حضرتعالی در آنجا 
جواب داد ه ایم که مکتب و نظام اقتصادی با هم چه تفاوتی دارند و بعد در بخش 

دوم و سوم، به مکتب و در بخش چهارم به نظام پرداخته ایم.
بنا بر نظریه  اندیش��ه  مدون، مفاهیمی را که در حوزه اقتصاد در اس��لام وارد شده 
اس��ت، طبقه بندی می کنیم. یک بخش مفاهیمی است که ناظر بر واقعیت های 
خارجی اس��ت، مثل اینکه خداوند تبارک و تعالی رزاق اس��ت؛ رزاقیت الهی یک 
واقعیت خارجی اس��ت که ربطی به اعتبارات ش��رعی ندارد و یک حقیقت واقعی 
است. در مقابل این مفاهیم، مفاهیمی داریم که به نحوی اعتبارات شرعی هستند 
ک��ه ما این ها را به دو بخش تقس��یم کرده ایم؛ یک بخ��ش را مکتب نامگذاری 
کرد ه ایم و بخش دیگر را نظام. مکتب ش��امل مبانی و اهداف است؛ مثلًا عدالت 
اقتصادی از اهداف اسلام در حوزه اقتصاد است. اسلام تفاوت مردم در برخورداری 
از امکانات اقتصادی را پذیرفته اس��ت؛ یعنی بالاخره عده ای بیشتر و عده ای هم 
کمتر از این امکانات برخوردار می شوند؛ اما در اسلام تلاش بر این است که فاصله 
بین فقیر و غنی در حدّ معقولی باقی بماند و این شکاف خیلی زیاد نشود. بحرانی 
که ما در جامعه سرمایه داری با آن مواجه هستیم که ۹۹ درصد جامعه، یک درصد 
امکانات اقتصادی را در اختیار داشته باشند و یک درصد جامعه، ۹۹ درصد امکانات 
اقتصادی را، این چنین اتفاقی نیفتد و این ش��کاف پیدا نشود. این اهداف اقتصاد 
اس��لامی است. مبانی هم یعنی یک س��ری چیزهایی که اسلام در حوزه اقتصاد 

برای بررس�ی و نقد دیدگاه های اقتصادی ش�هید صدر، س�راغ مهدی هادوی تهرانی، 
رئیس مؤسسه  »رواق حکمت« و از اساتید حوزه  علمیه  قم رفتیم. البته سابقه  مطالعاتی 
و تألیف های ایش�ان در حوزه  اقتصاد، به خصوص کتاب مکتب و نظام اقتصادی اس�لام، 
گفت وگوی ما را به اندیش�ه های ش�هید صدر محدود نکرد. آیت الله ه�ادوی تهرانی در 

گفت و گو با »گفتمان الگو«، از ایده های خود در زمینه  اقتصاد اسلامی نیز سخن گفت.

حسن صدرایی عارف

گفت وگو با آیت الله مهدی هادوی تهرانی

اقتصاد
قــلمرو
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می پذیرد؛ مثل اصل مالکیت، تنوع مالکیت، آزادی فعالیت اقتصادی که اسلام در   
همان ابتدا می پذیرد.

و لابد نظام اقتصادی از را ه های رسیدن به اهداف بر اساس آن 
مبانی سخن می گوید.

احسنت! زیرا طبق اندیش��ه مدون معتقدیم این طور نیست که اسلام گفته باشد 
این مبانی و این اهداف است و شما خودتان کاری کنید که به این اهداف برسید. 
اسلام یک نظام هم ترسیم کرده و گفته بر اساس این مبانی اگر این نظام را شکل 

دهید، به این اهداف می رسید.
نظام اقتصادی اسلام چه ویژگی هایی دارد؟

ما در حوزه نظام، گفته ایم که اس��لام یک سری نهادهای اقتصادی تعریف کرده 
است. البته کلمه نهاد را در همان جا توضیح داد ه ایم و گفته ایم که این نهاد ممکن 
اس��ت در قالب سازمان شکل بگیرد، ممکن است در قالب یک رفتار تشدیدشده 
در جامعه باشد و یک سازمان نباشد. مثلًا نهادی که اسلام در اقتصاد خود دارد و 
خیلی هم روی آن تأکید کرده است، قرض الحسنه است. قرض الحسنه چیست؟ 
قرض الحسنه این است که شما قرض بدهید، ولی اضافه بر آن چیزی که داده اید، 
پ��س نگیرید و دقیقاً   همان مبلغی که قرض داده اید، به ش��ما برگردد. ش��ما در 
قرض الحسنه، مالی را که قرض می دهی، به قرض گیرنده تملیک می کنی، ولی 
در ازای آن معادل آن را بر ذمه او تملک می کنی. پس قرض الحسنه نهاد کمک 
معوض است؛ یعنی شما به کسی کمک می کنی، ولی عوض آن را می گیری. اگر 
بلاعوض باش��د، مثل صدقات و هبات می شود که آن ها هم نهادهای اقتصادی 

هستند. 
این نهاد قرض الحس��نه زمانی مثل زمان ما در قالب صندوق های قرض الحسنه 
بود. در زمان انقلاب هم به این صورت داشته ایم که در هر مسجد صندوق های 

قرض الحس��نه بود. یک عده پولدار محله پول های خود را آن جا می گذاش��تند و 
عده ای که نیازمند بودند، به آن جا مراجعه می کردند و با ضوابطی قرض می گرفتند. 
صندوق های قرض الحس��نه قبل از انقلاب در هر مس��جدی شکل گرفت و زیاد 
هم شده بود. بعد از انقلاب، ضوابط و قواعد دیگری پیدا شد و یک زمان بر پایه 
سازمان می شد و زمان دیگری این طور نبوده است و در زمان های گذشته چیزی 
تحت عنوان صندوق های قرض الحسنه نمی بینیم، ولی سنت قرض الحسنه بین 
مسلمانان بوده و آن هایی که پولدار بوده اند و کسی به آن ها مراجعه می کرد، به او 
قرض می دادند تا کار او راه بیافتد و بعد پول را پس می گرفتند؛ نه می بخشیدند و 
نه صدقه می دادند، بلکه عوض آن را می گرفتند. این رفتار باید در جامعه یک رفتار 
تثیبت شده شود، ولو اینکه در قالب یک سازمان نباشد؛ یعنی مردم طوری باشند 
که اگر کس��ی پولی را در اختیار دارد، قرض بدهد که البته طرف مقابل هم ملزم 

باشد که سر زمان مقرر به تعهدات خود عمل کند. 
مقص��ود ما از نظ��ام اقتصادی، مجموعه ای از نهادهای اقتصادی اس��ت که این 
نهادهای اقتصادی بر اس��اس آن مبانی ش��کل می گیرد و اگر این نهاد ها درست 
ش��کل بگیرد، بر اس��اس آن مبانی ش��کل می گیرد و نتیجه آن اهداف می شود. 
نکته ای که ما گفته ایم و در این کتاب هم توضیح داد ه ایم، این است که این مبانی 

برای یک زمان و مکان خاص نیست و اصطلاحاً به آن جهان شمول می گوییم.
ما در این کتاب، مکتب و نظام اقتصادی اسلام را گفته ایم؛ اما وقتی می خواهیم 
این نظام را در یک شرایط خاص پیاده کنیم، مثلًا زمانی صدر اسلام است، روابط 
اجتماعی، ابزارهای اقتصادی، هنجارهای فرهنگی که وجود دارد، آن جا یک نوع 
نظام تحقق پیدا می کن��د، ارکان اقتصادی، فضای فرهنگی، ابزارهای موجود در 
ایران معاصر متفاوت است و شکل دیگری تحقق پیدا می کند. به این شکلی که 

در یک زمان، یک نظام تحقق پیدا می کند، سازوکار اقتصادی گفته ایم. 
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داخ��ل پردانتز بگویم که من خیلی س��ال پیش، کتاب »باور ها و پرس��ش ها« و 
»ولای��ت و دیانت« را خدمت رهبر انقلاب اس��لامی بردم. م��ن وقتی کتابی را 
خدمت شخص بزرگی مثل ایشان می دهم، اجمالًا راجع به کتاب توضیح می دهم 
و بعد آن را می دهم. ایشان وقتی کتاب را از بنده گرفتند، فرمودند: دعا کن وقت 
کنم کتاب را بخوانم، مشغله من زیاد است و به این راحتی وقت نمی کنم. عرض 
ک��ردم: بلکه خواندید. ش��اید کمتر از یک ماه از ط��رف دفتر مقام معظم رهبری 
تماس گرفته شد که ایشان با شما کاری دارند. من خدمت ایشان رفتم و دیدم که 
ایشان هر دو کتاب را نه تنها خوانده اند، بلکه هر دو کتاب را ایشان حفظ هستند. 
تمام مطالب را ایشان حفظ بود و یکی یکی توضیح می دادند و خیلی اظهار لطف 
فرمودند. جمله ای که ایش��ان به م��ن فرمودند این بود: چیزی که گفتی »نظریه 
اندیشه مدون«، برای من مفصل تر توضیح بده؛ آن چیزی که در کتاب نوشته ای 
کافی نیست. بعد که الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت مطرح شد، من چون خودم 
در بعضی از جلسات راهبردی آن حضور داشتم، به ایشان عرض کردم: این الگوی 
ایرانی � اس��لامی که شما می فرمایید، اصطلاح نظریه اندیشه نظری مدون من  ، 
همان سازوکار توسعه یا سازوکار اقتصادی در ایران معاصر می شود؛ یعنی الگویی 
که در ش��رایط فعلی از اس��لام برای ایران مناسب ایران است و به ایشان عرض 

کردم که من از فرمایش شما چیز دیگری غیر از این نمی توانم بفهمم.
داخل جلسه؟

نه؛ بیرون جلسه به ایشان عرض کردم: من چیز دیگری غیر از این نمی توانم بفهمم. 
چیزی که من می فهمم این است که اسلام یک سری مفاهیم جهان شمول دارد؛ 
مبانی، اهداف و نظام. ما در شرایط خاصی می خواهیم این موضوع را تحقیق کنیم 
که ش��ما نام آن را الگو گذاشته اید و من نام آن را سازوکار گذاشته ام. به نظر من 

چیزی که ایشان الگو نامگذاری کردند، همین سازوکاری است که ما می گوییم.
ایشان چه گفتند؟

ایشان فرمودند: این بحثی را با مجموعه ای که پیگیر این قضیه هستند، پیگیری 
کنید. همان جا به جناب آقای واعظ زاده تأکید کردند که این بحث حتماً پیگیری 
شود. بعد هم ایشان به من اظهار لطف کردند. به هر حال ما معتقدیم که این نظام 
اقتصادی برای زمان و مکان خاصی نیس��ت، اما وقت��ی در زمان و مکان خاص 
می آی��د، رنگ و بوی آن زمان را می گیرد؛ یعنی به تعبیری مثلًا اگر اقتصاد صدر 
اسلام را نگاه کنیم، عناصری که در آن زمان بوده و شکل هایی که از معاملات در 
آن زمان مرسوم بوده است، آن عناصر نقش اول را در آن زمان داشته که بعضی در 
تحقیر اقتصاد اسلامی می گویند اقتصاد »پشم و شتر!« و این چه ربطی به اقتصاد 

پیشرفته و تجارت الکترونیک امروزه دارد؟!
این بحث زیاد مطرح می شود ...

ما در جواب می گوییم در ورای   همان اقتصاد به قول ش��ما 
پش��م و ش��تر، یک نظام اقتصادی وجود داشته و بر اساس 
مکتبی بوده که آن مکتب و آن نظام، امروزه با همین اقتصاد 

پیشرفته امروزی و تجارت الکترونیک قابل تطبیق است.
چطور؟

م��ا در کتاب توضی��ح داد ه ایم ک��ه این نهاد ه��ا مثلًا نهاد 
قرض الحس��نه، در زمان های مختلف به قالب های مختلف 
قاب��ل تحقق بوده اند. زمانی قرض الحس��نه در قدیم به این 
صورت بوده که ش��خصی نزد ثروتمندی می رفته و کیسه 
س��که طلا یا نقره ای از او ق��رض می گرفت و بعد از مدتی 
به   همان تعداد س��که طلا یا نقره به او بازمی گردانده است 

یا امروزه صندوق های قرض الحسنه هستند که مثلًا با اینترنت به حساب بانکی 
خود رفته و از آن حس��اب به حس��اب دیگری پول واریز کنی و از این طریق به 
شخصی قرض بدهی و آن فرد بعد از مدتی آن مبلغ را به شما بر گرداند. ابزار ها و 
اش��کال عوض شده است؛ اما روح قرض الحسنه و واقعیت آن هنوز عوض نشده 

و باقی است. 
ما نهادهای اقتصادی را تقسیم کرد ه ایم؛ یک سری نهادهای اقتصادی غیردولتی  
وجود دارند که دولت هم می تواند متکفل این نهاد ها شود، مثل قرض الحسنه؛ یعنی 
می تواند دولتی شود و در قالب یک بانک دولتی این کار صورت بگیرد و می تواند 
غیردولتی هم باش��د و قرض الحس��نه غیردولتی شکل بگیرد، مثل صندوق های 
مس��اجد یا بانک ها و صندوق های اعتباری خصوصی. بعضی از نهاد ها نهادهای 
دولتی در اقتصاد هستند؛ یعنی عناصری در اقتصاد اسلامی داریم که برای دولت 
است. مثلًا فرض کنید ما بخشی مثل مالیات های اسلامی، خمس، زکات و جزیه 
داریم که مصادیقی از مالیات های اسلامی است که دولتی هستند و مستقیماً دولت 
باید آن ها را مدیریت کند. دولت اسلامی که ما به آن ولایت فقیه می گوییم، این 
کار را می کند. ولایت فقیه فقط ولایت یک ش��خص نیس��ت، بلکه ولایت یک 
نهاد است. آن شخص در صدر آن نهاد قرار می گیرد و مصدر مشروعیت آن نهاد 
می شود یا مثلًا بخشی از انفال که اموال دولتی هستند و مدیریت آن با دولت است. 
دوره انفال چقدر است؟ مثلًا ما هم مثل آقای صدر که این مطلب را در اقتصادنا 
مطرح کرده قبول داریم که الارض کلها لدولة، ما معتقدیم که اصلًا نس��بت به 
زمی��ن مالکیت خصوصی نداریم. همه زمین برای دولت اس��ت و افراد می توانند 
حقی نسبت به زمین با استناد و مجوزی که دولت به آن ها می دهد، پیدا کنند و در 
زمین تصرف کنند. البته چیزی که در زمین ایجاد می کنند ملک آن ها است؛ اگر 
خانه ای می سازند، کشاورزی می کنند یا باغی ایجاد می کنند، یعنی آن ارزش هایی 
که ایجاد می کنند، ملک خودشان است؛ اما اصل زمین مالکیت خصوصی ندارد. 
روایت »الارض کلها لنا« را که ائمه)ع( فرمودند، آقای صدر استفاده می کند و ما 

هم آن را قبول داریم.
به جلوه های دولتی اقتصاد اش�اره کردید. من در کتاب »ساختار 
کل�ی نظ�ام اقتصادی اس�لام در قرآن« ش�ما هم  دی�دم که در 
بخش اهداف، یکی از اهداف اقتصاد اسلامی را قدرت اقتصادی 
حکومت اسلامی عنوان و معرفی کرده اید. در واقع یعنی بخشی 
از اقتص�اد را بخش حکومت�ی می دانید. با توجه ب�ه اینکه الآن 
نظام سیاسی اسلام در ایران حاکم است، به نظر شما ما برای 
ش�کل دهی و رس�یدن به الگوی اقتصادی اس�لام در 

کدام مرحله قرار داریم؟
وقت��ی گفتم عدالت اقتصادی به معن��ای رفع فقر و تعدیل 
ثروت از اهداف اس��ت، به این معنا نیست که اسلام هدف 
دیگ��ری ندارد. بخ��ش دیگری از اهداف اقتصاد اس��لامی 
همین است که شما اشاره کردید و آن قدرت اقتصادی دولت 
اسلامی است. »الاسلام یعلو و لا یعلی علیه« که در لسان 
فقهای ما معروف است، معنای آن در بعد اقتصادی این است 
که حکومت اسلامی باید طوری باشد که به لحاظ اقتصادی 
تحت هیمنه یک قدرت غیراسلامی قرار نگیرد؛ بنابراین ما 
باید اقتصاد را طوری مدیریت کنیم که به این نقطه برسیم. 
ما معتقدیم که اگر نظام اقتصادی اس��لام در جامعه درست 
ش��کل بگیرد و نهاد ها درست کار کنند، این موضوع تحقق 

وقتی الگوی اسلامی ایرانی 
پیش�رفت مطرح ش�د، به 
رهب�ری عرض ک�ردم: این 
الگ�وی ایرانی اس�لامی که 
شما می فرمایید، در نظریه 
اندیش�ه نظری مدون من  ، 
همان س�ازوکار توس�عه یا 
سازوکار اقتصادی در ایران 
یعن�ی  می ش�ود؛  معاص�ر 
الگویی که در شرایط فعلی 
از اسلام برای ایران مناسب 

ایران است. 

اقتصاد
قــلمرو
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پیدا می کند؛ یعنی مش��ارکت اقتصادی بالا خواهد رفت و با مشارکت اقتصادی، 
قدرت اقتصادی برای دولت اسلامی هم تحقق پیدا می کند. 

قدرت اقتصادی برای دولت به این معنا نیس��ت که همه سرمایه ها و اموال برای 
دولت باشد و یا مدیریت همه کار ها را دولت انجام دهد، بلکه دولت در این بخش ها 
مس��ئولیت خاص از نظر اسلامی خود را دارد و بخش های دیگری وجود دارد که 
نهایتاً نقش دولت در آن ها جنبه نظارتی است. آن بخش ها باید کار خود را به خوبی 
و در محدوده قواعد شرعی انجام دهند؛ اما آن ها آزاد هستند. اصلًا یکی از مبانی 
که در اقتصاد اس��لامی بر آن معتقد هستیم و تأکید داریم، آزادی اقتصادی است 
که باید اجازه دهیم تمام فعالان اقتصادی آزادانه عمل کنند و دولت باید این فضا 
را فراهم کند؛ یعنی دولت باید فضای فعالیت آزاد اقتصادی را تأمین کند؛ چون در 
واقع دولت مسئول تحقق این نظام در خارج است و برای اینکه این نظام تحقق 

پیدا کند، باید مبانی آن شکل بگیرد. 
بنابراین اگر محدودیت ه��ای قانونی داریم که قدرت اقتصادی را از یک گروهی 
س��لب می کند، دولت باید آن موانع قانون��ی را بردارد. زمانی که می گوییم دولت، 
تأکید می کنیم که منظور ما قوه مجریه نیست، منظور ما حکومت به معنای مقننه، 
مجریه و قضائیه است. باید ما یک امنیت اقتصادی ایجاد کنیم که سرمایه دار بتواند 
راحت به میدان بیاید و س��رمایه گذاری کند که قسمتی از این موضوع به قوانین 
مربوط می شود و قسمتی به قوه مجریه و قسمتی به قوه قضائیه. باید فضای امن 
و آزاد اقتصادی ایجاد کنیم تا سرمایه دار بتواند فعالیت اقتصادی کند. البته او باید 
به الزمات اقتصادی خود نیز پایبند باش��د. اگر این سرمایه دار وارد میدان شد و به 

او خمس یا زکات تعلق گرفت، باید 
آن ها را بپردازد. مالیات خارج از دولت 
اسلامی با رعایت شرایط را هم باید 
بپردازد و دولت مسئول است که این 
امور را نظارت کند. اگر سرمایه داری 
به ضواب��ط پایبند اس��ت و وظایف 
تکلیفی خود را انجام می دهد، دولت 

نباید جلوی او را بگیرد.
این س�خنان ش�ما در 
عرصه باید ها است؛ در 
عرصه هس�ت ها یا به 
اصطلاح »ارض واقع« 

چگونه است؟
ای��ن موضوع س��خت اس��ت. من 
هیچوقت نمی خواهم وارد واقعیت ها 
ش��وم؛ چرا که قضاوت کار مشکلی 
است. فقط من این جا نکته ای عرض 
می کنم که جاهای دیگر هم عرض 
ک��رده ام. معتق��دم که اگ��ر اقتصاد 
اسلامی تحقق پیدا کند، فقر برطرف 
می ش��ود و فاصله بین فقیر و غنی 
تعدیل می شود. حالا شما می خواهید 
قضاوت کنید که آیا در این س��ی و 
چند س��ال ما موف��ق بود ه ایم یا نه؟ 
به این سؤال من جواب بدهید؛ من 

خودم جواب نمی دهم. س��ال ۵۶ و س��ال ۹۲ را در نظر بگیریم. اگر در س��ال ۵۶ 
میزان خط فقر به گونه ای بوده اس��ت که تعداد کسانی که زیر خط فقر بوده اند، از 
تعداد کسانی که امروز زیر خط فقر هستند، بیشتر بوده است؛ مثلًا در سال ۵۶، ۳0 
درصد زیر خط فقر بوده اند و الآن 1۵ درصد شده است، شما موفق بوده اید؛ اما اگر 
40 درصد شده است، شما موفق نبودید. اگر افرادی که بخش عمده توانایی های 
اقتصادی را در دوره س��ال ۵۶ داش��ته اند، مثلًا 10 درصد بوده اند و الآن ۵ درصد 
شده است، شما موفق بوده اید یا برعکس، اگر بیشترین سهم اقتصاد در دست افراد 

معدودی وجود دارد، به این معناست که شما موفق نبوده اید.
به نظر شما چالش هایی که نظام اسلامی برای رسیدن به مکتب 

اقتصادی اسلام با آن روبه رو است، چیست؟
مهم ترین مانعی که در تحقق اقتصاد اسلامی وجود داشته، مانع ذهنی بوده است، 

نه مانع عینی.
منظورتان از مانع ذهنی چیست؟

یعن��ی این موضوع که »اقتصاد اس��لامی وجود دارد«، هنوز بعد از س��ی و چند 
س��ال حل نشده و از من سؤال می کنند که آیا اسلام اقتصاد دارد یا ندارد؟ هنوز 
این س��ؤال جدی است. من به آن ها می گویم در غرب رشته اقتصاد اسلامی راه 
انداخته اند و مدرک لیس��انس، فوق لیس��انس و دکترا هم می دهند و ش��ما هنوز 
سؤال می کنید که اسلام اقتصاد دارد یا ندارد؟ آن ها قبول کردند. دانشگاه هاروارد 
1۵س��ال اس��ت که اجلاس اقتصاد اسلامی برگزار می کند و هر سال هم من را 
دعوت می کنند. البته من هیچ س��الی ش��رکت نکرده ام؛ اما هنوز شک داریم که 

اسلام اقتصاد دارد یا ندارد؟ 
آن های��ی ه��م که می گوییم اس��لام 
اقتص��اد دارد، ب��ر س��ر ای��ن موضوع 
که اس��لام اقتص��اد دارد به چه معنی 
است؟ با یکدیگر دعوا داریم. شخصی 
می گوی��د یعنی اس��لام ضوابط کلی 
دارد و بقیه آن را بر عهده ما گذاش��ته 
است. فرد دیگری می گوید نه این طور 
نیست و اس��لام جایی را تعیین کرده 
است؛ یعنی در همین جا مشکل داریم. 
مشکل اصلی این است که نیامد ه ایم 
سرمایه ذهنی و فکری خود را در حوزه 
اقتصاد سامان دهیم و این سرمایه را در 
جاهایی که خالی است و نقص دارد، پر 
کنی��م و به ی��ک س��اختار اقتصادی 
برس��یم؛ ولو این ساختار ممکن است 
نقص های��ی در عمل داش��ته باش��د. 
اگر این کار را انج��ام می دادیم، قطعاً 
وضعی��ت ما بهتر از ش��رایطی بود که 
اکنون در آن هس��تیم. هرچند من باز 
هم تأکید می کن��م، موانع بیرونی کم 
نبوده اس��ت. بس��یاری از موانع بر ما 
تحمیل شده است و ما کشور را تحت 
فشار اداره کرد ه ایم و طوری نبوده که 

راحت و بدون مشکل باشیم.
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اقتصاد اسلامی 
باید رفتار غیرمسلمانان را هم تبیین کند
نقد نظریه شهید صدر درباره علم اقتصاد اسلامی

که علم اقتصاد معاصر به دلیل نشَ��و و نما یافتن در سایه نظام اقتصادی سرمایه داری و 
مغایرت آن با رفتار اقتصادی مسلمانان، توانایی ارائه تفسیر رفتار اقتصادی را در چارچوب 
نظام اقتصادی به ویژه در امور مرتبط با خاستگاه ها و اهداف مسلمّ ندارد و قرآن کریم در 
آیات متعدد، هدایتگری اش را مخصوص کسانی می داند که به آن ایمان دارند؛ از جمله 
لنَْا عَلیَْکَ الکِْتَابَ تبِْیَاناً لِّکُلِّ شَيْءٍ وَ هُدًی وَ رَحْمَةً وَ بشُْرَی للِمُْسْلمِِینَ«؛ این  آیه »... وَ نزََّ
کتاب را که روشنگر هر چیزی و برای مسلمانان رهنمود و رحمت و بشارتگری است، بر 

تو نازل کردیم. )نحل، ۸۹(
به رغم وجاهت این ملاحظات، رویکرد دیگری وجود دارد که آن نیز دارای وجاهت است. 
این رویکرد بر آن اس��ت، همان طورکه قرآن کریم تصریح کرده که کتاب هدایت برای 
مس��لمانان اس��ت، جهانی بودن خود را نیز به صراحت ابراز کرده و هدایتش متوجه همه 
مردم است و همه آنان به هدایت دعوت شده اند و سنت های الهی در جهان هستی و در 

رفتار آفریده ها از جمله انسان، بدون استثنا جاری است.
وانگهی قرآن کریم و سنت مطهر پیامبر)ص( به تعریف، تفسیر و ارزیابی رفتار اقتصادی 
غیرمس��لمانان می پردازد. حال اگر اقتصاد س��کولار حاکم، چنین عمومیت و ش��مول و 
صلاحیت اجرای خود را بر تمام انسان ها ادعا دارد، آیا برای ما سزاوار نیست که بگوییم 

اقتصاد اسلامی نیز چنین است.1 
»أنس زرقا« نیز با صراحت و قاطعیت این نظریه را تأیید می کند و در پاس��خ به همان 
پرسش��ی که ش��وقی دنیا مطرح کرد، می گوید: به نظر من یگانه پاسخ درست این است 
که اقتصاد اس��لامی، پدیده های اقتصادی را در سراس��ر جامعه بشری اعمّ از اسلامی یا 
غیراسلامی مطالعه می کند. این بحث می تواند از سوی قرآن و سنت پشتیبانی شود. این 
دو منبع، توجه ما را به روابط و متغیرهایی جلب می کند که به رفتار مس��لمانان محدود 
نشده و با رفتار تمام انسان ها ارتباط دارد. برای نمونه، تمایل انسان ها به مقدار بسیار زیاد 
ثروت به  صورت گرایش عمومی بشر که به مسلمانان منحصر نیست، بیان شده است. 
من قاطعانه اعلام می کنم که موضوع اقتصاد اسلامی به جامعه اسلامی محدود نیست، 
بلکه شامل رفتارهای اقتصادی اعم از موافق یا مخالف با اسلام می شود. چنین نگرشی 
بازتابی از هدف جهان شمول  اسلام درباره تبیین جهان در مقیاسی بزرگ به  جای تبیینی 

است که اقتصاد اسلامی را به مسلمانان اختصاص می دهد.۲
»من��ذر قحف« نیز تحت عنوان »تعریفی اس��لامی از علم اقتصاد« این نظریه را تأیید 
می کند و بر صحت آن نیز به میراث پیشینیان و به ویژه »علم العمران« ابن خلدون استناد 
می نماید.۳ او در جای دیگر اضافه می کند: »سرانجام، قلمرو علم اقتصاد چنانچه از دیدگاه 
اسلامی مجدداً تعریف شود، عبارت است از: رفتار بشر با همه جوانب آن و تحت هر نوع 
از ارزش های اخلاقی و مذهبی و در داخل تمام چارچوب های  اجتماعی، سیاسی و قانونی. 
تئوری های اقتصادی باید بتوانند رفتار مؤمنان و غیرمؤمنان را در راستای پیگیری  اهداف 
مادی توضیح دهند. این تئوری ها باید قابلیت درک انگیزه های تأمین مالی بر اساس ربا، 

شهید صدر)ره( در تعریف علم اقتصاد می گوید: علمی است که به تفسیر زندگی اقتصادی 
و ح��وادث و پدیده های آن و ربط این ح��وادث و پدیده ها به عوامل کلی حاکم بر آن ها 

می پردازد. ایشان معتقد است تفسیر علمی حوادث اقتصادی از دو راه امکان پذیر است: 
1. جمع آوری حوادث اقتصادی از طریق تجربه واقعی زندگی؛ 

۲. تنظیم علمی آن ها به گونه ای که موجب کشف قوانین حاکم بر این حوادث در محدوده 
آن زندگی واقعی و شرایط ویژه آن شود؛ یعنی شروع در بحث علمی از مسلمات معینی 
که ابتدا فرض تحقق آن ها می شود و در پرتو آن فروض، توجیه اقتصادی و کیفیت جریان 

حوادث استنتاج می گردد.
راه اول ب��رای تحقق علم اقتصاد اس��لامی متوقف بر آن اس��ت که »مذهب اقتصادی 
اسلام« در عالم واقع تحقق یابد؛ پس راه دوم برای توضیح برخی حقایق زندگی اقتصادی 
در جامعه اس��لامی مفیدتر است؛ اما این گونه تفسیرها تا زمانی که با تجارب جمع آوری 
ش��ده از واقع خارجی آزمون نشود، نمی تواند مولِّد علم اقتصاد اسلامی به صورت عام و 
دقیق آن ش��ود؛ زیرا بس��یاری موارد بین زندگی واقعی و تفسیراتی که بر اساس فروض 
صورت می گیرد، تفاوت وجود دارد. افزون بر این، عنصر روحی و فکری در جامعه اسلامی 
دارای اثر زیادی در زندگی اقتصادی است و این عنصر دارای حدود تعریف شده و شکل 

معینی نیست تا بتوان آن را فرض کرد و بر اساس آن نظریه پردازی علمی کرد.
بنابراین تا وقتی که مذهب اقتصادی اس��لام با همه اصول و مش��خصات و اجزایش در 
متن زندگی پیاده نشود و وقایع و تجربه های اقتصادی آن جامعه به صورت منظم بررسی 
نشود، امکان ندارد علم اقتصاد اسلامی به معنای حقیقی آن متولد شود. بر این اساس، از 
دیدگاه ایشان تفاوت علم اقتصاد اسلامی و غیراسلامی تنها در جامعه ای است که علم 
اقتصاد حوادث و پدیده های اقتصادی آن را مطالعه می کند. به عبارت دیگر تفاوت تنها 
در »موضوع علم اقتصاد« است، ولی در اهداف و روش فرقی بین علم اقتصاد اسلامی 

و غیراسلامی نیست. 
بنابراین لازم است نظریه شهید صدر درباره علم اقتصاد اسلامی را در سه محور موضوع، 

هدف و روش علم اقتصاد اسلامی بررسی کنیم تا به درستی یا نادرستی آن پی بریم.

موضوع علم اقتصاد اسلامی1 
»شوقی دنیا« این پرس��ش را مطرح می کند که آیا موضوع علم اقتصاد اسلامی 
صرف��اً پدیده اقتصادی اس��ت ی��ا پدیده اقتصادی موجود در جامعه اس��لامی؟ ایش��ان 
اقتصاددانان را در پاس��خ به این پرس��ش به دو دسته تقس��یم کرده و می گوید: رویکرد 
رایج میان پژوهشگران اقتصاد اسلامی، تاکنون همان رویکرد دوم است؛ با این استدلال 

حجت الاسلام والمسلمین سید حسین میرمعزی*

اقتصاد
قــلمرو
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قیمت گذاری مبتنی بر بیع مرابحه و تأمین مالی مشارکتی بر اساس مشارکت در سود و 
زیان را داشته باشند.«4

اسلام دارای مبانی هستی شناسانه و معرفت شناسانه ویژه ای است. در نتیجه باید دارای 
روش ویژه ای در توضیح و تبیین وقایع اقتصادی باشد؛ زیرا امروزه به اثبات رسیده است 

که مبانی هستی شناسانه و معرفت شناسانه در گزینش روش ها مؤثرند.
بر این اساس می توان گفت که اسلام دارای دو نوع علم اقتصاد است: 

1. »علم اقتصاد اسلامی مطلق« که به توصیف و تبیین پدیده های اقتصادی در جوامع 
انسانی می پردازد و جهان شمول است و ۲. »علم اقتصاد اسلامی مشروط« که به توصیف 
و تبیین پدیده های اقتصادی در جامعه اسلامی می پردازد. هر دو علم را می توان به صفت 
اسلامی متصف کرد. اولی را به این لحاظ که روش و قوانین آن مبتنی بر جهان بینی و 
مبانی معرفت شناسانه اسلامی است و دومی را به این لحاظ که افزون بر روش و قوانین، 
موضوع آن نیز جامعه ای اس��ت که در آن قواعد مذهب و عناصر نظام اقتصادی اس��لام 

تحقق یافته است.
بر این اساس دو اشکال به شهید صدر وارد می شود:

1. جامعه ای که در آن مذهب و نظام اقتصادی اس��لام تحقق یافته است، موضوع علم 
اقتصاد اسلامی مشروط است و اسلام دارای 
علم اقتصاد اس��لامی مطلق نیز هس��ت که 
موضوع آن جامعه انس��انی اس��ت. فایده این 
علم تبیین صحیح رفتارهای اقتصادی حتی 

در جامعه غیراسلامی است. 
۲. در علم اقتصاد اسلامی مشروط، وضعیت 
مطلوب تفسیر و تبیین می شود، نظریه های 
علم��ی از مفروض��ات و مس��لمّاتی ک��ه از 
آموزه های اسلامی به دست می آید، به روش 
قیاس��ی ساخته می ش��ود و از جهت منطقی 
صحیح نیست که برای اثبات صحت و سقم 
آن ها به آزمون های تجربی استناد شود؛ زیرا 
مفروض این اس��ت که ای��ن نظریات برای 
تبیین وضعی��ت موجود نیس��ت، بلکه برای 
تبیین وضعیت مطلوب اس��ت؛ بنابراین، این 

ادعای شهید صدر که »نظریه های علمی به دست آمده از این طریق برای توضیح برخی 
حقایق زندگی اقتصادی در جامعه اسلامی مفید است، ولی این گونه تفسیرها تا زمانی که 
با تجارب جمع آوری شده از واقع خارجی آزمون نشود، نمی تواند مولد علم اقتصاد اسلامی 
به صورت عام و دقیق آن ش��ود؛ زیرا بس��یاری مواقع، بین زندگی واقعی و تفسیراتی که 
بر اس��اس فروض صورت می گیرد، تفاوت وجود دارد.« درست نیست؛ زیرا نظریاتی که 
از این طریق به دست می آید، برای تفسیر واقع موجود نیست، بلکه برای تفسیر وضعیت 

مطلوب اسلامی است. 

هدف علم اقتصاد اسلامی2 
آیا هدف علم اقتصاد اسلامی تنها توضیح، تبیین و پیش بینی پدیده های اقتصادی 
یا به تعبیر شهید صدر تفسیر پدیده های اقتصادی است یا هدفی هنجاری و دستوری نیز 

دارد؟ یا اینکه هر دو را با هم در دستور کار خود قرار داده است؟۵ 
باید گفت که اسلام دین هدایت است و هدف آن رساندن انسان ها به قله کمال )عبودیت 
خداوند( است. هدف چنین دینی نمی تواند تنها توصیف و تبیین وضع موجود باشد، بلکه 
توصیف و تبیین وضع موجود مقدمه ای لازم برای حرکت به سمت وضع مطلوب است.

علم اقتصاد اسلامی نیز که یکی از علوم اسلامی است، هدف آن تنها توصیف و تبیین و 

پیش بینی درباره وضع موجود نیست، بلکه هدف هنجاری نیز دارد؛ بنابراین، اشکال دیگر 
نظریه شهید صدر)ره( این است که علم اقتصاد اسلامی در هدف نیز همچون موضوع، 

با علم اقتصاد سنتی تفاوت دارد.
ممکن اس��ت در این جا از شهید صدر)ره( چنین دفاع کنیم که ایشان بخش دستوری 
اهداف سه گانه فوق را در قالب مفهوم مذهب و نظام دیده است؛ بنابراین آنچه می توان 
در مقاب��ل این دو مطرح کرد، چیزی جز علم به مفهوم اثباتی آن نیس��ت؛ اما به نظر 
می رسد این دفاع صحیح نیست. در حقیقت این دفاع ناشی از خلط بین مفهوم مذهب و 
نظام و علم اقتصاد دستوری )سیاست ها( است. مذهب و نظام اقتصادی ظرف وضعیت 
موجود یا مطلوب را که در آن بررس��ی های علمی صورت می گیرد، ترس��یم می کنند. 
عل��م اقتص��اد اثباتی، رفتارها را در یک نظام اقتص��ادی مطالعه می کند و علم اقتصاد 
دستوری برای رسیدن به نقطه مطلوب در چارچوب همان نظام اقتصادی سیاست هایی 
را پیش��نهاد می کند؛ بنابراین در بحث های مذهب و نظام اقتصادی، چارچوب موجود 
و مطل��وب و اص��ول حرکت از یک چارچوب به چارچوب دیگر مطرح اس��ت، ولی در 
بررسی های علمی اثباتی یا دستوری، ظرف بررسی ها ثابت فرض شده و در یک نظام 
ثابت، وضعیت موجود و مطلوب و سیاست های حرکت از یک وضعیت به وضعیت دیگر 

بحث می شود.  
۳. روش علم اقتصاد اسلامی

ویژگ��ی مش��ترک روش های عل��م اقتصاد 
سنتی ابتنا بر ماده گرایی در هستی شناسی و 
نفی وحی به عنوان منبع ش��ناخت است. در 
این علم فرض می ش��ود جه��ان محصور در 
علل مادی اس��ت و علل مجرد وجود ندارد و 
انس��ان موجودی مادی است و ابعاد مجرد و 
معنوی ندارد و منابع شناخت نیز منحصر در 
عقل و تجربه اس��ت. این در حالی است که 
بر اساس مبانی جهان بینی و معرفت شناسی 
اسلامی، جهان دارای علل مجردی است که 
بر عالم ماده مؤثر است و انسان نیز دارای دو 
بعد مادی و مجرد اس��ت و افزون بر عقل و 
تجربه، وحی نیز یکی از منابع شناخت است؛ 
بنابراین انتظار آن اس��ت که روش علم اقتصاد اسلامی با علم اقتصاد سنتی تا حدودی 

متفاوت باشد.
* عضو پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اقتصادی و پژوهشگر حوزه اقتصاد اسلامی

پی نوشت ها:
1 . نظریه پردازی در اقتصاد اسلامی، أحمد شوقی دنیا، ترجمه: خداداد جلالی، فصلنامه تخصصی اقتصاد 

اسلامی، سال سوم، شماره 1۲، صص1۳۲ و 1۳۳.
۲ . روش شناسی علم اقتصاد اسلامی، محمد أنس زرقا، ترجمه: ناصر جهانیان و علی اصغر هادوی نیا، 

فصلنامه تخصصی اقتصاد اسلامی، سال سوم، شماره 10، ص1۲۳.
 islamic economics:« ۳ . اقتص��اد اس��لامی: تعریف و روش، منذر قحف. این مقاله با عن��وان
notes on definition and methodology« بر روی س��ایت منذر قحف موجود اس��ت. 
مقاله مزبور توس��ط نویس��نده این مقاله ترجمه ش��ده و در گروه اقتصاد پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه 

اسلامی موجود است.
4 . همان.

۵ . أحمد شوقی دنیا در مقاله »نظریه پردازی در اقتصاد اسلامی« که پیش از این معرفی شد، این پرسش 
را مطرح کرده و به آن پاسخ می دهد. پاسخ ایشان واجد دقت هایی که در این مقاله شده، نیست.
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روش کشف مکتب 
و سه پرسش  از شهید صدر

اساس نظریه های عمومی  )فقه نظریه های عمومی( استوار می شود. مراحل اکتشاف مکتب 
از دیدگاه شهید صدر بدین صورت است:

� نصوص موجود در کتب روایی منبع اصلی استنباط و استخراج مکتب اقتصادی اسلام اند؛
� برای یافتن پاسخ های اساسی، نمی توان مستقیماً از نصوص گرفت؛ مثلًا نظر اسلام درباره 
مالکیت خصوصی. بنابراین باید به احکام و قانون مدنی مراجعه کرد که نمود مکتب اقتصادی 

است. )بر اساس روش اکتشاف: حرکت از روبنا به زیربنا(؛
� برای انسجام بخش��ی به اکتش��اف مکتب اقتصادی در عالم اثبات، می توان از نظر دیگر 
مجتهدان اس��تفاده کرد. مجموعه به دست آمده می تواند بیشترین انطباق و هماهنگی را با 

واقع مکتب اقتصادی اسلام داشته باشد؛
� حکم ولایی به ایجاد این سیستم، مقوله حجیت را تأمین می سازد؛

� ش��هید صدر روش خویش در اکتش��اف و نظریه س��ازی اس��لامی  را »روش موضوعی« 
)المنهجة الموضوعیة( نام نهاده است.

سه معیار برای اکتشاف نظریه اسلامی
اما باید گفت در آثار مختلف شهید صدر، سه معیار برای اکتشاف نظریه اسلامی  ذکر شده 

است:
معیار نخست: حرکت از موضوع عینی به نص

روش، مسیر بحث را برای پژوهشگر این گونه ترسیم می کند که نقطه آغاز و جهش، موضوع 
خارجی است و پس از آن باید به قرآن و سنت شریف توجه کرد تا نظریه اسلامی  فراگیری 

را در آن موضوع استخراج کرد.
معیار دوم: حرکت از مدلول جزئی به مدلول مشترک

راهی که ش��هید صدر برای اس��تخراج نظریه از دل نصوص اسلامی  پیشنهاد می کند، این 
اس��ت که مدلول های جزئی احکام و آیات را پش��ت سر نهیم و از تراکم و پراکندگی میان 
این مدلول ها رهایی یابیم و تمام مجموعه آیات قرآنی یا احکام تشریعی را که در موضوعی 
واحد مشترک اند، به گونه ای فراگیر مطالعه کنیم و میان آن مدلول ها، نظم، نسق و انسجامی 

 پدید آوریم.
معیار سوم: حرکت از سلیقه شخصی به واقعیت

این معیار از آن رو مورد توجه اس��ت که مکتشف نظریه های اسلام در موضوعات مختلف 
زندگی، هستی و جامعه از خود می پرسد: از کجا مطمئن باشم نظریه ای که من کشف و از 
منابع اسلامی  استخراج کردم، حقیقتاً حاکی از وجهه نظر اسلام باشد و به طور طبیعی، از دل 
این منابع برآمده باشد و در نتیجه، اندیشه شخصی و سلیقه ای من و برافکندن دریافت های 

شخصی ام بر نصوص و تأویل های خاص من از این نصوص برنیامده باشد؟ 
این پرس��ش از مهم ترین دش��واره ها و گردنه های نظریه پردازی اسلامی  حکایت می کند. 
رویارویی با این دش��واری، جز از طریق بر س��اختن روش��ی که ضوابط متناسب با طبیعت 
نصوص اسلامی  را فراهم آورد، میسر نیست. موضوعیت روش به این معنا، از آن رو است 
که یک روش، ضوابطی را فراهم س��ازد ک��ه نزدیک ترین نتیجه و نظریه را درباره واقعیت 
تش��ریع اسلامی  به دست دهد. شهید صدر با توضیح رابطه ای که معتقد است میان قانون 
مدنی و مکتب وجود دارد، نتیجه می گیرد که زمانی درصدد اکتشافات مکتبی بر می آییم که 
تصویر روشنی از آن یا برخی ابعادش نداریم و تصور روشنی از ساختاری که بنیان گذاران آن 
بنا نهاده اند، در اختیار نداریم و می توانیم آن مکتب را از راه قانونش کش��ف کنیم. البته این 

در صورتی است که از قانونی که بر این مکتب ناشناخته استوار است، آگاهی داشته باشیم.
به این ترتیب، از دیدگاه شهید صدر، عملیات اکتشاف، راهی معکوس را نسبت به راه عملیات 

تکوین )شکل گیری( نظریه می پیماید؛ یعنی از روبنا آغاز و به زیربنا منتهی می شود. 
ش��هید صدر در این باره و لزوم رعایت معیار س��وم گفته اس��ت: »... چه بسا صاحب نظران 
مختلف، بنا به اجتهادات گوناگونشان، طرح های متفاوتی از سیستم اقتصادی اسلام معرفی 
نمایند و از آنجا که طرح های مزبور با رعایت مقررات اجتهاد تنظیم شده، جملگی می توانند 

پایه های نظریه
هر نظریه، پایه ها و پیش فرض هایی دارد که ابتدا پیش از اصل نظریه در اینجا بدان پرداخته 

می شود.
ضرورت: هجمه مکاتب غربی در راستای انزوای اسلام اجتماعی

شهید صدر بر این باور است که با توجه به پیشرفت بشر و گسترده شدن نیازها و پرسش های 
او، خلاءها و نقص هایی در فقه و اصول موجود وجود دارد. بخش مهم این کمبود، مکتب 
)مکتب(های اسلامی  است که اثری از آن در فقه دیده نمی شود؛ اما مکاتب غربی با قدرت 
تمام ش��اهرگ های حیاتی انسان مانند اقتصاد را به دس��ت گرفته اند. به عنوان مثال، درباره 
مکتب اقتصادی اسلام، به نظر اسلام راجع به مالکیت، آزادی اقتصادی و عدالت اقتصادی، 

دخالت دولت در اقتصاد نیاز است که همگی آن ها در فقه مرسوم وجود ندارد.
در این راستا اجتهاد را نباید به حالات فرد و عبادت های شخصی محدود کرد، بلکه باید آن 
را در نظام اجتماعی مسلمانان به کار گرفت و به فقه جامعه رسید. به طور مثال، اگر ما نگاه 

اجتماعی داشته باشیم، دیگر فتوا به »جواز حیله در ربا« نمی دهیم.
هدف: کارآمدی دین در مدیریت اجتماعی

شهید صدر بر اساس ضرورت فوق، دست به نظام سازی و تأسیس مکتب اسلامی  می زند تا 
از این مسیر، دین پاسخگوی نیازهای بشر در دوران جدید باشد. دین باید نسبت به مکاتب 
غربی که به اداره زندگی انسان می پردازند، پاسخ گوید و بتواند در تحولات اجتماعی کارآمد 
باشد. به سخن دیگر، دست یابی به مکاتب اقتصادی ضروری است؛ چرا که موجب ارتقای 

کارآمدی دین می شود.
روش اکتشاف مکتب اسلامی  )با نمونه اقتصاد(

باید مکتب اقتصادی، حقوقی، سیاس��ی و فرهنگی اس��لام را پایه ریزی نمود. هر مکتب بر 

علی الهی خراسانی

آیت الله س�ید محمدباقر صدر، از متفکران بزرگ اسلامی  اس�ت که در عرصه های مختلف علوم 
اسلامی  دست به نوآوری و نظریه پردازی زده است. شهید صدر برای پاسخ گویی دین به نیازهای 
بش�ر، ایجاد مکاتب اس�لامی را لازم  می داند و از این رو می توان تلاش او را در پنجاه سال پیش، 
اولین نظریه پردازی و افق گش�ایی در زمینه الگوس�ازی اسلامی دانس�ت. در این نوشتار روش 
کشف مکتب اسلامی  از دیدگاه شهید صدر بیان ش�ده و به برخی ابهام ها و پرسش ها نسبت به 
این دیدگاه اشاره گردیده است. این پرسش گری نسبت به دیدگاه شهید صدر، مرهون یکی از 
جلسات علمی »نقشه جامع تحول اصول فقه« با حضور استاد گرانقدر حجت الاسلام والمسلمین 

میرباقری در دفتر فرهنگستان علوم اسلامی  قم در دو سال پیش است.

اقتصاد
قــلمرو



89 شماره اول . دی ماه 1392

طرح های مکتب اقتصادی تلقی بش��وند؛ زیرا اگر طرحی با ملاحظه جهات قانونی اجتهاد 
پرداخته شده باشد )چه با واقع امر منطبق باشد و چه نباشد(، از نظر قانونی، صحیح محسوب 
می شود. خطر تأثیر شخصیت محقق در اجتهادِ کشفِ سیستم در موارد زیر جلوه گر می شود:

ال��ف. توجیه واقعیت ها؛ ب. گنجاندن نص در چارچوب محدود؛ ج. تجرید دلایل قانونی از 
شرایط و مقتضیات آن ها؛ د. موضع گیری پیش ساخته ذهنی در قبال نص.

مبانی نظریه
معرفت دینی: توجه به فهم اجتماعی نصوص

شهید صدر »فهم اجتماعی نصوص« را مطرح می کند. شهید صدر در مقاله »فهم اجتماعی 
نصوص«، ابتدا از نوآوری های آیت الله محمدجواد مغنیه تجلیل می کند و می گوید: »وقتی 
می خواهیم نصوص دینی را تفسیر کنیم، هر متن دینی یک حوزه معنایی لغوی و استعمالی 
و یک حوزه معنایی اجتماعی دارد که تعبیر به “فهم اجتماعی متن” می کند.« شهید صدر 
تأکید دارد که فقیه باید به این نقطه برسد. از نظر شهید صدر، فتاوی مرحوم مغنیه با قاعده 
“فهم اجتماعی متن” س��ازگاری دارد که می گوید اگر ما راجع به ابزار زندگی از قبیل ابزار 
موس��یقی، ابزار ذبح، ابزار قمار و... روایت یا فتاوی دینی داش��تیم، نباید به معنای لفظی و 
استعمال آن اکتفا کنیم، بلکه باید به فهم اجتماعی توجه کنیم؛ از این رو می گوید این واژه ها 

خصوصیت ندارد.
دین شناسی: جامعیت دین در ضمن وجود منطقة الفراغ برای ولی امر

جامعیت شریعت اسلامی  از راه جست وجو در قوانین اسلامی،  در ابعاد مختلف زندگی قابل 
مشاهده است. کما اینکه در منابع اصیل اسلامی  بدان اشاره شده است.

در شریعت مواردی وجود دارد که شارع نسبت به بیان حکم آن ها سکوت اختیار کرده است. 
این سکوت از سرِ نقص و اهمال شریعت نیست، بلکه شارع، این فضا را باز و قابل انعطاف 
گذاشته تا ولی فقیه متناسب با مصالح جامعه و رعایت احکام اسلامی،  این خلاء قانونی را 
پر نماید. شهید صدر)ره( در این باره می گوید: »طبیعت متغیر و متطور دسته ای از وقایع و 
نیازهای بشر، سبب می گردد تا منطقةالفراغ تشریعی وجود داشته باشد که البته شارع آن را 
اهمال نکرده است و زمامدار حکومت اسلامی  باید حکم مناسب این مواضع را تشریع کند.« 

)اقتصادنا، شهید صدر، ص7۲1(
باید گفت »منطقه الفراغ« به  حوزه  ای  از شریعت  اسلامی  ناظر است  که  به  سبب  ماهیت  متغیر 
آن، احکام ِ موضوعات  و عناوین  می تواند متغیر باش��د و شارع  وضعِ  قواعد مناسب  با اوضاع  
و اح��وال  و مقتضیات  زم��ان  و مکان  را با حفظ  ضوابط  و در چارچوب  معینی ، به  عهده  ولی ّ 
امر گذاشته  است. پیامبر به  لحاظ  اینکه  افزون  بر مبلغ  شریعت، ولیّ  امر نیز بود، خود در این  
منطقه  به  وضع  قواعد دست  زده  است  که  قابلیت  تغییر از سوی  اولیای  امور بعدی  را خواهد 
داش��ت. نتیجه  مهم  این  خواهد بود که  ولیّ  امر و دولت  اس��لامی  در برخورد با این  احکام  و 
روایات  حاکی  از این  احکام، آن ها را ثابت  ندانسته، با رعایت  ضوابطی، خود به  قانون گذاری  

دست  می زند.
ویژگی  منطقة الفراغ  این  است  که  عدم  وضع  قواعد تفصیلی  ثابت، از ماهیت  متغیر و متطور 
منطقه  ناشی  می شود. به  دیگر سخن، موضوعات  و عناوین  در این  حوزه  خود، قابلیت  پذیرش  
احکام  ثابت  را ندارند، نه  اینکه  شارع، قانون گذاری  در آن ها را مهمل  گذاشته  است. این  مسأله  
در هماهنگی  قواعد و مقررات  با اهداف  کلی  ش��ریعت  ریشه  دارد؛ یعنی  موضوع  به گونه ای  
متغیر است  که  اگر حکم  ثابت  بر آن  اعتبار شود، با حصول  دگرگونی  در اوضاع  و احوال، با 

اهداف  شریعت  منافات  خواهد یافت.
قاعده  اولی  و اصل  عملی  در افعال، از جمله  موضوعات  منطقة الفراغ، اباحه  است. ولیّ  امر با 
رعایت  ضوابط  می تواند این  اباحه  را به  حرمت  یا وجوب  تبدیل  کند. شهید صدر در این باره  
می نویس��د: هر فعل  به  لحاظ  تش��ریعی  مباح  اس��ت؛ بنابراین، هر فعالیت  و عملی  که  نص ّ 
تشریعی  بر حرمت  یا وجوب  آن  دلالت  نکند، ولیّ  امر می تواند با دادن  صفت  ثانوی، از آن  
منع  یا به  آن  امر کند. نکته  حائز اهمیت  در این جا، وجود »نص  تش��ریعی« اس��ت؛ زیرا چه  

بس��ا پیامبر به  لحاظ  مقام  ولایت  امر، از چیزی  نهی  یا بدان  امر کرده  باشد. این  امر و نهی، 
نص  تشریعی  نبوده؛ بلکه  حکم  حاکم  شمرده  می شود که  با وجود شرایطی، تغییرپذیر است.

نظریه  منطقةالفراغ  اد عا نمی کند که  خارج  از چارچوب  کتاب  و سنت  و به صورت  اجتهاد به  
رأی  عمل  می کند؛ بلکه  مد عی  است  که  خداوند، در کتاب  به  مقتضای  »اطیعوا الله و اطیعوا 
الرسول  و اولی الامر منکم«، صلاحیت  خاصی  به  اولیای  امور بخشیده  و فرمان های  آنان  را 
لازم الاتباع  دانسته  است. حال  منطقه ای  که  ولیّ  امر می تواند اعمال  صلاحیت  کند، ابعاد و 
حوزه هایی  گوناگون  دارد که  یکی  از آن ها به  موضوعات  متطور و متغیر ناظر است؛ بنابراین، 

قانون گذاری  در منطقةالفراغ  مبتنی  بر کتاب  بوده  و مؤ یدهای  بسیاری  در سنت  نیز دارد.
پرسش ها و ابهامات:

1. ابهام در نسبت مکتب با هست ها و بایدها
از نظر شهید صدر، مکتب یک سلسله باید و نباید می باشد که معطوف به ارزش های اخلاقی 
)عدالت( به اضافه مبانی اعتقادی است. پرسش هایی اساسی راجع به تعریف ایشان از مکتب 
وجود دارد. الزامات اخلاقی چه نسبتی با هست و نیست ها دارند؟ ارزش های اخلاقی چگونه 
از هست ها شکل می گیرد؟ این بحث در نظر ایشان روشن نیست. اما ارزش ها چه نسبتی با 
دستورات اخلاقی دارند؟ نسبت مکتب و ارزش ها چیست؟ مکتب چگونه از ارزش ها شکل 
می گیرد؟ از سویی دیگر، نسبت توصیف با ارزش ها چیست؟ ارزش های اخلاقی چه نسبتی 
با هست ها در مکتب دارد؟ نحوه ترکیب توصیف و ارزش در مکتب چگونه است؟ آیا مکتب 
در نظر ایشان تنها توصیف است؟ اگر شامل دستورات نیز می شود، این دو چه نسبتی با هم 
دارند؟ در مکتب چه منطقی میان توصیف و دستور وجود دارد؟  از سویی دیگر، اساساً نسبت 
باید و هست در مکتب چگونه است؟ مکتب با چه مدل منطقی می تواند از هست ها و بایدها 

سخن گوید و آن ها را ترکیب نماید؟
2. جهت دار بودن علم

در نظر ش��هید صدر، علم، سازوکارهای رس��یدن به مقاصد است. علم اقتصاد، هست ها و 
مکتب، بایدها را می گوید. البته بایدهای کلان، نه بایدهای حقوقی. بر اس��اس نظر ایشان، 
دین عهده دار علم و توصیف نیس��ت؛ اما نس��بت مکتب و علم چیس��ت؟  آیا شهید صدر 
به لحاظ معرفت ش��ناختی رابطه دانش و مکتب را بریده ان��د، بدین گونه که دانش، دینی و 
غیردینی ندارد؟ آیا ایشان بر این عقیده است که دین نقشی در دانش ندارد؛ اما در عین حال 
می تواند سرپرس��تی تکامل اجتماعی را به دست گیرد که به وسیله مکاتب انجام می گیرد؟ 
رهبری اجتماعی در مقیاس کلان، آیا بدون عهده داری علم ممکن است یا خیر؟  اگر دین 
در مقیاس خرد، کلان و توس��عه می خواهد انس��ان را سرپرستی کند و تمام زوایای زندگی 
او را رهبری نماید و بندگی را گسترش دهد، نمی توان سرپرستی دین را قید زد و علم را از 
آن خارج ساخت. در نظریه پردازی شهید صدر، نسبت به جهت داری دینی یا غیردینی علم، 

ابهام وجود دارد.
۳. مدل موضوعات مکتب

شهید صدر در واقع مکاتب غربی را از نظر گذرانده و مفاهیمی  را به دست آورده اند و گفته اند 
باید پاسخ این مفاهیم را در مکتب اقتصاد اسلامی  یافت و دین و اقتصاد را باید سیستمی 
 دید. سؤال های اساسی در اقتصاد مدرن رصد شده؛ اما شهید صدر می گوید در فقه مستقیماً 
به این سؤال ها پاسخ داده نشده است؛ مانند عدالت و مالکیت. ایشان راه پاسخ گویی را سیر 
از حقوق به مکتب می داند که جایگاه مکتب، بین عقیده و فقه می باشد. اما پرسش اساسی 
آن است که مدل موضوعات مکتب چیست؟ سؤال در متن شریعت نیست. برداشت سؤال 
از عینیت با کدام نظام سؤالات و با چه قاعده ای می آید؟ ظاهراً نحوه پرسش گری، استقرایی 
و از مکاتب موجود دیگر اس��ت. س��ؤال های اساس��ی مکتب از کجا به دست می آید؟ نظام 
موضوعات، تنها نظامِ موضوعاتِ مکاتب دِیگران است؟ البته ایشان، گسترش معرفت دینی 
را در حل معضلات اجتماعی یک گام جلو بردند؛ یعنی ظهور معرفت دینی در مقیاس مکتب. 

دین باید پاسخگو به مکاتب مستحدثه باشد، نه مسائل. 
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استفاده از ابزارهای جمعی 
برای تربیت نسل آینده
گفتاری از آیت الله محسن اراکی

گذار به تربیت اجتماعی
روزگاری، جامعه در اختیار برنامه ریزان اسلامی نبود و در نتیجه تربیت در بعد فردی 
و فقط در محدوده خانواده ها انجام می گرفت؛ یا احتمالًا بین معلمان و دانش آموزان 
و افراد برخوردار از تقوا و مکارم اخلاق. این فرآیند مثلًا در مس��اجد توس��ط امام 

جماعت و یا استادی در مدرسه انجام می گرفت و البته همچنان ادامه دارد.
ولی امروز س��ازوکارهایی در اختی��ار داریم که می تواند روح جمعی را تربیت کند. 
یکی از مهم ترین آنها، رسانه های جمعی است که یکی از عناصر مهم تربیتی برای 
س��اخت و دگرگونی رفتار رهبران و افراد شاخص اجتماع به شمار می رود. همان 
شخصیت هایی که قرآن کریم از آن ها به »ملأ« تعبیر می کند؛ یعنی قشر خاصی 

در اجتماع که در بعد جمعی می توانند اثرگذار باشند. 
امروز ما موظفیم سازوکارهایی که می تواند در تربیت روح جمعی اثر گذار باشد را 
مورد استفاده قرار دهیم. حتی کارمندان دولت هم جزو همین سازوکارند. زیرا برای 
داشتن جامعه سالم تربیتی، باید کارمند اداری ما تربیت شده باشد، نیروی انتظامی 
هم که در خیابان با مردم برخورد دارد باید تربیت ش��ده باش��د. اگرچه رهبران ما، 
افراد در رأس جامعه باید در قله های کمال تربیتی باش��ند ولی اگر این حلقه های 
واسط از لحاظ تربیتی ضعیف باشند، نمی توان روح جمعیِ تربیت یافته را در جامعه 
به وجود آورد. بنابراین یکی از مهم ترین وظایف این است که ساختاری در جامعه 

ایجاد شود که بتواند روح جمعی را در جامعه تقویت کند.
در این میان، رس��انه یک ابزار بس��یار اثرگذار اس��ت. بدنه های مدیریتی کشور و 
نهاده��ای جمعی یعن��ی نهادهایی که با جمع در ارتباطند، مث��ل نهاد آموزش و 
پرورش، آموزش عالی و دانشگاه و همچنین مساجد نیز می توانند بر تربیت سازنده 

جامعه اثرگذار باشند.
بنابراین، این ابزارها را باید مورد بررس��ی قرار داد و برای تربیت روح جمعی آماده 
کرد. یکی از مهم ترین ش��اخص های اصلی تربیت در سال های آتیِ رو به 1404 
همین اس��ت و باید به این س��مت بریم که نهادهای اثرگذار در حدی باشند که 

بتوانند الگوی تربیتی ما را پیاده کنند.
الگوی کامل

الگوی تربیتی چیست؟ می توانیم از تعالیم قرآنی چنین استفاده کنیم که مهم ترین 
و برترین ش��اخص تربیتی این اس��ت که باید مرزها را بشناسیم و از آنها تخطی 
نکنیم. این مرزها باید در نهاد و جان مردم اثرگذار باشند؛ طوری که انسان بتواند 
خود را در مرزها نگه دارد. این اساس و روح تربیت اسلامی است. در جوامع غربی 
و دیگر کشورهایی که سیستم قدرتمندی در اعِمال قانون دارند، انسان ها طوری 
تربیت می شوند که قانون را رعایت کنند و رعایت قانون، مهم ترین شاخص تربیت 

آن ها است.

تربیت فراتاریخی و فرامکانی
مقوله تربیت دو عرصه دارد: »تربیت فردی« و »تربیت اجتماعی.«

همان گون��ه که ف��رد را باید تربیت کرد، جامعه را هم می توان و باید تربیت نمود. 
یکی از ویژگی های انبیاء و اوصیاء و ش��خصیت های برجس��ته اجتماعی نیز این 
است که می توانند نه تنها در بعد فردی بلکه در بعد اجتماعی اثرگذار باشند. بدین 
معنا که گاهی قوت یک شخصیت در حدی است که از طریق معاشرت نزدیک 
و برنامه های گسترده و ممارست های مداوم، می تواند افرادی را تربیت کند، ولی 
این نوع تربیت تربیت فردی خواهد بود؛ مثل پدر در معاشرت با فرزند، مثل مادر 
در معاش��رت با فرزند و یا دوستانی که در نتیجه معاشرت ها بر هم اثر می گذارند 
یا معاش��رت استاد و ش��اگرد که در نتیجه روابط ممتد در یکدیگر اثر می گذارند. 
این نوع اثرگذاری تربیتی از بسیاری از شخصیت های صالح برمی آید. وقتی خود 
ش��خصیت به کمالات اخلاقی آراسته بود، امکان می یابد که در نتیجه معاشرت 

ممتد، اثرگذار باشد. 
اما برخی شخصیت های بزرگ هم هستند که اثرات تربیتی آن ها بعد اجتماعی 
دارد، یعنی چنانند که می توانند روح اجتماعی را تحت تأثیر قرار دهند. ما معتقدیم 
هر جامعه ای که شکل می گیرد، همراه با آن یک روح جمعی نیز شکل می گیرد 
و مربی��ان ب��زرگ که از قدرت روح��ی بالایی برخوردارند و اقتدار ش��خصیتی 
بالای��ی دارن��د، می توانند بر روح اجتماعی اثرگذار باش��ند. آن ها حتی از راه دور 
و زمانه ای گذشته هم می توانند انسان ها را تحت تأثیر خود بگذارند؛ امروز بین 
ما و رس��ول اکرم)ص( فاصله ای هزار و چند صد س��اله است ولی وقتی سخن 
رسول را می خوانند، سخنانش، مربی است، داستان های زندگی او تربیت کننده 
اس��ت، وجود او وجودی است که از پس قرن ها می تواند اثرگذار و سازنده باشد 
و ض��رورت ندارد که حتماً از نزدیک با انس��ان ها معاش��رت نماید؛ آن هم یک 

معاشرت ممتد زمانی.

محس�ن اراکی سال هاس�ت که به تدریس خ�ارج فقه و اص�ول در قم به وی�ژه دروس 
فقه فرهنگ، نظام سیاس�ی و نظام اقتصادی اس�لام می پردازد. او همچنین از اس�اتید 
اخلاق اس�لامی حوزه علمیه قم به ش�مار می رود. طرح موضوعات متنوع و به روز جامعه 
در درس های او، ش�خصیت علم�ی و ح�وزوی وی را از دیگران ممتاز کرده اس�ت. ارکی 
هم چنین پایه گذار مرکز اسلامی لندن و هم اکنون دبیرکل مجمع جهانی تقریب مذاهب 
اسلامی است. ایشان در گفتار زیر به چگونگی تربیت اسلامی نسل آینده در افق 1404 
می پردازد و معتقد است تربیت اسلامی، تلاش برای ماندن در مرزهای شرعی و اخلاقی 

یعنی تقوا است اما فضاسازی صرف، ابزار پایداری برای تربیت یک نسل نخواهد بود.

جـامعـه و فـرهنـگ
قــلمرو
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به هر ح��ال رعای��ت قان��ون، رعایت 
مرزهای تربیتی اس��ت. البته این مرزها 
در کشورهای اس��لامی فراتر از چیزی 
است که مجلس شورای اسلامی تعیین 
می کن��د و نهادها خودش��ان را ملزم به 
رعایت آن می کنند. ما باید در جامعه این 
مفهوم را ترویج کنیم که همه باید پایبند 
به قانون ش��رع باشیم. ش��اید در قانون 
ب��رای غیبت ک��ردن، ماده ای نداش��ته 
باشیم که کیفری بر آن مشخص کند یا 
مثلًا برای دروغ گفتن و یا چشم چرانی  
و یا آزاررسانی به حقوق دیگران. شاید 
نتوان مرز و کیفر مشخص کرد ولی در 
شرع مرز مشخص شده و کیفر الهی آن 

هم معین گردیده است. 
اگر بتوانیم الگوی تربیتی معین کنیم که 
بر اساس آن آموزگار و پدر و مادر طوری 
فرزند را تربی��ت کنند که او بتواند خود 
را در مرزه��ای تربیتی نگه دارد، تربیت 
اس��لامی جاری می ش��ود. اگر بتوانیم 
مرزهای رفتاری )بایدها و نبایدها( را در 

جامعه جا بیاندازیم و از بایدها و نبایدهای بزرگ شروع کنیم و به تدریج بایدها و 
نبایدهای خرد و دارای مفسده کمتر را بیاندازیم و اگر جامعه را بر پایبندی به این 
مرزها عادت بدهیم و اگر یک جامعه از نظر روحی این چنین تربیت شد که مرزها 

را رعایت کند ، به تربیت نسلی انسان می رسیم.
پس مهم ترین شاخص تربیتی در اسلام این است که این مرزها بتواند رفتار انسان 
را شکل بدهد. همان چیزی که در واژگان قرآنی و فرهنگ دینی ما از آن به تقوا 
تعبیر می ش��ود. البته هرچه رفتارهای اجتماعی اش��کال گوناگون و جدیدی پیدا 

می کند، مصادیق جدیدی نیز پیدا می شود ولی روح و جان مطلب همین است.
گام های آغازین

تربیت نس��ل؛ یعنی تربیت روح جمعی. وقتی می گویید نسل، یعنی روح جمعی. 
نس��ل، شامل کودکان و نوجوانان و جوانان می ش��ود. وقتی از این مرحله از سن 
بگذریم دیگر آن روح جمعی شکل گرفته و کمتر قابلیت تغییر دارد. لذا روح جمعیِ 
تربیت ش��ونده ش��امل این دوره های سنی است و روح انسان در این بازه، قابلیت 
ساخت دارد. البته ابتدا باید الگوها را معین کنیم. یعنی همان معروف و منکر که 
در قرآن به آن اش��اره شده و گوهر فرهنگ جامعه است. اول باید مرز پسندیده و 
ناپسند کاملٌا معلوم شود. این وظیفه رسانه و آموزش و پرورش و اهل منبر است 
و همه کسانی که با روح جمعی جامعه در ارتباطند و به شکلی از قدرت بیان و از 

تریبون های بیان برخوردارند.
 الان در جامعه پدیده ناسالمی وجود دارد که بعضی از خانم ها مرز کامل حجاب 
را رعایت نمی کنند، آقایان هم همین طور در پوشش و آرایششان مرزهای شرعی 
را رعایت نمی کنند. یکی از دلایل این مس��أله این اس��ت که مرزها هنوز کاملًا 
مشخص نشده است! خیلی از این ها که حجاب کاملی ندارند، می گویند مهم نیست 
و معلوم نیست شرع ما را به این طاعت ملزم کرده باشد. هنوز جا نیفتاده که این کار 
زشت است. یکی از روحانیون در یک مجمعی صحبت می کرد که چرا به یک تار 

موی یک زن چسبیده اید؟! وقتی چنین 
حرفی از طرف یک روحانی بیان شود 
برای شکستن مرز زشتی این کار کافی 
است. همین رفتارها سبب می شود که 
مرزها تیره و مبهم شود. پس گام اول 
این است که تعریف معروف و تعریف 

منکر باید به روشنی صورت پذیرد.
در گام دوم تشویق به معروف و نهی و 
بازداشت از منکر است. بازداشت الزاما 
به معنای اس��تفاده از قوه زور و نیروی 
انتظامی نیس��ت؛ مهم این اس��ت که 
بتوانی��م قوه بازدارنده ذات��ی را در افراد 
تقویت کنیم. ای��ن امر احتیاج به کار و 
تربیت و نیاز به تش��ویق و ترغیب دارد 
و در رابطه مستقیم با تربیت است. باید 
رس��انه ها و تریبون ه��ا در ای��ن جهت 
حرکت کنند که 1.کاری را که پسندیده 
است، پسندیده معرفی کنند ۲. انسان ها 
را به انجام آن تشویق کنند ۳.کار زشت 
را معرفی کنند و از آن بازدارند. مردم و 
جوان ها باید زشتی کار را بدانند و ادراک 
کنند. باید در مذاق اجتماع و مردم خوب را ش��یرین و بد را آزاردهنده و تلخ جلوه 
بدهیم تا روحیه خودبازداری از زش��تی ها و خودواداری به س��وی انجام وظایف و 

پسندیده ها در جامعه رشد پیدا کند.
ابزارهای فرهنگ ساز

متاسفانه عواملی را که در ایجاد فرهنگ اسلامی وجود داشته، نتوانسته ایم تداوم 
بدهیم. گاهی عوامل گذرا بوده اس��ت، مثلًا شرایط جنگ یک عامل گذرا است. 
اما چه باید بکنیم ک��ه ارزش های دفاع مقدس تداوم پیدا بکند؟ باید به فکر این 
باشیم که چه ابزارهایی به کار ببریم؟ باید از ابزار ماندگار استفاده کنیم. اینکه خیلی 
از ارزش های دفاع مقدس کم رنگ ش��ده به خاطر این است که عمده تکیه ما بر 
فضاسازی جنگ بود و نتوانستیم ارزش هایی را که در شرایط غیر فشار دشمن هم 
می تواند مفید باش��د، با استفاده از ابزارهای ماندگار تداوم ببخشیم. حالا ۲۲ سال 
بعد از جنگ و دوران دفاع مقدس داستان های دفاع مقدس را می نویسیم. اما در 
س��ال های گذشته چقدر فیلم تهیه کردیم؟ چقدر توانس��ته ایم شعر و ادبیات کار 
کنیم؟ چقدر ظرفیت رس��انه ای در این راستا کار کرده است؟ علت کم رنگ شدن 
آن ارزش ها این بوده که ابزارهایی را که باید به کار بگیریم، نگرفته ایم. صرفاً به 
فضاس��ازی جنگ و دفاع مقدس اعتماد و اکتفا کردیم. در ایام اولیه انقلاب هم 
برای جا انداختن ارزش ها خواستیم از فضای شور انقلابی استفاده کنیم اما این فضا 

گذرا است و نباید به آن در ایجاد ارزش های عمومی اعتماد کنیم. 
الآن هم در ش��رایط خاص ما و در مسئله ای مانند اقتصاد مقاومتی و یا مقاومت 
در برابر استکبار و آمریکا، زمانی روحیه مقاومت در جامعه ایجاد می شود و مرگ 
بر آمریکا می گوییم که فش��اری بر ما وارد شود. در حالی که باید کاری کنیم که 
این روحیه مقاومت چه در حالت اضطرار و چه در حالت عادی همچنان در جامعه 
باش��د. باید این ارزش ها را به آموزش و پرورش و مقوله های رس��انه ای و اثرگذار 

تبدیل کنیم.
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این سند فقط پنج درصدِ کار است!
سند تحول آموزش وپرورش و تأثیر آن بر نسل 1404 ایران
در گفت وگو با دکتر حسن بنیانیان 

باور ندارند، یا این ها را حرف های اجرانش��دنی می دانند یا معتقدند این اندیشه ها 
ارتجاعی یا آرمان گرا هستند، نمی توانیم از این مرحله به سرعت عبور کنیم. 

تهیه س��ند تحول آموزش وپرورش کار بس��یار بزرگی بود؛ اما این تازه پنج درصد 
کار اس��ت. هفتاد درصد کار این اس��ت که مفاهیم محتوایی به باور و رفتار یک 
میلیون معلم در آموزش وپرورش منتقل ش��ود. البت��ه تبدیل این محتوا به باور و 
فرهنگ سازی آن ممکن است ده ها سال طول بکشد. احتمالًا شما این جملات 
را سر کلاس از زبان معلم شنیده اید: »اگر درس نخوانید، بدبخت می شوید؛ باید 
حمالی کنید!« اگر در این جملات عمیق ش��وید، باید اقرار کرد که این یعنی اگر 
می خواهید پش��ت میز بنشینید تا کس��ی برای شما چای بیاورد، باید خیلی خوب 
درس بخوانید. در گذشته اگر کسی نمره املایش زیر ده بود یا صفر می آورد، تنبیه 
او این بود که شیشه کلاس را پاک کند؛ یعنی به صورت عملی هم این را اثبات 
می کردند به علت اینکه این دانش آموز درس نخوانده، باید شیش��ه را پاک کند. 
این است که هر کسی در کشور دنبال مدرک است تا پشتِ میزنشین شود. حالا 
اگر ادارات پر ش��د، با ناراحتی می گوید: »ما لیسانس گرفتیم که در مغازه پدرمان 
مکانیکی کنیم!«؛ اما هیچ گاه فکر نکردیم که این موضوع چه اشکالی دارد؟ حتی 

می شود گفت یک بخش از تحصیل علم، عالمانه کردن روابط با همسر است.
اگر از کش��ور خودمان خارج شویم و برویم ببینیم در کشورهای پیشرفته چگونه 
فرزندانش��ان را نصیحت می کنند، می بینیم که ای��ن فرهنگ منحط را غربی ها 
در کش��ورهای در حال توس��عه ایجاد کردند تا مانع از پیش��رفت آن ها شوند. در 
کشورهای غربی از   همان سال های اول و دوم ابتدایی، رابطه علم و کار را روشن 
می کنند و به طور عملی به دانش آموز القا می کنند درس می خوانی که درست کار 
کنی، نه اینکه القا کنند درس بخوان که کار نکنی؛ چرا که این ضد توسعه است 
و منابع انس��انی جامعه را تخریب  می کند. در فرهنگ ما ایرانی ها، حمال که یک 
انس��ان شریف و قابل احترام است، تبدیل می شود به توهین؛ همان کسی که در 
بازار به جای صد ها کار واسطه گری تخریب کننده اقتصاد، بار حمل می کند؛ چرا 
این جور ش��ده است؟ در غرب فرزند به اتکای پول پدرش درس را   رها نمی کند؛ 

چون این فرهنگی زشت است.
درباره رس��انه هم باید بگویم که در کشورهای غربی ابتدا توسعه شکل گرفت و 
بعد رسانه ها ایجا شدند؛ اما در کشور ما این مرحله از تحول فرهنگی رعایت نشده 
است. رسانه ها آمده اند و می خواهند با   همان سبک غربی اوقات فراغت را پر کنند؛ 
بنابراین ما الان باید برخلاف همه دنیا، از رسانه ملی یک نقش جدی تربیتی را 
انتظار داش��ته باشیم؛ اما پیچیدگی کار رسانه این است که باید نقش تربیتی اش 
با نقش پر کردن اوقات فراغت جامعه تلفیق ش��ود. این رس��الت مهمی است که 
هنرمندان جامعه ما بر عهده دارند و خود رسانه ملی باید این باور را به هنرمندان 

از نگاه ش�ما، نظام تربیتی چگونه می تواند بر مدیریت خانواده 
نسبت به تربیت نسل آینده اثر بگذارد؟ 

در امر تربیتِ نس��ل آینده، یک مثلث تعیین کننده داریم که اضلاع آن را خانواده، 
رس��انه و آموزش وپرورش تشکیل می دهد. حال برای اینکه کیفیت تربیت نسل 
آینده روزبه روز بیشتر شود، نیازمند تحولات کیفی در این سه نهاد هستیم. کلیات 
تح��ول در آموزش وپرورش در س��ند تحول آموزش وپرورش به تصویب رس��یده 
است. اینکه در رسانه ملی و سایر رسانه های کشور چه تحولاتی باید اتفاق بیافتد، 
فعالیت هایی در حال انجام است که مستقلًا راجع به آن ها می شود بحث هایی را 
مطرح کرد و حتی می توان برای آن ها هم مانند آموزش وپرورش سند تحول تهیه 
کرد. در مورد خانواده هم نیاز به مدیریت متمرکز در خانواده ها داریم که از طریق 
دو نهاد آموزش وپرورش و رسانه می توان این تحول کیفی را درون آن ایجاد کنیم. 
آموزش وپ��رورش می توان��د همان طورک��ه از ظرفی��ت ف��داکاری والدین برای 
فرزندان شان در امور مربوط به تربیت جسمی استفاده  کند، از فداکاری والدین برای 
تربیت اجتماعی و روحی فرزندانشان نیز بهره ببرد. به عنوان نمونه، آموزش وپرورش 
می تواند با افزایش حساس��یت خانواده ها نسبت به برنامه های مخرب ماهواره، از 
تأثیرات فرهنگی آن جلوگیری کند. برای ندیدن ماهواره نیازی به استنادات دینی 
نیست؛ البته آن هم به جای خودش بسیار ارزشمند است؛ اما خیلی از آسیب های 
ماهواره برای خانواده ها با یک استدلال عقلی ساده حل شدنی است. فرزند شما در 
این جامعه در حال رش��د است و وقتی از یک جامعه دیگری با فرهنگ متفاوت، 
توقعاتی در ذهنش شکل می گیرد. این باعث برهم خوردن تعادلش در جامعه شده 
و آرامش خود را از دست می دهد. این بحث مستلزم این است که ابتدائاً این نگاه 
صحیح تربیتی را در مدیران ارشد آموزش وپرورش، مدیران میانی، برنامه سازان و 
معلمان ایجاد کنیم. تا وقتی بدنه رس��انه  ملی و بدنه آموزش وپرورش تحت تأثیر 
فرهنگ غرب، نگاه های التقاطی به فرهنگ دارند و اندیشه های مورد تأکید ما را 

حسن بنیانیان، چه هنگامی که رئیس حوزه هنری س�ازمان تبلیغات بود و چه اکنون که 
در زمینه پیوست نگاری فرهنگی مش�غول اس�ت، همواره ارزیابی های ذهنی منظمی از 
روندهای فرهنگی ایران داشته است. دیدگاه های او مخالفان و منتقدان جدی هم داشته؛ 
اما هرچه هست، حرف هایش چنان نیست که بتوان به س�ادگی از کنار آن ها گذشت. در 
اینجا وی به بررسی و نقد فرهنگ کنونی کشور با نگاه به تربیت نسل آینده ایران پرداخته 
و مهم ترین گرانیگاه این بحث را مجاری فرهنگ سازی و فرهنگ پذیری، یعنی خانواده، 

مدرسه و رسانه می داند که نمی توان کارکردهای آن ها را جدا از هم مطالعه نمود.

سعید احمدیان

جـامعـه و فـرهنـگ
قــلمرو
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جامعه تفهیم کند. هنرمندان ما دائم باید کتاب بخوانند و رسانه ملی را تحت فشار 
بگذارن��د که چرا برای ما کلاس نمی گذاری؟ الان یک س��ریال که می س��ازیم، 
خیلی وقت ها نکات آموزنده دارد؛ اما در کنارش صد ها نکته بد هم وجود دارد که 
به صورت ناخواس��ته متأثر از جعل فیلمنامه نویس اتفاق می افتد. به هر حال این 

فرآیندی است که همه در آن مقصر هستیم.
آموزش وپرورش اگر بخواهد در خانواده ها کار جدی کند، گام اولش این است که 
بدنه خود را جدا آگاه کند؛ اما متأسفانه بعد از انقلاب، کیفیت عمومی معلمان افت 
کرده است. البته معلم عاشق باسواد هم کم نداریم؛ اما به دلایلی متوسط کیفیت 

کار معلم پایین آمده است.
آموزش وپرورش در حرکت به س�مت تمدن ایرانی اس�لامی و 
حیات طیبه برای تربیت نسل آینده چگونه می تواند موثر باشد؟ 
ش�ما گفتید تمدن غرب خوبی هایی دارد و در تربیت نسل های 
خ�ود کارهای مثبتی انجام می  دهد. اگ�ر ما الگوی همین تمدن 

غرب را گرفته بودیم، الان موفق تر نبودیم؟
تمدن غرب برای ما گرفتنی نیس��ت. اصولًا پیشرفت بشریت مدیون علم انبیای 
الهی و آموزه های مستقیم  آن ها به مردم است. به لحاظ سالم سازی محیط، اولین 
قدم های پیش��رفت و توسعه را انبیا برداش��تند که آخرین نمونه آن ظهور تمدن 
اس��لامی بوده است. اکثر دانشمندان مهم و کلیدی که زمینه ساز تمدن اسلامی 
ش��دند، اهل کشورهایی با سابقه تمدنی بسیار بودند. اغلب کتاب های ایرانیان به 
زبان عربی نوشته شده؛ اما بعد از اینکه آرام آرام به دلایل مختلف جوامع اسلامی 
دچار انحطاط و عقب افتادگی می ش��وند، بسیاری از آموزه های اسلامی به محیط 
سرسبز و دارای منابع عظیم تمدن اروپا منتقل می شود. ما در شرایطی قرار داریم 
ک��ه غرب به لحاظ مظاهر زندگی و بهره گیری از علم و عقل، خیلی از ما جلو تر 

اس��ت و این طبیعتِ بهره گیری از عقل و علم اس��ت؛ چرا که سنت های الهی به 
قوت خود باقی است و مسلمان و کافر نمی شناسد؛ بنابراین وقتی در خیابان های 
اروپا پیشرفت مادی می بینید، این را نمی شود نفی کرد؛ اما اینکه این توسعه از کجا 
آمده، درست مثل این می ماند که یک آدم قلدری در یک روستا با ایجاد ترس و 

وحشت، زمین های مردم را بگیرد و خانه ای بزرگ و مجلل بسازد.
اما تحولات آموزش وپرورش، بخشی از آن در درون آموزش وپرورش اتفاق می افتد 
و بخش دیگری از آن بر عهده س��ازمان های دیگر مانند شهرداری ها است. مثل 
اینکه بیایند و در حیاط مدرسه درخت و گل بکارند و محیط هایی فراهم کنند که 
دانش آموزان هم در پاکیزگی شهر مشارکت کنند تا وقتی یک رفتگر را می بینند، 
به او احترام بگذارند. این ها شاید در ایران خیلی عجیب به نظر برسد؛ اما در غرب 
اجرا می ش��ود. همین که شما در ماشین نشستید و می بینید نوجوانان کم سن و 

سالی در حال نظافت خیابان است، خودت خجالت می کشی که آشغال بریزی.
بای��د م��دراس را از این حالت چهاردی��واری خارج کنیم و همه ش��هر را محیط 
آموزشی قرار دهیم؛ چرا که تربیت شهروند مسلمان در یک مدرسه ایزوله و بیان 
صحبت های شعاری و به دور از واقعیات جامعه، ممکن نیست اثر مطلوبی بر جای 
بگذارد. وقتی در مدرسه تأکید می کنید که علم بهتر از ثروت است؛ اما در محیط 
جامعه همه در و دیوار شهر و روابط اجتماعی مردم نشان می دهد که ثروت بهتر 
اس��ت، برای حل این تضاد باید دانش آموز را به جامعه بیاوریم و بگوییم درس��ت 
است که تو عمویت پول دار است و عموی دیگرت که استاد دانشگاه است، وضع 

زندگی اش خوب نیست؛ اما هنگام مشورت با کدام عمویت مشورت می کنی؟
مدرسه چگونه می تواند یکی از تحول آفرینان این نظام تربیتی 

جدید باشد؟
اگر در مدرسه و در ذهن مدیر و معلم تحول اتفاق نیافتد، همین مدرسه می تواند 
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مرکز تجدید آس��یب های منفی ای باشد که در ذهن معلم ها شکل گرفته است 
و این برمی گردد به اینکه امکانات آموزش وپرورش چه میزان اس��ت و متناسب 
با آن امکانات باید توقعات را تنظیم کرد. در ش��رایط فعلی جامعه ما، توقعات از 
آموزش وپرورش با امکاناتی که در اختیار آن هس��ت، تناس��ب ندارد. شعارهای 
حاصل از بی سوادی را خودمان خلق کردیم و کسی هم جرات نمی کند راجع به 
این موضوعات حرف بزند. مصرف گرایی در حال افزایش است و در هر خانه ای 
با هر درجه از درآمد چیپس و پفک و بس��تنی با هر هزینه ای پیدا می ش��ود؛ اما 
تا صحبت از آموزش وپرورش می شود، می گویند طبق قانون اساسی قرار است 
آموزش وپرورش مجانی باش��د؛ چرا مجانی نیست؟! یک سری مدرسه دولتی با 
حداقل امکانات ایجاد کردیم و تعدادی هم مدرس��ه غیرانتفاعی برای مرفهان 

جامعه که مسئولان فرزندانشان را در این نوع مدارس ثبت نام می کنند.
س��ند تحولی که برای آموزش وپرورش نوش��ته شده است، با این منابعی که در 
اختیار آموزش وپرورش می گذارند، اساساً خود سند را خراب می کند؛ برای اینکه 
مدیر مدرسه در سرانه اولیه مدرسه دچار مشکل است. این ها معضلات فرهنگی 
جامعه است که کسی سراغ آن نمی رود؛ چون محبوبیت را کم می کند. یکی از 
آس��یب های بزرگ جوامع مردم سالار این است که بس��یاری از افراد می ترسند 
واقعیات جامعه را بگویند؛ چرا که محبوبیتش��ان را از دست می دهند. چرا نباید 
صد نفر اول کنکور مشتاقانه بخواهند در آموزش وپرورش فعالیت کنند و اغلب 
برق صنعتی ش��ریف را انتخاب می کنند و بعد هم به خارج از کش��ور می روند و 
هیچ کسی هم صدایش درنمی آید. معلمی که می خواهد سر کلاس حاضر شود، 
از ضریب هوشی خوبی برخوردار نیست؛ زیرا نه حقوق کافی دارد و نه موقعیت 

اجتماعی مناسب. 
اص��ل کار برای تحول در آموزش وپرورش، ایجاد فضای فرهنگی مناس��ب در 
کشور است که همه ابعاد جامعه باید به میدان بیایند و به آموزش وپرورش کمک 
کنند؛ یعنی باید همکاری متقابل بین والدین و مدرسه ایجاد شود. مدارس باید 
کیفیت پیدا کنند؛ نه اینکه یک طرفه از مدرس��ه طلبکار ش��ویم! باید به مدیر 
آم��وزش دهیم ک��ه چگونه از ظرفیت های پدرها و مادر ها برای بهبود ش��رایط 
مدرسه اس��تفاده کند. بس��یاری از پدران دانش آموزان در مدارس ممکن است 
مدیرعامل یک کارخانه باشند و حتماً آماده است حداقل سالی یکبار دانش آموزان 
مدرس��ه را برای بازدید از کارخانه دعوت کند یا پدر و مادری هس��تند که مدیر 
پزش��کی در بیمارستان هستند و می توانند دانش  آموزان را به بیمارستان ببرد و با 
فضای کار پزش��کی آشنا کند. با این قبیل کار ها می توان فرهنگ کار و تلاش 
را در جامعه سامان دهی کرد. چون اطلاعات اولیه ما از شغل ها کم است، روابط 
جامعه مان درست شکل نمی گیرد و به همین علت است که نمی توانیم از دانش 

جامعه درست استفاده کنیم.
یکی از مصیبت های آموزش وپرورش، مدیریت بخشنامه ای 
اس��ت که ذهن خلاقانه را از مدیران گرفته است. البته به 
راحتی نمی شود بخشنامه را حذف کرد؛ اما نقطه های تعادل 
را هم نباید از دس��ت بدهیم. در این ش��رایط امکان ندارد 
یک مدیر جرأت کند از این خلاقیت ها نشان دهد؛ چرا که 
بلافاصله از مدیریت منطقه تذکر می گیرد. چند سال پیش، 
هشت بچه در یکی از پارک های تهران غرق شدند. بلافاصله 
آموزش وپرورش بخشنامه کرد تمام اردو ها در سراسر کشور 
ممنوع اس��ت! من آن روز می خواستم مقاله ای بنویسم با 
عنوان »مصیبتی بر مصیبت«؛ چرا که فوت آن هشت نفر 

یک مصیبت بوده؛ اما مصیبت بعدی این اس��ت به جای اینکه مسئله حل شود، 
صورت مسئله را پاک کردند. البته این مسئله تقصیر رسانه ملی هم هست؛ زیرا 
اگر خبرنگار تخصصی در آن ایجاد شود و هر خبری را به هر کسی ندهند) مثلًا 
ده تا خبرنگار حرفه ای در حوزه آموزش وپرورش تربیت کند(، دیگر در انعکاس 
این قبیل اخبار، احساس��ات بر مصالح غلبه نمی کند و دانش آموزان در مدارس 
زندانی نمی شوند یا مثلًا در مدرسه ای به دلیل اینکه جامعه به آموزش وپرورش 
امکان��ات نداده، یک بخاری آتش می گیرد و چند نوجوان می س��وزند. حال این 
مس��ئله به جای اینکه به یک جریان کمک به آموزش وپرورش تبدیل شود، به 

جریانی برای محاکمه کردن مدیران آموزش وپرورش بدل می شود.
می خواس�تم در بخ�ش رس�انه ب�ه آن نق�ش تعامل�ی ب�ا 
آموزش وپرورش برسیم. چگونه می توانیم با آموزش وپرورش 

آن پیوند را برقرار کنیم؟ 
حضرت امام در اظهار نظری تاریخی فرمودند که رس��انه یک دانشگاه عمومی 
اس��ت؛ اما اساساً این فرمایش ایشان درک نشده است. علت این مسئله، مطرح 
بودن مسائل سیاسی در رسانه ملی است و اینکه تعادل بین مسائل فرهنگی و 
اجتماعی در رسانه ملی به هم ریخته است؛ یعنی این قدر که ملاحظات مسائل 
سیاسی کوتاه مدت، وجه غالب مدیران صداوسیما شده است، مسائل فرهنگی، 
اجتماعی، توسعه و پیشرفت و مسائل سیاسی بلندمدت مورد توجه قرار نمی گیرد 

و این پدیده موجب شده که ظرفیت های رسانه ملی رشد نکند. 
افراد مش��غول در صداوس��یما باید 40 درصد وقتش��ان در آموزش و ۶0 درصد 
آن در تولید باش��د؛ اما رسانه ملی ضعفی بس��یار جدی  در آموزش مدیران خود 
دارد و همچنین دچار ضعف س��اختاری عمیقی در تولید دانش مناس��ب است. 
ب��ه همین دلیل کارهای فاخرش را به بیرون س��فارش می دهد و در نتیجه در 
مقابل فیلم نامه نویس منفعل می شود و او هم هرچه می خواهد در محتوای فیلم 
می گنجاند. کس��ی که در رس��انه ملی کار می کند، باید روزی که از صداوسیما 
بیرون می آید، به اندازه یک پروفسور جامعه شناس و فرهنگ شناس شده باشد؛ 
چون علم او مربوط به واقعیت ها و مشکلات موجود در جامعه است؛ اما اساتید 
باسواد دانشگاهی اغلب از واقعیات جامعه به دور هستند؛ زیرا به علت تیزهوشی، 
به دانشگاه های خارج از کشور رفته اند و اطلاعات کامل و صحیح از روابط جامعه 

ما ندارند.
بنابراین اگر در رسانه ملی، افراد، آموزش های علمی سازمان یافته ببینند، می توانند 
معض��لات جامعه را در ذهن ش��ان طبقه بندی کنند. صداوس��یما به علت همین 
مشکلات، نمی تواند نسبت به بسیاری از معضلاتی که در کشور اتفاق می افتد به 
موقع حساسیت نشان دهد و فضاسازی لازم را به نفع انقلاب اسلامی بکند. مثلًا 
بسیاری از رهنمودها و فرمایش های رهبر معظم انقلاب که 
توان تبدیل شدن به یک جریان فکری � فرهنگی را دارد، در 
رسانه ملی با بدسلیقگی و نبود دانش کافی، مغفول می ماند. 
صداوس��یما و آموزش وپرورش، دو بازوی کلیدی و موثر در 
تحول فرهنگی کش��ور هستند که بهای لازم به آن ها داده 

نمی شود. 
صداوسیما برای اینکه بتواند به رسالت خود عمل کند، نیاز به 
تعامل گسترده با همه وزارتخانه ها دارد. لازم است وزارتخانه ها 
بخشی از منابع شان را برای تولید برنامه مشترک با صداوسیما 
در اختیار رسانه ملی قرار دهند. اگر آموزش وپرورش بخواهد 
مسائلش حل شود، باید تعامل گسترده ای با رسانه ملی داشته 

درباره رسانه هم باید بگویم 
ک�ه در کش�ورهای غرب�ی 
ابتدا توس�عه شکل گرفت 
و بعد رس�انه ها ایجا شدند؛ 
اما در کش�ور ما این مرحله 
از تح�ول فرهنگی رعایت 
رس�انه ها  اس�ت.  نش�ده 
آمده ان�د و می خواهن�د با   
همان س�بک غربی اوقات 

فراغت را پر کنند.

جـامعـه و فـرهنـگ
قــلمرو
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باش��د. یکی از پیشنهادهای ما به صداوس��یما این است که اگر به دنبال تحولات 
فرهنگی در کشور هستید، باید نقش همه دستگاه های اجرایی کشور را در فرهنگ 
شناس��ایی و اصلاح کنید. مثال عینی این قضیه، مس��ئله حجاب است. من از شما 
می  پرس��م ویترین های مغازه های لباس فروشی چه میزان حجاب داری را توسعه و 
تقویت می کند؟ وقتی در پاساژ ها حرکت می کنید، خانم های باحجاب  احساس غرور 
می کنند یا خانم های بدحجاب؟ در قبال این مسئله هم صداوسیما مسئول است و 
هم وزارت بازرگانی؛ پس لازم اس��ت این دو نهاد برای حل این معضل همکاری 

کنند تا این آسیب فرهنگی کنترل شود.
کار فرهنگ�ی گس�ترده در س�طح جامعه برای رس�یدن به این 
مقصود باید چگونه باش�د؟ صداوسیما خودش چگونه می تواند 

این فرهنگ را در سازمان خود و در جامعه متحول کند؟
آس��یبی جدی که متوجه جامعه ما اس��ت، تعصبات س��ازمانی  افراد است که به 
تعصبات ملی  می چربد؛ یعنی افراد مش��غول در صداوس��یما می خواهند سازمان 
خودشان را اداره کنند، وزیر آموزش وپرورش تنها به فکر اداره وزارتخانه متبوع خود 
است و بیشتر به حل مسائل کوتاه مدت توجه داردغ اما نگاه بلندمدت به مسائل که 
جامعه را برای حرکت به سمت تمدن اسلامی هدایت می کند، مغفول می ماند. این 
مسئله زمانی اتفاق می افتد که رئیس صداوسیما حل مسائل بلندمدت فرهنگی را 

بر هر مسله ای، حتی مسائل کوتاه مدت سیاسی ترجیح دهد.
به نظر می رس�د صداوس�یما وقت�ی در رقابت با ماه�واره قرار 
می گیرد، رس�الت تربیتی خودش را فرام�وش می کند و هم در 

رقابت موفق نیست هم در تقویت کردن.
ساختار آموزشی که صداوس��یما برنامه ریزی کرده، در ساعت های طلایی انجام 
نمی شود. برنامه های الف ویژه به صورت سفارشی به بیرون از سازمان داده می شود 
که نظارت بر این برنامه ها کم می ش��ود و برنامه هایی هم که طبق اهداف نظام 
باش��د را در زمان هایی پخش می کنیم که همه خواب هس��تند و یا مخاطبان آن 
محدود و خاص هس��تند. مثلًا برنامه ای می سازیم که در آن آفات ماهواره گفته 
می ش��ود؛ اما مخاطب آن خانواده های متدین هس��تند که ماهواره ندارند و از آن 
استفاده نمی کنند. صداوسیما این هنرمندی را ندارد که در شبکه سه هنگام پخش 
برنام��ه پربیننده نود، مثلًا ده دقیقه برنامه ای آموزش��ی بگنجاند یا در قالب طنز 

مسائل را مطرح کند.
فرض کنیم که برنامه محوری و معلم محوری از اصول راهبردی 
س�ند تحول اس�ت. حال چه تحولی در برنامه آموزشی تربیتی 
الان و نظام تربیتی معلم ها باید صورت بگیرد تا در افق تربیت 

نسل آینده تاثیرگذار باشد؟
وقتی این سؤال پرسیده می ش��ود، ده ها اقدام در قالب یک برنامه عملیاتی روی 

کاغذ به ذهن می رسد؛ اما بعضی از این اقدامات نقطه شروع 
و زمینه تحقق بقیه اقدامات را فراهم می س��ازد. یک مدیر 
حرفه ای ابتدا اقدامات اصلی را شناسایی می کند، بعد در بین 
ای��ن اقدامات، اقدام کلیدی را می یابد که اگر آن را ش��روع 
کرد، به طور طبیعی در بدنه تش��کیلات، بقیه کار ها ش��روع 
ش��ود. در آموزش وپرورش کلیدی ترین اقدام، طراحی یک 
»الگوی ارزیابی« از کارکرد تربیتی آموزشی مدارس است. 
این کلیدی ترین کار و البته کار س��ختی است. الان ملاک 
مدرس��ه خوب، فقط میزان انتقال محفوظ��ات و قبولی در 
کنکور است؛ اما این شاخص غلط موجب می شود دانش آموز 

نسبت به درس خواندن منزجر شود. بعد هم نتیجه این شاخص تبلیغات گسترده 
کلاس های کنکور و تست زنی در صداوسیما می شود؛ اما اگر شاخص های ارزیابی 
را تغیی��ر دهیم و تع��دادی را در حوزه علمی و تعدادی را هم در حوزه تربیتی قرار 
دهیم، این باعث تحول مدارس می شود. مثلًا می توان شاخص های بهبود رابطه  
با خدا، ایجاد احساس مثبت نسبت به نظام اسلامی، گرایش به خدمت به هم نوع 

و... را برای ارزیابی مدارس انتخاب کرد. 
می توان به معلمان هم توجه کرد و برای آنان کلاس های مختلف آموزشی گذاشت. 
بعد خواهیم دید که مدارس برای جذب معلم نمونه در هر درسی رقابت خواهند 
کرد و این مس��ئله خود باعث افزایش سطح علمی و تربیتی مدارس می شود. در 
انتخاب مدیر نمونه هم باید به ملاک های بیشتری توجه شود و مدیری را انتخاب 
کرد که دانش آموزان معمولی و متوسط را تربیت کرده و شاخص های مدّ نظر را در 
آن ها ایجاد کرده است؛ نه مدیری که دانش آموزان خانواده های پول دار و متدین را 
در یک مدرسه مذهبی جمع کرده است که حتی او با این کار خود، مدارس دیگر 
را ه��م خراب کرده؛ چون دانش آموزان خ��وب را گلچین کرده و مدارس دیگر را 
از وجود این افراد خالی کرده است. همین امر باعث می شود متوسط دین داری و 
سلامت نفس در مدارس عادی پایین بیاید و از طرف دیگر هم این دانش آموزان 
گلچین ش��ده به علت دوری از فضای جامعه، اجتماعی بار نمی آیند و در آینده در 

جامعه با مشکلاتی روبه رو می شوند.
آیا محقق شدن این ها دور از ذهن نیست؟

نه، ولی باید مطالبه عمومی بش��ود. این فرهنگ تا ش��کل نگیرد، مطالبات از آن 
هم ش��کل نمی گیرد. الان وزیر خوب در مجلس شورای اسلامی، وزیری است 
که حرف نماینده را بشنود؛ یعنی اگر نماینده ای گفت فلانی را به عنوان مدیرکل 
بگذار، همان را مدیرکل کند. تا مجلس شورای اسلامی و کمیسیون فرهنگی از 
وزیر آموزش وپرورش نظ��ام ارزیابی مدارس را مطالبه نکند، وزیر هم دغدغه ای 
برای انجام آن ندارد؛ بنابراین نیاز است ابتدا مجلس  به این بلوغ فرهنگی برسد. 

متأسفانه هنوز در مجلس نسبت به فرهنگ، درک علمی پیدا نشده است.
یعنی فرهنگ سیاسی ما غلط است؟

بل��ه. اولًا بس��یاری از نمایندگان به کمیس��یون فرهنگی مجل��س نمی روند، ثانیاً 
همان های��ی هم که به این کمیس��یون راه پیدا می کنند، آنقدر که درگیر س��اخت 
یک فیلم و تأثیرات فرهنگی آن می ش��وند، دیگ��ر کاری به وزیر آموزش وپرورش 
و مسائل دانش آموزان ندارند. تا این مسائل برطرف نشود، نمی توان حرکت  را آغاز 
کرد؛ س��کولاریزم پنهانی که حضرت آقا در یکی از س��فرهای خود اش��اره کردند، 
در ذهن نخبگان جامعه هم ش��کل گرفته اس��تغ چرا ک��ه آن ها فقط کارکردهای 
فرهنگی مس��تقیم را فهم می کنند؛ اما متوجه نیستند که کاسب های کنار خیابان 

هم فرهنگ ساز هستند.
بنابرای��ن بای��د ب��ه این نکت��ه توجه ش��ود که نق��ش وزیر 
آموزش وپ��رورش در تحولات فرهنگی جامعه ده ها برابر وزیر 
ارشاد است و اگر اشتباهی در برنامه های وزارت آموزش وپرورش 
رخ دهد، اثر مخرب آن در بلندمدت خود را نش��ان می دهد که 
به راحتی هم جبران پذیر نیست. همین حالا هزاران معلم تاریخ 
وجود دارد که تاریخ صد س��ال اخیر را ب��رای دانش آموزان به 
صورت ملموس تدریس نمی کنند و بعضاً در آن اش��تباه هایی 
هم دارند. نتیجه این می شود که به نسل بعدی بگویند رضاشاه 
درست است بد بود، ولی خدماتی هم داشت. این چیزها به دلیل 

تحلیل های ساده و روبنایی معلمان تاریخ است.

مصیبت ه�ای  از  یک�ی 
مدیریت  آموزش وپرورش، 
ک�ه  اس�ت  بخش�نامه ای 
ذهن خلاقان�ه را از مدیران 
گرفته است. البته به راحتی 
نمی شود بخشنامه را حذف 
کرد؛ اما نقطه های تعادل را 

هم نباید از دست بدهیم.
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مسئولیت دهی به جای تصدی گری
گفت وگو با دکتر ناصر فکوهی 
پیرامون جامعه شناسی دگرگونی نسلی

اساس سن میانگین ازدواج و سن میانگین برخورداری از نخستین فرزندان تعیین 
می ش��ود؛ بنابراین هر اندازه در قالب کلاسیک، سن ازدواج و سن فرزنددار شدن 
بالاتر برود، فاصله بین نسلی نیز افزایش می یابد؛ اما در تعبیری مدرن تر می توان 
لایه های درون یک نسل را بنابر مؤلفه های دیگری نیز از هم جدا کرد؛ مثل سبک 
زندگی، سلائق هنری، عقاید سیاسی و اجتماعی، میزان آموزش، گستره و عمق 
زبان، نظام های نشانه شناختی و... که می توانند برای مثال در یک نسل به صورت 
عمودی )با فاصله سنی( و یا افقی )با سنین نزدیک به هم( تفاوت جامعه شناختی 

و نسلی به وجود آورده و تا حد تنش پیش روند. 
با نگاه به جامعه ایرانی، مهم ترین عواملی که موجب گسس�ت 

نسلی و در مقابل آن پیوند نسلی می گردند، چیست؟
گسس��ت یا پیوند نس��لی از مؤلفه های بی ش��ماری تبعیت می کنند که حتی اگر 
معیارمان جامعه ایران باشد، باید تنوع بی پایان کنشگران آن را از لحاظ اقتصادی، 
منطقه ای، قومی، سیاس��ی، سبک زندگی، منش��اء اجتماعی، میزان سرمایه های 
اجتماعی و نمادین و فرهنگی و... در نظر بگیریم؛ بنابراین نمی توان به راحتی از 

یک یا چند مؤلفه محدود صحبت کرد.
اما اگر به جامعه کنونی بنگریم، اولًا ما بیشتر شاهد گسست هستیم تا پیوستار و 
همبستگی نسلی و ثانیاً این گسست عمدتاً به فروپاشی نظام های ارزشی سنتی 
و جایگزین نش��دن آن ها با نظام های ارزش��ی مدرن برمی گردد که به اختلال و 
آسیب جدی در نظام های نشانه شناختی، زبان شناختی، شناختی و فرهنگی در بین 
نسل ها منجر شده است. ماجرا به گونه ای »برج بابل« است که در پیش چشمان 

ما می گذرد.   
مکانسیم تغییر ذهنیت نس�لی و هدایت آن بر اساس الگوهای 

مشخص به چه شکل است؟
تغیی��ر ذهنیت ها همچون تغییر ش��یوه های کنش به س��هولتی که عموماً تصور 
می ش��ود، انجام نمی گیرد و قاعدتاً ما در نظام های اجتماعی و نظام های کنش و 
ذهنیت، با تداوم روبه رو هستیم تا با گسست و برای تغییر، نیاز به زمان هست؛ اما 
پس از جنگ جهانی دوم، الزامات سرمایه داری لیبرال و سپس نولیبرال، جهان را 
به س��وی نوعی جنون هدایت کرده که وضعیتی انفجارانگیز و مدیریت ناشدنی را 
ظاهر کرده است. وضعیتی که در آن طبعاً کشورهای پیرامونی بیشترین ضربات 
را می خورند، ولی کشورهای مرکزی نیز در امان نیستند. نگاهی به وضعیت زادگاه 
انقلاب های صنعتی و اطلاعاتی در اروپای غربی و امریکای ش��مالی و تخریب 
نظام های اجتماعی و فرهنگی آن ها که به صورتی پایدار در بیش از چند دهه اخیر 

قابل مشاهده است، موضوع را به وضوح نشان می دهد. 
وضعی�ت جوامع چندفرهنگی مثل کش�ور ما با گذش�ت زمان و 

اساساً چه نقشی برای نسل های اجتماعی در مفهوم تمدن سازی 
می توان در نظر گرفت؟

نسل ها در مفهومی  خطی و در پیوستاری معنایی از لحاظ جامعه شناختی می توانند 
نوعی تجس��م تداوم و پایداری نظام اجتماعی باش��ند که البته می توانند خود را 
صرفاً بازتولیدی مکانیکی کنند و یا تلاش شود در آن ها با برنامه ریزی، وضعیت 
نظام اجتماعی را بازتولید کرد. نظام های سیاس��ی کنونی در جهان، امروزه عمدتاً 
در پ��ی بازتولید خود، نظام های اجتماعی را هدف گرفته اند و برای این کار صرفاً 
جای انتقال س��رمایه مس��تقیم روی مدل کلاسیک انباشت و توزیع الیگارشیک 
سرمایه اقتصادی را به پیچیده کردن نظام سرمایه ها و توزیع نامتقارن و پیچیده آن 
داده اند که همراه با اشکال گسترده از دستکاری رسانه ای و فکری نظام های حسی 
و بهره برداری به بدترین ش��کل از موقعیت های پیشرفته فناورانه انجام می گیرد. 
نتیجه نیز روشن است؛ بحران عمومی  و ناامنی که هیچ کس را در امان نگذاشته 
و چش��م انداز انتقال نسلی را هرچه بیشتر به چش��م اندازی دیستوپیایی چه برای 
نسل های پیشین و چه برای نسل های کنونی تبدیل می کند. چشم اندازی همان 
اندازه خطرناک برای موقعیت فرهنگی انس��ان که برای موقعیت او به مثابه یک 

گونه و به طور کلی حتی برای طبیعت. 
در بررس�ی های علمی  چه ملاک ها و شاخص های مشخصی را 

برای طبقه بندی نسل ها می توان متصور شد؟
معمولًا در علوم اجتماعی فاصله دو نس��ل را فاصل��ه ای در نظر می گیرند که بر 

ناصر فکوهی دانش آموخته انسان شناس�ی از دانش�گاه پاریس، استاد دانشکده علوم 
اجتماعی دانش�گاه تهران و عض�و انجمن بین المللی جامعه شناس�ی اس�ت. او که آثار 
فراوانی در زمینه انسان شناس�ی ترجمه و تالیف نموده در این نوش�تار، به پرسش های 
گفتمان الگو پیرامون اقتضائات پرورش آینده نگرانه نس�ل ها پاسخ هایی مکتوب گفته 
اس�ت. از نگاه او اگرچه معیار س�نی مهم ترین ش�اخص کلاس�یک طبقه بندی نسل ها 
اس�ت اما هرچه می گذرد ش�اخص های فرهنگی مانند س�بک زندگی اهمیت بیشتری 
در طبقه بندی نس�ل ها می یابند و سیاست گذاری نس�لی نیز باید مبتنی بر همین منطق 
پایه ریزی شود. فکوهی می گوید نظام اجتماعی را نمی توان بر اساس »اراده گفتمانی« 
تغییر داد اما دین )اگر از نگاه صرفاً مناسکی به آن دست برداریم و عمق نگر شویم( یکی از 
بزرگ ترین منابع جامعه ایرانی برای جلوگیری از فروپاشی ارزشی و نسلی است. آزادی 
مس�ئولانه مهم ترین راهکار پیش�نهادی او برای انتقال ارزش های مثبت و جلوگیری از 

انتقال ارزش های منفی به نسل های آتی است.

محمدجواد استادی

جـامعـه و فـرهنـگ
قــلمرو
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توسعه یافتگی احتمالی، به چه شکل پیش بینی پذیر است؟
این کشورها در شرایط کنونی با موقعیتی بسیار حاد روبه رو هستند که باید هرچه 
زودتر آن را درک کنند؛ زیرا با دو گونه فش��ار س��روکار دارند: یکی فشار بیرونی 
حاصل از فرایند جهانی ش��دن آن هم از نوع نولیبرالی اش که خود نیز با بحران 
سروکار دارد و اغلب از کشورهای پیرامونی به مثابه آزمایشگاه های جامعه شناختی و 
سیاسی استفاده می کند و فرایندهای نامعلوم، مبهم و پیش بینی ناپذیر و برنامه های 
گاه کام��لًا بی پایه خ��ود را در آن ها به آزمایش می گ��ذارد، بدون آن که کمترین 

دغدغه ای نسبت به سرنوشت این کار ها داشته باشد 
اما از سوی دیگر، کشوری مثل کشور ما با فشاری درونی نیز سروکار دارد؛ فشار 
حاصل از اسطوره های ملی گرا و شوینیسم های مرکزی متکی بر توهماتی نسبت 

به گذش��ته و آینده و در برابر آن ها اسطوره های قومی  و به 
همان اندازه خیالین. کش��ور ما کنش��گرانی دارد که ترجیح 
می دهند بیشتر با رویاهایشان زندگی کنند تا با واقعیت هایی 
که در سطح ملی و بین المللی آن ها را احاطه کرده اند. مسائل 
را نه در برُش همزمان و نه در زمان ملی می شناس��ند و نه 
در سطح بین المللی. آن ها مثل بازیگرانی هستند که در یک 
بازی ناش��ناخته این سو و آن سو می دوند و تصور می کنند 
که حرکاتش��ان معنایی دارد و آن ها را به جایی می رساند و 
اغلب، هم در نقش قربانی کننده قرار می گیرند و هم در نقش 
قربان��ی؛ از این رو هرچه زودتر به خود بیایند و نس��بت به 
خطراتی که از دورن و برون احاطه شان کرده است، آگاهی 
بیابند، ش��انس بیشتری ممکن است در این بازی خطرناک 
داشته باشند. با این همه متأسفانه مثل گریزی در این موقعیت 
حرف اول را می زند؛ بنابراین خطرات دائماً افزایش می یابند. 
امروز در کش��ور ما به بالا رفتن نیازهای هویتی و س��رعت 

سرس��ام آور آن در جامعه ای که به یک چشم بر هم زدن از موقعیتی روستایی به 
موقعیتی شهری رس��یده است، کمترین توجهی نمی شود و همه اعم از سنتی و 
مدرن تصور می کنند که نظام اجتماعی را می توان بر اساس »اراده گفتمانی« تغییر 

داد و مدیریت کرد. این امری بسیار خطرناک است. 
نوع رابطه فرهنگ و نسل به چه شکل است؟ در واقع کدام یک 

بر دیگری تأثیرگذار است؟
ش��کل و محت��وا از یکدیگر جدا نیس��تند، جدا ک��ردن دال و مدلول یک فرضیه 
روش شناختی زبان شاختی است و در جامعه شناسی و فرهنگ کمتر معنایی دارد؛ 
همچنان که جدا کردن امر مادی و امر غیر مادی، عینیت و ذهنیت، درون و برون 
و... در اینج��ا جایگاهی جز توهم زایی ندارد. به همین دلیل اس��ت که اختلالات 
نشانه ای در سطح نظام اجتماعی که امروز مثلًا ما را بیشتر با شکل روبه رو کرده 
است و به نظرمان مسائلی صرفاً شکلی می آید، در حقیقت مسائل عمیق محتوایی 
را نیز به همراه دارند که بی توجهی به آن ها پیامدهایی سخت به همراه داشته و 

خواهد داشت. 
در سیس�تم تربیتی، جایگاه برنامه ریزی تربیت با »نگاه نسلی« 

به چه شکل باید باشد؟
تربیت بیش��تر به مثابه ام��ری تعیین کننده به خودی خود، یک توهم اس��ت که 
بیش��تر در قرن نوزدهم و بیستم معنا داشت؛ زیرا می توانست به وسیله نظام های 
آموزش وپرورش هنجارمند و کلاس��یک مثل مدرسه و دانشگاه کنترل و هدایت 
شود. در حال حاضر شبکه های اجتماعی، زندگی روزمره، مبادلات خرد و بسیاری 
عوامل دیگر، نقش بسیار بیشتری بر کنش و ذهنیت افراد دارند تا تربیت به آن گونه 
که اندیش��یده می شود. بیش��ترین نقش ایدئولوژی ها و به طور خاص ایدئولوژی 
تربیتی، در قانع کردن فرد نس��بت به مفید بودن خودش است، وگرنه تأثیرش بر 

نظام اجتماعی در حال نزدیک شدن به صفر و گاه حتی منفی شدن است. 
بنابراین، در جوامع توسعه یافته نگاه به تربیت نسل آینده بر چه 
اساسی است و چه مدل ها و شاخص هایی مدّ نظر قرار می گیرد؟

بستگی دارد که از کدام جامعه صحبت می کنید. اغلب جوامع »پیشرفته« نولیبرال 
امروز، چشم اندازی در برابر خود ندارند و تمام نظام های ارزشی خود را صرف اثبات 
اصالت بازار س��رمایه داری متأخر کرده اند و ش��بیه همان سرمایه داری آدم خواری 
هس��تند که به قول لوفبور »همه محیط را خورده و حالا مش��غول خوردن اندام 
خودش است«. شاخص ها عمدتاً به جهان دیروز برمی گردند 
و اص��رار دارن��د واقعیت های��ی بدیهی همچون فروپاش��ی 
سیستم های ارزشی و خشونت فراگیر را نادیده بگیرند، آرزو 
کنن��د معجزه ای اتفاق بیافتد و هم��ه چیز به جای خودش 
برگ��ردد. طبعاً معج��زه ای در کار نیس��ت. وضعیت به حال 
خود رها ش��ده، نمی تواند امید به انفجارهایی هرچه بزرگتر 
را درون ذهن  ها و کنش ها داش��ته باشد و این چیزی است 

که شاهدش هستیم. 
  تربیت نس�لی چگونه باعث ش�کل  گیری و حاکم 

شدن اعتماد اجتماعی می گردد؟
تربیت نسلی به معنایی که در قرون گذشته حتی قرن بیستم 
تعریف می شد، دیگر تقریباً وجود خارجی ندارد. هرچه زودتر 
این موضوع را درک کنیم، بهتر می توانیم ش��رایط جدید را 
بفهمی��م و خود را برای مدیری��ت آن آماده کنیم. برعکس، 
هر اندازه خواسته باشیم با بازی های زبانی واقعیات را نادیده 

کش�وری مثل کش�ور ما با 
فشاری درونی نیز سروکار 
از  حاص�ل  فش�ار  دارد؛ 
و  ملی گ�را  اس�طوره های 
مرک�زی  شوینیس�م های 
متکی بر توهماتی نسبت به 
گذش�ته و آینده و در برابر 
آن ه�ا اس�طوره های قومی  
و به همان ان�دازه خیالین. 
کشور ما کنش�گرانی دارد 
که ترجیح می دهند بیشتر 
با رویاهایشان زندگی کنند 
ت�ا ب�ا واقعیت ه�ای ملی و 

بین المللی.
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بگیریم، همچون کس��ی که در باتلاقی با دس��ت و پا زدن بیشتر و سریعتر غرق 
خواهد ش��د، به نابودی خود کمک کرده ایم. اعتماد اجتماعی ش��اید هنوز ممکن 
باش��د؛ اما نه به شکل و ش��یوه ای که قرن ها از آن گذشته است. متأسفانه درک 
نکردن این مس��ئله چاره ای جز متوسل شدن به روش های آمرانه و خشونت آمیز 
به مثاب��ه روش هایی که همواره در کوتاه مدت می توانند پاس��خگو باش��ند، باقی 
نمی گذارد؛ اما در میان مدت مخرب ترین روش ها هس��تند و درس��ت به صورت 

معکوس عمل می کنند. 
در جامعه ایرانی فاکتور دین در تحول نسلی، چقدر قدرتِ ایفای 

نقش دارد؟
عامل دین در جامعه ایران بسیار اهمیت دارد و یکی از بزرگ ترین منابعی است 
که می توانیم از آن برای جلوگیری از فروپاشی نظام اجتماعی و ارزشی استفاده 
کنیم؛ اما این امر در تضادی هرچه بزرگتر با اصرار ورزیدن بر مناسکی و صوری 
کردن دین و در برابر آن کنار گذاش��تن محتواهای عمیق دینی قرار داده ش��ده 
اس��ت. اگر فکری به حال این انحراف بزرگ نکنیم، بدون ش��ک پا در جاده ای 

می گذاریم که در انتهایش پرتگاهی هولناک قرار دارد. 
و  هدفمن�د  تغیی�ر  ب�رای  اب�زار  س�ریع ترین  و  مهم تری�ن 

برنامه ریزی شده نسل آینده از نظر شما چیست؟
س��رعت در اینجا چندان معنایی ندارد؛ به این دلیل س��اده که تغییرات کنشی و 
ذهنی ولو آن که با سرعت تغییری سطحی بکنند، با همان سرعت و یا حتی بیشتر 
بار دیگر از عمق جایگزین خواهند ش��د و چه بس��ا که این بار شکل و محتوایی 
بسیار سخت تر و آسیب زاتر از گذشته خود نیز داشته باشند؛ بنابراین از سرعت و 
کارهای اراده گرایانه باید پرهیز کرد؛ اما مهم ترین ابزار به نظر من، مسئولیت دادن 

هرچه بیش از پیش به »سوژه« و به »خانواده« و به طور کلی به گروه ها 
و جماعت های مدنی به جای ادامه به روش تصدی گری 

دولت بر همه چیز است. 
مثالی بزن��م: امروز تقریباً در هیچ کجای دنیا 
اگر از یکی دو کش��ور کمونیس��ت بگذریم، 

دولت ها ت��لاش نمی کنند که مصرف 
رسانه ای مردم را در دست داشته باشند 

و از ط��رق آمران��ه این یا آن رس��انه را 
ممنوع کنند. به دو دلیل: 

اول ن��اکارآ ب��ودن این مس��ئله 
اس��ت. هیچ نوع ممنوعیتی امروز 
از لحاظ فناورانه قابل پیاده کردن 
نیست؛ بنابراین کار به ممنوعیت 
فناورانه محدود نشده و لزوماً بخش 

بزرگی از انرژی جامعه را صرف اعمال آمرانه، 
محاکمه و مجازات ش��هروندانی می کند که 

به این ترتیب وارد تنش با سیس��تم می شوند و 
بی جهت پیاده نظامی  خواهند شد برای هر کسی که بخواهد آن سیستم 

را به هم بریزد. 
دلیل دوم هم اینکه ممنوعیت های آمرانه در موج دوم خود، بعد از آن که به 
ظاهر از یک کنش جلوگیری می کنند، بر اثر فرایند واکنش به شدت همان 
کنش را تقویت می کنند و بنابراین رویکردهای آمرانه و تصدی گری دولتی 

در ای��ن زمینه در واقع راهی نه برای جلوگیری از 

انتقال میراث منفی از یک نسل به نسل دیگر، بلکه راهی برای تسهیل و سرعت 
بخش��یدن به این کار اس��ت؛ از این رو بهترین ابزار افرایش آزادی های فردی و 
اجتماعی همراه با مسئولیت پذیری هرچه بیشتر شهروندان است. در چنین حالتی 
بدون ش��ک ممکن است در کوتاه مدت جامعه دچار برخی مشکلات و افراط ها 

شود؛ اما در میان مدت و درازمدت به اهداف خود دست می یابد.  
آیا ممکن اس�ت مدل و الگوی مش�خصی را برای تربیت نسل 
آین�ده ب�ا ویژگی های س�ازگار با زیس�ت بوم ایران پیش�نهاد 

فرمایید؟
الگوی مش��خصی وجود ندارد؛ زیرا ایران کش��وری بس��یار خاص است. هم از 
لحاظ ژئوپلیتیک آن، هم از لحاظ میزان تکثر فرهنگی اش و هم از لحاظ تکثر 
سبک های زندگی و نسلی و سرمایه های اقتصادی و اجتماعی و فرهنگی. با وجود 
این، قرار داشتن ما در خاورمیانه در میان کشورهای اسلامی، در میان کشورهای 
در حال توسعه و ابزارها و چشم اندازهای ما برای بهبود هرچه سریع تر موقعیت 
مادی و غیرمادی شهروندانمان، مشخصاتی هستند که امروز در برخی دیگر از 

کشورها با تمدن های باستانی نظیر چین و هند نیز دیده می شود.
 به نظر من در مقایسه این دو کشور، مدل چینی مدلی بسیار بد است؛ زیرا دقیقاً 
به راه سرمایه داری آمریکایی رفته و نتیجه این امر نیز دیر یا زود احتمالًا به صورت 
انفجاری بزرگ در این کشور ظاهر خواهد شد؛ انفجاری که جهان را نیز به خطر 
خواهد انداخت، چون این کشور تبدیل به کارخانه صنعتی دنیا شده است. مدل 
هندی به دلیل فقر بسیار زیاد این کشور، با موفقیت کمتری همراه بوده است اما 
این موفقیت به جای آن که مثل چین در ظاهر و در مناطق خاصی همراه باشد، 
به صورت دموکراتیک در این کش��ور توزیع شده اس��ت و توسعه در درازمدت و 
به صورتی پایدار برنامه ریزی ش��ده اس��ت؛ از این رو فکر می کنم این 

مدل خوبی می تواند باشد. 
در عرص��ه ای دیگ��ر، برخ��ی از تجربیات 
در م��دل ترکی توس��عه و سیاس��ت های 
اجتماعی، با توجه به اس��لامی بودن و رو 
به توسعه بودن، تجربه این کشور 
نیز می تواند برای ما تأمل برانگیز 
باش��د. امریکای لاتی��ن نیز از 
بعُدی کاملًا متفاوت مثلًا 
در رش��د علم به نظر من 

مدل خوبی است. 
به هر حال، بیش��تر از آن که به 
دنبال مدل باشیم، بهتر است 
ک��ه در فکر تحلی��ل دقیق 
وضعیت خودمان باش��یم و بتوانیم 
خودم��ان را مدیری��ت کنی��م. در طول 
تاریخ، ایران خود به دیگر سیستم ها مدل 
می داده اس��ت و امروز نیز باید به همین س��و حرکت کنیم و نه آن که 
چشممان به دست دیگران باشد؛ بنابراین استفاده از تجربیات دیگران 
بسیار خوب است؛ اما تقلید از کشورهای سرمایه داری متأخر مثل آمریکا 
و سیاس��ت ها نولیبرالی آن ها، به منزله خودکشی سیاسی و اقتصادی و 
اجتماعی اس��ت که اگر انجام ش��ود، بدون ش��ک این کشور را به باد 

خواهد داد. 

جـامعـه و فـرهنـگ
قــلمرو
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توازن تکلیف و مصلحت 
در الگوی سیاست خارجی ایران
گفت وگو با دکتر سید جلال دهقانی فیروزآبادی

این ه�ا طبیعتاً از آن کش�ورهایی که دنبال اتحاد هس�تند، ضعیف تر 
هستند؟

نه لزوماً، بلکه ش��اید الگوی آن ها فرق می کند. بعضی اتحاد و ائتلاف را در مقابل یک 
قدرت بزرگ با کمک دیگران در پیش می گیرند و بعضی به جای موازنه سازی، به سمت 
دنباله روی می روند؛ یعنی چسبیدن به قدرت بزرگ به خاطر اینکه منافع بیشتری را به 
دست بیاورند و یا نقش بیشتری را به واسطه آن قدرت بزرگ ایفا کنند. در واقع شیر شکار 
می کند و چیزی به آن ها هم می رسد. الگوی دیگر، استفاده از »قدرت نرم« است. در این 
الگوی نرم افزاری کشورها تلاش می کنند برای ایفای نقش در نظام بین الملل به جای 
قدرت سخت، از قدرت نرم استفاده کنند یا حداقل تأکید آن ها بیشتر بر عناصر نرم افزاری 
است. در این جا کشورها تلاش می کنند که بیشتر از مؤلفه های قدرت نرم افزاری استفاده 

ب�ا توجه به مکاتب و نظری�ات روابط بین الملل و ب�ا توجه به تاریخ 
مناسبات بین المللی در دو سده اخیر، واحدهای سیاسی از چه الگوها 
و روش هایی برای نقش آفرینی در عرصه بین الملل استفاده می کنند؟

ش��اید بتوانیم به س��ه الگو و روش کلی اش��اره کنیم؛ یکی استفاده از »قدرت 
س��خت« است که جزء روش های سنتی بوده که در بسیاری از مواقع تاریخی 
از طریق توسعه طلبی و جنگ تحقق پیدا کرده است و یکی از نمونه های بارز 
آن، اس��تعمار غربی اس��ت. استفاده از قدرت س��خت در روابط بین الملل به دو 
صورت »درون گرا« و »برون گرا« امکان پذیر است. الگوی استفاده سخت افزاری 
از قدرت به صورت درون گرا، بیشتر از طریق افزایش قدرت نظامی و اقتصادی 
اس��ت. البته من قدرت س��خت را مجموعه ای از توانایی های ملموس و مادی 
در نظ��ر گرفته ام، درحالی که برخی اقتصاد را در قدرت نرم می آورند که به نظر 
من اگر ما مبنا را سخت بودن به معنای مادی در نظر بگیریم، قدرت نظامی و 
اقتص��ادی را می توان در این جا نام برد؛ بنابراین بعضی به دنبال افزایش قدرت 
نظام��ی رفته اند و بعضی هم به دنبال افزایش ق��درت اقتصادی، به این علت 
ک��ه بتوانند در نظام بین الملل نقش ایفا کنند. البته باید گفت که فارغ از بحث 
توسعه طلبی و تجاوزگری، افزایش توان درونی و قدرت ملی ماهیتاً و لزوماً امر 

مذمومی نیست، بلکه امر لازمی هم هست.
ی��ک الگ��وی قدرت س��خت برون گرا ه��م داریم که کش��ورها برای اینک��ه در نظام 
بین المل��ل نقش ایفا کنند و از طرفی به اندازه کافی ت��وان و قابلیت ندارند، می آیند به 
دو صورت نقش آفرینی می کنند؛ یکی در چارچوب اتحادها و ائتلاف ها یا به بیان دیگر 
»موازنه س��ازی« که کش��ورها مجموع توان خود را تجمیع می کنند تا بتوانند در نظام 
بین الملل نقش بیش��تری ایفا کنند و دیگری هم الگوی دنباله روی یا است که بعضی 
از کشورهای کوچک و ضعیف که به تنهایی نمی توانند نقش ایفا کنند، به یک قدرت 

بزرگ تری خود را می چسبانند.

س�ید جلال دهقانی فیروزآبادی، عضو هیأت علمی دانش�گاه علامه طباطبایی اس�ت. 
او جوان ترین استاد تمام رش�ته علوم سیاس�ی و روابط بین الملل در ایران است. کتاب 
»سیاس�ت خارجی جمهوری اس�لامی ایران« او به عنوان کتاب درس�ی در دانشگاه ها 
تدریس می ش�ود. موضوع گفت وگوی ما، »مختصات الگوی سیاس�ت خارجی ایران و 
آسیب شناسی آن« است. دهقانی الگوی سیاس�ت خارجی ایران را در دوران جمهوری 
اس�لامی »ادای تکلیف مبتنی بر مصلح�ت« می داند و معتقد اس�ت بای�د الگوی قدرت 

هوشمند را در همین راستا به کار گرفت.

محمدحسین وزارتی
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کنند و آن تأثیرگذاری بر نظام بین الملل بدون اس��تفاده از قدرت س��خت اعم از قدرت 
نظامی و تطمیع، یعنی به کارگیری قدرت اقتصادی است که اصطلاحاً به آن توان جذب 
دیگران یا تأثیرگذاری بر عناصر بین المللی و رفتار دیگران از طریق عناصر نرم افزاری 

می گویند.
قدرت نرم از چه عناصری تشکیل می شود؟

یکی از آن ها »ایدئولوژی« اس��ت. بسیاری از کشورها در طول تاریخ تلاش کردند که 
از طریق گس��ترش ایدئولوژی خود و ش��کل دادن به یک اتحاد ایدئولوژیک در سطح 
بین المللی نقش ایفا کنند. نمونه بارز آن ش��وروی س��ابق است. حتی یکی از ابزارهای 
آمریکا نیز ایدئولوژی »لیبرالیزم« اس��ت. یکی دیگری از عناصر قدرت نرم، »فرهنگ 
و تمدن« اس��ت که می توانیم بگوییم الگوی فرهنگی � تمدنی اس��تفاده از داشته های 
فرهنگی یک ملت و کش��ور برای تأثیرگذاری در نظام بین الملل یا در سطح منطقه ای 
است؛ به ویژه اگر دامنه و برد فرهنگ یک کشور فراتر از مرزهای جغرافیای آن باشد؛ مثل 
ایران که ما می گوییم ایران تاریخی، ایران جغرافیایی، ایران سیاس��ی و ایران فرهنگی 
داریم. محدوده و گستره ایران فرهنگی، خیلی بیشتر از آن چیزی است که ما به آن ایران 
سیاسی و جغرافیایی می گوییم که حوزه نفوذ و تأثیرگذاری بر کشورها را بدون استفاده از 

قدرت نظامی و زور تعیین می کند.
عنصر و عامل دیگر، ش��یوه »گفتمان سازی« اس��ت. امروزه گفتمان سازی یک الگوی 
تأثیرگذار بس��یار مهم در روابط بین الملل است که کش��ورها تلاش می کنند از طریق 
شکل دهی به گفتمان جهانی، در آن چارچوب، ایفای نقش کنند. مثلًا می بینیم که آمریکا 
»گفتمان تروریزم« را می س��ازد و برای سیاست خارجی خود به عنوان مدافع ملت ها و 
حقوق بشر و یا مقابله با تروریسم و... فرصت سازی می کند. این یک الگو است که در 
دنیای امروز بسیار دارای اهمیت است. البته برخی کشورها هم ممکن است »انزواگرایی 
و بی طرفی« را در پیش بگیرند که آن ها الگوهای تأثیرگذاری در نظام بین الملل نیستند 

و در حقیقت دوری گزیدن از روابط بین الملل است.
اما روش سوم، استفاده از »قدرت هوشمند« است. قدرت هوشمند در واقع به کارگیری 
هم زمان هر دو بعُد قدرت س��خت و نرم اس��ت که طبیعتاً این الگوی رفتاری می تواند 

مطلوبیت بیشتری داشته باشد یا به نوعی مطلوب ترین الگو باشد.
با وقوع انقلاب اس�لامی که مبنای متفاوتی با جهان غرب و ش�رق 
داش�ت و بالطبع این تفاوت در مبنا، به تفاوت روش ها هم کش�یده 
می شد، جمهوری اسلامی ایران با چه چالش هایی در روابط بین الملل 

و سیاست خارجی خود مواجه شد؟
وقتی انقلاب اس��لامی ایران پیروز ش��د، نظام بین الملل به لحاظ توزیع قدرت و از نظر 
ایدئولوژیک دوقطبی بود؛ کاپیتالیزم و کمونیزم. انقلاب اس��لامی ایران، اولین انقلابی 
است که مستقل از این دو ایدئولوژی به وجود آمد. به همین دلیل زمانی هم که می گوییم 
»نه ش��رقی، نه غربی«، تنها به تعهد نداش��تن نظامی و سیاسی به دو ابرقدرت محدود 
نمی ش��ود و بسیار فراتر از این اس��ت؛ در واقع تعهد نداشتن ایدئولوژیک است. به بیان 
دیگر، ایران ایدئولوژی ثالثی را یا به قول امروزی ها، گفتمان مستقلی را در نظام بین الملل 
عرضه کرد. طبیعی است که این ها، چالش هایی را برای جمهوری اسلامی ایران ایجاد 

می کرد و می کند. 
شاید با توجه به ماهیت و هویت جمهوری اسلامی، بتوانیم بگوییم سه چالش مهم را 
نظام بین الملل، برای سیاس��ت خارجی و رواب��ط بین الملل ایران ایجاد کرده و می کند: 
یکی از چالش ها ناش��ی از ماهیت انقلابی نظام جمهوری اسلامی ایران است. معمولًا 
نظام بین الملل محافظه کار و به دنبال حفظ وضع موجود اس��ت. کش��ورهای انقلابی 
تجدیدنظرطلب و اصلاح طلب و درصدد اصلاح وضع موجود اند. طبیعی است که نظام 
بین الملل و مجموعه بازیگران محافظه کار، چه در س��طح منطقه و چه در سطح جهان 

به این واقعه عکس العمل نش��ان دهند و برای آن چالش ایجاد کنند و درصدد مقابله و 
موازنه س��ازی با جمهوری اس��لامی ایران برآیند که نمونه های تاریخی فراوانی دارد و 
جنگ تحمیلی عراق علیه ایران، از مصادیق بارز آن است یا برخوردهایی که رژیم های 

محافظه کار عرب با ایران داشتند که بخشی از آن، ناشی از ماهیت انقلابی است.
یکی دیگر از این چالش ها، ناشی از هویت اسلامی جمهوری اسلامی ایران است. شاید 
بتوانیم بگوییم که بیشترین چالش ها، ناش��ی از این موضوع است. چون همان طورکه 
گفتیم، جمهوری اس��لامی ایران نظامی اسلامی با هویت دینی است که این موضوع 
با الگوی قالب دولت � ملت که س��کولار اس��ت، تفاوت دارد؛ بنابراین طبیعی است که 
نیروهای سکولار، چه در سطح منطقه و چه در سطح جهانی و حتی در جهان اسلام، 
درصدد مقابله و موازنه سازی در برابر جمهوری اسلامی ایران بربیایند که این نکته بسیار 

مهمی است.
سوم هم چالش های ناشی از گفتمان انقلاب اسلامی است. همان طورکه اشاره کردیم، 
انقلاب اسلامی ایران گفتمان جدیدی را عرضه کرد که این گفتمان سابقه نداشت. اگر 
هم بود )مثلًا برخی می گویند که اس��لام سیاسی از زمان اخوان المسلمین بوده است(، 
گفتمان انقلاب اس��لامی با آنچه از قبل وجود داش��ت، بسیار متفاوت است و افق های 

جدیدی را ایجاد کرده است؛ به خصوص اینکه نظامی اسلامی را تأسیس کرده است. 
می توانیم بگوییم در این تحول اس��لام سیاس��ی، وقتی به مقطع انقلاب اس��لامی و 
جمهوری اس��لامی می رسیم، دو اتفاق می افتد که موجب تطور اسلام سیاسی و نقطه 

عطف آن می شود؛ یکی نظریه سازی و دیگری نظام سازی.
قطعاً، در چارچوب جمهوری اس��لامی ایران، هم یک نظام سیاس��ی و هم یک نظریه 
سیاس��ی ش��کل گرفت که بی سابقه بود. حتی اسلام سیاس��ی قبل از انقلاب اسلامی 
خیلی متفاوت اس��ت و انقلاب اسلامی قطعاً نقطه عطفی در تاریخ اسلام سیاسی بود. 
این چالش های گفتمانی طبیعتاً برای جمهوری اسلامی ایران که بر اساس این گفتمان 
شکل گرفته، وجود داشته و دارد. مهم ترین چالش هم گفتمان سکولاریسم است. طبیعی 

است که گفتمان سکولاریسم در مقابل گفتمان انقلاب اسلامی قرار می گیرد.
آی�ا استکبارس�تیزی انقلاب اس�لامی ذیل همین تقاب�ل گفتمانی با 

سکولاریزم قرار می گیرد؟
خیر، چون استکبارس��تیزی لزوماً مستلزم گفتمانی اسلامی نیست. خیلی از دولت های 
سکولار هم سلطه ستیز بوده اند و اتفاقاً خیلی از اندیشه های چپ مثل نظریه های انتقادی 
با هدف مبارزه با سلطه و رهایی بروز و ظهور یافته اند؛ بنابراین ممکن است که گفتمان 
انقلاب اسلامی ایران هم سلطه ستیز باشد، ولی این موضوع به خاطر هویت انقلابی و 

اسلامی است و لزوماً منحصر به جمهوری اسلامی ایران نیست.
گفتمان یا ایدئولوژی دیگری که در برابر انقلاب اسلامی قرار گرفت، کمونیزم بود؛ اما 
امروز مهم ترین چالش گفتمانی، گفتمان انقلاب اسلامی با گفتمان لیبرالیزم است و این 
موضوع، چالش اساس��ی است و به نظر من چالش های دیگری سیاسی و رفتاری مثل 

هسته ای، حقوق بشر و... در ذیل آن است.
آی�ا تفاوت مبنایی ما ب�ا الگوهای رایج نظام بین الملل به ترس�یم و 
اجرای یک الگوی متفاوت هم منجر شده است؟ آیا می توانیم بگوییم 
که جمهوری اسلامی دارای یک الگو و روش در سیاست خارجی خود 
و در تعامل با عرصه بین الملل است؟ اگر جواب مثبت است، این الگو 

و یا روش، دارای چه مختصات و مؤلفه هایی است؟
جواب مثبت اس��ت؛ حال ویژگی ها و مختصات آن چیس��ت؟ با تطبیق سیاست نظریِ 
اس��لامیِ سیاست خارجی که به صورت عام بوده با سیاست خارجی جمهوری اسلامی 
ایران، می توان گفت که الگوی سیاس��ت خارجی ایران، الگوی »ادای تکلیف مبتنی بر 
مصلحت« است. این الگو لزوماً با الگوهای دیگری که در سیاست خارجی کشورهای 
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دیگر هست، ممکن است صددرصد تعارض نداشته باشد، ولی به نظر من جامع تر است. 
در واقع جمهوری اس��لامی ایران در سیاست خارجی تکلیف و رسالتی برای خود قائل 
است و به تبع آن، آرمان هایی دارد که پیگیری آن ها را بر اساس مصلحت انجام می دهد.

آیا این ادای تکلیف بر مبنای مصلحت همان »آرمان گرایی واقع بینانه« 
است؟

بله، خیلی جالب است. رهبری فرمودند بین تکلیف و نتیجه هیچ تعارضی وجود ندارد. 
اتفاقاً این موضوع در حوزه سیاس��ت خارجی بس��یار حائز اهمیت است؛ یعنی آن ادای 
تکلیف و پیگیری آرمان ها باید به نتیجه معطوف باش��د. اتفاقاً خود توجه به نتیجه هم 
بخشی از تکلیف است؛ بنابراین نه تنها با هم تعارضی ندارند، بلکه لازم و ملزوم یکدیگر 
هس��تند. البته به این معنا نیس��ت که ما در ابتدا باید مطمئن شویم که نتیجه به دست 
می آید و بعد آن عمل را انجام دهیم، بلکه می گوییم الآن با توجه به ش��رایط موجود و 
نتیجه ای که ما پیش بینی می کنیم، تکلیف ما این است. حال اینکه حتماً نتیجه محقق 

می شود یا نمی شود، بحث دیگری است. 
حال مختصات و مؤلفه های این الگو یا روش چیست؟

اولی��ن ویژگی، »تکلیف گرایی« یا تکلیف محوری اس��ت. همان طورکه اش��اره کردیم، 
سیاس��ت خارجی ایران رسالت مدار اس��ت و برای خود تکلیف و رسالتی را در نظر دارد. 
موضوع دوم، مصلحت گرایی است؛ یعنی پیگیری این تکلیف بر اساس مصالح صورت 
می پذیرد. البته در فقه شیعه، موضوع »مصلحت« به میزان لازم توسعه پیدا نکرده است. 
شاید یکی از دلایل آن این است که هیچ وقت شیعه حکومت واقعی که مبتنی بر تشیع 
باش��د، نداشته اس��ت، ولی پس از پیروزی انقلاب اسلامی ایران در بعد نظری، یکی از 
مفاهیم و نظریه هایی که نسبت به بقیه مفاهیم بسیار توسعه پیدا کرده، همین مصلحت 
اس��ت که اولین بار آن را حضرت امام)ره( مطرح کردند. شکل گیری مجمع تشخیص 
مصلحت نظام ذیل همین موضوع است که به هر حال ادای تکلیف در شرایط مختلف 
متفاوت اس��ت؛ یعنی در یک ش��رایط خاص، مصلحت ایج��اب می کند که ما به گونه 

دیگری تکالیف دولت اسلامی را پیگیری کنیم.
این موضوع چه نس�بتی با منفعت گرایی در دانش و روابط بین الملل 

دارد؟
منفعت گرایی به نوعی در ذیل مصلحت گرایی است. من نمی گویم این دو موضوع یکی 
اس��ت، ولی حتی بحث پیگیری منافع و دفع ضررها در مفهوم مصلحت نهفته اس��ت؛ 
بنابراین در سیاست خارجی جمهوری اسلامی ایران این گونه نیست که مصلحت گرایی 

به قیمت بی توجهی به منافع باشد. اتفاقاً در توجه به مصالح، توجه 
به منفعت ملی و منافع ملی هم هست.

عنصر دیگر »عقلانیت« است؛ یعنی تصمیم گیری عقلانی. این 
موضوع هم در سیاست خارجی جمهوری اسلامی ایران با توجه 
به شرایط مملکت داری و هم با توجه به شرایط دینی حائز اهمیت 
است. به  کارگیری عقل و عقلانیت در تصمیمات، هم به زمان و 
مکان بستگی دارد و هم اینکه مبدأ دینی دارد. منتها ما می گوییم 
عقلانیتی که در سیاست خارجی به کار گرفته می شود، اعم از عقل 
ابزاری است. ما توجه به اوامر و نواهی شرع را هم نوعی عقلانیت 
می دانیم؛ چون معتقدیم تمام اوامر و نواهی بر اساس مصلحت و 

دفع مفسده ای است و نوعی عقلانیت در آن نهفته است.
عنصر بعدی »آرمان خواهی« و سپس »واقع بینی« است که در 
الگوی سیاست خارجی ایران وجود دارد. مؤلفه دیگر عدالت طلبی 
اس��ت و همین طور »نفی سلطه گری و سلطه پذیری« که شاید 

یکی از ویژگی ها و مختصات مستمر دیپلماسی ایران باشد.

چگونه می توانیم در اجرا و تصحیح الگو و روش خود پیشرفت کنیم 
و به جلو برویم؟

بحث هایی که ما تا الان مطرح کردیم، بیشتر الگو به معنای نظری بود، ولی معمولًا در 
الگوهایی که ما به خصوص در مقام اجرا مطرح می کنیم؛ یعنی وقتی این الگو می خواهد 
در مقام عمل پیاده شود، طبیعتاً ممکن است صددرصد با الگوی نظری منطبق نباشد؛ 
بنابراین ما همواره نیازمند نوعی آسیب شناسی و ارزیابی مداوم هستیم. الگوی اجرایی، 
هم باید ارزیابی شود و هم آسیب شناسی که ببینیم در مقام عمل پویایی داشته یا نه و 
آن آسیب ها را کم کم مرتفع، نقاط ضعف را برطرف و نقاط قوت را تقویت کنیم. بعضی 

از این موارد را می توان اشاره کرد:
نخست »حفظ توازن« بین عناصری که ذکر کردیم. یکی از آسیب های سیاست خارجی 
ما در دوران گذشته این بوده که سیاست خارجی به نفع یکی از این عناصر بر هم خورده 
اس��ت. مثلًا زمانی آرمان گرایی بدون توجه به واقعیت ها پیگیری ش��ده است یا بعضی 
اوقات خیلی بر واقعیت ها و واقع بینی تأکید شده و آرمان ها تضعیف شده است. این نکته 
بسیار مهمی است که در اجرای آن الگو تلاش کنیم که توازن بین آن عناصر حفظ شود 

تا آن الگو ناقص اجرا نشود.
دوم »اولویت بندی اهداف«ی است که در چارچوب الگو از آن پیروی می کنیم. در واقع 
در سیاس��ت خارجی، یک سری اهداف با توجه به الگویی که در سیاست خارجی ایران 
گفتیم وجود دارد که به نظر من باید اولویت بندی زمانی نس��بت به آن ها داشته باشیم. 
ممکن اس��ت یک هدف خیلی مه��م، زمان پیگیری آن درازمدت باش��د و یک هدف 

کم اهمیت تر به دلیل ضرورت هایی، در زمان کوتاه مدت تری باید تعقیب شود.
به نظر ش�ما چه نواقصی در الگو و روش های جمهوری اس�لامی در 

عرصه بین الملل وجود دارد؟
همان طورکه اش��اره کردم، استفاده هم زمان از همه عناصر قدرت بسیار مهم است؛ چه 
ت��وازن بین اهداف و چه توازن بین عناصر قدرت. ما در خیلی از موارد نتوانس��ته ایم به 
صورت بهینه از همه این موارد در کنار هم و به صورت متوازن استفاده کنیم. گاهی از 
مواقع هم توازن بین ابزار و هدف بر هم خورده است که می تواند آسیب باشد. ما گاهی 
اهداف بس��یار عالی داشته ایم، ولی از ابزارهای مناسبی که در اختیار داشته ایم، استفاده 

نکرده ایم.
یکی از آسیب های دیگر، عدم به کارگیری مطلوب و مناسب »دیپلماسی« است؛ یعنی 
در سیاست خارجی جمهوری اسلامی ایران آن گونه که شایسته و بایسته است از عنصر 

دیپلماسی به خوبی استفاده نشده است. 
  دلایل عمده آن چه بوده است که ما نتوانسته ایم این 

کار را انجام دهیم؟
یکی از دلایل آن این است که معمولًا در اثر عملکرد بیگانگان 
در ایران، برخی نگاه خوبی به دیپلماس��ی ندارند. مثلًا در بحث 
مذاکرات هسته ای ما می بینیم که خیلی ها فکر می کنند مذاکره 
یعنی تس��لیم! درصورتی که می دانید دیپلماسی در زمان جنگ و 
منازعه و تخاصم، اهمیت و ضرورت بیش��تری دارد؛ یعنی وقتی 
ش��ما با بازیگران دیگر اخت��لاف نظر و اخت��لاف منافع دارید، 
می روی��د و از عنصر دیپلماس��ی اس��تفاده می کنید که به حالت 

بحرانی و جنگ منجر نشود. 
بعض��ی اوق��ات چون ابزار مطلوب��ی نداش��ته ایم، کل موضوع و 
صورت مس��أله آن را پ��اک کرده ایم. این موضوع هم خیلی مهم 
اس��ت. وقتی شما می خواهید بروید با تیم بزرگی مسابقه بدهید،  
قاعدتاً باید تیمی در حد آن تیم داشته باشید؛ بنابراین این موضوع 

ایران  اس�لامی  جمه�وری 
نظامی اس�لامی ب�ا هویت 
دینی است که این موضوع 
با الگوی قالب دولت � ملت 
که س�کولار اس�ت، تفاوت 
دارد؛ بنابراین طبیعی است 
که نیروهای س�کولار، چه 
در س�طح منطق�ه و چ�ه 
در س�طح جهان�ی و حتی 
در جه�ان اس�لام، درصدد 
مقابل�ه و موازنه س�ازی در 
براب�ر جمه�وری اس�لامی 
ایران بربیایند که این نکته 

بسیار مهمی است.
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قدرت، امنیت و مصلحت 
زیربنای الگوسازی 
سیاست خارجی ایران

هم یکی از الزامات به خصوص جمهوری اسلامی ایران است که وارث یک گفتمان 
است و باید از عناصر قدرت نرم استفاده کند که یکی از مهم ترین این عناصر قدرت، 

دیپلماسی است تا بتواند گفتمان خود را ترویج کند. 
نکته دیگر، نامتوازنی بین دیپلماسی رسمی و غیررسمی در سیاست خارجی ما بوده 
اس��ت که بعضی از مواقع بیشتر بر دیپلماسی رس��می تأکید کرده ایم و دیپلماسی 
غیررس��می مغفول مانده است. دیپلماسی غیررسمی، یعنی رابطه با ملت ها و مردم 
که گاهی از آن غافل شده ایم. البته گاهی هم بیشتر بر دیپلماسی غیررسمی تأکید 
کرده ایم و ملت ها و مردم مورد توجه بوده اند و از دولت ها غافل شده ایم؛ بنابراین در 

این زمینه هم باید توازن را برقرار کنیم.
نکته دیگر این بوده اس��ت که توازن بین انواع مختلف دیپلماس��ی هم بر هم 
خورده است. مثلًا نتوانس��ته ایم به اندازه کافی از دیپلماسی رسانه، دیپلماسی 
فرهنگی و دیپلماسی عمومی استفاده کنیم. البته تلاش کرده ایم از دیپلماسی 
عمومی استفاده کنیم، ولی باز من فکر می کنم جمهوری اسلامی ایران با توجه 
به منابع قدرت گفتمانی و نرم افزاری که در اختیار دارد، دارای ظرفیت بس��یار 

بیشتری برای تقویت دیپلماسی عمومی است.
برخ��ی مواقع ه��م دچار تعارض یا تردیدی بوده ایم که دیپلماس��ی عمومی را در 
چه س��طحی اجرا کنیم؛ مثلًا گاهی از مواقع تأکید ما بر دیپلماس��ی عمومی در 
جهان اس��لام بوده اس��ت، ولی تأکید بیش از حد بر دیپلماسی عمومی در جهان 
اسلام باعث می شود که به بقیه جهان خیلی توجه نکنیم. گاهی اوقات هم قضیه 
برعکس بوده است؛ دیپلماسی عمومی خود را به قدرت های بزرگ و جهان غرب 
معطوف کرده ایم و از اس��لام بازمانده ایم ک��ه این جا هم باید توازن را برقرار کرد. 
باید هم زمان بتوانیم همه این حوزه ها و مخاطبان را پوش��ش دهیم. البته برخی 
مواقع تأکید بر دیپلماس��ی عمومی در جهان غرب مهم تر اس��ت؛ چون در آن جا 
تصویر نادرستی از جمهوری اسلامی ایران شکل گرفته و باید آن را اصلاح کرد. 
حداقل دش��منان نمی توانند بر اساس این تصویرسازی با ما مقابله کنند؛ بنابراین 
به کارگیری دیپلماسی برای ارائه تصویر درست و واقعی از جمهوری اسلامی ایران 

بسیار حائز اهمیت است.
برای اصلاح این نواقص چه الزاماتی هست؟

به نظرم می توان به چند الزام اشاره کرد: یکی »دانش و آگاهی« از سیاست خارجی 
و روابط بین الملل است؛ یعنی کسی که می خواهد برای جمهوری اسلامی ایران 
در سیاس��ت خارجی و روابط بین الملل الگوسازی کند، حتماً باید از حوز ه سیاست 
خارجی و روابط بین الملل آگاهی و دانش کافی داشته باشد. البته لازم است، ولی 
کافی نیس��ت. ممکن است بعضی استدلال کنند که این ها نظریه ها و مدل های 
غربی است که من هم قبول دارم، منتها ما در خلأ که نمی خواهیم الگوی سیاست 
خارجی را اجرا کنیم. می خواهیم با این ها تعامل داشته باشیم؛ پس باید زبان، منطق 
و رفتار آن ها را بفهمیم و حتی برای تقابل با آن ها ببینیم که الگوی آن ها چیست؟

نکته دیگر »شناخت هویت، ماهیت و مبانی نظری نظام جمهوری اسلامی ایران« 
است. بعضی فکر می کنند که فقط داشتنِ دانشِ روابط بین الملل کافی است. باید 
بگوییم که داشتن این دانش لازم هست، ولی کافی نیست؛ چرا؟ چون جمهوری 
اس��لامی ایران نظامی سیاس��ی با حفظ این مختصات خاص است. نباید الگوی 
سیاست خارجی را که برای دولت جمهوری اسلامی ایران مدّ نظر داریم، بر اساس 
الگوهای سکولاریستی شکل دهیم؛ پس باید ببینیم این نظام چه ماهیت و هویت 
و اهدافی و رسالتی دارد که الگوی آن را بتوانیم تنظیم کنیم؟ نکته بعد، »شناخت 
توانایی های جمهوری اسلامی ایران« است و پس از آن، »شناخت شرایط منطقه  

و اقتضائات منطقه ای و بین المللی« است.

دکترابراهیم متقی*

درآمد
الگوس��ازی یکی از ضرورت های تبیین رفتار سیاس��ی و سیاس��ت خارجی کشورها 
محسوب می شود. واحدهای سیاس��ی که از کنش سازمان یافته در رفتار بین المللی 
برخوردار باش��ند و یا اینکه از رهیافت های ایدئولوژیک برخوردار شوند، عموماً دارای 
نش��انه های »کنش الگویی« در رفتار سیاست خارجی می باشند. هرگونه الگوسازی 
نیازمند آن اس��ت که درک دقیقی نسبت به ساختار قدرت و بازیگران مؤثر در حوزه 
کنش سیاسی و سیاست خارجی وجود داشته باشد. از سوی دیگر، الگوسازی نیازمند 

درک دقیق اولویت های رفتاری بازیگران در سیاست بین الملل می باشد. 
ب��ا توجه به چنین مؤلفه هایی، می توان چگونگی الگوس��ازی در کنش سیاس��ی را 
براساس رهیافت های ارائه شده در حوزه سیاست خارجی تبیین نمود. در این ارتباط، 
نظریات مختلفی در تبیین چگونگی کنش بازیگران در حوزه سیاست خارجی کشورها 
ارائه شده است. هریک از رهیافت های نظری، شکل خاصی از الگوپردازی در سیاست 
خارجی را مورد توجه قرار می دهد. به طور کلی می توان بر این موضوع تأکید داشت 
که الگوهای کنش سیاست خارجی با رهیافت های ارائه شده از سوی نظریه پردازان و 

یا کارگزاران سیاست خارجی ارتباط مستقیم دارد.
1. رهیافت های اثرگذار در روند الگوسازی سیاست خارجی

هرگونه فرایند الگوسازی در تبیین کنش سیاسی و سیاست خارجی بازیگران بدون 
توجه به قالب های نظری و رهیافت های تئوریک امکان پذیر نمی باشد. در این ارتباط، 
چند رهیافت کلاسیک از سوی نظریه پردازان سیاست خارجی وجود دارد که هر یک 
بر نقش یکی از مؤلفه های سیاسی، ساختاری، نهادی و بین المللی تأکید دارند. در این 
ارتباط، نشانه ها و ضرورت های الگوسازی در سیاست خارجی جمهوری اسلامی نیز 

براساس »اسناد فرادستی« مورد توجه قرار می گیرد. 
نخبه گرایان بر این اعتقادند که فرایندهای سیاست خارجی عمدتاً تحت تأثیر الگوهای 
رفتاری، تصمیمات و همچنین نشانه های ادراکی است که مورد توجه رهبران نظام 
سیاس��ی قرار می گیرد. به عبارت دیگر، آنان بر ای��ن امر تأکید دارند که »خروجی«1 
سیاس��ت خارجی کش��ورها توس��ط رهبران سیاس��ی اتخاذ می ش��ود. این گروه از 
نظریه پردازان، برای سایر مؤلفه های تأثیرگذار کشورها نقش چندانی قائل نمی باشند.

گروه دوم تحلیل گران سیاس��ت خارجی بر نقش »ساختار سیاس��ی«۲ تأکید دارند. 
آنان ای��ن موضوع را مورد توجه قرار می دهند که هرگونه کنش نخبگان سیاس��ی 
در چارچوب س��اختار حکومتی انجام می ش��ود. بنابراین آنان برای نهادهای سیاسی 

سیاست خارجی
قــلمرو
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و ساخت های حکومتی اصالت بیشتری در مقایسه با نخبگان سیاسی قائلند. به طور کلی، 
س��اختارگرایان این موضوع را مورد توجه قرار می دهند که رفتارهای سیاس��ی و سیاست 
خارجی کش��ورها بیش از آن که تحت تأثیر مؤلفه های سیاس��ی و ی��ا اراده نخبگان قرار 
گیرد؛ انعکاس شاخص های مربوط به ساختار سیاسی کشورها است. در چنین نگرشی هر 
س��اختار سیاسی دارای ویژگی هایی اس��ت که آن را از سایر نظام های سیاسی و حکومتی 
متمای��ز می کند. در بین رهیافت های متعدد سیاس��ت بین الملل، رئالیس��ت ها عمده ترین 
نظریه پردازان س��اختارگرا محس��وب می ش��وند که قائل به اصالت نظام های سیاس��ی و 
ساخت های حکومتی اند. به این ترتیب آنان تلاش دارند تا »دولت ملیّ«۳ را به عنوان مرجع 

اصلی تصمیم گیری سیاسی و حکومتی در روندهای سیاست خارجی به شمار آورند.
گروه سوم که تلاش دارد تا سیاست خارجی را براساس »رهیافت های نظام مند«4 تحلیل 
نماید؛ به مجموعه »واقع گرایی جدید«۵ تعلق دارد. این گروه عمدتاً تحت تأثیر آرای »کنث 
والتز«۶  است. چنین مجموعه هایی هرگونه رفتار سیاست خارجی را تابعی از شاخص های 
سیاست بین الملل تلقی می کنند. واقع گرایان ساختاری تلاش دارند تا فرایندهای سیاست 
خارجی کش��ورها را براساس شاخص های عمومی نظام بین الملل مورد تحلیل قرار دهند. 
به طورکلی کنث والتز هیچ گونه اصالتی برای س��اخت های درونی و نخبگان سیاسی قائل 
نیس��ت. وی در تحلیل خ��ود جایگاه وی��ژه ای را برای نظام بین المل��ل در نظر می گیرد. 
به این ترتیب، اگر تغییرات س��اختاری در سیاس��ت بین الملل ایجاد گردد، طبیعی است که 

فرایندهای سیاست خارجی با تغییراتی روبه رو می شود.
یکی دیگر از الگوهای نظریه پردازی در سیاس��ت خارجی بر اساس »پیش نظریه«7 جیمز 
روزنا۸  مورد بررس��ی و تحلیل قرار گیرد. رویکرد روزنا ماهیتی ترکیبی دارد؛ از یک س��و بر 
نشانه های فردی در رفتار سیاست خارجی تأکید می کند و از سوی دیگر به ساختار سیاسی 
و نیز مجموعه های بوروکراتیک اصالت می دهد. روزنا همچنین ساختار نظام بین الملل را 
نیز به عنوان یکی از ش��اخص های تعیین کننده در رفتار سیاس��ی و سیاست خارجی مورد 
ملاحظ��ه قرار می دهد. در نظریه »جیمز روزنا«  همان گونه  که س��اختار نظام بین الملل 
می تواند بر جهت گیری سیاس��ت خارجی و رفتار سیاس��ی واحده��ای حکومتی تأثیرگذار 
باشد، شاخص های دیگری همانند نخبگان سیاسی، ساختار بوروکراتیک، نظام اجتماعی، 
احزاب سیاسی و به طورکلی ساختار داخلی حکومت نیز می تواند فرایندهای سیاست خارجی 

کشورها را تحت تأثیر قرار دهد.
»چارلز کاگلی« معتقد است که روزنا، سازماندهی نسبتاً کاملی از فرآیندهای سیاست خارجی 
ارائه داده اس��ت. وی می نویسد: »جیمز روزنا، دانشمند علوم سیاسی، بر این باور است که 
تمام نیروهای بالقوه نافذ در سیاس��ت خارجی کش��ورها را می توان در پنج گروه جای داد: 
محیط خارجی، محیط اجتماعی کش��ور، عرصه حکومتی که در آن سیاست گذاری انجام 
می گیرد، نقش های به عهده گرفته شده توسط سیاست گذاران و خصوصیات فردی نخبگان 
سیاست گذار خارجی... روند سیاست گذاری چیزی است که درون نهاده ها )عوامل پنج گانه( 

را تبدیل به برون داده ها )تصمیمات و سیاست گذاری ها( می کند.
لازم به توضیح است که علاوه بر جیمز روزنا نظریه پردازان دیگری نیز از الگوهای ترکیبی 
در تبیین سیاس��ت خارجی استفاده کرده اند. از جمله این افراد می توان به روح الله رمضانی 
اش��اره کرد. وی در زمره آن گروه از نظریه پردازانی اس��ت که از س��ال 1۹۶۵ تاکنون در 
دانشگاه های امریکا به مطالعه سیاست خارجی ایران مشغولند. وی تئوری »تعامل سه جانبه 
پویا«۹ را در تبیین سیاس��ت خارجی کش��ورها مورد اس��تفاده قرار داده است. هیچ یک از 
تحلیل گران سیاس��ت خارجی ایران نمی توانند نقش روح الله رمضانی را در مطالعات ممتد 
و همه جانبه سیاست خارجی کشور نادیده بگیرند. وی مؤلفه های مربوط به ساختار داخلی 
و همچنین ساختار نظام بین الملل را به عنوان عوامل تعیین کننده در رفتار سیاست خارجی 
کشورها مورد ملاحظه قرار می دهد. بنابراین از نظر رمضانی، بین دو حوزه یادشده، همواره 

نشانه هایی از »کنش متقابل« وجود دارد.

در این مقاله تلاش می شود تا سیاست خارجی جمهوری اسلامی ایران براساس رهیافتی 
م��ورد توجه قرار گیرد که معط��وف به چگونگی »کنش بازیگران« برای »دس��تیابی به 
هدف« در »ش��رایط آنارشی« می باش��د. از آنجایی که بازیگران در حوزه سیاست خارجی 
خود با تهدیدات متنوعی روبه رو می باش��ند به همین دلیل اس��ت که رهیافت معطوف به 
قدرت، امنیت و مصلحت زیربنای الگوسازی سیاست خارجی جمهوری اسلامی محسوب 
می گردد. نش��انه های چنین الگویی را می توان در قال��ب رهیافت هایی از جمله: »ائتلاف 

ضدنظام سلطه«، »نرمش قهرمانانه« و »عزت، حکمت و مصلحت« مورد توجه قرار داد.
2. قالب ه�ای هستی شناس�ی نظریه پ�ردازی در روند الگوس�ازی 

سیاست خارجی
بهره گی��ری از نظری��ات و رهیافت های سیاس��ت خارج��ی، اهمیت قالب ه��ای تحلیلی 
نظریه پردازان را افزایش می دهد؛ اما واقعیت های رفتاری کش��ورها بیانگر این نکته است 
که آنان به بسیاری از شاخص های رئالیستی توجه دارند و از سوی دیگر تلاش می نمایند 
تا سیاست خارجی را به عنوان نشانه  ای از »بازی قدرت«10 تصویر نمایند. به عبارت دیگر، 

مؤلفه های قدرت محور می تواند نقش مؤثری در سیاست خارجی کشورها ایفا نماید. 
هر رفتار سیاس��ت خارجی، نش��انه ای از بازی قدرت و تلاش��ی برای حداکثرسازی قدرت 
و امنیت تلقی می ش��ود. به همین دلیل اس��ت که مورگنتا کتاب جاودانه خود را با عنوان 
»سیاس��ت بین ملت ها«11 منتش��ر نمود. در این کتاب وی ت��لاش دارد تا فرضیه خود را 
مبنی بر اینکه سیاست خارجی، تلاش پایان ناپذیر برای ایجاد صلح و تولید قدرت می باشد، 
به اثبات رس��اند. تحقق این اهداف از طریق فرایندهای قانونی حاصل نمی شود. کشورها 
باید بتوانند امنیت خود را از طریق ابزارهای قدرت و همچنین در ش��رایطی تأمین نمایند 
که هیچ گونه »قوه فائقه مرکزی« وجود نداش��ته و در نتیجه فضای بین الملل در ش��رایط 

»آنارشی«1۲ قرار داشته باشد.
نظریه پردازان��ی ک��ه مؤلفه های قدرت محور را در رفتار سیاس��ت خارجی مورد توجه قرار 
می دهند، اصالت چندانی برای سیاست خارجی کشورهای جهان سوم و واحدهای پیرامونی 
قائل نمی شوند. در زمره این  تحلیل گران می توان به افرادی اشاره داشت که رفتار سیاست 
خارجی کشورها را براساس »نشانه های توسعه«1۳ مورد تحلیل قرار می دهند. کسانی که 
سیاس��ت را از منظر علوم اجتماعی تحلیل می کنند و یا اینکه به تبیین رفتار سیاس��ی و 
سیاست خارجی در چارچوب »الگوی های سنتی«14 و همچنین »الگوهای در حال گذار«1۵ 
می پردازند نیز اصالت چندانی برای نقش سیاس��ی و سیاس��ت خارجی کشورهایی همانند 

ایران قائل نیستند. 
اینگونه تحلیلگران عموماً تلاش دارند تا الگوسازی در سیاست خارجی را بر اساس چگونگی 
کنش و واکنش قدرت های بزرگ و الگوهای تعامل آنان در سیاست بین الملل تبیین نمایند. 
از جمله این افراد می توان به آرای »ریموند هینبوش«1۶  اشاره نمود. وی ضمن بهره گیری 
از آرای مبتنی بر قدرت محوری در رهیافت واقع گرایی به این جمع بندی رس��یده است که 
کشورهای خاورمیانه هم اکنون به منطقه پیرامونی نظام جهانی تحت حاکمیت غرب تبدیل 
شده اند. از نظر هینبوش، چالش های سیاسی موجود در خاورمیانه را باید واکنشی نسبت به 

نفوذ و سلطه غرب در خاورمیانه دانست.
ب��ه این ترتیب، در تحلی��ل نظریه پردازانی همانند هینبوش، جمهوری اس��لامی ایران در 
زمره کشورهایی قرار می گیرد که از یک سو تحت تأثیر دخالت خارجی و کنترل نهادهای 
بین الملل قرار داشته و از سوی دیگر به دلیل قابلیت فرهنگی، سیاسی و ظهور احیاگرایی 
اسلامی، در برابر تهدیدات و فشارهای بین المللی مقاومت می نماید. این گونه از نظریه پردازان 
برای روندهای سیاست خارجی ایران اصالت چندانی قائل نیستند. آنان بر این اعتقادند که 
مقاومت های سیاسی در شرایط ناپایدار ایجاد می شود و در نتیجه با نشانه هایی از رویارویی 

و تضاد همراه است. 
آنها همچنین هرگونه تضاد سیاسی و بین المللی را از عوامل کاهش مقاومت ملی واحدهای 
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سیاسی کش��ورهای پیرامونی دانس��ته، چنین فرایندی را علت اصلی کاهش قدرت ملی 
واحدهای سیاسی تلقی می کنند. در این مقاله تلاش می شود تا نقش مؤلفه های ارزش محور 
در روند الگوس��ازی سیاس��ت خارجی نیز مورد توجه قرار گیرد. مؤلفه های ارزشی در قالب 
نش��انه های هنجاری تبیین می گردد. چنین رویکردی با رهیافت سازه انگاران و همچنین 

قالب های کنش الگویی جامعه شناسان هماهنگی بیشتری دارد. 
همان گونه که جامعه شناس��ان روابط بین الملل همانند »مارسل مرل«، سیاست خارجی را 
تابعی از مؤلفه های بین المللی و همچنین ش��اخص های داخلی می دانند، در این مجموعه 
نیز از رهیافت های نظری افرادی اس��تفاده می شود که برای ایدئولوژی سیاسی، نخبگان 
سیاسی، احزاب، ساختار داخلی، نشانه های هویتی و قواعد حقوقی اصالت قائلند. برای تبیین 
سیاست خارجی ایران از شاخص های یادشده بهره گرفته و آن را با مؤلفه های بین المللی 

پیوند داده ایم.
نش��انه های الگوسازی در سیاس��ت خارجی با چگونگی جهت گیری و راهبرد بازیگران در 
سیاس��ت بین الملل هماهنگی و همگونی دارد. به طور مثال نشانه های الگویی در سیاست 
خارجی ایران نش��ان می دهد که در آخرین س��ال های حکومت پهلوی، سیاست خارجی 

ای��ران براس��اس جهت گی��ری »ائت��لاف و 
اتحاد«17 شکل گرفته بود. در سال های قبل از 
پیروزی انقلاب اسلامی به ویژه در دوران بعد 
از کودتای ۲۸ م��رداد 1۳۳۲ تا زمان پیروزی 
انق��لاب اس��لامی، روابط سیاس��ی و امنیتی 
ایران براساس همکاری و پیوند منافع با غرب 

سازمان دهی می شد. 
بنابرای��ن الگوی ائتلاف با غ��رب و امریکا را 
می ت��وان محور سیاس��ت خارجی ای��ران در 
س��ال های قبل از پیروزی انقلاب اس��لامی 
ای��ران دانس��ت. روند یادش��ده تح��ت تأثیر 
مؤلفه ه��ای ایدئولوژیک و هنجاری ناش��ی 

از انق��لاب ایران قرار گرفت��ه و تحولاتی را اجتناب ناپذیر می س��ازد. از این دوران به بعد، 
»جهت گی��ری«1۸ دولت انقلابی ایران در مقابله و تعارض ب��ا امریکا و غرب قرار گرفت. 
در نتیجه چنین فرایندی، سیاس��ت خارجی ایران با تغییرات همه جانبه ای روبه رو گردید و 

روندهای ائتلاف و همکاری با غرب پایان یافت. 
این فرایند نشان می دهد که جابه جایی در ساختار سیاسی و قالب های ارزشی می تواند بر 
جهت گیری کش��ورها اثرگذار باشد. نظریه پردازان ساختارگرا بر این اعتقادند که چگونگی 
توزی��ع قدرت در سیاس��ت بین الملل محور اصلی کنش بازیگران می باش��د. در حالی که 
الگوهای کنش سیاست خارجی ایران نشان می دهد که مؤلفه های هنجاری در بسیاری از 

مواقع به عنوان عامل تأثیرگذار بر سازوکارهای کنش ساختاری تلقی می گردد. 
در س��ال های بعد از پیروزی انقلاب اس��لامی ایران شرایطی به وجود آمد که براساس آن، 
جهت گیری و »نقش ملیّ«1۹ سیاست خارجی ایران با تغییرات رادیکال همراه شد. این امر 
تضادهای گسترده ای را در جهت گیری و کارکرد سیاست خارجی ایران و امریکا نسبت به 
یکدیگر به وجود آورد. به این ترتیب می توان نشانه هایی از تعارض با قواعد نظام بین الملل و 

هژمونی قدرت های بزرگ را در عرصه سیاست خارجی ایران مشاده نمود.
۳. نقش اهداف ملی در الگوسازی سیاست خارجی

سیاس��ت خارجی هر کشوری براس��اس قواعد عام و تعیین شده ای شکل می گیرد. عنصر 
اصلی سیاس��ت خارجی برای تمامی واحدهای سیاس��ی را می توان »حداکثرسازی قدرت 
ملی« دانست. بنابراین، سیاست خارجی ایران نیز معطوف به تصمیماتی است که منجر به 
ایجاد و گسترش قدرت ملی می شود. بقای سیاسی هر کشوری، وابسته به قدرت ملی اش 

اس��ت. به همین دلیل است که نخبگان سیاسی و به طورکلی، کارگزاران سیاست خارجی 
کشورها تلاش دارند تا زمینه لازم برای بقای سیاسی و حفظ موجودیت ملی کشور خود 

را فراهم آورند.
سیاست خارجی رئالیستی بر آن است که »بقا«۲0 به عنوان اصلی ترین انگیزه رفتار بین المللی 
محس��وب می شود. کشورهایی که در شرایط انزوا قرار می گیرند، از موضوع حداکثرسازی 
ق��درت ملی خود غافل می ش��وند و به این ترتیب، می توان نش��انه هایی از افول سیاس��ی، 
اقتصادی و استراتژیک را در بنیان های قدرت ملی آنان ملاحظه نمود. اگر انگیزه بقا وجود 
نداشته باشد، هیچ بازیگری برای افزایش قدرت ملی خود جهت مقابله با تهدیدات تلاش 
نمی کند. زمانی که تهدیدات امنیت ملی کشورها افزایش می یابد، زمینه برای حداکثرسازی 

قدرت جهت حفظ امنیت و بقای سیاسی فراهم می شود.
بقای سیاسی، اولین اصل امنیتی ایران محسوب می شود. طی چند قرن اخیر شاهد ظهور 
نظام های سیاس��ی مختلفی در ایران بوده ایم. در هر دوران، می توان نشانه هایی از تلاش 
برای بقای سیاسی را مورد ملاحظه قرار داد. بنابراین، تغییر در نخبگان سیاسی و یا تغییر 
در نظام های حکومتی را نمی توان عاملی جهت غفلت از موضوع بقای سیاس��ی دانست. 
ه��ر یک از نخبگان حکومت��ی در هر دوران 
تاریخی و در چارچوب هرگونه نظام سیاسی، 
همه تلاش خود را برای حداکثرسازی قدرت 
انجام می دهند؛ زیرا قدرت می تواند زمینه های 
لازم را برای کاهش تهدیدات فراهم نموده، از 
سوی دیگر، جلوه هایی از امنیت سازی را برای 

تمامی ارکان و آحاد کشور به وجود آورد.
به ای��ن ترتیب، هدف سیاس��ی و امنیتی هر 
کش��ور در حوزه سیاس��ت خارجی را می توان 
به کارگی��ری ابزارهای مختل��ف و همچنین 
بهره گیری از قابلیت های ساختاری به منظور 
تولی��د قدرت مل��ی دانس��ت. تصمیماتی که 
نخبگان سیاس��ی کشورها اتخاذ می کنند، عموماً در راستای حداکثرسازی قدرت و امنیت 
اس��ت. کشوری که فاقد قابلیت های ملی باشد، همواره در معرض تهدیدات و نفوذپذیری 
خواهد بود و کشورهای نفوذپذیر نمی توانند تمامی اهداف استراتژیک خود را تأمین نمایند. 
این کش��ورها ناچارند تا برخی از اهداف سیاس��ت خارجی خویش را در ارتباط با منافع و 
همچنین اهداف سیاست خارجی سایر بازیگران به ویژه قدرت های بزرگ سازمان دهی کنند. 
از این رو به کارگیری هرگونه جهت گیری سیاس��ت خارجی، برای رس��یدن به اصلی ترین 

اهداف ملی کشورها، یعنی امنیت و بقا است.
ب��ا توجه به چنین معیاری، می توان سیاس��ت خارجی ایران در دوران های گذش��ته را نیز 
براس��اس تلاش پایان ناپذیر برای بقای سیاسی تفسیر کرد. ممکن است ادراک نخبگان 
سیاسی با یکدیگر متفاوت باشد و یا اینکه در هر دورانی شکل خاصی از »گفتمان امنیتی«۲1 
ظهور یابد، اما واقعیت های سیاست خارجی بیانگر آن است که در هر دوران نخبگان سیاسی 
تلاش دارند تا تمامی ابزارهای در دسترس خود را به کار گرفته، بر این اساس، زمینه های 
لازم را برای حداکثرسازی امنیت و »بقای ملی«۲۲ فراهم آورند. این امر بیانگر آن است که 
اصلی ترین هدف ملی سیاست خارجی ایران در دوران قبل و بعد از پیروزی انقلاب اسلامی، 

همواره تأمین بقا و همچنین حداکثرسازی امنیت ملی کشور بوده است.
چنین فرایندی براساس نگرش متفاوت نخبگان سیاسی در هر دوران تاریخی شکل گرفته 
است. بنابراین، ممکن است شیوه های تأمین امنیت در هر دوران تاریخی با یکدیگر متفاوت 
باش��د، اما واقعیت های سیاس��ت خارجی ایران را نمی توان از قانون عمومی رفتار سیاست 
خارجی کش��ورها جدا دانس��ت؛ زیرا در هر دوران، قدرت س��ازی اولویت اصلی کشورهای 

سیاست خارجی
قــلمرو



105 شماره اول . دی ماه 1392

مختلف محس��وب می شود. طبعاً ابزارهای نیل به بقا و امنیت با یکدیگر متفاوت است. از 
س��وی دیگر، باید بر این امر تأکید داش��ت که شیوه های مختلف بقا نیز با تغییراتی همراه 
می شود. این امر تابعی از مؤلفه های مؤثر در تنظیم اولویت های سیاست خارجی هر کشور 
است. از سوی دیگر، باید عوامل دیگری را در تنظیم رفتار سیاست خارجی کشورها مورد 
توج��ه ق��رار داد. »انگیزه های نهفته« در رفتار نخبگان سیاس��ی و همچنین »ترجیحات 
ایدئولوژیک«۲۳ از جمله عوامل تأثیرگذار بر تعیین رفتار سیاس��ت خارجی کش��ورها است. 
اما این مؤلفه ها نیز در راس��تای حداکثرسازی قدرت ملی و همچنین تأمین بقای سیاسی 
کش��ورها به کار گرفته می ش��وند. در این ارتباط، مورگنتا اصالت چندانی برای مؤلفه های 
یادش��ده در تعیین اهداف عمومی سیاست خارجی کشورها قائل نیست. وی بر این اعتقاد 

است که:
»انگیزه، گمراه کننده ترین داده روان ش��ناختی است. منافع و احساسات، بازیگر و همچنین 
ناظر آن را تحریف می کند. این تحریف را غالباً نمی توان تشخیص داد... با وجود این، حتی 
اگر به انگیزه های واقعی دولتمردان نیز دسترسی داشته باشیم، این شناخت کمک چندانی 
به درک سیاس��ت خارجی نمی کند. حتی ممکن اس��ت ما را به انحراف بکشاند... تاریخ از 
رابطه ای دقیق و ضروری میان کیفیت انگیزه ها و کیفیت سیاست خارجی خبر نمی دهد... 
از نیات پاک یک دولتمرد نمی توان نتیجه گرفت که سیاست های خارجی او اخلاقاً تحسین 

برانگیز یا از نظر سیاسی موفق است.« )مورگنتا، 1۳74: ۸-۹(
به این ترتیب، نظریه پردازان سیاست خارجی، هدف اصلی هر کشوری را تأمین منافع ملی 
و حداکثرس��ازی قدرت ملی برای تحقق بقا می دانند. این امر نشان می دهد که »امنیت و 
بقا« اصلی ترین ره آورد عمومی سیاس��ت خارجی محسوب می شود. آنچه زمینه های لازم 
را برای بقا و امنیت فراهم آورد، نمادی از سیاس��ت خارجی موفقیت آمیز تلقی می ش��ود. 
چنین رویکردی قانونی عام و اجتناب ناپذیر در سیاست خارجی تمامی کشورها در تمامی 
دوران های تاریخی به حس��اب می آید. طبعاً روند یادشده در زمره اهداف عمومی سیاست 

خارجی ایران در دوران های تاریخی مختلف قرار دارد.
آنچه که سیاست خارجی کشورها را از یکدیگر متمایز می کند، جهت گیری های متعدد در 
عرصه سیاست خارجی است. در هر دوران تاریخی، جلوه های خاصی از تهدیدات امنیتی 
به وجود می آید. ناپایداری در حوزه سیاس��ت خارجی، گس��ترده اس��ت. این امر را می توان 

زمینه ای برای تغییر الگوهای رفتاری و همچنین تاکتیک های رفتار دیپلماتیک دانست. 
هالس��تی در بیان هدف های عمومی سیاست خارجی کشورها بیان می دارد: »دیپلمات ها 
و مقام��ات وزارت امور خارجه معمولًا با امور فوری واقعی با دامنه محدود، ارتباط دارند. به 
هر حال، بیشتر حکومت ها همچنین هدف هایی دارند که نیازها و مقاصدشان را منعکس 
می س��ازد و می کوش��ند با اتخاذ تدابیر و اقدامات گوناگون به آن ها دست یابند. هدف های 
مزبور ممکن اس��ت بس��یار خاص و در ارتباط با مسئله ای مشخص باشد... وجه مشترک 
تمامی موارد، وجود قصد یا هدفی است که اساساً تصویری از حالت آتی امور و مجموعه 
ش��رایط آینده به دست می دهد که حکومت ها مایل اند به دست سیاستگذاران]...[آن قصد 
یا هدف را محقق س��ازند. علی رغم موارد یادشده، اگر اصطلاح اهداف سیاست خارجی را 
ب��رای توصیف انواع مختلفی از مناف��ع و ارزش های جمعی به کار ببریم، نباید بپذیریم که 
دیپلمات ها همه اوقات خود را برای تنظیم دقیق مجموعه هدف های جمعی یا خصوصی 
منطقی و منسجمی مصروف می دارند که باید از طریق انتخاب معقول وسایل برای دستیابی 

به هدف ها به طور منظم تعقیب شود.« )هالستی، 1۳7۳: ۲1۲(
برخی از نظریه پردازان سیاس��ت خارجی هیچ گونه اعتقادی به اهداف مشخص و بنیادین 
در سیاست خارجی ندارند. به اعتقاد آن ها کشورها عمدتاً تحت تأثیر »شرایط بین المللی« 
و »بحران های زودگذر«ند. هیچ کش��وری نمی تواند موضوعات فراروی سیاست خارجی 
خود را نادیده بیانگارد. به همین دلیل است که مسائل کلی و عمومی در سیاست خارجی 
تحت تأثی��ر موضوعات روزمره قرار می گیرد. به طور مثال، ش��کل گیری جنگ تحمیلی، 

محدودیت های تس��لیحاتی اعمال ش��ده علیه ایران، جنگ نفتکش ها، بحران هسته ای، 
بحران میکونوس، تحریم اقتصادی ایران، محکومیت ایران توسط کمیته سوم حقوق بشر 
ملل متحد و همچنین محکوم س��ازی ایران در بیانیه های شورای همکاری خلیج فارس و 
اتحادیه عرب از جمله موضوعاتی اس��ت که بر اهداف عمومی سیاست خارجی بازیگران 
منطق��ه ای و بین المللی در برخورد با جمهوری اس��لامی ایران، تأثیرات قابل توجهی به جا 
گذاش��ته است. این امر نشان می دهد که موضوعات فراروی سیاست خارجی هر کشور از 

اهمیت ویژه ای در شکل بندی و رفتار عمومی واحدهای سیاسی برخوردار است. 
آنتونی سمپس��ون ک��ه کتاب های زیادی در مورد سیاس��ت های خارج��ی و امنیتی ایران 
نوش��ته اس��ت، بیان می دارد که: »تصمیمات مهم را می توان واکنشی نسبت به تهدیدات 
فراروی کشورها دانست. واحدهای سیاسی با بحران های پیش بینی ناپذیر روبه رو می شوند. 
غافلگیری، بخش اجتناب ناپذیر سیاست خارجی کشورها است. بنابراین واحدهای سیاسی 
نمی توانند واقعیت های محیط منطقه ای را نادیده بگیرند. به همین دلیل است که کشورها 
پیوند چندانی با اهداف درازمدت و کلی سیاست خارجی ندارند. آنان صرفاً به امنیت و بقای 
خود می اندیشند و تلاش دارند تا امنیت و بقا را در کوتاه مدت، میان مدت و بلند مدت تأمین 

)۳11 :1۹۸۲ ,Sampson( ».نمایند
براساس چنین رهیافتی، سیاست خارجی را می توان تابعی از اهداف ملی کشورها و همچنین 
حوادث، اتفاقات و فشارهای ایجادشده علیه واحدهای سیاسی دانست. طبعاً کشوری همانند 
ای��ران که در مرکز بحران های منطقه ای و بین المللی قرار دارد، با طیف گس��ترده تری از 
بحران های سیاس��ت خارجی روبه رو اس��ت. این امر منجر به تغییر در اهداف ملی ایران 
می گردد. بنابراین، موضوعات جانبی را می توان یکی از عوامل اصلی در فرایندهای سیاست 
خارجی کشورهایی همانند ایران دانست. این روند در دوران قبل و بعد از پیروزی انقلاب 
اس��لامی ایران قابل مطالعه اس��ت. در هر دوران تاریخی، نش��انه هایی از رفتار سیاسی و 
اس��تراتژیک نمود می یابد: رفتارهایی که بیانگر تداوم و تغییر در عناصر سیاس��ت خارجی 

ایران هستند.
4. نق�ش اهداف ملی در الگوس�ازی سیاس�ت خارج�ی جمهوری 

اسلامی ایران
تغییر در س��اختار حکومتی زمینه های لازم برای بازسازی و بازآفرینی فرایندهای سیاست 
خارجی کشورها را فراهم می سازد. هر نظام سیاسی براساس اهداف، مطلوبیت ها و همچنین 
مطالبات بین المللی خود، سطح جدیدی از روابط را در حوزه سیاست خارجی طراحی می کند. 
با تغییر در ساختار نظام سیاسی ایران نیز اهداف ملی جمهوری اسلامی متفاوت و متمایز از 
اهداف ملی دوران پهلوی دوم گردید. لذا به موازات ویژگی های عمومی ایجادکننده هویت 
ملی هر کشور، لازم است تا ویژگی های ساختاری و کارکردی واحدهای سیاسی نیز مورد 

ملاحظه قرار گیرند.
اصلی ترین ش��اخص سیاس��ت خارجی ایران در دروان بعد از پیروزی انقلاب اس��لامی را 
می توان در قالب و قواعد ایدئولوژیک آن بررس��ی نم��ود. در این دوران اهداف فراملی در 
سیاست خارجی ایران ماهیت ایدئولوژیک یافت. بنابراین توجه به نشانه های ایدئولوژیک 
برای س��اخت های سیاسی و مدیران اجرایی کش��ور امری الزام آور تلقی گردید. در چنین 
شرایطی، قواعد ایدئولوژیک به عنوان بخشی از منافع ملی در آمد. اگرچه عده ای اعتقاد دارند 
که منافع ملی با منافع و مطلوبیت های ایدئولوژیک در تعارض است، باید تأکید داشت که 
ایدئولوژی می تواند شاخص های رفتاری و همچنین منافع کشورها را براساس شاخص های 

جدید بازنمایی کند. در این ارتباط می توان گفت:
»ایدئولوژی، چارچوب ذهنی جدیدی را برای سیاست خارجی به وجود می آورد تا براساس 
آن، سیاس��تگذاران واقعیت ها را درک نمایند. در ای��ن روند، اطلاعات و پیام های واصله از 
محی��ط بین المللی معنا و مفه��وم پیدا می کند. ایدئولوژی این گون��ه پیام ها و اطلاعات را 

براساس طبقه بندی خاصی مورد تفسیر و تبیین قرار می دهد.«)قوام، 1۳70: 1۲4(
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این امر نش��ان می دهد که منافع ملی و الگوهای رفتاری در سیاس��ت خارجی تحت تأثیر 
شاخص های ایدئولوژیک قرار می گیرد. چنین رویکردی با قالب های ادراکی نظام وستفالیایی 
همخوانی ندارد. روح الله رمضانی در تبیین قالب های نظری و ادراکی سیاست خارجی ایران 
بر نش��انه های ایدئولوژیک تأکید می کند. از نظر وی، ایدئولوژی اسلامی می تواند اهداف 
سیاست خارجی کشورهایی همانند ایران را تحت تأثیر قرار دهد. وی بر این اعتقاد است که:
»از دید مس��لمانان نخستین، اسلام صرفاً یگانه مذهب راس��تین جهانی و واپسین نبود؛ 
بلکه ش��الوده برداش��ت آنان را از نظام بین الملل تش��کیل می داد. از نظر آنان جهان از دو 
قطب دارالاس��لام و دارالحرب تشکیل می ش��د. مؤمنان مسلمان، تحت حکومت خلیفه 
در دارالاس��لام زندگی می کردند؛ و کافرانی که مغلوب و مقهور مسلمانان نشده بودند در 
دارالحرب می زیس��تند.« )رمضانی، 1۳۸0: ۳1( »مجید خدوری« در مطالعات خود درباره 
جنگ و صلح در حقوق اس��لامی به این جمع بندی رس��یده است که امکان شکل گیری 
»صلح پایدار«۲4 وجود ندارد. کش��ورهایی که براس��اس قالب ها و قواعد ایدئولوژیک رفتار 
می نماین��د، جلوه های��ی از »جنگ دائمی«۲۵ را ف��راروی خود خواهند داش��ت. قالب های 
ایدئولوژیک اسلامی، همواره اهداف سیاست خارجی ایران را تحت تأثیر قرار داده است. این 
امر به مفهوم آن است که ستیزش میان قالب های ایدئولوژیک در نظام اسلامی و ساختار 

غربی همچنان ادامه خواهد یافت. 
کس��انی که روابط ایران و آمریکا را در دوران بعد از پیروزی انقلاب اسلامی مورد بررسی 
قرار می دهند، بدون توجه به ش��اخص های یادش��ده، الگوهای ستیزش را درک نخواهند 
کرد. بنابراین جهت گیری رفتاری ایران بیش از آن که مبتنی بر شرایط صلح  آمیز باشد، با 
)۳۲ :1۹۶۶ ,Khadduri( .نشانه هایی از »جنگ سرد« و »صلح سرد« همراه بوده است

بر این اس��اس، قالب های ایدئولوژیک توانستند اهداف سیاست خارجی ایران را در دوران 
بع��د از انق��لاب دگرگون نمایند. اگرچه ایران یکی از اعضای جامعه بین الملل محس��وب 
می ش��ود و در بسیاری از نهادهای بین المللی که ماهیت وستفالیایی دارد مشارکت نموده 
اس��ت، واقعیت های موجود بیانگر آن است که همواره منتقد فضای ساختاری و نهادهای 
وستفالیایی بوده است؛ و این نشان دهنده تأثیرگذاری ایدئولوژی انقلاب اسلامی بر اهداف 

سیاست خارجی ایران است. بنابراین می توان تأکید داشت که:
»کش��ورها با توجه به ایده آل های حاکم بر جامعه خود با دید وسیع تر از تأمین منابع ملت 
و جامعه خود، احساس رسالتی ورای مرزهای کشور می نمایند، به طوری که منافع ملی را 
تحت الشعاع منافع جهانی و یا منطقه ای از دیدگاه خود یا بخشی از آن می بینند. البته این 
امر بدان معنا نیست که اهداف ملی خود را نادیده می گیرند، بلکه در شرایط تحقق اهداف 
مافوق ملی، طبیعتاً منافع ملی خود را نیز تحصیل شده دانسته و یا اینکه در شرایط خاصی 
حاض��ر به فداکردن اهدافی از قبیل حاکمیت ملی و تمامیت ارضی در قبال تأمین اهداف 

مافوق ملی خود می باشند.« )محمدی، 1۳۶۶: ۲0(
در ارتباط با س��ازمان دهی اهداف سیاس��ت خارجی جمهوری اس��لامی ایران، رویکرد 
دیگ��ری نی��ز وجود دارد. برخی اعتق��اد دارند که به دلیل عضویت ای��ران در نهادهای 
بین المللی لازم اس��ت تا این کش��ور، اهداف و الگوهای رفتاری خود را همانند س��ایر 
کش��ورها تضمین نماید. آنان اعتقاد دارند: »از آنجایی که دولت اس��لامی خود را عضو 
جامعه بین المللی می داند، ضرورت ها و تنگناهای سیاس��ت خارجی خود را مشابه دیگر 
دولت ها می بیند. از این جهت و با صرف  نظر از کم و کیف مسئولیت های فراملی، دولت 
اس��لامی اهداف حیاتی، غیرحیاتی، کوتاه مدت، میان مدت و بلندمدت خود را همچون 
دیگر دولت ها سامان می دهد. تأمین منافع ملی، تأمین استقلال و تحکیم روابط با دیگر 
کشورها به منظور بسط قدرت ملی از جمله مهم ترین اهداف ملی دولت اسلامی تلقی 

می شود.« )حقیقت، 1۳۸۵: 1۸۳(
به همان گونه ای که هر واحد ملی، دارای همبستگی های سرزمینی، زبانی، فرهنگی، 
مذهبی و اقتصادی اس��ت، تحت تأثیر قالب ه��ای ایدئولوژیک نیز قرار دارد. به این 

ترتیب، از س��ایر بازیگ��ران و همچنین از فرایندهای تاریخی گذش��ته خود فاصله 
می گیرد. بنابراین عوامل ایدئولوژیک و مؤلفه های روانی می تواند اهداف و خصائل 
جدیدی را ایجاد نماید. ارگانسکی بر این اعتقاد است که: »هر مجموعه ملی خصائل 
مشترک بس��یاری دارد... اغلب ملت ها زبان واحد و بعضی دیگر دارای یک مذهب 
اصلی می باش��ند. کلیه ملت ها دارای فرهنگ مش��ترک، تاریخ مش��ترک و اصول 
مش��ترک در عقاید سیاسی می باش��ند. علاوه بر آن کلیه ملت ها با داشتن خصائل 
مشترک میان افراد خود، احساس می کنند که تمایز محسوسی با سایر ملت ها دارا 
هستند. آنان این وجوه تمایز با سایر ملل را پیوسته تجدید و بازسازی می نمایند... در 
درجه دوم کشورها به عنوان واحدهای روانی به حساب می آیند. آنان گروهی از مردم 
را تشکیل می دهند که احساس می کنند اجتماع واحدی را به وجود آورده، در خصائل 
متعدد یکسان هس��تند. بالاخره کش��ورها گروهی از مردم هستند که ویژگی های 

مشترک خود را برجسته می سازند.« )ارگانسکی، 1۳۵۵: 4۲(
برآمد

با توجه به مؤلفه های یادش��ده، اهداف عمومی سیاس��ت خارجی ایران در دوران بعد از 
پیروزی انقلاب اسلامی با تغییراتی نسبت به گذشته همراه شده است. زمانی که اهداف 
ملی تغییر یابد، بدیهی است که برون داد های سیاست خارجی کشور نیز متحول خواهد 
ش��د. الگوسازی در سیاس��ت خارجی ایران در دوران بعد از پیروزی انقلاب اسلامی کار 
دشوارتری خواهد بود. به طور کلی می توان بر این موضوع تأکید داشت که »نقش عوامل 
ارزشی و هنجاری« در روندهای سیاست خارجی همواره به عنوان نیروی اثرگذاری بوده 
است. در چنین فرایندی، ضرورت های نظریه پردازی و الگوسازی در سیاست خارجی ایجاب 
می کند که رابطه ارگانیک بین س��اختار، ارزش ها و نقش رهبران سیاسی مورد توجه قرار 
گیرد. در این ارتباط، رهبران سیاس��ی از قابلیت اثرگذاری بر متغیرهای الگویی در فرایند 
کنش سیاست خارجی برخوردارند. رهبران قادر خواهند بود در زمانی که روندهای سیاست 
خارجی درگیر بحران و یا تضاد راهبردی می باش��د از س��ازوکارهای تعادلی برای نیل به 
ثبات و تأمین ضرورت هایی از جمله بقای سیاسی در شرایط آنارشی و تضادهای راهبردی 

بهره گیری نمایند.
* استاد روابط بین الملل  دانشگاه تهران
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موانع فکری زیاد است 
و توهم ما فراوان!
گفت وگو با حجت الاسلام والمسلمین رسول جعفریان

را دیدند. هر کدام رفتند و آمدند گفتند عجب دنیایی است. البته حالا هم که می روند، 
همین را می گویند.

با توجه به این مس�ئله، برای برون رفت از این وضعیت بن بست و 
سرگردانی میان گذشته خود و غرب، چه باید بکنیم؟

نمی دانم. واقعاً نمی دانم. البته خیلی ها ممکن اس��ت راحت به این مسأله پاسخ بدهند؛ 
اما این مسیری است که باید برویم تا ببینیم چه می شود. خیلی پیچ و واپیچ دارد. ما در 
همین صد سال چندبار، پشتک زدیم، عقب و جلو شدیم، حرف های مختلف زدیم. این 
روندی طولانی اس��ت. پروژه ای چند قرنی است. این طور نیست که بشود برنامه ریزی 
کرد. امکانات ما، امکان تغییر ما، تفکر فلسفی ما، داشته های قبلی ما و تکلیف آن ها. 
س��اده نیست. این سادگی شاه بود که می خواست مثل فرانسه شود یا برخی دیگر که 
می خواهند مثل ژاپن شوند. این ها نشان می دهد ما در تفکر عقب مانده ایم. برخی تمدن 
اس��لامی را خیلی ساده می گیرند. چند نقاشی از آن انتخاب می کنند، جلوی خودشان 

می گذارند و می خواهند از روی آن برنامه آینده را طراحی کنند.
اساس�اً چه نوع اندیش�مندان و عالمانی می توانند در این راه کمک 

کنند و گام های موثری بردارند؟
این کار یک مجموعه اس��ت. تمام علوم و رفتارهای خارجی و تعامل با دنیا و نگاه به 
واقعیات مؤثر هس��تند. خیلی از افراد در رش��ته های مختلف می توانند مؤثر باشند. این 
امکان هست که برخی مؤثرتر باشند؛ اما پیشرفت یک »هماهنگی عمومی« نیاز دارد. 
نمی شود بخشی را ملاک قرار داد. البته داشتن یک تفکر فلسفی منظم و مسیردار مهم 
است. آشفتگی فکری که الان هست، بسیار آسیب زننده است. موانع فکری زیاد است 
و توهم فراوان. تا تفکر آزاد ش��ود، اقتصاد مس��یر درستی برود، اخلاق و آدابِ تعامل با 
دیگران روشن شود و خیلی از مسائل دیگر، نظام آموزشی، متون درسی، جدیت در علم 
و دانشِ درس��ت � نه موهومات � همه این ها مهم اس��ت. مسیر پیشرفت وقتی هموار 
می شود که لااقل هشتاد درصد جامعه روی اصول اساسی توافق داشته باشد؛ اما هرچه 

آشفتگی بیشتر باشد، کار دشوارتر خواهد بود.

با در نظر گرفتن اینکه عقب ماندگی جامعه ایرانی، علل و راهکارهای 
برون رفت از آن، دغدغه بسیاری از نخبگان و مصلحان معاصر بوده، 
کدام ی�ک از آن ها دغدغه طراحی الگویی متفاوت برای پیش�رفت 
داشته اند و در آثار و فعالیت های علمی و فکری شان رگه هایی از این 

مقوله را مورد توجه قرار داده اند؟
به نظرم تقریباً هیچ کس روی الگوی پیشرفت فکر نکرده است. دلیلش هم این است 
که ما همچنان بین »گذشته« و »غرب« مانده ایم. اصلًا امکان تفکر درباره یک الگوی 
پیشرفت متفاوت با گذشته و غرب که تنها گزینه های پیش روی ما هستند، وجود ندارد. 
در عرصه اقتصاد که یکی از نمونه های اصلی پیشرفت است، ما همچنان گرفتار سنت 
و تجدد هستیم؛ یعنی گذشته و غرب. داشتن یک فکر نو، زمینه مناسب از نظر توسعه 
فلس��فی و اقتصادی و اجتماعی می خواهد. بیش��تر الگوهایی که ما انتخاب می کنیم، 
برگرفته از چیزی است که از غرب شنیده ایم. مواردی هم هست که نگاه مان همچنان 
به گذشته است. شاید فقط در برخی از موارد بسیار جزئی نوعی الگوی پیشرفت داریم. 
آقای مطهری تمام تلاش��ش حد فاصل و رفت و برگشت بین سنت و نوگرایی غربی 
اس��ت. در مش��روطه هم همین طور بود. به نظرم، یافتن کسانی مانند سروش هم که 

نگاهش به عرفان مولانا برای حل مشکلات دنیاست، راه به جایی نمی برد. 
به طور کلی، دغدغه و سؤال از الگوی پیشرفت و توسعه دقیقاً از کی 

و چه برهه تاریخی در کشور ما مطرح شده است؟
از وقتی که »تفاوت ما با غرب« حس شده است. حال چه زمانی ما تفاوت بین خودمان 
و دنیای جدید را فهمیدیم؟ از وقتی که غربی ها به ایران آمدند. از دوره صفویه که آغاز 
است و البته خیلی طول کشید تا بفهمیم. شاید هم در آن دوره اصلًا نفهمیدیم. صدها 
غربی و فرنگی در اصفهان بودند. تسلط بر خلیج فارس داشتند. در دریای سرخ بودند. 
به هند می رفتند، ولی ما از بس به خودمان مشغول بودیم، به خوبی متوجه آن ها نشده 
بودیم. از وقتی تفاوت کار را در عالم خارج دیدیم، مفهوم عقب ماندگی را متوجه شدیم. 
در جنگ های ایران و روس شکست خوردیم. سفرای مان، تجارمان، درباریان مان غرب 

رسول جعفریان اکنون و در آس�تانه 50 سالگی، دانش�یار گروه تاریخ دانش�گاه تهران است؛ اما 
س�ال ها پیش از این، هنگامی که در زمینه پژوهش های تاریخی بسیار پرکار بود نیز برخی آثارش 
در دانش�گاه تدریس می ش�د. در دوره مجلس هش�تم، وی رئیس کتابخانه و مرکز اسناد مجلس 
شورای اسلامی بود. او که تاکنون دوبار برنده جایزه کتاب سال جمهوری اسلامی و دوبار نیز برنده 
جایزه فارابی ش�ده، مدتی اس�ت که مبتنی بر دانس�ته ها و یافته های تاریخی خود، بیشتر درباره 
مسائل روز جامعه در رس�انه ها می نویس�د. در این گفت وگوی کوتاه، جعفریان به پرسش های ما 
درباره ریشه های تاریخی دغدغه پیشرفت پاسخ داده و راهکارهایی ارائه نموده است. وی معتقد 
است آشفتگی فکری کنونی جامعه ایران به الگوی پیشرفت و تحقق آن آسیب می زند، درحالی که 

پیشرفت به یک هماهنگی و توافق عمومی نیاز دارد. 

سید مرتضی مفیدنژاد

نـظـرخواهـی
پـاتـوق
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فقه برای مدل سازی بهینه
نیازمند عرفان است
گفت وگو با حجت الاسلام والمسلمین عبدالحمید واسطی

می یابد و تجلی آخرین لایه آن »علم فقه« است؛ بنابراین »عرفان« بدون »فقه« نمی تواند 
وحدت را در کثرات جاری کند و »فقه« بدون »عرفان« نمی تواند کثرات را به وحدت برساند. 
صراط مستقیم در جمع ظاهر و باطن است و بر همین ملاک، مدل سازی نیازمند »فقه«، برای 
تعیی��ن اجزاء و روابط در فرآیند میان کثرات و نیازمند »عرفان« برای تعیین کیفیت و جهت 
روابط )با  هدف رسیدن به فرآیند بهینه( است. دقت کنید که برای تمدن  سازی در محیط رقابت 

فرهنگی، برگ برنده به دست »فرآیندهای بهینه« است.
غایت عرفان، فناء فی الله و مندک شدن در ذات ربوبی است که ماسوی 
الله دیده نش�ود. انس�ان با این حال، چگونه می تواند متغیرات و تکثرات 
جامعه را درک کند و به مدیریت عینیات خارجی پیچیده ای مانند توسعه 

بپردازد؟
غایت عرفان، بقاء بالله است که از آن، تعبیر به »سفر چهارم« می شود و توصیف آن، »السیر 
مع الله فی الخلق« اس��ت؛ درحالی که »فناء فی الله« از »س��فر سوم« که سیر فی الله است، 
ش��روع می شود و س��یر در اسماء و صفات الهی اس��ت؛ لذا عارف بالله که اسفار اربعه خود را 
طی کرده اس��ت، می تواند مجرای جریان علم و اراده الهی در عالم 

کثرت  شود.
  عرفان چگونه می تواند با مدل غربیِ توسعه و زندگی بر 

اساس اصول مدرنیته مقابله کند؟  
جوهره نگ��رش و تربیت عرفان��ی، محو »خودی��ت« و تمایلات و 
گرایش های مبتنی ب��ر »حب ذات« و قرار گرفتن در مجرای تجلی 
الهی و »حب الله« و جاری شدن »اراده الله« به جای اراده خود است؛ 
اما جوهره مدرنیته دقیقاً بالعکس، فعال ش��دن »تمایلات حداکثری 
فردی« و کفایت اراده بش��ر برای زندگی اس��ت. بنابراین نگرش و 
تربیت عرفانی، جوهره مدرنیته را مضمحل می سازد و قدرتمندی آن از تمام مؤلفه ها و عناصر 

دیگر علمی و فرهنگی بیشتر است.
بنیان روش�یِ عرفان با روش فقه کاملاً متفاوت اس�ت؛ در نتیجه چگونه 
می توان معرفت عرفانی را با معرفت فقهی به وحدت و انس�جام رساند 

تا با هرج و مرج و تشتتّ در عرصه مدیریت اجتماعی مواجه نشویم؟
وحی، با قرار گرفتن در مسیر تنازل به عالم کثرت، لایه های معنایی پیدا می کند و در نهایت 
به نازل ترین تجلی خود که احکام عملی اس��ت، می رس��د؛ لذا تمام گزاره های فقهی دارای 
لایه های معنایی فوقانی هستند که در لایه عقلانی به »فلسفه احکام« معروف شده اند و در 
لایه ش��هود ملکوتی و تأثیر اعمال بر ملکوت و تأثیر ملکوت بر اعمال، »اس��رار الاعمال« یا 
»علوم باطن« هستند. عرفان، تلاش برای کشف سرچشمه احکام در ملکوت است؛ لذا نسبت 
به مقاصدالش��ریعه و مذاق ش��ارع، نظامات دینی و معادلات حاکم بر تشریع و تاثیر اعمال و 
احکام در نفوس، ایجاد »اشِراف« می کند و فقیه عارف که از او در روایات تعبیر به »العالم بالله 

و بامرالله« می شود، مجرای ولایت امر در اجتماع می گردد.
* اشاره به آیه شریفه: »إن من شیء إلا عندنا خزائنه و ما ننزله إلا بقدر معلوم«.

عرف�ان اس�لامی به مثاب�ه یک دان�ش، چه جایگاه و نقش�ی در ش�بکه 
کلانِ دی�ن و ارائه تصویری سیس�تمی از دین به منظور س�اختاردهی به 

برنامه ریزی های اجرایی دارد؟
عرفان، علم معادلات خلقت اس��ت و زیرساختی ترین روابط را که 
کیفیت تجلی »وحدت الهی« و ظهور »مخلوقات و کثرات« است، 
توصی��ف و تبیین می کند و نحوه روابط میان مراتب مختلف عوالم 
هستی را عرضه می نماید. هویت »دین«، تشریع منطبق بر تکوین 
است و از لوازم آن، تبعیت احکام از مصالح و مفاسد واقعیه است؛ لذا 
علومی که سازه هستی و خلقت را ترسیم می کنند، بالخصوص اگر 
تا پایین ترین لایه وجودی در عالم ماده نفوذ کنند، بیشترین افق دید 

را در نگرش سیستمی و شبکه ای به دین فراهم می نمایند.
آیا اساس�اً عرف�ان نظری چنین ظرفیت�ی را دارا 

اس�ت که روش�ی برای مدل س�ازی ارائه دهد؟ ممکن اس�ت گفته شود 
منبع عرفان، کش�ف و ش�هود اس�ت؛ در نتیجه چگونه می توان از چنین 
دانش ش�هودی که گزاره ها را شخصی می کند، منطقی تعمیم یافته برای 
مدل سازی اس�تخراج نمود؟ اساساً در علوم اسلامی چه دانشی ظرفیت 

مدل سازی برای پیشرفت اسلامی را دارد؟
پاسخی که در کلام جدید به فرضیه »وحی، تجربه شخصی نبی است و قابل تعمیم نیست« 
داده می ش��ود، در اینجا جاری اس��ت. دو قرینه موجه سازِ »اعجاز« و »برهان«، جواز تعمیم را 
صادر می کنند. این ملاک، مربوط به تمام معرفت های شهودی است و علت بقاء و گسترش 
علم عرفان نیز، تلاش موفق صاحبان آن برای برهانی سازی عرفان بوده است. عرفان، به دلیل 
تلاش معرفتی و بالخصوص »عملی«، برای کشف وحدت در کثرات و جاری ساختن وحدت 
در کثرات، تناس��ب حداکثری با »مدل سازی« دارد؛ جوهره »مدل سازی«، کشف روابط میان 
اجزاء و متغیرهای یک سیس��تم است؛ به طوری که مجموعه اجزای جدا از هم )کثرت زده( را 
به وحدتِ حداکثری برس��اند تا تضاعف نیروها سبب حرکت و رشد و تولید خروجی در مدل 
شود. این عملیات بر اساس شهود موجّه، از عالمَ »خزائن«* تا اسفل السافلین )عالَم ماده( امتداد 

 در نگاه اول شاید کمی عجیب به نظر برسد که وقتی از مدل س�ازی برای جامعه صحبت می کنیم، 
پای عرفان نظری را هم به آن باز کنیم؛ اما عبدالحمید واس�طی که از شاگردان به نام آیت الله سید 
محمدحسین تهرانی به ش�مار می رود، نه تنها از نقش عرفان در مدل سازی می گوید، بلکه تأکید 
می کند در مدل سازی عرفان نیازمند فقه و فقه نیز نیازمند عرفان است.  واسطی مدیر تحقیقات و 
عضو »مؤسسه مطالعات راهبردی علوم و معارف اس�لام« )طراحی سیستم های دینی( در مشهد 
است، بیش�تر با کتاب معروفش به نام »نگرش های سیستمی به دین« ش�ناخته می شود. وی که 
از مدافعان عرفان ابن عربی به مثابه عرفان ناب اس�لامی اس�ت، پاسخ پرس�ش های ما را درباره 

چگونگی نقش آفرینی عرفان برای مدل سازی کلان این گونه داده است:
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عرفان و تکنیک
راهزنان توسعه بومی

و... با همه این تعاریف، غرب مبدع کلمه توسعه است و فهم خاصی از این کلمه را 
ایجاد کرده است اما همگی اذعان دارند که غربی ها این مفهوم را از آنچه جهان شرق 

تمدن نامگذاری می کرد اقتباس کرده است. 
هدف توسعه

اختلافی که در تعریف هدف توس��عه وجود دارد این است که این توسعه می خواهد 
به کجا برود؟ غربی ها ابتدای توس��عه را از انسان می دانند و این جا مرز اختلاف ما و 
جهان غرب آغاز می ش��ود. فرض کنید ما چند برج هم ایجاد کردیم، ساختمان هم 
س��اختیم، انسان هم به مجموعه ای از رفاه رسید، نهایتاً به کجا می خواهیم برسیم؟ 
ما معتقدیم این ابزارها و وسایل برای رسیدن به یک هدف بزرگ تر در اختیار انسان 
هس��تند. هدف رفاه انسان اس��ت یا اینکه هدفی بزرگ تر وجود دارد؟ غرب می گوید 
همین که انس��ان احس��اس رفاه کند برای توسعه کافی است. اما بینش های شرقی 
و اس��لامی مفاهیم خدا و جهان غیب را ب��ه عنوان هدف قرار می دهند. یعنی غرب 
با همین هدف و تعریف انسانی از توسعه، شاخص های انسانی هم به توسعه داده و 
دموکراسی را باب کرد. اما در جوامع شرقی رضایت خالق را هم مبنا قرار داده اند؛ یعنی 
اهداف را بزرگ تر دیده اند و به این موضوع ماورایی تر نگاه می کنند. به همین علت، 

دموکراسی را هم نقد می کنند. 
توسعه ایرانی

توسعه حامل مجموعه ای از قاعده های روان شناختی بسیار مهم است. در جهان شرقی 
مفاهیمی به نام اراده و خواست الهی، انسانیت و اخلاق داخل می شوند. این مفاهیم در 
غرب تقریباً چراغ شان خاموش است یا کم نور هستند اما در جهان شرق این مفاهیم 
را بزرگ می کنند. در عین حال ما با جهان غرب اختلاف زیادی نداریم. ما هم همان 
مفاهیم تکنولوژی، مدیریت و... را قبول داریم، اما باید جایگاه آن ها را پیدا کنیم. مسأله 
مورد چالش و نزاع در توس��عه همین مبانی روش شناختی است. توسعه زمانی که به 
روش شناختی رسید، آن زمان مفهوم پیدا کرد و قبل از آن مجموعه ای از بینش های 
اجتماعی و اداری و اقتصادی بود. ما زمانی می توانیم تفاوت توس��عه غربی با توسعه 
ایرانی و ش��رقی را پیدا کنیم که بین مبانی نظری و مبانی روش شناختی آن اتصال 

برقرار کنیم و بعد به فهم توسعه بومی و مفاهیمی ایرانی برسیم. 
آسیب های فرآیند توسعه

وقتی توسعه در غرب شکوفا شد جهان شرق عقب افتاد؛ چراکه جهان غرب فاعل و 
فعال بود. ضمن اینکه جهان غرب جلو می رفت، جهان ش��رق را عقب می انداخت و 
واقعاً رقابتی ستیزه جویانه با آن داشت. ادبیات امپریالیسم و ادبیات استعماری در این جا 
معنا پیدا می کند. غرب آن چیزی را فوریت و اولویت خود قرار می داد که نمی توانست 

اولویت ما باشد. اتفاقاً گاهی هم تلاش می کرد که اولویت ما نشود. 
غرب در استفاده از این مفاهیم سرعت پیدا کرد و ما در توسعه از غرب عقب افتادیم. 

مفهوم توسعه
توسعه یک رشته خاص نیست، بلکه مجموعه ای از تکنیک ها و در واقع یک بینش 
نسبت به دنیا و هستی و زمان و مکان است؛ چراکه فراتر از رشته های معمول است. از 
این جهت مفهوم توسعه دقیقاً مثل مفهوم »شهر« است. ما رشته ای به نام شهر نداریم 
بلکه رشته های مختلف مثل اقتصاد یا مدیریت در حوزه شهری کار می کنند. توسعه 
یک مفهوم محوری است که کانون بسیاری از رشته های مدرن است. در عین حال 
توسعه مستقل از رشته های مختلف است و به علت این استقلال، یک رشته خاص 
نمی تواند بگوید در حوزه توس��عه مقدم است. پس توسعه هم با همه رشته ها مرتبط 
است و هم فراتر از رشته های دیگر است. حتی می توان گفت توسعه به عنوان هدف 

بسیاری از رشته های دیگر قرار دارد و با رشته های دیگر تعریف می شود.
هرکس با توجه به فهم خود توسعه را تعریف می کند و برای آن الگویی ذکر می کند. 
فهم های حاصل از رشته های مختلف در جایی با هم ترکیب می شوند و علم توسعه 
را به وجود می آورند. با این تعاریف هر جامعه ای به دلیل زمینه های مختلفی که دارد، 

می تواند توسعه مختلفی هم داشته باشد. 
توس��عه وابسته به یک معرفت است؛ یعنی یک بینش فکری و نظری ناشی از یک 
زمینه و بس��تر؛ نس��بت به همین انس��ان ها و محیط و منابع و فضاهایی که توسعه 
می خواهد در آن پیاده شود. ممکن است در بینش توسعه نوعی عام گرایی دنبال شود؛ 
چراکه در بعضی رشته ها گاهی حدی از استقلال را داریم و می توانیم یک بینش عام 
نسبت به توسعه پیدا کنیم. وقتی توسعه صحبت از تحول و تحرک و تکامل می کند، 
خود را در مفهومی به نام »تمدن« نشان می دهد. تمدن یعنی چگونگی نزدیک شدن 
بینش های انتزاعی با همین روابط و برنامه های کوچک و بومی. پس علم توسعه از 
حیث روش معرفتی همانند بس��یاری از علوم دیگر اس��ت. از اواسط قرن 1۹ به بعد 
بینش توسعه ای در غرب باب شد در حالی که قبل از آن مفهومی به نام توسعه وجود 
نداشت. مفاهیمی قبلی، مفاهیم عام بودند که معانی بومی داشتند مانند تکامل، حرکت 

دکتر موسی عنبری

موس�ی عنب�ری، دانش�یار جامعه شناس�ی و عض�و گ�روه آموزش�ی جامعه شناس�ی 
توسعه  روس�تایی در دانش�کده علوم اجتماعی دانش�گاه تهران اس�ت. او مؤلف کتاب 
»جامعه شناس�ی توس�عه: از اقتصاد تا فرهنگ« اس�ت. دکت�ر عنبری اخی�راً بر مطالعه 
مقتضیات و شاخص های الگوی ایرانی اسلامی پیشرفت و توسعه در کشور متمرکز شده 

است. وی در این گفتار نوع نگاه ایرانیان به توسعه را به بوته نقد کشیده است. 

تـک نـگـاری
پـاتـوق
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غرب هم مجموعه ای از مفاهیم را با نام الگوی توسعه فراهم کرد و تجربه ای به نام 
ش��هر لندن و ش��هر پاریس را به ما نشان داد. غرب در عین حال رشد اقتصادی هم 
پیدا کرد و با این دو تجربه مقدم بر ما شد. دو قرن نوزدهم و بیستم، قرون سکوت 
جهان شرق است. به نوعی رابطه توسعه ما رابطه رو به جلو نیست و تقریباً این رابطه 
به دور خود چرخیدن است. در این دو قرن ما در توسعه گرفتار »سردرگمی« شدیم. 
با وجود اینکه همه امکانات از جمله نخبه، برنامه و علاقه داش��تیم، اما توسعه برای 

ما اتفاق نیفتاد.
یکی از آسیب ها این بوده که از حیث بینش به مفهوم توسعه غربی وابسته شدیم که 
نمونه آن همین نهضت ترجمه اس��ت. یعنی وقتی غرب می گفت که توسعه عبارت 
است از »دعوای دین با نظام سیاسی که نهایتاً در این دعوا دین باید کنار برود«، این 
مس��أله بر ما هم اثر می گذاشت و همان را در کش��ورمان اجرا می کردیم. در ادبیات 
اولیه توسعه گرفتار مجموعه ای از مفاهیم شدیم که تقریباً تجربه ادبیات غربی است. 
ادبیاتی مانند قانون خواهی، پارلمان، تحول در آموزش و پرورش و... که کش��ورهای 
جهان ش��رق مثل ترکیه و ایران گرفتار این ادبیات بودند. البته این موارد در توس��عه 
درست هستند ولی ما در این مورد مرتکب نوعی واقع گرایی خام شدیم. پرسش این 

است که آیا پارلمان و آموزش و پرورش و مقررات و... دلیل توسعه هستند؟ 
ای��ران در تاریخ خود گرفتار مجموع��ه ای از حوادث و بلایای طبیعی 

ب��وده و بعد گرفتار حمله های اکولوژیک اس��کندری و مغولی و 
عربی و غربی و... بوده اس��ت. مجموع این ها برای ایران یک 

اکولوژی خاص ایجاد کرده اس��ت. این موارد را ببینید و بعد 
ب��ه قانون گرایی هم توجه کنید. آیا این ها مهم نبودند؟ چرا 

ادبیات علوم اجتماعی کمی ب��ه این ها توجه نکرد؟ چرا 
آقای دکتر کاتوزیان می گوید حکومت استبدادی بوده 
که باعث شده ما قانون گرایی نداریم؟ باید در این میان 

به مفاهیم اکولوژیک هم توجه ش��ود. ای��ن موارد لزوماً 
به حکومت ها ارتب��اط ندارد. این موضوع که جهان غرب 
تجربه کرده و ما هم مقداری از تجربه آن را شروع کرده ایم 

و شیفته سرعت آن ها شده ایم به ما از یک طرف کمک کرد 
و از ط��رف دیگر ضرر زد. ض��رر آن این بود که به خودمان توجه نکردیم؛ 

آن قدر که ادبیات متناقضی برای توس��عه پیدا کردیم، آن ها تجربه اقتدارگرای 
توسعه را آوردند و با بینش آزاد لیبرالی آمریکایی ادغام کردند. اما شاه کسی بود که با 
دموکراسی مقابله می کرد. در واقع مجموعه ای از تضادها را با یکدیگر جمع می کرد 

و می خواست پیش برود. 
بومی شدن

بومی شدن توسعه یعنی نوعی ساده کردن توسعه ولی این به معنای توسعه گریزی 
نیست. بومی شدن یعنی خاص و متناسب شدن توسعه با زیست بوم ما. بنابراین هیچ 
تضادی با مفاهیمی که امروزه در کش��ور ما با نام توس��عه اسلامی یا الگوی ایرانی 

اسلامی اتفاق افتاده، ندارد. 
از س��وی دیگر برخی در مقابله با بومی گرایی معتقدند ادبیات بومی گرایی با ادبیات 
تمدن اسلامی کاملًا متفاوت است و نباید آن را به کار بگیریم. در حالی که این طور 
نیس��ت. منظور از بومی گرایی نوعی بهینه گی و پایداری در توس��عه است؛ پایداری 
اجتماعی و فرهنگی. یعنی س��طحی از فرهنگ ما با سطحی از اکولوژی ما سازگار 
باشد. اما در عمل این مسأله اتفاق نیافتاده است؛ چراکه ادبیات توسعه در ایران گرفتار 

یک طیف یا قطب  بینشی شده است.
مشکل توسعه در کشور ما این بود که یا به طرف فنی ها حرکت می کرد و تکنیکی 

می ش��د و یا به طرف عرفان می رفت و در هر حالت توس��عه با اندیشه اجتماعی و 
انسانی و بومی و قومیتی جلو نمی رفت.

توسعه و گره هویتی
مشکل و گره ما در توسعه ناشی از امور هویتی است نه فنی. اگر تمام برنامه های 
توس��عه را کنار بگذارید، اصلًا مش��کل فنی وجود ندارد؛ ماشین خود به خود رشد 
می کند و همه چیز به س��مت جلو حرکت می کند. یعنی تفکر فنی طوفانی اس��ت 
که نمی توان جلوی آن را گرفت. برنامه ریزی های ما باید طوری باش��د که تفکر 
اجتماعی را در حوزه توسعه بزرگ کنیم. اما گاهی اوقات برعکس عمل می کنیم؛ 
یعنی قط��ب را دوباره به طرف فنی می آوریم. پس اینکه می گوییم دولت ها مانع 
توس��عه بوده اند، نه به این علت که خُلق دولت ها استبدادی بوده است، بلکه خُلق 

آن ها فنی بوده است.
توس��عه به تاریخ و هویت نیاز دارد. بنای توس��عه بر هویت است و هویت به توسعه 
انرژی می دهد. ایده بومی یعنی فرهنگ، تاریخ، ظرفیت ها و تحولات را بشناس��یم. 
ایده بومی با ایده های »عرفان«  و »تکنیک« کاملًا ناسازگار است. این دو ما را در 
مس��یر توس��عه غربی قرار می دهد. غربی ها از ما دو چیز می خواهند؛ یا اینکه غربی 
ش��ویم یا اینکه توسعه پیدا نکنیم. عرفان به ما می گوید که اصلًا توسعه 
پیدا نکنید و کنار بمانید. فن و تکنیک هم به ما می گوید که راه 

غربی را بروید. این دو ایده آسیب توسعه ماست. 
جایگزین توسعه غربی

فرآیند جایگزین توسعه این است که ما »نقطه شروع« 
توسعه را خوب پیدا کنیم. مسلماً شروع توسعه نباید از 
انسان باشد بلکه باید از هویت شروع کرد. بنابراین توسعه 
به مثابه آزادی که برخی به آن اعتقاد دارند و امروزه هم 
به آن استناد می کنند، درست نیست. هویت مقدم بر آزادی 
است. زیرا آزادی تفسیر پذیر است و تفسیرهای آن به فهم 
هویتی ما وابسته است. با این رویکرد هویتی، علوم اجتماعی 
می تواند بنیان توسعه را شروع کند و امروزه ما به این نیاز داریم 

که به اندیشه اجتماعی توجه کنیم.
برنامه های توسعه

برنامه های چندگانه توس��عه در کش��ور ما موفقیت خاص خود را داش��ته اند؛ چون  
پایه های آن ها در همین طیف هویتی بوده اما در مواقعی که دچار تکنیک و عرفان 
شدند توفیق پیدا نکردند. مفاهیم کلامی را در ابتدای برنامه ها با نام معرفت الله ذکر 
می کنیم ولی تمام قواعد و مفاهیمی که برای توسعه برنامه ریزی می کنیم تکنیکی 
اس��ت که این آس��یب دیگر برنامه های توسعه در ایران است. به همین خاطر ما به 

این ادبیات نقد داریم.
وقتی می گوییم الگوی اس��لامی ایرانی پیش��رفت، باید ببنیم اس��لامی بودن و 
ایرانی بودن ما چیس��ت؟ چه ویژگی هایی ایران را از عربس��تان متفاوت می کند؟ 
در الگوهای توس��عه خود باید این موضوع را مش��خص کنیم که ایران چیست؟ 
یعنی باید آن خصیصه های خاص ایرانی را استخراج کنیم تا به دنبال آن بتوانیم 
ادبیات توسعه خود را پیش ببریم. توسعه بیش از آن که از بالا باشد، از پایین است. 
مگر ما کم نخبه و برنامه داشته ایم، پس چرا توسعه اتفاق نمی افتد؟ بیاییم ریشه 
را پیدا کنیم. اصلًا راجع به مردم کار کرده ایم؟ راجع به توده ها کار کرده ایم؟ برای 
نمونه همه نخبگان پیش بینی می کنند که فلان شخص در انتخابات رئیس جمهور 
می شود ولی شخص دیگری رأی می آورد. این نشانه این است که ما هنوز توده ها 

را نشناخته ایم. یکی دیگر از گرفتاری های ادبیات توسعه همین است.



دوماه نامه الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت112

الگوهای متمایز توسعه
تأملی در الگوهای مختلف توسعه

مابعد جنگ دوم بین الملل دست یابد.۳
حتی کشورهای مختلف در طول یک قرن اخیر، دوره های متفاوتی از توسعه یافتگی 
را از س��ر گذرانده اند. انگلستان اگر در زمانی خاص، مهد صنعت و تکنولوژی بوده 
اس��ت، در دوره ه��ای متأخر هیچ گاه در این حوزه صاحب قدرت اساس��ی نبوده و 
اتکای پیش��رفت خود را از دوش صنعت مصطلح برداشته است. آلمان، فرانسه و 
سایر کشورهای اروپای غربی نیز در طول یک قرن اخیر، دوره های متفاوتی را از 
سر گذرانده اند. به همین منوال ژاپن در آسیا دوره های متفاوتی را برای رسیدن به 

وضعی که در حال حاضر در آن به سر می برد، پشت سر گذاشته است. 
اما با وجود همه مطالعاتی که در زمینه به رسمیت شناختن تمایز الگوهای توسعه 
در محاف��ل علمی صورت گرفته، ابهاماتی راج��ع به این مطالعات وجود دارد. ایده 
اصلی نگارنده این است که اگر الگو و سبک  توسعه از حیث روش شناختی دارای 
خصوصیات خاصی باش��د، در دنیای فعلی و مخصوصاً بعد از س��قوط ش��وروی 
س��ابق فقط و فقط یک الگوی توس��عه در جهان وجود دارد و آن چیزی نیس��ت 
جز سرمایه داری. از این منظر، سخن از سبک های گونه گون توسعه تنها در برخی 
جزئیات که البته بعضاً از حیث مسیر توسعه یافتگی به تفاوت های درخور توجه منجر 
می شود، قابل طرح است. به عبارت دیگر، تفاوت هایی که در بخش قبلی نوشتار 
بدان ها اشاره شد، به حدی نیست که بتوان الگوهای متمایزی را در عرصه توسعه 

به رسمیت شناخت. 
خصیصه های یک الگو و امکان سنجی نیل به مدل های مختلف

توسعه4 از حیث تحلیلی، به طور کلی مشتمل بر دو جزء اساسی است: 
1. ارائه برداشتی مبنایی و محوری از امر خیر؛ 

۲. استراتژی نهادی برای فراگیرسازی آن در پهنه عالم هستی. 
به عبارت دیگر، هر مدلی از توسعه )اگر بناست مدلی خاص در باب توسعه قلمداد 
ش��ود( در نهایت باید موضعی در برابر مؤلفه اول و راهکاری برای جزء دوم را در 
بطن خود پرورش داده باش��د. البته س��ؤال های بسیاری وجود دارد که این وجه از 
یک الگوی توس��عه، موظف به پاسخ گویی به آن هاست و برخی از مهم ترین شان 

عبارت اند از:
- اساساً خیر انسانی ناظر به چه غایتی تعریف و تمهید شده است؟

- آیا انسان در ذاتش به مثابه فردی فراتر از عرصه مطلوبیت های مادی است یا نه؟
- آیا احسان و خیر عمومی در نتیجه خودانگیختگی فردی محقق می شود؟ 

- آیا این مصرف بیش��تر اس��ت که موجبات سعادت انسانی را فراهم می کند و یا 
انسان می تواند در سطوح مصرف پایین تری به درجات رضایت بیشتری نایل شود؟

- انسان چگونه می تواند به جمع میان توجه به نفع خود از یک سو و نفع جامعه از 
سوی دیگر بپردازد؟ آیا اساساً این دو جمع پذیر هستند؟ 

اندیشمندان توسعه در بادی امر و در حدود سال هایی که به نیمه قرن بیستم میلادی 
منتهی می شد، عمدتاً تصوری مکانیکی از توسعه را در خیال خود پرورانده بودند. این 
تصور مکانیکی علاوه بر اینکه روایت ساده ای از توسعه یافتگی کشورهای صنعتی 
جهان به دست می داد، در زمینه امکان و نحوه پیوستن کشورهای عقب افتاده جهان 

به جرگه کشورهای توسعه یافته نیز دچار ساده اندیشی افراطی بود.1
رفته رفته به تَبَع شکس��ت سیاست های ساده اندیشانه، اندیشمندان توسعه بیش از 
پیش به پیچیدگی فرآیند انتقال مدل های توسعه به کشورهای در حال توسعه پی 
بردند. به همین منوال و در ربع آخر قرن بیستم، فضای علمی و تخصصی حاکم 
بر عرصه توسعه بیش از پیش فضای متکثری را به خود می دید. مخصوصاً متعاقب 
»انقلاب اقتصادیِ چین« که علی رغم تفکر غالب بدون تحقق انقلاب سیاس��ی 
محقق ش��ده بود، این ایده در فراگفتمان توس��عه مطرح ش��ده بود که توسعه در 

کشورهای مختلف و با تکیه بر روش های بومی ممکن الوقوع است. 
همچنین بحران کش��ورهای جنوب ش��رقی آس��یا در اواخر قرن بیستم به مثابه 
شاهدی برای این ادعا بود که انتقال یکباره نهادهایی که در کشورهای توسعه یافته 
به طور طبیعی و تکاملی پدیدار ش��ده اند، به کشورهای در حال توسعه، نمی تواند 
ضامن توسعه یافتگی باشد. به عبارت دیگر، اندیشمندان نه تنها به امکان پیگیری 
روش های متفاوتی برای توسعه اذعان می کردند، بلکه اتکا به روشی بومی، خلاقانه 
و مبتنی بر مشارکت ملی برای نیل به الگویی معطوف به توسعه، مهم ترین توصیه 

علمی و تخصصی شان به کشورها شده بود.۲
ادبیات زیادی راجع به اثبات این موضوع که روش ها و سبک های مختلفی برای 
توس��عه در جهان معاصر مورد توجه کش��ورها قرار گرفته، وجود دارد. از منظر این 
مطالعات، کش��ورهای اروپای غربی و در رأس آن ها انگلس��تان، مطابق با سبک 
خاصی توسعه یافته اند و کشورهای اروپای شرقی با تکیه بر سیاقی دیگر. به همین 
ترتیب کشورهای جنوب شرقی آسیا از کشورهای موسوم به ببرهای آسیا تا چین و 

هند، هر یک دارای تفاوت های بسیار مهمی در روش توسعه هستند. 
آلم��ان غربی بعد از جنگ جهانی دوم درحالی که به طور کامل ویران ش��ده بود یا 
ژاپن، این همتای آلمان ها در آس��یا بلافاصله بعد از جنگ، هر دو توانستند خیلی 
زود، نه به وضعیت ش��ان قبل از جنگ، که به س��طحی فراتر از حیث سازماندهی 
تکنولوژیک صنایع نوظهور دست یابند. ایالات متحده، این اعجوبه بلامنازع قرن 
بیستم میلادی، از طریق کاملًا متمایزی توانست به جایگاه خیره کننده اش در دوره 
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پـاتـوق
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- نقطه عطف انحطاط انس��انی در صورت بروز چیس��ت؟ نقطه عطف وی در حد 
اعتلایی که برای آن تصورپذیر است، کجاست؟ 

- اساساً چه زمانی می توانیم وضعیت جوامع انسانی را خوب تلقی کنیم؟
- آیا حکومت به عنوان نماینده مردم اجتماع، حق دخالت در تعیین سرنوشت افراد 
جامعه را دارد؟ اگر جواب مثبت است، این حد تا کجاست و اگر ندارد، چگونه تلقی 

ذره ای از سعادت قادر است اجتماع انسانی به برآیندی از آن برساند؟ 
- کارآیی خوب اس��ت یا برابری؟ اصلًا چرا باید بی��ن دو ارزش کارآیی و برابری 
بده بستان وجود داشته باشد؟ آیا نمی توان به تصوری از نظام اجتماعی رسید که در 

آن کارآیی و برابری، رابطه ای تعاضدی )هم افزا( داشته باشند؟
اگرچه از منظر ادبیات رایج و مألوف توسعه در ایران اطلاق این گزاره به عنوان یکی 
از دو جزء ذاتی توسعه، امری بعید است، ادبیات پیشروی۵ توسعه در جهان غرب، 
یکسره نسبت به پذیرش و تصریح این گزاره کلیدی اذعان می نماید.۶ این در حالی 
است که در حاش��یه این ادبیات سترگ، روایت های رادیکالی از ماهت پروژه   گون 
مدرنیته و در سطحی پایین تر از توسعه وجود دارد. روایت هایی که نشان می دهند 
تمدن غربی در پی گسترانیدن تلقی هنجارین خود از هستی و انسان در سرتاسر 
پهنه گیتی، چگونه پیشرفت7، توسعه و جهانی شدن۸ را در مراحل مختلفی از دوره 
تطورش دستاویز خود قرار داد.۹ بر این مبنا، سؤالی که می توان از مخالفان پرسید 
این اس��ت که چرا در حضور اذعان متفکران و مکاتب جهانی، ماهیت هنجارین 

توسعه را مورد انتقاد قرار می دهند و یا از پذیرش تبعات این امر سرباز می زنند؟
بعد از تأکید بر ماهیت هنجارین و دستوری الگوهای توسعه، باید به نسبت به این 
مهم اش��اره کرد که در حال حاضر و در پهنه گیتی تنها و تنها یک الگوی خاص 
وجود دارد که در این زمینه فراگیر ش��ده است. به عبارت دیگر، فقط این دکترین 
جامع یا همان الگوی توس��عه س��رمایه داری است که هم در این حوزه به انسجام 
رسیده و هم توانسته مبتنی بر سلسله برداشت های مبنایی خود نظام اجتماعی دایر 
کند و در نتیجه در عالم انسانی فراگیر و عمومی شود. از این منظر اگرچه پتانسیل 
وجود الگوهای بیشماری وجود دارد، در حال حاضر الگویی نتوانسته سوای الگوی 

سرمایه داری جهانی به وجود بیاید، تکثیر شود و صحنه جهانی را درنوردد.
لازم به ذکر است شیوه ها، استراتژی ها، تاکتیک ها و به طور کلی رویکردهایی که 

از س��وی اندیشمندان به عنوان الگوی توسعه قلمداد شده، از ارائه گفتمانی در این 
عرصه پرهیز کرده اند و این مهم ترین ش��اهد برای تأیید دعوی نگارنده است. به 
عبارت دیگر، بهتر اس��ت سطح این مجموعه را به سطحی که لایق قرار گرفتن 
در آن نیستند، ارتقا ندهیم و آن ها را در سطحی ببینیم که واقعاً وجود دارند. برای 
مثال، الگوی توسعه چینی، آلمانی و آمریکایی هچ یک در این جزء از الگوی توسعه، 
اختلاف مبنایی ندارند و بر این مبنا، اطلاق الگو به هر یک از شیوه های پیاده سازی 
راه و روش س��رمایه داری، امر صحیحی نیس��ت؛ چه اینکه این همه در ذیل یک 

الگوی فراگیر قابل دسته بندی هستند. 
اما در وهله دوم، هر الگویی از توسعه اشعار می دارد به یک استراتژی نهادیِ ابداعی 
و یکتا که قادر اس��ت از خلال پی ریزی و تعبیه گام ها و حلقه های مهندسی شده، 
مبانی نظری معهود را در عرصه واقع به منصه ظهور برس��اند. از این منظر، یک 
الگوی توس��عه بدون ارائه نقش��ه ای نظام مند از گام های حرکت به س��مت نقطه 
مطلوب نمی تواند الگوی خاصی باشد. نقشه نظام مند، همان نقشه ای است که در 
وهل��ه اول مبادرت به ابداع فناوری های اجتماعی مدّ نظر خود می کند و در وهله 
بعدی، به روش کار با این بسته همت می گمارد. فناور های اجتماعی در این جا به 
پول، بانک و بیمه، قانون کار، بورسِ اوراق بهادار، بنگاه اقتصادی و سایر فناوری ها 

اشاره می کند.
لازم به ذکر است نظامِ نهادیِ الگوی مسلط توسعه در حدود سال های 1۹۵0 که 
سال های ابتدایی توجه کشورها به امر توسعه بود، تقریباً شکل یافته بود، چه اینکه 
از دوره رنسانس متکامل شده بود. تنها معضله توسعه در این میان، اراده ای برای 
مهندسی این نظام نهادی در کشورهای در حال توسعه بود که ادعا می شد می تواند 

»یک شبه، ره صدساله را بپیماید«.
چه بسیار رویکردهایی در عرصه مطالعات نظری وجود دارند که توانسته اند در جزء 
اول توسعه مش��ارکت برجسته ای نمایند؛ اما در عرصه دوم موفق به ارائه الگویی 
بدیل نش��ده اند و دقیقاً از همین رو نمی توان آن ها را به صفت الگو متصف کرد. 
از طرفی، تفاوت هایی که در سطح دوم در بین کشورهای مختلفی که گام در راه 
توسعه یافتگی نهاده اند، موجود است، به حدی نیست که بتوان الگوهای متمایزی را 
به رسمیت شناخت. این تفاوت ها در عمل در سطح تاکتیک هایی از این قبیل قابل 

صورت بندی هستند که مثلًا:
- آیا ابتدا باید به بازار مالی )بورس( بهای بیشتری داد یا به بازار پولی )نظام بانکی(؟ 
- آیا نظام ارزی شناور مدیریت شده برای توسعه کشورهای در حال توسعه نتایج 

بهتری در پی دارد و یا نظام ارزی کنترل شده؟ 
- چگونه می توان محیط کسب وکار را برای تسهیل کار اقتصادی بهبود بخشید؟ 

- آیا تمرکزمان در فرآیند گذار به توسعه یافتگی، باید بر روی صنایع سنگین باشد 
یا تکنولوژی های نوین؟ 

حیثی��ت نهادی و تحولی � تطوری توس��عه، اگرچه در تاری��خ مورد تأیید ضمنی 
مبادرت کنندگان به توسعه بوده است، اشِعار بدان مدیون ظهور نهادگرایی در وهله 
اول و پیوند نهادگرایی با مطالعات توس��عه در وهله بعدی اس��ت. به عبارت دیگر 
همان طور که نهادیون تصریح کرده اند، اگرچه تفطن به حیث نهادی توسعه امری 
معاصر اس��ت، هر اقدامی معطوف به توس��عه در تاریخِ در ضمن خود، این معنا را 

محفوظ داشته است و خواهد داشت.
نکته جالب توجه این است که نهادگرایان در ابتدا در پاسخ به چرایی عدم موفقیت 
»گذار از نظام های پیشاس��رمایه داری به سرمایه داری« در کشورهای عقب افتاده، 
مبادرت به انجام مطالعات خود نمودند. پاسخ ایشان این بود که نیل به سرمایه داری، 
نیازمند گذار نهادی است. بدین ترتیب از منظر »نورث«، توسعه چیزی نیست جز 
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طراحی و اقدام نهادی برای نیل به سرمایه داری.10 
روش شناسی مطالعات تاریخی نورث در باب موانع نهادی برای گذار به سرمایه داری 
در کشورهای توس��عه نیافته، الهام بخش مطالعات زیادی از سوی اندیشمندان در 
کش��ورهای مزبور بوده اس��ت. مثلًا یکی از دس��تورهای کاری نورث برای ایران 
می تواند این باشد که نهاد مالکیت به مثابه یکی از نهادهای متضمن توسعه مادی 
کش��ورهای توسعه یافته، بر اساس چه موانعی در ایران همواره مورد تهدید بوده و 
بدین ترتیب کارکرد خود را به نحو شایسته ای در راستای رشد و توسعه اقتصادی 

ادا ننموده است.
همچنی��ن در بط��ن این مطالعات و یا موازی با آن، فیلس��وفان تحلیلی به اندراج 
اخلاق، هستی شناسی و انسان شناسی در ذات نهاد پی بردند. مباحث زیادی حول 
چگونگی بس��ط اخلاقی از رهگذر تعبیه نهادها در موطن های گونه گون صورت 
پذیرفته اس��ت.11 مطالعات فوق الذکر به خوبی نش��ان می دهند که نهادها قادرند 
و یا بهتر اس��ت بگوییم اساس��اً و ذاتاً چنین هس��تند که مبانی اخلاقی، رفتاری و 
هستی شناسی خود را منعکس و منتشر می نمایند. به عبارت دیگر، پایه گذاری بسته 
نهادیِ یک الگوی توس��عه در کشورهای در حال توسعه، خودبه خود وجه اول آن 
الگوی توسعه را نیز پشتیبانی می کند. بهتر است بگوییم بین جزء اول الگوی توسعه 
و ج��زء دوم آن رابطه ای دیالکتیکی برقرار اس��ت؛ چه اینکه هم گرایش مردمان 
به دیدگاه غایت شناسانه و انسان شناسانه سرمایه داری امکان گذارِ نهادی را ساده 
می کند و هم انتقال نهادهای متضمن توسعه در این کشورها، مردمان را به سمت 

دیدگاه های فوق و فرهنگ سرمایه داری مشتاق می سازد.
در این جا به عنوان بحث آخر، باید به این نکته اش��اره ش��ود که پی ریزیِ الگویِ 
توسعه متفاوت، بیش از آن که قابل مهندسی باشد، خودانگیخته، تطوری و تکاملی 
اس��ت. از این منظر آنچه در این فرآیند دارای اهمیت اساس��ی است، در صدر قرار 
دادن منطق عمل متفاوتی اس��ت که در ادامه راه از عهده تأس��یس نهادهایی که 

متضمن اخلاقیاتش باشد، بر خواهد آمد. 
بنابراین اگر انس��ان ها متقاعد ش��وند تا مبتنی بر منطق عمل غیرسرمایه دارانه به 
فعالی��ت اقتصادی روی آورند، در بلندمدت امکان پی ریزی نظام نهادی متفاوت و 
بنابراین الگوی توس��عه ای متمایز از سرمایه داری وجود خواهد داشت. بدون التزام 
به منطق عملی که از فلس��فه اخلاق اس��لامی نشأت گرفته، نمی توان امیدی به 
دران��دازی طرحی نو در عالم داش��ت؛ اما در این میان باید چش��م امید به ذکاوت 
اندیش��مندان، فعالان اقتصادی و سیاس��ت مدارانی داشت که مبتنی بر فهمی که 
از این موضوع بدان نائل ش��ده اند، با ابداع فناوری های نوین اجتماعی و بازسازی 
فناوری های غربی از یک طرف و تعبیه ماهرانه این نظام نهادی نوین در س��طح 
جامعه و در بطن نظام اقتصادی از سوی دیگر، امکان مبادرت کردن به این منطق 
عمل اس��لامی را میسر می سازند. منطق عملی که با  وام گرفتن از ادبیات مرحوم 
صدرا، س��عی دارد در ذیل توجه به تکامل افقی و توس��عه صور زیستی، مقدمات 

تکامل عمودی و معنوی را نیز مهیا سازد.1۲
جمع بندی

- در عرصه مطالعات توس��عه، اگرچه از الگوهای متفاوت توس��عه سخن به میان 
آمده است، با توجه به تعریف دقیق الگو در عمل، تنها و تنها با یک الگو در عرصه 
توسعه مواجه هستیم و آن چیزی نیست جز سرمایه داری. از این منظر می توان از 
انواع س��رمایه داری س��خن به میان آورد؛ اما از الگوهای مختلف توسعه نمی توان 

سخن گفت.
- هر برداش��تی از توس��عه نهایتاً در بطن خود، معنایی خاص از انسان و هستی را 
تصریح می کند. الگوی مس��لط توسعه در خوانش های مختلف، خود در نهایت به 

جمع بندی خاصی از مبانی رس��یده است؛ بنابراین کوشش در جهت ارائه مدلی در 
توسعه در مقابل مدل هژمون سرمایه داری معتبر و با توجه به مبانی نپذیرفتنی مدل 

سرمایه داری، صائب و مقدس است. 
- با این حال هنوز الگویی در برابر الگوی مسلط توسعه نتوانسته قد علم کند؛ حتی 
با توجه به اینکه در درجات مختلف، مباحث بسیاری در عرصه های علمی و نظری 
در برابر این رویکرد مس��لط ش��کل گرفته است. دقیقاً از همین روست که الگوی 
نهادی نیز به پای این جزء اول توس��عه مهم و حیاتی قلمداد ش��ده است. در واقع 
تا وقتی که الگویی برای ابداع و چینش نهادها وجود نداش��ته باشد، تلاش بسیار 
برای ارائه مبانی نظریِ الگویی متمایز از توسعه به مثابه کوبیدن آب در هاون است. 
همان طورکه بیان شد، این الگوی نهادی است که می تواند اخلاقیات خود را منتشر 

و منعکس نماید.  
- صرف نظر از کارآمدی، هر رویکردی در توسعه در بطن خود، طرحی نهادی برای 
گسترش و حرکت از وضع موجود به وضع مطلوب را داراست. این طرح نهادی، هم 
مشتمل بر نهادهای ابداعی و اصلاح شده است و هم مشتمل بر نظامی از چینش 
این نهادها در نسبت با هم. بدیهی است آسیب شناسی و نحوه طی مطلوب مسیر 

نیز یکتا و خاص آن رویکرد است.
- تعبیه نهادی چه به طور صریح و چه به طور ضمنی، مبانی اخلاقی خود را منعکس 
و منتشر می سازد. به عبارت دیگر، طرح های نهادی گونه گون نسبت به اهداف و 
غایات توس��عه لابشرط نیس��تند، بلکه هر طرحی غایات منطوی در درون خود را 
فراگیر می سازد. این یکی از مهم ترین گزاره هایی است که جمهوری اسلامی ایران 
در دهه چهارم عمر خود نیازمند توجه جدی به آن است. تجربه ۳۵ ساله این نهال 
مقدس نشان داده که بیشترین آسیب ها به آن، از رهگذر نادیده انگاشتن این گزاره 

و تبعات آن وارد شده است.
Musavisaeid@chmail.ir*
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دانش ما درباره توسعه 
باید به روز شود
پیوندهای ماقبل و مابعد الگوی ایرانی � اسلامی پیشرفت

همین دلیل الگوهای جدید مانند »الگوی توسعه پایدار« حتی در بعُد اقتصادی خود 
نیز به عوامل اجتماعی، فرهنگی و زیس��ت محیطی توجهی ویژه دارند. علاوه بر 
این، توجه به عواملی از قبیل توزیع درآمد، بهبود سطح زندگی، سرمایه اجتماعی، 
حمکرانی خوب، آزادی مدنی و... ، نشان دهنده توجه نظریات جدیدتر توسعه غربی 

به مسائل غیرمادی است.
۲. توسعه غربی به معنویت توجه دارد. این هم یک برداشت نادرست دیگر است 
که گفته می ش��ود الگوی توسعه غربی با فروکاستن سهم مفاهیم معنوی تا حد 
صفر، تنها مفاهیمی مانند پول، مبادله، نفع، بهره، رانت، درآمد، س��رعت گردش 
نقدینگی و... را مورد توجه قرار داده است. این گزاره تنها در بعُد اقتصادی نظریات 
توس��عه غربی قدیمی تر می تواند مصادق داش��ته باشد. در الگوهای جدید توسعه 
غربی نیز به انس��ان و مسائل معنوی وی توجه می شود؛ اما صرفاً در این جهان. 
به عنوان مثال، شرکت در شبکه های اجتماعی، مراکز مذهبی، فعالیت های خیریه 

و... به عنوان عوامل بهبوددهنده سرمایه اجتماعی تلقی می شود.
۳. افق توس��عه غربی، این جهان است. این برداشت از توسعه غربی که »توسعه 
در غرب فقط توجه به بعد مادی اس��ت، ولی توس��عه در اسلام علاوه بر برطرف 
نمودن نیازهای مادی، به نیازهای معنوی انس��ان نیز توجه دارد«، محل اشکال 
است. جهان بینی اسلامی »بر سه اصل مهم توجه به مبدأ و معاد، جدا نبودن دنیا 
از آخرت و نگاه اسلام به انسان تأکید دارد«. به زعم نویسنده، تفاوت الگوی توسعه 
غربی و اسلامی در جهان بینی آن هاست، نه بی توجهی به نیازهای معنوی بشر؛ 
بنابراین، یکی از چالش های توسعه غربی، »بی توجهی به مبانی وحیانی ]است[ و 
گریز از مابعدالطبیعه عقلی یقینی را بدون هیچ دلیل و توجیهی پیشاپیش مفروض 

گرفته اند«.
4. پرهیز از سیاه نمایی یا »سفیدسازی« دستاوردهای توسعه غربی. برای نمونه، 
برخی از صاحب نظران بر این باورند که »در تلقی غربی، شاخص و محور تحلیل 
درباره توس��عه، جامعه است؛ یعنی جامعه اس��ت که باید توسعه پیدا کند و بعد از 
آن، انس��ان های جامعه نیز باید بر همان اس��اس، توسعه شخصیتی پیدا کنند«، 
درحالی که در نظریات توس��عه مبتنی بر توسعه انسانی، اندیشمندان غربی بر این 
باورند که مکانیسم دست یابی به توسعه در یک جامعه آن است که آن جامعه ابتدا 
انسان های توسعه یافته تربیت کنند و سپس این انسان های توسعه یافته رها شوند 
)laissez passer( و آزاد گذاشته شوند تا جامعه ای توسعه یافته را بنا نهند یا در 
مثالی دیگر، این گونه مطرح می شود که در شهرهای اروپایی که توسعه را به عنوان 
یک ساختار پذیرفته اند، نشانی از طبیعت نیست. در نطقه مقابل این بحث، یکی از 
ملاک های انسان توسعه یافته در نگاه امروز غرب، احترام به طبیعت است؛ چنان که 
اهمیت دادن به محیط زیست در کشورهای غربی توسعه یافته به مراتب افزون تر 

تا کنون مباحث متعدد و ارزشمندی توسط اساتید برجسته و اندیشمندان علمی درباره 
الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت مطرح شده اس�ت. برخی از دیدگاه ها موافق طراحی و 
تبیین چنین الگویی توسط صاحب نظران توسعه در ایران هستند و برخی دیگر مخالف. 
نکته مهمی که وجود دارد و کمتر بدان توجه می ش�ود آن اس�ت که تدوین الگوی توسعه 
در نهایت باید یک فرآیند علمی را طی کند و در نتیجه لازم اس�ت تا جای�گاه آن در پیوند 
با گذش�ته )چه از بعُد نظری و چه از بعُد تجرب�ی( و نیز با آینده )چ�ه از بعُد تعمیم پذیری، 
آزمون پذیری و بومی سازی و چه از بعُد مقبولیت عمومی و جهان  شمولی( به خوبی تبیین 
گردد. در همین راستا، نوش�تار حاضر تلاش می کند تا با مرور نقادانه نظراتی که تا کنون 
مطرح ش�ده، نگاهی گذرا به پیوندهای ماقبل و مابعدی داش�ته باش�د که لازم است در 

طراحی الگوی توسعه وطنی به آن ها توجه شود.

جوامع شرقی در برخورد با نظریات علمی غربی، سه راهکار متفاوت را می توانند 
اتخاذ کنند: 1. »برخورد انفعالی« که به معنای پا جای پای غرب گذاشتن بدون 
هیچ کم و کاستی است؛ ۲. »برخورد تهاجمی« که هر نظریه یا نگاه وارداتی غربی 
را تهاجم��ی هدفمن��د و ویرانگر به ارزش های خود تلق��ی می کند و بر خود لازم 
می داند که س��خت ترین برخورد را با آن اعمال کند و ۳. »برخورد تعاملی فعال« 
که س��عی دارد در کنار بهره مندی از قوت های آن نظریه غربی برای ش��کوفایی 
فرصت های ملی خود، از نقاط ضعف این دیدگاه ها که زیرساختارهای آن جامعه 

را تهدید می کند، برحذر باشد.
پیوندهای ماقبل

تعبیر ما از پیوند ماقبل، به این نکته مهم اشاره دارد که نظریات توسعه غربی دارای 
برخی نقاط قوت بوده و نیز برخی تجربیات مثبت را در عرصه عمل به همراه داشته 
اس��ت که برای کشورهای اسلامی در حال توسعه می تواند فرصت قلمداد شود. 
توجه عمیق و جدی به این پیوندهای ماقبل به منظور پرهیز از شکس��ت خوردن 

الگوی طراحی شده یا در بهترین حالت، ابداع مجدد چرخ، ضروری می باشد. 
1. توسعه در دیدگاه غربی صرفاً نگاهی کمّی نیست. این تحلیل که اگر فقط راجع 
به خودِ توس��عه صحبت کنیم، به معنی بعُد اقتصادی آن، عاقبتش مرگ است و 
توس��عه )که از آن تعبیر به بیشتر داشتن کمّی می شود(، باعث از بین بردن منابع 
زمین و همچنین از بین رفتن تعادل بین انسان و محیط طبیعی می شود، با تعبیر و 
تفسیر جدید غرب از توسعه سنخیت ندارد. توسعه مفهومی کمّی و کیفی است. به 

محمدعلی ابوترابی*
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از جوامع در حال توسعه است. در نگاه روشنفکران غربی، توسعه مفهومی چندلایه 
و چندبعُدی است و مراد آن ها از توسعه، »توسعه سیاسی، توسعه فرهنگی، توسعه 
اقتصادی ]و س��ایر ابعاد توسعه اجتماعی اس��ت که[ امروزه از جمع این ها توسعه 

انسانی را مطرح می کنند«.
به نظر می رس��د مواردی که تا کنون مطرح گردید، فاصله زیادی با اندیشه های 
جدید تولید ش��ده در غرب دارد و در حقیقت قرائتی سنتی و بعضاً منسوخ شده از 

الگوی توسعه غربی می باشد. 
انسان ها تحت تأثیر حس استخدام و تسخیر متقابل و با توجه به اهداف و غایات 
انس��انی، برای تعاملات خود طیفی از روابط و تعاملات را بر اساس اصل جلب 
منفعت و دفع ضرر ش��کل می دهند که از مجموعه آن ه��ا به »بردار تعاملات 
انس��انی« نام برده می ش��ود. علامه طباطبایی)ره( در مقاله ششم کتاب اصول 
فلسفه و روش رئالیسم، تعاملات انسانی را در چارچوب ادراکات اعتباری تعریف 
نموده و معتقدند ایجاد روابط و تعاملات انس��انی بر اساس اصل نیاز، در جهت 
پیشرفت انسان شکل می گیرد. ایشان بیان می نمایند: »جامعه بشری پیوسته به 
پیش��رفت خود در استخدام و اس��تفاده از ماده ادامه داده و سرگرم توسعه و رفع 
تضییق��ات زندگی بوده و هر روز صحنه دی��روزی خود را عوض می کند و این 
لازمه برخورد فعل و انفعالاتی اس��ت ک��ه اصول اعتباریات در همدیگر دارند«. 
طیفی از روابط و تعاملات ش��امل رقابت، همکاری، برخ��ورد، ایثار و فداکاری، 
برخورد و تضادّ، مبنای انتخاب های انس��انی خواهد بود.1 نظریه توس��عه نیز به 
شدت تحت تأثیر همین بردار تعاملات است که در طول زمان تغییرات درخور 
ملاحظه ای را تجربه می کند؛ بنابراین لازم اس��ت دانش ما از الگوهای توسعه 

غربی همواره به روز شود.
بنابراین همان طورکه بس��یاری از اندیش��مدان کشور به درس��تی اشاره کرده اند، 
»اگر قرار اس��ت الگویی اسلامی � ایرانی تدوین ش��ود، تنها راه این است که در 
فضای علمی کش��ور )حوزه و دانشگاه(، عزمی جدی برای تولید اندیشه جدید و 
غیرترجمه ای ایجاد ش��ود؛ تنها در این فضا است که علوم غربی با مبنایی علمی 
م��ورد نقد قرار می گیرد، رهاوردهای مثبتش مورد توجه قرار گرفته، تلاش برای 
برط��رف کردن نقص هایش آغاز می ش��ود و تنها در این فضا اس��ت افرادی که 
از اس��تعداد بالقوه برای تولید علم برخوردارند، انگیزه تولید اندیش��ه پیدا می کنند 
و نظراتش��ان با نقد دیگران، یا صیقل می خورد یا مقدمه ای می ش��ود برای تولید 

اندیشه ای جدید«.
۵. واژه »ایرانی« نباید به غلط تعبیر ش��ود. اصل اساس��ی برای هر الگو، قابلیت 
تعمیم پذیری، بومی سازی، آزمون پذیری و تکرارشوندگی آن در ظرف های مختلف 
زمان و مکان است؛ بنابراین اگر چارچوبی مفهومی صرفاً برای یک ظرف خاص 
از زم��ان و م��کان طراحی ش��ده و ظرفی دیگر از مکان یا زم��ان قابلیت آزمون 
تجربی نداشته باش��د، نمی توان به آن اصطلاحِ الگو را اطلاق کرد؛ بنابراین واژه 
»ایرانی« در عنوان این الگو به معنای الگویی برای توس��عه تجربه ایران است و 
نباید تلاش کرد که تا برای توجیه خاص کردن آن به ایران دلیل تراشید. برخی از 
توجیهات بدون پشتوانه علمی که در این مورد ارائه شده است عبارت اند از: تغییر 
جغرافیای توسعه، تغییر زمان و تغییر مناسبات جهانی؛ درحالی که این موارد تنها 
باعث ش��کل گیری ظرف مکانی خاصی به نام »کش��ورهای در حال توسعه« یا 
»کشورهای اسلامی« و یا در حالت خاص آن »ایران« خواهد شد، نه شکل گیری 

الگویی خاص برای ایرانی خاص!
۶. الگوی توس��عه یک تکنولوژی نیس��ت؛ زیرا کارکرد روان کنندگی ندارد، بلکه 
ترسیم تصویری است مطلوب از آینده و پیشنهاد سازوکار بهینه به منظور دستیابی 

به آن. جرالد میر۲ )1۹۹۵:7( در کتاب مباحث اساسی اقتصاد توسعه، بر فراگرد تکیه 
می کند؛ زیرا وی معتقد است که این واژه بر »عملکرد نیروهای معین، به شیوه ای 
علیّ و به هم پیوسته« دلالت دارد؛ لذا، فراگرد توسعه، متراکم، تکرارشونده و دارای 
جهت اس��ت و به طور کلی، توسعه، فراگرد تحول نهادها و ساختارهای جامعه، از 

وضع موجود به وضع مطلوب است.
7. یکی از مهم ترین مسائلی که قبل از تدوین الگو بایستی تعیین تکلیف شود، آن 
اس��ت که از میان نظام های زیرمجموعه نظام اجتماعی، کدام یک نقش محوری 
در رویکرد توسعه پیشنهادی در این الگو را بر عهده خواهند داشت؟ نظام علمی؟ 

نظام اقتصادی؟ نظام سیاسی؟ نظام فرهنگی؟ و ...؟
رویکرد توسعه می تواند دانش محور باش��د که در این حالت »رهبری دانش« در 
تولید محصولات ناش��ی از این الگو اصالت می یابد. از س��وی دیگر، تقدم میان 
توسعه سیاسی و توسعه اقتصادی همواره مورد چالش بوده و خواهد بود. »برخی 
توسعه سیاسی را پیش شرط توسعه اقتصادی و برخی دیگر آن را نتیجه حاصل از 
توسعه اقتصادی شمرده اند ... . نتایج تحقیقات دیگر نیز نشان می دهد که چه بسا 
مقتضیات توسعه سیاسی و اقتصادی با هم یکسان نباشند؛ بدین معنی که آنچه 
زمینه س��از یکی از آن دو شمرده می شود، سدی در برابر دیگری باشد. به همین 
دلیل است که در موارد مختلف شاهد نوسازی اقتصادی یا توسعه سیاسی بدون 

حضور دیگری هستیم«.
۸. در بعُد اقتصادی نیز اینکه »الگوی توسعه متوازان« اتخاذ شود و یا »نامتوازن«، 
بسیار حائز اهمیت است. در الگوهای توسعه متوازن، به تمامی بخش های کشور 
همزمان توجه ش��ده و سرمایه )در اش��کال مختلف آن: طبیعی، مالی، فیزیکی، 
انس��انی، فکری، اجتماعی( به تمامی بخش ها تزریق می شود که از آن به »فشار 
بزرگ« تعبیر می ش��ود. از سوی دیگر، نظریات توسعه نامتوازن بر این باورند که 
کش��ورهای در حال توسعه اغلب از انباشت کافی این سرمایه ها برخوردار نیستند 
که بتوانند سرمایه های لازم برای توسعه همزمان همه بخش های اقتصاد خود را 
فراهم کنند؛ لذا طرفداران این دیدگاه معتقدند که بایس��تی یک بخش به عنوان 

تـک نـگـاری
پـاتـوق
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بخش پیش��رو انتخاب ش��ود. در این رویکرد نیز انتخاب بخش پیش��رو قبل از 
طراحی الگوی توسعه الزامی است. کلید موفقیت یک الگوی توسعه نامتوازن در 
آن اس��ت که بخشی را انتخاب کند که توان حداکثری برای به حرکت درآوردن 
سایر بخش های اقتصادی را داشته و از بیشترین و مستحکم ترین پیوندها با سایر 
بخش ها برخوردار باشد. در اقتصاد ایران، برخی بخش کشاورزی را برای رهبری 
توسعه نامتوازن مناسب می دانند، برخی بخش های وابسته به منابع طبیعی، برخی 

بخش مالی و ... .
۹. این دیدگاه در تبیین یک الگوی توسعه موفق نقشی حیاتی دارد که توسعه را 
فرآیندی از بالا به پایین بنگریم و یا فرآیندی از پایین به بالا. »توسعه آمرانه در 
بخش هایی از آمریکای جنوبی و آسیا ریشه در همین جریان دارد. نتیجه آن نیز 
عمیق و دقیق نیس��ت و تنها رنگ و بو را دگرگون می کند، نه بنیادها را«. اساساً 
توس��عه در ذات خود نمی تواند تحمیلی و دستوری باشد. حرکت به سمت توسعه 
نیازمن��د تبلور یک جوهره وجودی متعالی در افراد یک جامعه اس��ت. کما اینکه 
»خدا وضعی��ت قومی را تغییر نمی دهد، مگر آن که خودش��ان تغییر کنند«. این 
جوهره وجودی متأثر از عوامل بیرونی نیز می باشد؛ اما اصالت در شکل گیری آن 
با تغییرات درونی انسان ها است؛ بنابراین توسعه قطعاً فراگردی از پایین به بالا در 
هر جامعه بوده و خواهد بود. به همین دلیل اس��ت که »سند چشم انداز به باوری 
ملی تبدیل نش��د و همین مس��أله کافی بود که امکان دخالت دادن سلیقه های 
مدیران اجرایی و اهمیت ندادن به آن میسّ��ر شود، درحالی که اگر سند چشم انداز 
ایران 1404 به باور و هدفی ملی تبدیل شده بود، افکار عمومی اجازه کوچک ترین 
کم توجهی را به اش��خاص و افراد نمی دادند. تکرار این اش��تباه در تولید، تدوین و 
تصویب الگوی پیشرفت تبعات بسیار بیشتری را به دنبال خواهد داشت؛ چرا که 
گام اول برای تدوین الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت، تولید علم اسلامی متناسب 
با اقتضائات بومی است ... بدون ورود فعال نخبگان علمی، نه نظریه ای جدید تولید 
می شود و نه اگر نظریه ای تولید شد، توسط دیگر اندیشمندان صیقل می خورد و 
نه امکان اجماع نسبی نخبگانی که برای علمی شدن یک نظریه ضروری است، 

وجود خواهد داشت«.
پیوندهای مابعد

علاوه بر همه آنچه گفته شد، پیوندهای مابعد نیز برای تداوم مقبولیت یک الگوی 
توسعه متشکل لازم و حیاتی است. بدون توجه به این پیوندهای مابعد، الگو قابلیت 
تعمیم پذی��ری خود را از دس��ت داده و دیگر الگو نخواه��د بود؛ زیرا همان طورکه 
پیش ت��ر نیز بیان ش��د، الگو در معنای علمی و دقیق خ��ود، مفهومی فرازمانی و 

فرامکانی است. برخی از مهم ترین این پیوندهای مابعد به شرح زیر هستند:
1. واژه »پیشرفت« که جایگزین واژه »توسعه« شده است، 
بایستی به خوبی تبیین ش��ود. گفته می شود که »بر کلمه 
توس��عه در فرهنگ و ادبیات رایج در جهان ممکن اس��ت 
مفاهیمی بار ش��ده باش��د و از آن فهمیده شود که مدّ نظر 
ما نباش��د«. این احتمال وجود دارد؛ ام��ا اولًا باید از حالت 
احتمالی خارج ش��ود و دقیقاً مش��خص شود که منظور ما 
از پیش��رفت چه تفاوتی با برداشت جهانیان از توسعه دارد. 
به عبارت دیگر، اگر این ادعا را بپذیریم که توس��عه حاوی 
مفاهیمی بارگذاری ش��ده است که با آن ها موافق نیستیم، 
پس برای تعمیم پذیر بودن و جهان ش��مول بودن الگویی 
که طراحی می کنیم، لازم اس��ت که واژه پیش��رفت را ما 

بارگذاری کنیم.

۲. اسلامی بودن الگو نباید فقط به نام الگو محدود شود و به علاوه نبایستی مدام 
تأکید لفظی شود، بلکه باید در روح این الگو جاری و ساری باشد و حتی بهتر است 
از لفظ آن کمتر استفاده شود. طراحی الگو، طراحی شعار نیست که مدام بخواهیم 
اسلامی بودن آن را به رخ بکشیم، بلکه طراحی نقطه تعالی و مکانیسم دستیابی 
به این تعالی است. در الگوهای غربی و سرمایه داری هم مدام از واژه »غرب« و 
»سرمایه داری« استفاده نمی شود، درحالی که همه اهل مطالعه و اندیشه به خوبی 
می دانند که جهان بینی غربی و سرمایه داری سنگ بنای تمام این نظریات است. 
باید توجه داشت که از یک سو »توسعه، میوه عقلانیت فرادینی است« و از سوی 
دیگر، دس��تورات و راهنمایی های اسلام فقط برای مسلمانان نیست، بلکه برای 
تمام جهانیان است و روش زندگی صحیح را برای نوع بشر به خوبی ترسیم کرده 

است.
۳. الگوی توسعه، دارای جایگاه یک سند فرادستی است و میزان مقبولیت و التزام 
به اجرای آن توسط نهادهای فرودستش، در میزان موفقیت آن بسیار مهم است. 
اینکه یک باب جدید در مراکز فکری کش��ور گش��وده شود و پیوسته مورد نقل و 
بحث قرار گیرد، اما به صورتی عملیاتی خبری از پیاده سازی دستاوردهای نظری 
آن نباشد، نه تنها مراد مطلوب نبوده، بلکه مسئله مورد مباحثه و مکاشفه را لوث 

خواهد کرد.
4. تقلید جهانیان از هر الگوی توسعه، بستگی به نتایج تجربی حاصل از پیاده سازی 
آن دارد. یک الگو هر چقدر هم که خوب باش��د، در صورتی که به درس��تی اجرا 
نشود و تجربه موفقی به دنبال نداشته باشد، محلی از اعراب برای دیگران نخواهد 
نداشت؛ بنابراین بایستی از همین گام های اول به فکر ابزارهای ارزیابی نتایج آن 
بود. »اگر طراح و سیاس��ت گذار یک الگوی توس��عه، همچون الگوی اسلامی � 
ایرانی پیش��رفت، اقدام به انتخاب یک استراتژی مشخص نماید، باید قادر باشد 
ارزیابی مش��خصی از روند طی ش��ده در بس��تر الگوی منتخب داشته باشد. سه 
شاخص بهره وری، هماهنگی و تدوام در مبادله، معیارهای این ارزیابی می توانند 

باشند«۳.
همان طورکه بیان شد، یک الگوی توسعه هر چقدر هم که خوب تدوین شده باشد، 
در صورت بی توجهی به پیوندهای ماقبل مطرح ش��ده، حداکثر ابداع مجدد چرخ 
خواهد بود. به علاوه، در صورت بی توجهی به پیوندهای مابعد، قابلیت تعمیم پذیری 
و تکرارپذیری خود را از دست داده و از یک الگو توسعه به سطح یک برنامه توسعه 

تنزل خواهد کرد.
*دانشجوی دکترای علوم اقتصادی دانشگاه فردوسی مشهد

پی نوشت ها:
1. مطالعه تطبیقی میان برخی از الگوهای توسعه متعارف در خصوص 
دو مفهوم ش��اخص های یک تعامل مناسب )کارآمدی، هماهنگی و 
تداوم( و بردارهای تعاملاتی، دومین کنفرانس الگوی اسلامی � ایرانی 

پیشرفت: مفاهیم، مبانی و ارکان پیشرفت، وحید ارشدی.
Meier, Gerald, leading issues in ec -M۲
 ۶th edition,  ,1۹۹۵  ,nomic development

.Oxford University
۳ . مطالعه تطبیقی میان برخی از الگوهای توسعه متعارف 
در خصوص دو مفهوم ش��اخص های یک تعامل مناس��ب 
)کارآمدی، هماهنگی و تداوم( و بردارهای تعاملاتی، دومین 
کنفرانس الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت: مفاهیم، مبانی و 

ارکان پیشرفت، وحید ارشدی.

اس�لامی بودن الگ�و نباید 
فق�ط به ن�ام الگ�و محدود 
ش�ود و به علاوه نبایستی 
م�دام تأکید لفظی ش�ود، 
بلکه بای�د در روح این الگو 
جاری و ساری باشد و حتی 
بهتر است از لفظ آن کمتر 
اس�تفاده ش�ود. طراح�ی 
الگو، طراحی ش�عار نیست 
که مدام بخواهیم اس�لامی 

بودن آن را به رخ بکشیم.
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پیچیدگی آموزش 
و توسعه درون زا

آموزش وپرورش و راه حل های ارائه شده برای آن، در راستای توسعه کشور بررسی 
می شود؟ آیا روند و مسیر حل مسائل آموزش وپرورش به تناسب مسائل توسعه ای 
کشور پیگیری می شود یا اینکه مسیر حل مسائلش از برنامه ها و مسائل توسعه ای 
کش��ور به دور اس��ت؟ آیا در نگاه به نظام آموزش وپ��رورش، اقتضائات محلی و 
منطق��ه ای و ملی مورد توجه قرار می گیرد؟ و ده ها س��ؤال دیگر که می تواند در 

اینجا مطرح شود.
در اینجا قصد نداریم ادعا نماییم که برنامه های آموزش وپرورش کشور ما به دور 
و منفک از برنامه های توس��عه اس��ت، بلکه درصدد آنیم که ببینیم آیا روش های 
پرداختن به مس��ائل آموزش وپرورش و روش های سیاس��ت گذاری های آموزشی 
متناس��ب با ایدئولوژی و اقتضائات بومی، منطقه ای، فرهنگی و اجتماعی کشور 
اس��ت یا صرفاً اقتباس��ی اس��ت؟ آیا تجربیات جهانی می تواند راهگش��ای نظام 

آموزش وپرورش ما در این زمینه باشد یا خیر؟
دو نگاه به توسعه

اگ��ر نگاهی به تحولات کش��ورهای مختل��ف بیندازیم، درخواهی��م یافت اکثر 
کش��ورهای جهان برای قد علم کردن، استقلال و هویت خود را از استعمارگران 
طلب نموده اند. مشکل این کش��ورها، دست یابی به الگویی مناسب برای رشد و 
توس��عه اقتصادی بود که با ویژگی ها و شرایط اقلیمی  کشورشان مطابقت داشته 
و با آن هماهنگ و متجانس باش��د. کاملًا روش��ن اس��ت که تجارب کشورهای 
توسعه یافته و صنعتی در امر عمران و صنعتی شدن، به لحاظ ویژگی ها و شرایط 
به خصوص آن کشورها، ساختار و بافت اجتماعی و فرهنگی، شرایط اقلیمی  و دیگر 
مسائل، نمی توانست برای کشورهای نوپا و جدیدالتأسیس راهگشا باشد و الگو قرار 

گیرد. )مایر، 1۳۶۸ ؛ 1( 
لذا در یک نگاه می توان دریافت که عدم کاربرد یا به کارگیری الگوها در بررسی و 
حل مسائل آموزش وپرورش ناشی از ماهیتِ مسائلِ مبتلی به این کشورها است و 

حکایت از این دارد که دو نگاه به مفهوم توسعه می تواند وجود داشته باشد: 
نگاه اول که به تفکر »برون زایی« توسعه اشاره می کند و در نتیجه غیربومی  است 
و از خارج القاء می ش��ود. دلایل عمده ای که در توجیه این روش ارائه شده است، 
یکی تسریع فرایند توسعه و دیگر تنوع ابعاد آن است. امروز همه ما خطرهای ناشی 
از این گونه »تزریق تمدن« را به کش��ورهای در حال توسعه کم و بیش احساس 
کرده ایم و فریادهای مظلومانه این جوامع را نیز در برگشت به فرهنگ اصیل سنتی 

و بازیابی هویت از دست رفته خود به کرات شنیده ایم. )مایر، 1۳۶۸؛ ۵(
ن��گاه دوم ب��ه تفکر »دورن زا« اش��اره می کند و در نتیجه نوع��ی تحول و تفکر 
خودجوش اس��ت ک��ه از داخل صورت می گیرد؛ لذا ش��اید با پذی��رش نگاه دوم 
بتوان به تحلیل مس��ائل توسعه و آموزش وپرورش پرداخت؛ زیرا با نوع نگاه اول، 

نسبت آموزش و توسعه
در چند دهه اخیر، اوضاع اجتماعی، سیاسی، اقتصادی، فرهنگی و معنوی در جهان 
به س��رعت دچار تحول شده است. دنیایی که ما در آن زندگی می کنیم، چهره ای 
پیدا کرده است که کوچک ترین شباهتی به شکلی که قبلًا داشت، ندارد؛ این دنیا 
نه تنها امکانات و عوامل تصورناپذیر و حیرت انگیزی در خود نهان کرده است، بلکه 

خطرهای هولناکی نیز با خود به همراه آورده است. )برزنیکا، 1۳71 ؛ ۳( 
ش��اید بتوان ادعا کرد در چنین دنیایی، توس��عه در جنبه های مختلف اقتصادی، 
اجتماعی، سیاسی و فرهنگی کاری بسیار سخت و در عین حال حساس است و 
نقش برخی از نهادهای کشور در مسیر تحقق توسعه انکارناپذیر است. یکی از این 
نهادها، نظام آموزش وپرورش )اعم از آموزش رسمی  و غیررسمی، آموزش عمومی  

و عالی و آموزش حرفه ای( است.
آموزش وپرورش منطقاً عاملی اس��ت که مردم را در جوامع مختلف هوش��یارتر، 
باسوادتر و اخلاقی تر می کند و از این رو حامل برترین آرمان های بشری است و در 
نتیجه حیاتی ترین ابزار در مسیر نیل به توسعه پایدارتر تلقی می شود. تعلیم و تربیت 
مهم ترین عامل مؤثر در دگرگونی طرز نگرش و رفتار بش��ری است که در مسیر 
رش��د اقتصادی، بهبود کیفیت زندگی، ایجاد دانش و مهارت، تأمین فرصت های 

شغلی و افزایش تولیدات جامعه به کار گرفته می شود. )کاشانی،1۳۹۲؛ ۸4(
دان��ش و دانایی ملی، رکن اصلی توس��عه و نظام آموزش��ی ه��م گذرگاه نیل به 
دانایی ملی به ش��مار می آید؛ لذا آموزش وپرورش یکی از اضلاع توس��عه کشورها 
محس��وب می ش��ود و از این رو دولت ها هنگام طراحی برنامه های تسریع توسعه 
خود، بر آموزش وپرورش و سیاس��ت های آموزشی بسیار تأکید می کنند؛ و امروزه 
کسی منکر نقش و جایگاه آموزش وپرورش در ارتباط با توسعه نیست. مطالعات 
بین المللی نش��ان داده است بین رشد اقتصادی و توسعه آموزش وپرورش، رابطه 
مس��تقیمی  وجود دارد. این مطالعات نش��ان داده اند که توسعه اقتصادی و توسعه 
آموزش وپرورش، به خصوص در سطح متوسطه و دانشگاه، به یکدیگر وابسته اند. 
)فیوض��ات، 1۳7۳؛ ۲4( آنچه می توان پذیرفت این اس��ت که آموزش وپرورش و 
توس��عه و در نتیجه مس��ائل آموزش وپرورش و مسائل توسعه به یکدیگر وابسته 

و پیوسته اند.
اما آیا همچنان که این موضوع در اکثر نظام های آموزش وپرورش جهان پذیرفته 
شده است، در کشور ما هم مورد توجه قرار گرفته است؟ آیا مسائل و برنامه های 

علیرضا صابری*

تـک نـگـاری
پـاتـوق
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آموزش وپرورش و در نتیجه مس��ائل آن چون واکنشی عمل می کنند، زیاد جای 
بحث نخواهد گذاشت.

به خاطر داشته باشیم مسائل توسعه ای از سنخ مسائل دشوار و پیچیده و در عین 
حال دارای ابعاد چندگانه است و نمی توان به سادگی از کنار آن گذشت. همچنین 
کس��انی که با آموزش وپرورش آش��نایی دارند، می دانند مسائل آموزش وپرورش 
دارای پیچیدگی های فراوانی اس��ت که به طور طبیع��ی، اول، متأثر از پیچیدگی 
ذاتی آموزش وپرورش و دوم درک روابط پیچیده و متقابل مسائل آموزش وپرورش 
ب��ا یکدیگر اس��ت؛ لذا اگر از پیچیدگی توس��عه و مس��ائل آن و پیچیدگی ذاتی 
آموزش وپ��رورش بگذری��م، لازم خواهد ب��ود پیچیدگی روابط متقابل مس��ائل 

آموزش وپرورش را به طور جدی در ارتباط با مسائل توسعه کشور بررسی کنیم.
از پیچیدگی روابط متقابل مسائل آموزشی

پیچیدگی )Complexity( آنچنان رشد و شیوعی سریع به خود گرفته است که 
بسیاری، قرن جدید میلادی را سده پیچیدگی نام نهاده اند. پیچیدگی را می توان 
این گونه بیان کرد: »هرگاه مجموعه ای متش��کل از عوامل متعدد و گوناگون، در 
مقیاس های متفاوت، با اتکا و وابس��تگی ذاتی و جدایی ناپذیر عوامل بر همدیگر 
وجود داشته باشد و بالاتر از همه این ها، اگر نشود با حذف و قطع برخی از مؤلفه ها 
و اعضاء، به کوچک تر ساختن آن مجموعه پرداخت، با پیچیدگی مقابل هستیم.« 

)ویکی پدیا( 
لذا منظور از پیچیدگی روابطِ متقابلِ مسائل آموزشی آن است که مسائل آموزشی 
آن چنان با مسائل ایدئولوژی و اقتضائات بومی، منطقه ای، فرهنگی و اجتماعی، 
جامعه شناختی، روان شناختی، انسان شناختی، فلسفی و همچنین از لحاظ درونی 
درآمیخته ان��د که بدون توجه همزمان به آن و جدای از یکدیگر، بررسی ش��دنی 

نیست و باید در کلان مسائل و با توجه به مسائل توسعه به آن پرداخته شود. 
این موضوع به ما نشان می دهد که ارتباط مسائل آموزشی با یکدیگر به صورت 
چندلایه است و نیازمند آن است که مثل یک دفتر لایه به لایه ورق زده شده و 
کنکاش شود. همچنان که »مایکل تودارو« در حوزه توسعه معتقد است که توسعه 
را باید جریانی چندبعدی دانست که مستلزم تغییرات اساسی در ساخت اجتماعی، 

طرز تلقی عامه مردم و نهادهای ملی، نیز تسریع رشد اقتصادی و کاهش نابرابری 
و ریشه کن کردن فقر مطلق می باشد. )مایکل تودارو، 1۳۶7؛ ۲(

نتیجه
شاید بتوان با اطمینان ادعا کرد امروزه مشکل اساسی در حوزه آموزش وپرورش، 
روش پرداختن به مسائل این حوزه است. کسی شک ندارد که استفاده از مطالعات 
تطبیقی برای نظام های آموزشی لازم و ضروری است و می توان از تجارب آن ها 
در ارتقای نظام آموزش وپرورش س��ود جست. با این حال به کاربستن روش های 
موفق آنان در مسیر توسعه کشور، بدون در نظر گرفتن اقتضائات بومی، منطقه ای، 
فرهنگی و اجتماعی و همچنین اخذ قالب و شکل و تغییر محتواها بدون توجه به 
اینکه قالب و شکل به طور طبیعی القاکننده نوعی خاص از محتواست، نمی تواند 

آموزش وپرورش را در اختیار و خدمت به توسعه کشور قرار دهد. 
امروزه شیوه متداول تعیین اولویت ها با شیوه مطلوب فاصله بسیار دارد و کمتر به 
ظرفیت های درونی کشور، یعنی ایدئولوژی و اقتضائات بومی، منطقه ای، فرهنگی 
و اجتماعی توجه می ش��ود و آموزش وپرورش کشور نیازمند توجه جدی به مقوله 

توسعه درون زا و ایفای نقش جدی در این عرصه است.
اگر غرض این باشد که از گسیختگی و آشفتگی اجتماعی و فرهنگی اجتناب شود، 
سیاست ها و راهبردهای آموزشی باید به طور کامل بر ارزش ها و سنت های محلی 
استوار بوده و بر پایه تجارب موفقیت آمیز، به سوی جهانی امیدبخش هدایت شده 

باشند. )هلک،1۳71؛ 11(
باید توجه داش��ت که پیچیدگی روابط متقابل مسائل آموزشی، امری دورنی و در 
قالب ایدئولوژی و اقتضائات بومی، منطقه ای، فرهنگی و اجتماعی قابل رمزگشایی 
اس��ت و تنه��ا در این صورت می ت��وان از پیچیدگی آن کاس��ت و آن را مطالعه 
و بررس��ی کرد؛ لذا امروزه نیازمند آن هس��تیم که در روش های سیاست گذاری 
آموزش��ی تجدیدنظر جدی داشته و از طریق آن، پیچیدگی روابطِ متقابلِ مسائل 

آموزشی را درک نموده و به آن توجه ویژه کنیم. 
اگر قرار اس��ت جامعه در حالِ گذار ایران به س��لامت از گردنه های صعب العبور 
تغیی��رات گذر کند،  شایس��ته اس��ت که نظ��ام آموزش وپرورش، ص��رف نظر از 
تأخیرهایی که تاکنون در ورود به تحلیل مس��ائل خویش و مهندس��ی اجتماعی 

داشته است،  مسئولیت و سهم بیشتری در قبال جامعه بر عهده گیرد.
*عضو هیئت علمی و مدیرگروه فرهنگ و تاریخ دفتر تبلیغات اسلامی 
خراسان رضوی
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مطالعات تطبیقی ادیان 
در جهان توسعه یافته
درآمدی روش شناختی

و مطالعاتی در توسعه علوم انسانی شد. در اواخر قرن هجده و ابتدای قرن نوزدهم، 
هم زمان با پیدایش و رش��د رش��ته های علوم در غرب، اندیش��ه مقایسه ای نیز با 
Metod )ددف بررسی مقایسه ای حوزه های مشابه البته به صورتی روش مند -

logic( عمدتاً در حوزه »دین شناسی« و »زبان شناسی« شکل گرفت که این  دو 
اتفاقاً متأثر از نگاه پوزیتیویستی رایج زمانه خود نیز بود. 

 )Comprative religion(»به لحاظ تاریخی، رشته »دین شناسی تطبیقی
در پی نظریه »تکامل / تحول« شکل گرفت. نظریه تکامل را کسانی چون کنت 
و اسپنس��ر در جامعه شناسی و نیز داروین در زیست شناسی به کار گرفتند و سبب 
تحولی ش��گرف در تمدن غرب شدند. رشته دین شناسی تطبیقی، به مثابه روش 
مقایس��ه ای میان مفروضات ادیان گذش��ته و حال متمرکز ش��د و در ابتدای امر، 
ادعای »علمی«  بودن داش��ت و بنابراین دین را به ساحت یک شیء تنزل داد و 
آزمایشگاهی شد؛ اما بعدها، نظریه »بقایا« مطرح شد که مبتنی بر پژوهش های 
متدینان پرشور درباره شناسایی اعتقادات، آداب و رسوم و شرایع تکامل گرای ادیان 
بود. در پی این اتفاق، آزادی خواهان متدین بسیاری از کرسی های متعدد این رشته 

را در سوئیس، هلند، فرانسه و... برپا کردند. 
ما در اینجا با گذر از فعالیت های این رشته در غرب، بر آنیم که به سه روش کلی 
مطالعات تطبیقی اش��اره کنیم. این روش ها ممکن است در نظر برخی ناتمام یا 
حتی متداخل باشد؛ اما در هر صورت نمایی کلی از روش های موجود را به تصویر 

می کشد.
روش های مطالعات تطبیقی ادیان

1. روش انتقادی )Critical( که ش��کلی مدافعه گرانه دارد و در منازعات کلام 
کاربری یافته اس��ت. این روش، عام ترین روش در مطالعات تطبیقی است و ابزار 
دس��ت مدافعه نویس��ان، محافظان و مرزبانان هر دین است. باید توجه داشت که 
این روش، خالی از آسیب های علمی نیست. مثلًا حقیقت یاب نیست و اصطلاحاً 
»تحویل نگر« )Reductionism( است. تحویل نگری، یعنی برگرفتن وجهی 
از مطالعه و بی خبری یا انکار س��ایر ابعاد؛ بنابراین رس��الت متکلم این است که با 
پیش فرضِ داش��ته اش )یعنی دفاع از کیان عقی��ده و مذهبش( فقط ضعف های 
متخاصم را رو  کند. متکلم در این روش ممکن است یک چیز را ببیند و چشمش 

را بر صدها چیز ببندد!
از دیگر آسیب های روش انتقادی، فروغلطیدن در ظاهر متن است. متکلم تمایلی 
برای تأویلات و تفس��یرات ناظر به گذر از ظاهر لفظ به خود نشان نمی دهد و از 
آنجا که پیش فرض ذهنی و عینک تهاجمی بر چشم دارد، کمتر سراغ موارد وفاق 
می رود و تمام قوایش را در یافتن پاشنه آشیل ها و چیرگی بر حریف به کار می بندد. 
از نمونه های شیوه مطالعاتی جدلی ادیان میان مسلمانان، کتاب »الفصل فی الملل 

چرایی و چگونگی
اولین گام در تولید علم و نهضت نرم افزاری، چرایی آن است که به نظر بهترین 
پاس��خ، دست یابی به »حقیقت« باشد. بدیهی است رسیدن به این، مستلزم رصد 
صدها مسئله نظری در حوزه معرفت شناسی و روش شناسی است. نیز لازم است 
بدانیم اصلی ترین و به تعبیر بنده، گام نخس��ت در بحث تولید علم، روشن سازی 
غایت علم و س��پس اختیار روش متناس��ب با آن اس��ت و تا زمانی که از غایت 
علم غافل باشیم، برایمان تولید دانش با انباشت اطلاعات فرقی نخواهد داشت! 
شوربختانه باید اعتراف کرد که مهم ترین چالش در حوزه علوم اسلامی  و بالاخص 
الهیات این است که دانش پذیرِ فقه، فلسفه، ادیان و... نمی داند به دنبال چه غایتی 
اس��ت تا متناس��ب با آن و س��نجش نظریات موجود، افق گشایی کند و وضعیت 
مطلوب ناموجود را بکاود. به نظر نگارنده، اتخاذ رویکرد تطبیقی در مطالعات دینی 
با هدف درک عمیق تر دانش ها، سریع ترین مسیر برای رسیدن به توسعه و عرضه 

دانش های اصیل و ارزش های بی بدیل به جامعه هدف است. 
چنان ک��ه می دانی��م، دانش ادیان به تاریخ تحولات ادیان و کارنامه اندیش��ه ها و 
فرقه های دینی می پردازد و رسالتش این است که آموزه های دینی مربوط به انسان 
و جه��ان درون و برون از وی را بازگو  کند. البته مطالعه درباره ادیان دیگر، عقلًا 
منافعی هم در بر دارد؛ مانند ضرورت همزیستی مسالمت جویانه و اتحاد ابنای بشر 

و نیز معرفی دین مبدأ و حتی ترویج آن. 
دانش مطالعات تطبیقی ادیان، سابقه ای دیرین میان عالمان مسلمان داشته است؛ 
اما این رویکرد، در قرون اخیر متناس��ب با فضای روش��ن گری غرب، به دانش و 
رش��ته ای علمی )Scientific( بدل گشت. کسانی چون ماکس مولر و دیگران 
که جملگی فرزندان راسیونالیس��م بودند، فضایی جدی��د به نام دین پژوهی برای 
معاصران گشودند که در نوع خود بی نظیر و رهاوردش پیدایش کرسی های علمی 

مهدی قاسمی*

این یادداشت ناظر به روش های مطالعه در سپهر ادیان است و از این رو نگاهی اجمالی به 
رویه  ها و آغازه ها در مطالعات تطبیقی ادیان دارد. امید است یادآوری روش های تطبیقی، 
چراغی بر مسیر توسعه علمی کش�ور بتاباند و جاده را از س�نگلاخ مطالعات کرگدن وار 
موضوعی برهاند. مطالعات تطبیقی )با تأکید بر علوم دینی( باید در الگوهای توسعه علوم 

انسانی دیده و تأکید شود.

تـک نـگـاری
پـاتـوق
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و الأهواء و النحل« ابن حزم اندلس��ی )384-456 ق( است که مؤلف در پوستین 
یک متکلم ظاهری در حوزه ادیان زمانه اش داوری می کند. البته نکته ظریف دیگر 
این است که اتخاذ این روش ممکن است نتیجه اش ریختن آب به آسیاب دشمن 
ملحد باشد! جریان الحاد، با هجمه همه جانبه و بهره گیری از تمام توان رسانه ای 
خود، تفکیکی میان ادیان و پیروان آن قایل نیس��ت؛ بنابراین متأله مسلمانی که 
فی المثل در پی بطلان اصل مس��یحیت است، ناخواسته در زمین ملحدان بازی 

می کند. 
۲. روش همدلانه. این روش، برعکس ش��یوه انتقادی، رویکردی تفریطی دارد و 
فقط قوت ها را می بیند. متکلم در این شیوه، با عینک پیروی آن دین به پدیده ها 
می نگرد و اصطلاحاً در پوست دین مقصد می رود و سعی دارد به روح آموزه ها که 
همیشه در پس الفاظ پنهان اند، نزدیک شود. مهم ترین آفت این روش این است 
که ممکن است زیبایی نمایی های دینِ مقصد او را بفریبد و محقق دلداده، از دالان 

عینیت به سلامت عبور نکند و اغراق نماید.
3. روش گزارش��ی که رویکردی توصیفی � تحلیلی دارد و پژوهش��گر با فراغت 
کام��ل و بی حب و بغض ب��ه آموزه ها می نگرد. این روش البته ب��ه دور از داوری 
الهیاتی اس��ت؛ زیرا داوری الهیاتی فقط در ش��یوه انتقادی ص��ورت می گیرد. از 
ویژگی های مهم این روش علمی، حس حقیقت جویانه و حق پرس��تانه است. در 
این روش، تبیین بر تطبیق سبقت دارد و بنابراین شناخت »روح کلی« یک دین، 

بر اتخاذ تک گزاره انتخابی دین پژوه اولویت دارد. 
آری! پاییدن تمام اطراف سخن ادیان دیگر، شرط اول و سنگ بنای گفت وگوی 
بینادینی هم هس��ت. علامه طباطبایی در »قرآن در اس��لام، ص30« می گوید: 
»کس��ی که با تأمل عمیق در بخش اوپانیشادی ویدای هندی دقت کند و همه 
اطراف س��خن را بپاید، برخی را با برخی دیگر تفس��یر کند، خواهد دید که )این 
متن( جز توحید خالص و یگانه پرستی ندارد«. فهم دقیق، صداقت ورزی و رعایت 
امانت، مهم ترین شرایط ورود به پژوهش در حوزه مطالعات ادیان است. امام حسن 

عسکری به نقل از رئیس مذهب شیعه)علیهمالسلام( می فرماید:
»جدال غیرأحس��ن، جدالی است که تو حقی را انکار می کنی و نمی توانی 

میان س��خنان حق و باطل ط��رف مقابلت تفاوت قائل 
ش��وی و می خواهی با انکار ح��ق، او را از باطل 

بازداری. این کار حرام اس��ت؛ زیرا تو نیز 
مانن��د او که حقی را منکر ش��ده، حق 

دیگ��ری را انکار ک��رده ای.« 
)احتجاج طبرسی، صص14 

و 15(
امام خمین��ی نیز در این 
باره می گوی��د: »... اگر 

قوم��ی  با م��ا موافق 
ما  نبای��د  نش��دند، 
به مناس��بت احراز 
عداوت کلی، زمزمه 
مخالف��ت کل��ی با 

آن ها سر داده و حرف 
حق را به جهت مخالفت 
با آن ها قائل نشویم، والّا 

اگر بنا بر این باشد، ما باید 

به تمام الهیین عالمَ بنای مخالفت گذاشته و اعتقاد به وحدانیت و توحید را هم از 
دست بدهیم.« )تقریرات فلسفه، ج1، ص۲84(

فراست مسلمانی و دفاع از حقیقت رحمانی
به نظر می رسد آن ها که دغدغه دفاع گرایانه از دین دارند، باید همان روش انتقادی 
را برگزینند. البته سفارش ما در اتخاذ این روش، پالایش آن از آسیب های جدی 
و دامن گیر آن است. متکلم حین ارزیابی باید بر مدار سفارش قرآن، یعنی »جدال 
أحس��ن« )ادْعُ إلِیِ سَ��بیِلِ رَبِّکَ باِلحِْکْمَةِ وَالمَْوْعِظَةِ الحَْسَنَةِ وَجَادِلهُْم باِلَّتيِ هِيَ 
أحَْسَنُ ... / نحل، 1۲5( مشی کند. آنچه از آسیب های روش انتقادی آمد، باید با 
زیور محاس��ن روشِ گزارشی مرتفع شود و در حقیقت، روش »جدال أحسن«ی 
مبن��ای مطالعات تطبیقی گردد که به تمام معنا با موازین »حکمت« و »موعظه 
حسنه« چونان زوجی منطقی همدم باشد تا »جدال أحسنِ« مورد پسند قرآن قوام 
گیرد. این ظرافت البته در حوزه نظر است و اما در حوزه عمل، راسخونی را می طلبد 
که در داوری های الهیاتی ش��ان ش��أن صداقت و حق پرستی را محترم شمرده و 
رعایت کنند؛ باش��د که این الگو، روزگاری در س��بک گفت وگوهای توسعه آمیز 

عقلانیت مبتنی بر آموزه های وحیانی قرآن دیده شود و به ثمر نشیند. 
شکست مبادا در هماورد باید

در حوزه مطالعات و پژوهش های تطبیقی ادیان، باید توجه داشت که اساس تحول 
و بالتبع دگرگونی روش های منسوخ و کهنه پیشین، اتخاذ روش »موضوع محوری« 
در پژوهش های تطبیقی اس��ت. برخورداری از روش حل مسئله، ما را از حرکت 
کرگدن وار  �  که منجر به دیکتاتوری علمی می شود � و خودبسندگی به داشته ها 
و بالتبع انبان اطلاعات در توبره ذوق زدگی ش��خصی می رهاند و افق جدیدی را 
در راه توسعه علوم بازمی گشاید. پژوهشگر باید مسئله را از مشکل تفکیک کند 
و مس��ئله نما را از مس��ئله واقعی تمییز دهد و مبانی را از مسائل جدا کند تا حوزه 

مطالعاتی  و دغدغه مندش مسائل درجه یک باشد. 
مطالعات ادیان، اندیشه ما را از حصار دالان تاریک خودبسندگی خارج می کند و 
با دنیایی از مفاهیم مشابه و گاه برابر مواجه می کند که بررسی آن ها با داشته های 
دینِ مبدأ، می تواند س��رآغاز همپرس��ه های )Dialogue( بینادینی شود. 
مطالعات تطبیقی )با تأکید بر علوم دینی( باید در الگوهای 
توس��عه علوم انس��انی دیده و تأکید شود. به اعتقاد 
م��ا این ح��وزه ی��ک “باید” همیش��گی 
اس��ت که نیاز نس��ل پویای حاضر و 
حقیقت خواه جهان ناظر اس��ت و 
بالتب��ع گریزی از آن نیس��ت 
و البت��ه در ای��ن رهگذر، 
محتاطانه  “مبادا”ه��ای 
»حافظ«ان علوم! )و نه 
توسعه دهندگان  لزوماً 
بادهای  آن( چون��ان 
موس��می، نظ��ر ب��ه 
ماهیت گذری ش��ان، 
فقط باید تحمل  شوند 

تا آمدنشان رفته شود!
* دانش آموخته حوزه 
علمیه مشهد و دانشگاه 
ادیان و مذاهب قم



دوماه نامه الگوی اسلامی ـ ایرانی پیشرفت122

رفتن رسیدن است
درآمدی بر عنوان شناسی »الگوی پیشرفت«

»تحلیل روند1«های س��اده دلانه )اگر نخواهیم تعابیر تندتری درباره شان به کار 
ببریم( کارشناسان محترم مدیریت و برنامه ریزی در سال های گذشته که حالا کار 
را به جایی رسانده که ظرفیت ذخیره سازی سدهای ایران، یک و نیم برابر بیش تر 

از موجودی آب رودخانه های کشور است! )وزیر نیرو، 15 آذر 9۲(.
یادبود تمدن مدرن

توس��عه، چون تنها ظرفیت و افق و امکانِ زیس��تْ تصور شده، از آمریکا تا هند 
را درنوردیده اس��ت )و چه عجیب است سرنوش��ت این دو کشور در این عرصه، 
از هالیوود و بالیوود گرفته تا فضای س��ایبر(۲ و در همین ماجرای سدسازی، چه 
هیاهوها که بر سر بیکاری و بیگاری و فروپاشی اجتماعات محلی از ناحیه سیاست 
توس��عه ملی، به ویژه در هند به راه افتاده اس��ت. مک گوییگان3 )1388: ۲۲3(، با 
نقل پاره هایی از بحران، تصریح می کند که زمانی همه، سدهای بزرگ را دوست 
داشتند، ولی سرانجام این سدها به صورت کابوس درآمد، به مانند »یابود تمدن 
مدرن« که حالا شهری های ثروت مند را سرشار از لذت کرده و میلیون ها هندی 
از کاست های پایین را آوار. اعتراضاتی مربوط به ۲001 و اعلام خطر آن، در امروزِ 

ایران )۲013(.
این بحث را می توان تا ابدیت ادامه و در موارد متعددی نشان داد که چقدر سقف 
آرزوهای توس��عه ای کوتاه اس��ت و بدتر از آن، بالاتر از آن سقفی موجود نیست، 
مگر آن که در باب اصالت و چراییِ تبدیل Development به توسعه حرف 
زد و این نکته را پیش کش��ید که اگر رش��د و نمو و بسط و ایجاد و سیر تکاملی 
و اش��تدادی عالم )بر اساس حرکت جوهری(، قطعی و ضروری باشد، چرا الزاماً 
بای��د از یک مدل و نمونه پیروی کرد و الزامات و اقتضائات آن را چش��م بس��ته 
پذیرفت و روزی هم که بحران و بن بس��ت اش از راه برسد، آن قدر دیر و شرایط 
خطیر شده باشد که یگانه رهِ  رهایی، نابود یا رهاکردن سرمایه  گذاری های مالی و 
معنوی گسترده و ملی باشد؟ مگر راه رفته آن ها پیش روی ما نیست و اگر آن ها 
می توانستند که س��ره را از ناسره جدا کنند، چرا خودشان چنین نکرده اند و حالا 
مداوماً برای پُر کردن چاله-چوله های ش��ان در فکر وصله پینه کردن مدرنیته با 
انواع و اقسامی از بافته ها نظیر »مدرنیته متاخر«4 یا »مدرنیته، یک پروژه ناتمام«5 

یا پسامدرنیته اند؟
پرهیز از شتاب زدگی

پی��ش و جلو رفتن، ترقی و رش��د ک��ردن، حتماً اموری ش��دنی و ممکن اند، اما 
آن چنان در چارچوب فهم پارس��ونزی قرار می گیرد و گذار از س��نت به تجدد را 
در قالب جداش��دگی های پنج گانه )روابط شخصی در مقابل روابط غیرشخصی، 
رواب��ط خاص گرایی در مقابل روابط عام گرای��ی، جهت گیری جمع گرا در مقابل 
جهت گیری خویش��تن گرا، انتساب در مقابل اکتساب و نقش های اختصاصی در 

»توسعه که هس، یه چیز دیگه اس«
خوان��دن این میان تیتر، ب��دون در نظر گرفتن ضرب آهن��گ برخی آگهی های 
تلویزیونیِ این روزها )درباره مواد غذایی و متعلقات اش(، چندان جذاب نیس��ت، 
اما نمونه قدیمی تر و اصیل ترشْ سال ها پیش در این بیان بی مسما و زهوار درفتهِ 
آهنگین هویدا بود که: »چرا هس��تی ناراحت؟... بیمه کند حمایت«)!(. یعنی هر 
چیزی را می توان بر پایه بیمه و توسعه اقتصادی و اصلی ترین مدلِ آن )نوسازی( 

»بنا« و البته به معنای دقیق ترش، »رها« کرد.
این نقدها و حرف ها که متاسفانه هنوز هم در این  کشور در چشم بسیاری شعار و 
ادعا جلوه می کند و هم زمان در تقریباً تمامی شرق و غرب عالم، تشت رسوایی اش 
به زمین افتاده، یک مثال دم دس��تی و روش��ن دارد که تا اندازه ای می تواند ابعاد 
بحران زای تس��لط »توسعه«مداری را روش��ن کند: »سد« و نهضت سدسازی. 
پدیده ای که در نیمه اول دهه هفتاد شمسی به عنوان اصلی ترین برنامه راهبردی 
دولت در زمینه توسعه بومی و کلان نگر تبلیغ می شد و تا همین اواخر نیز ادامه 
داش��ت تا جایی که وزارت نیرو رسماً اعلام داش��ته ظرفیت سدسازی در ایران 
مدت هاست که به پایان رسیده و وضع به گونه ای است که می بایست جلوی روند 
سدس��ازی را گرفت )15 آذر 9۲(. این اقدام سر و صدای نمایندگان بخش نگر را 

درآورده و آن ها به میدان آمده اند و انتقاد و ایراد و...
سدها، معمولًا برای انرژی و  تأمین آب آشامیدنی مفیدند اما اهداف مرتبط با آبیاری 
و کش��اورزی را چندان تأمین نمی کند )این را ش��بکه بین المللی آبیاری می گوید 
ک��ه یک گروه جهانی پژوهش درباره سدهاس��ت- 18 آذر 9۲( و معنای توامان 
چنین گفته ای، بلعیده ش��دن روستاها و جنگل ها و طبیعت، برای گسترش شهر 
و شهری شدن و تمدن س��ازی مدرن است؛ یعنی یک بیابان زایی رسمی، زاییده 

فرشادمهدیپور*

این نوشته درباره چیستی و چگونگی الگوی پیشرفت ایرانِ اسلامی نیست و بنا بر ورود 
به ماهیتِ آن را ندارد؛ هرچند که به تناسب در پاره ای جهات به این نکات نیز اشاره خواهد 
رفت، اما مس�أله اصلی در آن، بررس�ی »الگو«مداری یا الگو»وندی« پیشرفت است. از 
آن جا که لغت شناسان بر این باورند که وند، »لفظی اس�ت که خود معنی مستقل ندارد« 
)معین. مدخل وند( اما چون که با پیشرفت به شیوه ای پیشا وندانه ترکیب شده، معنی تازه 

ساخته و می بایست در باب چرایی اش، بیش و پیش از چگونگی اش گفت وگو کرد.

تـکنـگـاری
پـاتـوق



123 شماره اول . دی ماه 1392

مقابل آمیختگی نقش ها( شرح می دهد،6 الزاماً به معنی عبور از انتساب و رسیدن 
به اکتساب صرف نیست؛ یعنی امری که بتوان همانند کالا آن را از بازار خرید و 
به خانه آورد و به کارش گرفت و لذت اش را برد.7 با فروگذاشتن چنین تلقی ای 
)که امروزه به نظر می رسد که حتماً یک اجبار و انتخاب ناگزیر است(، راهی که 
می ماند تلاش برای یافتن »راه« از بی  راه یاکج راه است و کوششی متکی به توش 
و توانِ خود. پس در این جا دیگر سخن از مدل نیست بلکه »الگو«  به مثابه طرحی 

برای پیش  رفتن اهمیت می یابد که می شود همان پیشاوندِ پیش رفت.
»الگ��وی پیش رفت« هم از آن روی که باید راه های رفته را ببیند و داش��ته ها را 
بس��نجد و توان ها را بیابد و آینده را بسازد، امری اتفاقی و دفعی و عاجل نیست، 
چرا که »حصول این کار، زودبازده نیست. ما با توجه به این نکته، وارد این قضیه 
شدیم. البته بعضی از آقایان طرح ها و پیشنهادهایی برای محصول زود هم مطرح 
کردند، ایرادی هم ندارد؛ لیکن آن چیزی که مورد نظر ماست، جز در بلندمدت و 
با یک نگاه خوشبینانه در میان مدت، به دست نخواهد آمد؛ این یک کار طولانی 
است« )رهبر معظم انقلاب. 10 آذر 89(. این دوربردی رسیدن به الگو، البته ربطی 
با کندی و تعلل و توقف ندارد و با آن که »ما خیلی عجله هم نداریم. البته مایلیم 
کارها سریع پیش برود )یعنی با تنبلی و عقب ماندگی و این ها هیچ موافق نیستیم( 

اما شتاب زدگی در کار نیست« )14 دی 90(.
در واق��ع گوی��ا بعُد خط��رزای ماجرا، دقیق��اً در همین »نتیجه خواهی س��ریع و 
آسان گیرانه« است که یک بار دیگر، در زمانی دیگر، چنین واکنشی را برمی انگیزاند: 
»در این حرکت باید ضمن پرهیز از هرگونه شتاب زدگی، از تجربه های جدید و 
اس��تعدادهای جوان نیز استفاده ش��ود تا موتور حرکت، هیچ گاه خاموش نشود« 

)رهبر معظم انقلاب. 1۲ اسفند 91(.
ده ها پیش نیاز

جنبه نفی ای و س��لبی آنچه نخواستنی اس��ت، تا حدود بسیاری روشن شده، اما 
مسیر در حین رفتن ساخته می شود و این همان کاری است که الگوی پیشرفت 
به ش��کلی توامان بر آن تاکید می کند: یعنی پرهی��ز از برنامه زده کردن الگو، به 
مانند سندِ چشم انداز، سیاست های کلی، برنامه های پنج ساله و بودجه های سالیانه؛ 
به کار گرفتن الگو به مثابه بدیل مدل به عنوان امکانی برای تقلید و کپی کردن،  
چیزی که مقابل چش��م آدمی ق��رار دهند تا از روی آن، الهام بگی��رد و او را به 

جایی دلالت کند؛ و نهایتاً جایگزینی برساخته پیشرفت در 
مفهومی پیش رونده و پیش برنده که مانند توسعه، هدف و 
نقطه ای برای رسیدن نیست و فرآیندی است که در شدن و 

نوشدگی معنادار می شود.
اگر با چنین پیش انگاره ای، روند رسیدن به جنبه های ایجابی 
الگو )که زمان دار و بلند مدت و بدون عجله، تعریف ش��ده(، 
پیش گرفته نش��ود، نتیجه آن می شود که احتمالًا فهرست 
بلندبالایی از موضوعات را نادیده باقی می گذارد و می گذرد؛ 
یک نمونه بارز این ماجرا، فراموش ش��دن بحث رسانه در 
سند چشم انداز است )که از عمر نوشته شدن آن خیلی هم 
نمی گذرد( و  اکنون این موضوع )رسانه(، یکی از اصلی ترین 
مسائل کشور شده و تقریباً در هیچ کدام از اسناد بالادستیِ 

اساسی، اشاره مهمی هم به آن نشده است.
ی��ک نگرانی قابل توجه در این مورد، مرتبط با س��ازوکار و 
تشکیلات اداری ای اس��ت که برای پی گیری این الگو در 
نظر گرفته شده و در همان گام اول، به چارچوب مفهومی 

عرضه ش��ده برای عرصه های پیش��رفت )یعنی فکر، عل��م، زندگی و معنویت( 
مرکزیت نداده8 و کار را در ش��کل و ش��مایلی تقریباً تکراری یا انتقادبرانگیز به 
جریان انداخته است.9 الگو باید گفتمانی غالب، فراگیر و همگانی باشد و این اتفاق 
نمی افتد، مگر آن که ده ها پیش نیاز رسیدن به الگو در مراکز علمی کشور تولید 
و  تأمین شوند؛ چرا که »باید از طریق گفتمان سازی و بهره گیری از دیدگاه های 
نخبگان، صاحب نظران با صبر و حوصله، الگویی فاخر، مس��تحکم و ارزش��مند 

تدوین شود«.

الگوی پیش��رفت، لااقل از حیث وجودی دارای دو امر در هم تنیده و جدانشدنی 
است که به گونه ای دیالکتیک وار آن را شکل می دهد، می سازد و به پیش می برد: 
در یک سطح تصدیق کردن و اعتقاد داشتن به یک حقیقت والا )پیش رفت دادن 
ایرانِ اس��لامی براساس الگویی اسلامی � ایرانی( و در سطح دوم عمل و کنش 

و پراتیک در این بزرگ راه. 
چرایی اخذ الگو دقیقاً در همین رفت و برگش��ت پایان ناپذیر نهفته است، وگرنه 
برنامهِ  عمل مش��خص دو یا 10 و یا ۲0 س��اله ای در میان نیس��ت که جزییات 
اجرایی اش محل بحث و بررس��ی قرار گیرد. بنا بر رس��یدنِ »س��ی مرغ«ها به 
قاف اس��ت و »...گفتند چهار هزار س��ؤال وجود دارد؛ این خیلی خوب است. این 
سؤال ها شناخته شود، دانسته شود. این حرکت بایست در مجموعه  نخبگانی ما 
به وجود بیاید. سؤال ها مطرح شود، به این سؤال ها پاسخ داده شود؛ این حرکت 
طولانی مدت اس��ت« )10 آذر 89(. آرمان، رسیدن به آن قله است و رفتن، عین 

رسیدن.
* دانشجوی دکترای سیاست گذاری فرهنگی

پی نوشت ها:
Trend analysis . 1

۲ . برای دریافت روایتی خواندنی )و البته مداحانه و غیرانتقادی در این باب(: ر.ک. 
فریدمن. توماس )1389(. دنیا مسطح است: جهانی شدن در قرن بیست و یکم. 

ترجمه: رضا امیررحیمی. تهران: ماهی
3 . مک گوییگان، جیم )1388(. بازاندیشی در سیاست فرهنگی. ترجمه: نعمت الله 

فاضلی و مرتضی قلیچ. تهران: دانشگاه امام صادق )ع(.
liquid modernity . 4 ایده ای از آنتونی گیدنز.

 Modernity, an Unfinished Project  .  5
بیانی از یورگن هابرماس.

6 . ر.ک. آلوین، ی. س��و )1380(. تغییر اجتماعی و توسعه. 
ترجمه: محمود حبیبی مظاهری. تهران: انتشارات پژوهشکده 

مطالعات راهبردی.
7 . برای دریافت ش��رح و تفصیل خواندن��ی این قبیل انتقادات: 
ر.ک. داوری اردکانی )پ384(. ما و راه دشوار تجدد. تهران: ساقی.

8 . باید در طراحی الگوی اس��لامی � ایرانی پیش��رفت، بر 
چهار عرصه فکر، علم، معنویت و زندگی تکیه شود ]و[ در 
این میان موضوع »فکر« بنیانی تر از بقیه عرصه هاس��ت 

)1۲ اسفند 91(.
9 . ب��رای خواندن ن��کات اجمالی این انتقاده��ا، ر.ک. به 
یادداشتی از نگارنده: نگاهی به وضع مرکز طراحی الگوی 
پیش��رفت/ تداوم سیاست »سند«نویسی ملی! جام جم. ۲۲ 

اسفند 91.

جنبه سلبی آنچه نخواستنی 
اسـت، تا حـدود بسـیاری 
روشـن شـده، اما مسیر در 
حین رفتن ساخته می شود 
و این همان کاری اسـت که 
الگوی پیشـرفت به شکلی 
توامان بر آن تاکید می کند: 
برنامه زده کـردن  از  پرهیـز 
سـندِ  ماننـد  بـه  الگـو، 
چشـم انداز و...  جایگزینی 
در  پیشـرفت  برسـاخته 
و  پیش رونـده  مفهومـی 
و  هـدف  کـه  پیش برنـده 
نقطه ای برای رسیدن نیست 
و فرآیندی است که در شدن 

و نوشدگی معنادار می شود.
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انتخابِ ارتفاعِ مناسب
تلاشی برای فهم مقیاس الگوی پیشرفت جامعه

سکونت افراد هم به یکدیگر نزدیک بشود که دور شدن افراد، باعث آسیب دیدن آن ها نشود! 
در جلسه ای که برای تحلیل وضعیت اخلاقی جامعه برگزار شده بود، پیرمرد پردغدغه ای بود 
که درباره مشکلات اخلاقی فضای دانشگاه ها صحبت می کرد و به این نتیجه رسیده بود که 
نباید اجازه بدهند هیچ دختری خارج از شهرستان محل زندگی خودش درس بخواند که این 

همه مشکل هم ایجاد نشود! 
کافیس��ت اندکی تأمل کنیم تا دور و برمان، ده ها نش��انه و مصداق دیگر از همین دس��ت 
موضوعات و معضلات را پیدا کنیم که افراد مختلف، با تحلیل ها و تعلیل های متفاوتی با آن ها 
مواجه شده اند. آنچه می توان دید، نشانه های گیجی و به هم ریختگی در بسیاری از دلسوزان 
جامعه است. راستی این امر ناشی از چیست؟ چرا بخشی از دغدغه مندان جامعه به این نتیجه 
رس��یده اند که دیگر کار از دست شده است و نمی توان کاری کرد؟ و برخی دیگر، ناخودآگاه 
تأکیدش��ان بر حفظ پوس��ته های ظاهری دینداری افزایش یافته؟ و عده ای دیگر، در توهم 
کنترل سازوکارهای تأثیرگذاری جامعه به سر می برند؟! در این یادداشت این پدیده را اندکی 

بررسی می کنیم تا زمینه یافتن منظر صحیح فراهم شود. 
مسأله شناسی

در مواجهه با معضلات جامعه، عملًا با دو گروه از افراد با دو رویکرد غالب، روبه رو هستیم: 

دوس��تی می گفت، رفته خدمت یکی از اساتید و پرس��یده است شما که نسبت به حجاب و 
نماز مردم این قدر حساسیت دارید، چرا به تغییر کارکرد شهر مشهد و وضعیت اطراف حرم و 
پدیده های تجاری و... حساسیت ندارید؟ به نظرتان این ها اثرشان کمتر است؟ ظاهراً ایشان 

دغدغه کافی در این زمینه نداشته اند! 
یادم هس��ت به یکی از فعالان فرهنگی گفتم؛ اینکه شما همه شهر را از روایات مختلف در 
نفی حسد و تقبیح پول پرستی و دنیاگرایی روزنامه دیواری کنید و مردم دائم در مساجد بشنوند 
که دنیاگرایی بد اس��ت، ولی همه عرصه های واقعی زندگی شان با رقابت و مسابقه هایی که 

بانک ها راه انداخته اند، گره خورده باشد، کدامشان اثرگذار تر است؟ سؤالم برایش مبهم بود! 
تش��کل هایی را می شناسم که به این نتیجه رسیده اند، باید تا می توانیم ورودی های اعضا را 
کنترل کنیم، موبایل نداشته باشند، تلویزیون نبینند، اگر بشود مدرسه هم نروند و از ابتدا فقط 
در مسجد زندگی کنند، بهتر است! حتی دارند فکر می کنند به اینکه ازدواج و اشتغال و محل 

حسینکمیلی

توسعه فرهنگی
شرط اساسی یک توسعه همه جانبه
یادداشتی از محمد عابد الجابری

آزاداندیشی ابن رشد در سال ۲008، از دیگر افتخارات این اندیشمند مراکشی است.
»ما و میراث؛ نگاهی نو به میراث فلس��فی«، »نش��انه های نظری خلدونیس��م در تاریخ عربی 
اس��لامی«، »تکوین عقل عربی«، »زیرس��اخت های عقل عربی«، »اندیشه سیاسی عربی«، 
»مدخلی بر فلسفه علوم«، »عقلانیت معاصر و پیشرفت فکر علمی » و »شناخت قرآن«، از جمله 
آثار این متفکر اس��ت. انتشار مجله فکر و نقد نیز از یادگارهای او است. مرگ الجابری در سال 
۲010، باعث خشنودی طیفی از جریان های افراطی شد. انتشار نوشته زیر از الجابری با عنوان 
»التنمیه الثقافیه شرط اساسی للتنمیه« در »المجله«، بهانه ما برای آشنایی بیشتر صاحب نظران 

ایرانی حوزه نقد و فلسفه و اندیشه، با تفکرات این اندیشمند برجسته مراکشی است.
مفهوم توسعه در حال حاضر به یکی از مفاهیم اصلی و رایج دوران ما بدل شده است. این مفهوم 
به ویژه پس از ظهور کش��ورهای تازه استقلال یافته که به عنوان کشورهای عقب مانده شناخته 
می شوند و اکنون از باب احترام کشورهای در حال توسعه نامیده می شوند، رواج بیشتری یافته 

»محمد عابد الجابری« از فیلس��وفان، متفکران و اندیشمندان شناخته شده جهان عرب به شمار 
می رود. سلس��له کتاب های او با عنوان »عقل عربی و میراث فلس��فی آن«، وی را به یکی از 
مش��هورترین منتقدان عقل و اندیشه عربی تبدیل کرده است. این روشنفکر برجسته عرب که 
دیدگاه های جنجالی اش موجب خشم برخی از شخصیت ها و جریان های تندرو از او شده بود و 
منتقدان نیز او را به عنوان یکی از ستون های تفکر مراکش معرفی می کنند، دکترای فلسفه خود 
را از دانش��گاه محمد پنجم رباط اخذ کرد و در دانش��کده ادبیات این دانشگاه به تدریس فلسفه 
و اندیش��ه عربی اسلامی  اشتغال داشت. جایزه فرهنگی بغداد از یونسکو در سال 1988، جایزه 
مطالعات فکری در جهان عرب از یونسکو در سال ۲005 و جایزه مؤسسه فکر و اندیشه عربی 
از بیروت در همان س��ال، از جمله جوایز متعدد فرهنگی اس��ت که توسط او دریافت شده است. 
نش��ان ابن سینا از یونسکو به مناسبت روز جهانی فلسفه در سال ۲006 و کسب جایزه جهانی 

ترجمه:سیدرضاقزوینیغرابی

تـکنـگـاری
پـاتـوق
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اول، عده ای از افراد که برای فرار از آس��یب های ناش��ی از معض��لات جامعه، عملًا به ایده 
»درب های بسته« روی آورده اند که بر اساس آن باید هرچه می توانیم خودمان و اطرافیانمان 
را در جمع ها و محیط های محدودتری قرار بدهیم تا زمینه ابتلای ما به بیماری های واگیردار 
روحی و اخلاقی جامعه کمتر بشود. مثال هایی که درباره برخی تشکل های فرهنگی و نیز راه 

حل مذکور برای دانشجویان دختر شهرستانی در بالا ذکر شد، از این دسته هستند. 
دوم، عده ای دیگر، از یک طرف به خاطر دلسوزی و دغدغه فراوان و از طرف دیگر به خاطر 
احساس خطر جدی نسبت به از دست رفتن ارزش ها، عملًا ایده »حفظ حداقل ها« را )ولو در 
ح��د حفظ ظواهر(، به عنوان یک راه حل در پیش گرفته اند! دو مثال اول، یعنی دغدغه مندی 
نس��بت به حجاب و بی تفاوتی نس��بت به تغییر کارکرد شهر و نیز تأکید بر تبلیغات و ظواهر 

مذهبی در شهر، از این دسته هستند. 
همان طورکه مشاهده می ش��ود، این ایده ها از اساس، راه حل هایی انفعالی و البته ناکارآمد را 
برای جامعه مطرح می نمایند. بر اساس این رویکرد ها، دیگر نباید به ساختن یک جامعه که 
همه شئونات آن از صدر تا ذیل، بر اساس اسلام طراحی شده، فکر کرد و بایستی هم گستره 
توقعات را و هم میزان توقعات را کاهش داد؛ یعنی مبتنی بر این نگاه ها، اولًا لازم نیست بر 
همه جامعه، اثر بگذاریم؛ کلاه خودمان را سفت بگیریم که باد نبرد، مطلوب است! و ثانیاً لازم 
نیس��ت اثرگذاری را مساوی تغییر آگاهانه رفتار ها معنا کنیم، بلکه   همان پایبندی به ظواهر 

هم برای جامعه کافیست! 
ای��ن نکته درخور توجه اس��ت که در هر دو نگاه، نوعی ناامیدی وج��ود دارد؛ چون در عمل 
می بینند که تحولات جامعه، منتظر ما نمی مانند و دارند راه خودشان را می روند و هر روز بر 

تعداد افرادی که مثل ما فکر نمی کنند، افزوده می شود! 
لازم می دانم همین جا متذکر شوم که مسأله بودن، ایجاد و توسعه این رویکرد ها وقتی اهمیت 
می یابد که بدانیم طرفداران این رویکرد ها نه مخالفان تشکیل حکومت و نه معتقدان به دین 
حداقلی که اتفاقاً از طرفداران نظام و انقلاب و معتقد به جامعه همه جانبه اس��لامی هستند، 

اس��ت. توصیف این کشورها به توسعه یافته، به معنای توسعه واقعی آن ها و رسیدن به جایگاه 
کشورهای پیشرفته صنعتی نبوده و نیست و تنها به دلیل آن که در مسیر توسعه هستند یا به تعبیر 

درست تر به دلیل علاقه مردم آن ها به توسعه یافتگی با این عنوان توصیف می شوند. در این 
چارچوب، اصطلاح توسعه در مقابل عقب ماندگی جای می گیرد و این تقابل تنها 

رویارویی زبانی نیست، بلکه این نوع از تقابل، با یک صف بندی، دو طرف 
این چارچوب بندی را به عنوان مخالف در مقابل دیگری قرار می دهد.
این به آن معناس��ت که عقب ماندگی در این س��یاق، با پیشرفت و 
توسعه کشورهای صنعتی اروپایی شناخته و تعریف می گردد؛ از این 
رو و با این دیدگاه، توسعه فرآیندی است که هدف از آن، رساندن 
کش��ورهای عقب مانده به جایگاه کشورهای پیشرفته صنعتی یا 
نزدیک به آن هاس��ت. فارغ از همه مناقش��ات و کشمکش هایی 
که این درک از توس��عه به وجود آورده و می آورد، کسی نمی تواند 

نمون��ه ای از مفهوم توس��عه، خارج از نمونه ای ک��ه بنیان خود را از 
تمدن نوین به دس��ت آورده، ارائه دهد. موضوعی که باعث می گردد 

تا توس��عه به عنوان فرآیندی که اضمحلالی خودخواسته را در این تمدن 
ایجاد می کند، شناخته شود.

به عبارت دیگر، هنگامی  که توسعه به مثابه جایگزینی برای مشکلات کشورهای تازه استقلال یافته 
یا کش��ورهایی که به تازگی در تمدن نوین حل ش��ده اند مطرح می شود، دیگر امکان مرزبندی 

لیکن در عمل، گرفتار نظریاتی شده اند که مثل پیله و هزارتویی آن ها را در خود هضم کرده 
است! نیروی آن ها که باید در خدمت فعالیت برای سازندگی کشور قرار می گرفت، خنثی شده 
و آن ها را تبدیل به افرادی منفعل یا حداقلی نموده است. در این یادداشت، با امثال سکولار ها 
و حجتیه ای ها که اساساً اعتقادی به تلاش برای استقرار دین در همه عرصه ها ندارند، کاری 

نداریم و روی خطابمان با این دسته از دلسوزان انقلاب و نظام است. 
علت یابی

راس��تی به نظر شما مشکل اصلی این افراد چیس��ت و چرا به چنین راه حل هایی رسیده اند؟ 
مسأله را باید در کجا جست وجو کرد؟ آیا تصور این افراد از تحولات جامعه و عوامل اثرگذار 
بر تحولات، اش��کال دارد؟ این رویکرد ها از چه ارتفاع و زاویه ای به جامعه نگاه می کنند؟ آیا 
این گونه احس��اس نمی ش��ود که این ها، دچار نوعی سردرگمی در تأثیرگذاری عوامل خرد و 

کلان شده اند؟ 
از آنجا که تمایل ندارم به راحتی از کنار فهم هرچه بهتر این مسأله بگذرم؛ لذا به چند نمونه 

موردی دیگر اشاره می کنم: 
1. ازدواج: یکی از پدیده هایی که الان در مقوله ازدواج با آن مواجه هستیم، مسأله تعداد درخور 
توجه دختران با سن بالا و کمبود پسر با سن مناسب برای ازدواج با آن ها است. جالب است 
بدانید مواجهه ها با این مسأله بسیار متفاوت است. اکثریت جامعه، مشکل را در سخت گیری 
دختران می دانند و به عنوان راه حل، توصیه های مختلفی می کنند از اینکه آسان بگیرید تا اینکه 
بر فلان سوره یا فلان دعا مداومت کنید. حالا بیایید قدری دقیق تر به این مسأله نگاه کنیم؛ 
از موارد اس��تثنا که بگذریم، چطور می شود برای نشانه ای که در حد زیاد در جامعه مشاهده 
می شود، از زاویه خرد، راه حل پیدا کرد؟ آیا وقتی پسر مناسب برای ازدواج با دختران متولد یک 
دوره خاص کم است، این مشکل واقعاً می تواند به سخت گیری دختران ربط داشته باشد؟ آیا 
جای ابهام باقی نمی ماند؟ نگرش حداقلی و نگرش بسته در این مورد چه توضیح و راه حلی 

دارند؟ البته راه حل برای یک پدیده اجتماعی و هزاران نفر، نه برای یک فرد! 

آن با به روز شدن وجود ندارد. این مفهوم با این معنا تا چندی پیش به روز رسانی اقتصادی تعبیر 
می گردید و چنانچه در کنار آن ابعاد دیگری مانند ابعاد اجتماعی یا فرهنگی مطرح می شد، تنها 
برای نشان دادن نتایج پیشرفت های اقتصادی مطرح می گردیدند. به عنوان نمونه، 
جایگاه والای آموزش در ادبیات توسعه، نه به خاطر خودِ آموزش و انتشار 
دانش و پیش��رفت فرهنگ و به روز رسانی خرد و ذهن، بلکه به دلیل 
اعتقاد به نقش اساس��ی آموزش در توس��عه اقتصادی در موضوعاتی 
همچون ایجاد چارچوب ها، کادرسازی، پژوهش های علمی  و... است.

دلیل این مس��أله نیز نظریه پرطرفداری بود ک��ه در دهه های پنجاه 
و ش��صت میلادی مقوله »آموزش، س��رمایه گذاری است« را ترویج 
می نمود و یک نگاه تنگ نظرانه و بس��ته اقتصادی به آموزش داشت. 
این نگاه بسته نمی خواست به آموزش جز به عنوان یک حوزه اقتصادی 
مانند دیگر حوزه های موجود در اقتصاد بنگرد. با این تفاوت که ثمردهی 
آینده آن بیشتر از بهره دهی حال آن است. دقیقاً مانند درختی که امروز 
آن را می کاری��م و اطمینان داریم که تا مدت ه��ا نمی توانیم نتایج آن را 

ببینیم.
این نظریه اقتصادی که عموماً فرهنگ را نادیده می انگارد و جز آموزش چیزی در 
آن نمی بیند، حتی به  مقوله آموزش نیز جفا کرده است. بدون شک آموزش، نهالی است که برای 
آینده کاشته می شود؛ اما پیش از آن نیز می توان از شعاع ثمردهی آن بهره برد. نگاه به آموزش 
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اگر قدری ارتفاع و زاویه دیدمان نسبت به مسأله را تغییر بدهیم، مسأله بسیار روشن می شود. 
به طور معمول، در فرهنگ کشور ما، در ازدواج پسر و دختر، اختلاف سن لحاظ می شود. حالا 
فرض کنید در طی یک مدت کوتاه، بر اس��اس یک سیاست جمعیتی کلان و یا یک اتفاق 
اجتماعی، تغییرات سریعی را در نرخ رشد جمعیت شاهد باشیم. چه اتفاقی می افتد؟ آیا این گونه 
نخواهد بود که در سن ازدواج دختران و پسران این مقطع زمانی، اگر شیب تغییرات جمعیت، 
سریع و غیرعادی بوده باشد، منجر به کاهش تعداد زوج برای یک گروه بشود؟ آیا اساساً این 

مسأله را بدون در نظر گرفتن نگاه کلان می شود به درستی فهمید؟ 
۲. مس��کن: یکی از پدیده هایی که امروز در جامعه با آن مواجه هس��تیم، زندگی آپارتمانی 
اس��ت. از تأثیر آپارتمان ها بر فرهنگ حیای جامعه و روابط همس��ایگی و خیلی چیز ها عبور 
می کنیم؛ اما س��ؤال این است: همین آپارتمان نشینی محصول چیست و از کجا آمده است؟ 
افزایش شهرنشینی؟ چرا شهرنشینی افزایش یافته است؟ مگر نه اینکه از ابتدای انقلاب به 
روستا ها توجهات ویژه تری شده، پس چرا نرخ شهرنشینی 40 درصد افزایش داشته است؟ آیا 

شهرنشینی سرنوشت محتوم مسیر توسعه کشور است؟ 
دوباره می پرسم، رویکردهای بسته و حداقلی چه پاسخ هایی به این سوالات دارند؟ حال اگر 
بتوانیم قدری ارتفاعمان نس��بت به موضوع را تغییر بدهیم، خواهیم دید که روابط نامرئی، 
ولی مهمی بین مدل اقتصادی جامعه با میزان شهرنشینی آن وجود دارد. در جامعه ای که 
اقتصادش مبتنی بر کشاورزی است، احتمالًا نرخ رشد شهرنشینی می تواند تفاوت هایی با 
جامعه ای که با صنعتی شدن جلو می رود، داشته باشد. این فقط یک نمونه است که ببینیم 
آیا نگاه مان به تحولات صحیح اس��ت یا نه؟ حالا اگر کس��انی برای مقابله با گس��ترش 
آپارتمان نش��ینی، به یک سری توصیه برای بازگشت به روستا ها بسنده کنند، آیا مضحک 

نخواهد بود؟!
3. شغل: یکی از مشکلاتی که امروز به خصوص در کلان شهر ها مشاهده می شود، ساعات 
طولانی کار اس��ت. رقابت زیاد برای یافتن کار مناسب، چندشغله بودن، دور بودن فاصله ها 

از این زاویه اقتصادی، حتی اگر از آن نگاه بسته فاصله بگیرد، نمی تواند باعث نتیجه دهی کامل 
آن گ��ردد. نقش آموزش در واقع تغییر نگاه مردم به زندگی و توس��عه ارتباط آنان با یکدیگر و 
وادار کردن آن ها به ورود آگاهانه گروهی یا ملی به طرحی آینده نگر است. علاوه بر آن، آموزش 
نقش مهمی  در انتشار آگاهی های علمی  و دانش بنیان و ساختارمند کردن فکر و عقلانی کردن 

رفتارها دارد.
تمامی  این جوانب معنوی که در هیچ یک از چارچوب های کمی  و اقتصادی نمی گنجد، مقصود 
و منظور ما از مقوله »بعد فرهنگی« اس��ت. این جوانب بی تردید کم اهمیت تر از توسعه بشری، 
اجتماعی یا توسعه همه جانبه نیستند، درحالی که توسعه اقتصادی، تنها یکی از عناصر آن است. 
بدون آن که واهمه ای از فرورفتن در وادی مبالغه داش��ته باش��یم، می توانیم ادعا کنیم و بر این 
نکته پافشاری کنیم که توسعه بشری معنای واقعی خود را جز با توجه و اهتمام به ابعاد فرهنگی 
به دس��ت نمی آورد.  از این منظر می توانیم بگوییم که توس��عه فرهنگی، ش��رط اساسی توسعه 
اقتصادی اس��ت و این توس��عه محقق نخواهد شد، مگر آن که توس��عه فرهنگی از همان آغاز، 
به موازات آن در حرکت باش��د. امروز توجهات فکری حاکم در موضوع توس��عه و مس��ائل آن 
به طور آشکار به سمت اولویت دادن به توسعه فرهنگی متمایل است؛ از این رو اقتصاد در حال 
حاضر، تکیه بر اندیشه و فعالیت های فکری دارد و روزبه روز نسبت به فعالیت های یدی بی نیازتر 
می گردد، به گونه ای که در اختیار داش��تن حداقلی از رشد فرهنگی، شرطی اساسی و لازم برای 

امکان مشارکت شخص در توسعه اقتصادی خواهد بود.
از س��ویی دیگ��ر باید توجه کرد ک��ه امروزه گرایش غال��ب در حوزه ه��ای ایدئولوژیک، حوزه 

به خاطر بزرگی کلان شهر ها و نوع فرهنگ زندگی در آن ها عملًا موجب شده است که افراد 
برای تأمین معیشت خود، مشاغلی را انتخاب نمایند که لازمه آن، بیرون بودن از منزل، حداقل 
به مدت 1۲ ساعت در هر شبانه روز است. اگر فرد به طور متوسط هفت ساعت هم استراحت 
کند، چقدر برای رسیدن به خانواده، امور فردی، دیگران، خویشاوندان، وظایف اجتماعی و... 
فرصت دارد؟! آیا این مدل تأمین معاش که ظاهراً فقط به بعد مادی زندگی مربوط اس��ت، 
عم��لًا ابعاد عاطفی، روحی، روانی و اجتماعی زندگ��ی افراد را تحت تأثیر خودش قرار نداده 
است؟ تنها ماندن طولانی فرزندان در خانه، دور بودن طولانی همسران از یکدیگر و یافتن 
انس با همکاران بجای خانواده، کاهش شدید روابط فامیلی، ناممکن بودن تفریح مناسب و... 

، آیا بخشی از نتایج تحمیلی همین انتخاب شغل نیست؟ 
برای بار س��وم می پرس��یم، راه حل رویکرد بسته و حداقلی برای این مسأله چیست و کجا را 
نشانه می گیرد؟ آیا می توان به مردم توصیه کرد وقت بیشتری برای خانواده بگذارند و از دنیا 
پرهیز کنند، درحالی که عملًا این امکان برایش��ان فراهم نیست؟ چگونه می توان جز با یک 
مدل صحیح اقتصادی در سطح کلان جامعه، این گونه مسائل را کنترل کرد؟ آیا هرچه سطح 
مقیاس مسأله کلان تر می شود، دایره اثرگذاری آن چندین برابر نمی شود؟ دیدیم که چگونه 

انتخاب مشاغل افراد، بر همه عرصه های زندگی اثر می گذارد. 
در جست وجوی راه حل

گ��ذر از نگاه ه��ای حوزه ف��ردی و گروهی به نگاه ه��ای کلان، نیازمند فه��م هرچه بهتر 
پیچیدگی های جامعه به عنوان یک مجموعه به هم پیوسته کلان است. تلاش برای نشان دادن 
اهمی��ت این فهم، قرار گرفتن در ارتفاع مناس��ب برای فهم مقیاس های مختلف تحولات، 
نداشتن تأکید و تعصب بر یافته های شخصی صرف و از همه مهم تر، بازنگری تجربیاتی که 
عملًا منجر به از دست رفتن امکان مدیریت بسیاری از تحولات در جامعه شده است، وظیفه 
همگان و زمینه س��از یافتنِ نقش صحیح خود در تحولات اجتماعی خواهد بود. اولین گام، 

»خودآگاهی دغدغه مندان« است.

نظریه پردازی در تغییرات اجتماعی است و این مسأله اهمیت عامل فرهنگی را دو چندان کرده 
است. امروز دیگر به فرهنگ به عنوان بازتاب ایدئولوژیک بنیان مادی جامعه نگریسته نمی شود، 
بلکه سیر تفکر اجتماعی معاصر امروزه به شدت به فرهنگ به عنوان عنصری اساسی در بنیان 
جامعه که می تواند نقش محرکی مهم و اساسی را ایفا کند، می نگرد؛ به ویژه زمانی که موضوع 
با جوامع پیش س��رمایه داری، یعنی جوامع عقب مانده یا در حال توسعه مرتبط باشد. نکته دیگر 
اینکه باید به مقوله فرهنگ و در بطن آن آموزش، به عنوان یک اصل حقوق بش��ری در دوره 
معاصر نگریست. انسان معاصر، انسان قرن بیست ویکم، از بدو تولد خود را در جهانی به سرعت 
تغییرپذیر می یابد؛ جهانی که کاملًا متفاوت با دنیایی است که نیاکان او در آن می زیسته اند. پیش 
از این انسان در دنیایی متولد می شد که طبیعت، همه اجزای آن را احاطه کرده بود؛ تولد، تربیت، 
آموزش، رشد و نمو اجتماعی، کار، فکر، سرنوشت و... همه این ها تحت شرایطی بود که طبیعت 
آن ش��رایط را تعیین می کرد و ابزارهای بش��ری جز در مواردی محدود، کاربردی نداش��ت؛ اما 
امروزه ابزارها خود تبدیل به طبیعت شده اند یا در حال تبدیل شدن به آن هستند. مکانیزه شدن، 
اتوماتیزه شدن و اطلاعات، در حال تصرف تمامی  عرصه های زندگی هستند؛ در نتیجه انسانی 
که از بدو کودکی نتواند علاوه بر رفتارهای اجتماعی، با ش��یوه های همزیستی و ارتباط فکری 
و علمی  تربیت شود، نمی تواند با مقتضیات عصر خویش زندگی کند و توانایی های خود را بروز 
دهد. این انسان نمی تواند صاحب ابداع و تولید باشد؛ بنابراین نخواهد توانست در این دوران زنده 
بماند و زندگی کند و از حق قانونی خود برای سلطه گری یا اعتراض به سلطه دیگران استفاده 

کند. همه این مسائل، بخشی از حقوق انسان معاصر را تشکیل می دهد. 

تـکنـگـاری
پـاتـوق
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کتــابســرا

درآمدی بر 
کتاب شناسی توسعه

2. واقعیات توسعه نیافتگی
دکتر حمید الیاسی در این کتاب می کوشد با ارائه مبانی نظری 
و مفهومی الگوهای توس��عه برای مردم، بهبودی را در شرایط 
زندگی و ارتقای موقعیت کش��ور خوی��ش ایجاد کند. همین 
هدف گذاری کتاب باعث شده است که نویسنده با زبانی ساده 
ابتدا به تعریف جامعه و مراحل تاریخی )ما قبل سرمایه داری 
و سرمایه داری( آن پرداخته و سپس به طرح مسئله توسعه نیافتگی بپردازد. در مرحله 
بعدی نویسنده کوشیده است جامعه توسعه نیافته را از لحاظ تاریخی، طبقاتی، اقتصادی، 
فرهنگی و سیاسی بررسی کرده و در بخش پایانی به ارائه راهکارهای رسیدن به توسعه 

و برنامه ریزی جامع برای آن بپردازد.
این کتاب توس��ط نش��ر یادداش��ت در ۲16 صفحه و با قیمت 6800 تومان در اختیار 

علاقه مندان به این حوزه قرار گرفته است.
 3. توسعه روستایی با تأکید بر جامعه روستایی ایران

این کتاب که محصول همکاری مشترک دکتر مصطفی ازکیا و 
غلامرضا غفاری است، با هدف ارائه یک منبع درسی برای دوره 
کارشناسی ارشد نوشته شده است. نویسندگان کوشیده اند به شکل 

انضمامی به بررسی مسائل نظری توسعه روستایی بپردازند. 
مطالب در س��ه بخش تنظیم شده است: در بخش »توسعه و 
تحول جامعه روستایی«، ابعاد نظری و مفهومی توسعه روستایی، رویکردها و راهبردها، 
روند آبادی نشینی در جامعه ایران، تحولات جمعیتی و نظام قشربندی روستاها بررسی 
می ش��ود. در بخش دوم، سیاست های توسعه روس��تایی با تمرکز بر ساختار سیاسی، 
اصلاحات ارضی، دولت و مشارکت اجتماعی روستاییان و... مورد کاوش قرار می گیرد. 
بخش س��وم کتاب هم بر مبنای مجموعه بررسی های تجربی موردی بر موضوعاتی 
چون فقر و آسیب پذیری روستایی، اسکان جامعه عشایری و سرمایه اجتماعی در جامعه 

روستایی تدوین شده است.
»نشر نی« این کتاب را در 3۲4 صفحه و با قیمت 1۲ هزار تومان در اختیار دانشجویان 

و پژوهشگران این حوزه قرار داده است.
 4. تغییر اجتماعی و توسعه

آلوین سو، پژوهشگر و نویسنده مشهور این حوزه، در کتاب خود 
به بررسی سه مکتب رایج توسعه، یعنی مکتب نوسازی، مکتب 
وابس��تگی و مکتب نظام جهانی پرداخته و با نگارشی شیوا و 
دقیق، به تحلیل این س��ه مکتب پرداخته اس��ت. او دو مکتب 
نوس��ازی و وابستگی را به دو نحله مطالعات قدیم و مطالعات 
جدید تقسیم بندی کرده و هر یک را به طور جامع و مبسوط شرح داده و در فصل آخر 

»توسعه« مفهومی بین رشته ای است که در حوزه های جامعه شناسی، اقتصاد، مدیریت، 
علوم سیاس�ی و... از منظرهای مختلف بررس�ی می ش�ود. کتاب های مختلفی نیز با این 
تنوع رویکرد در خصوص موضوع توسعه به چش�م می خورد. این در حالی است که برای 
شناخت لازم از مطالعات این موضوع، باید برنامه پیش�نهادی در دسترس باشد. در این 
نوشتار کوش�یده ایم فهرس�ت بهینه ای از کتاب های متنوعی را که در مطالعات نظری و 
عملیاتی توسعه می توانند جالب توجه باش�ند، با توجه به قلمروهای مختلفی که عنوان 

شد، به طور فشرده معرفی کنیم.
البته می توان برای آشنایی بیش�تر با کتب این حوزه، به مقالاتی که با این موضوع منتشر 
شده مراجعه کرد. به عنوان نمونه، می توان به مقاله »کتاب شناسی گزیده توسعه« نوشته 
ح، قاضیان در شماره 5 و 6 نشریه »نامه فرهنگ« مربوط به پاییز و زمستان 1370 اشاره 
کرد و یا از مقاله کتاب شناسی توس�عه که آقای احس�ان خاندوزی در شماره  اول نشریه 
راهبرد یاس در زمستان 1383 منتشر کرده  است نام برد. در اینجا تلاش شده با استفاده 
از منابع مذکور، به بررس�ی اجمالی کتب شاخص توسعه از منظر جامعه شناسی، اقتصاد 
و علوم سیاس�ی پرداخته  ش�ود. در پایان نیز نمونه هایی از کتبی که با رویکردی بومی به 

موضوع توسعه پرداخته اند، آمده  است.

الف. قلمرو جامعه شناسی
1. جامعه شناسی توسعه )بررس�ی تطبیقی � تاریخی 

ایران و ژاپن(
این کتاب با مقایس��ه گام به گام تاریخ دو کش��ور ایران و 
ژاپن، به مطالعه علل تاریخی موفقیت و عدم موفقیت این 
دو کشور در مسیر توسعه می پردازد. دکتر احمد رجب زاده 
علت انتخاب ژاپن را، پیشینه سنتی مشابه هر دو کشور در 

دوران ماقبل از توسعه می داند.
نویسنده بعد از مرور چارچوب نظری و روش شناسی خود، به بررسی تاریخی ایران 
دوران صفوی��ه و ژاپن در دوران توکاگوا )قرن 16-19( پرداخته و س��پس نحوه 
برخورد این دو جامعه را با نظام جهانی و کش��ورهای توس��عه یافته مورد تحقیق 
قرار داده و در نهایت هم به بررس��ی دولت های نوینی که در این دو کشور شکل 

گرفته می پردازد.
این کتاب که توس��ط نش��ر سلمان در س��ال 1378 به زیور طبع آراسته شده، در 3۲7 

صفحه و با قیمت 1550 تومان در دسترس علاقه مندان است.
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نیز به بررسی نظریه نظام جهانی امانوئل والرشتاین پرداخته است.
نویسنده در این کتاب با رویکردی تطبیقی، سه مکتب مذکور را شرح داده و در نهایت 
به یک فرمول دست یافته است که علی رغم نقدهای جدی و اساسی هر یک از مکاتب 
سه گانه به یکدیگر، اکنون هر سه مکتب نوسازی، وابستگی و نظام جهانی در حوزه های 
نظری زنده و پویا هستند. این کتاب با ترجمه روان محمود حبیبی مظاهری به همت 

پژوهشکده مطالعات راهبردی چاپ شده است.
 5. ۹ مقاله در جامعه شناس�ی تاریخی ایران: نفت و توسعه 

اقتصادی
این کتاب با ترجمه علیرضا طیب، مجموعه ای از مقالات دکتر 
کاتوزیان است که در سه بخش تنظیم شده است. بخش اول 
شامل دو مقاله است که در آن ویژگی های جامعه ایران در طول 
تاریخ و مقایسه آن با جوامع غربی بررسی شده است. در بخش 
دوم، ضمن اشاره به تاریخچه تکوین نظریات توسعه سیاسی، به بررسی این نظریات 
بر پایه تجربیات تاریخی و عملی کشورهای مختلف پرداخته و در پی آن مسائل عملی 
و نظری توسعه کشورهای صادرکننده نفت و وابستگی متقابل این کشورها با جامعه 
جهانی بررسی می شود. در بخش سوم هم مقالاتی درباره روش شناسی علم گردآوری 

شده است. نشر مرکز این کتاب را در 304 صفحه چاپ کرده است.
 6. توسعه و چالش های زنان ایرانی

ژاله شادی طلب در این مجموعه، از منظری متفاوت به تأثیرات 
توس��عه پرداخته است. تأثیر توس��عه بر زنان ایرانی موضوعی 
است که به خودی خود خواننده را تحریک به مطالعه می کند. 
ای��ن کتاب در س��یزده گفت��ار تدوین ش��ده و در این گفتارها 
ضمن بررس��ی نقش های گوناگون زنان در خانواده و اجتماع، 
چالش های گوناگونی را که زنان ایرانی در مس��یر توس��عه با آن روبه رو بوده و هستند، 

مطرح می کند. عناوین بعضی از مباحث کتاب عبارتند از:
عقب ماندگی زنان ایرانی، برنامه ریزی جنسیتی بر پایه واقعیت ها، مدیریت زنان ایران: 
طرح چند پرس��ش، مطالبات زنان ایران در فرآیند اصلاحات، زنان کش��اورز ایرانی در 

برنامه های توسعه و... 
این کتاب را نشر قطره در ۲91 صفحه تقدیم علاقه مندان کرده است.

 7. مطالعه ابعاد جنسیتی: برنامه سوم و چهارم توسعه
در این پژوهش که در چارچوب فعالیت های »مرکز مطالعات و 
تحقیقات زنان« دانشگاه تهران انجام شده است، ابعاد جنسیتی 
برنامه های پنج ساله سوم و چهارم توسعه در ایران و همچنین 
میزان تحقق و دست یابی اهداف جنسیتی در برنامه سوم توسعه 
بررسی شده اس��ت. این پژوهش که به شکلی آکادمیک و با 
استفاده از آمار و داده های گوناگون صورت گرفته، شامل اطلاعات مفید و ارزشمندی 
درباره وضعیت اشتغال، سلامتی و بهداشت، تأمین اجتماعی و آموزش زنان ایرانی در 

ده سال اجرای این برنامه است و یک مطالعه موردی برای روند توسعه ایران است.
این اثر که محصول همکاری مشترک سهیلا صادقی فسایی و سمیرا کلهر است، در 

118 صفحه و به همت انتشارات دانشگاه تهران چاپ و توزیع شده است.
8. کیفیت زندگی: شاخص توسعه اجتماعی

غلامرضا غفاری و رضا امیدی در این کتاب به بررسی مفهوم کیفیت زندگی و نسبت 
آن با توس��عه اجتماعی پرداخته اند. این کتاب ش��امل دو بخش اصلی است؛ در بخش 
اول موضوعاتی چون کیفیت زندگی و خاستگاه آن، رویکرد عاملیتی و کیفیت زندگی، 
رویکرد قابلیتی و کیفیت زندگی، رویکرد ساختاری و کیفیت زندگی، سنجش کیفیت 

زندگی به مثابه شاخصه توسعه اجتماعی و کیفیت زندگی و سیاست های توسعه بررسی 
می شود.

بخ��ش دوم، مطالعه ای تطبیقی درباره ایران اس��ت. در ای��ن بخش، کیفیت زندگی و 
برنامه های توس��عه در ایران در دوران قبل و بعد از انقلاب اس��لامی بررسی و ارزیابی 
می شود. در انتهای کتاب هم نویسندگان به جمع بندی و تحلیل برنامه های توسعه در 

ایران پرداخته اند.
این کتاب در ۲35 صفحه و به همت نشر شیرازه در اختیار علاقه مندان این حوزه قرار 

گرفته است.
 ۹. شهرنشینی و توسعه نیافتگی در ایران

محمد طالقانی در این پژوهش نخست به تحولات شهرنشینی 
در ایران تا س��ال 1375 می پردازد و تمرکزش بر کلان ش��هر 
تهران است. آنگاه به بررسی نتایج مترتب بر رشد سریع شهری 
و توس��عه شهرنش��ینی در ایران و تهران و رابطه آن با توسعه 

نیافتگی می پردازد. عناوین اصلی کتاب عبارت اند از :
کلیات شهرنشینی، رشد شهری و وابستگی اجتماعی � اقتصادی، شهرهای کنونی و 
سیاست شهرنشینی، اثرات وضعیت اقتصادی در سیاست شهری و مطالعه اختصاصی 

شهر تهران.
این پژوهش که 370 صفحه دارد، به همت پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی 

تقدیم علاقه مندان شده است.
 10. تبیین جامعه شناختی ایدئولوژی و توسعه سیاسی در 

ایران معاصر
فرح ترکمان و امیر نیک پی در این کتاب، تحولات سیاس��ی 
ایران از دوران صفویه تا سال های پس از انقلاب اسلامی را با 
دیدگاهی جامعه شناختی و با تکیه بر نقش ایدئولوژی بررسی 
می کند. مس��ئله  محوری کتاب، نظام کنش متقابل سیاسی و 
چگونگی نقش و تأثیر آن بر تغییرات اجتماعی و سیاس��ی دوران معاصر ایران اس��ت. 
تلاش نویسندگان دست یابی به یک تفسیر تئوریک فراتر از بحث های کلان موجود 
در قلمرو جنبش ها و توس��عه سیاسی اس��ت. آنان مرکز ثقل پژوهش خود را بر نظام 
کنش متقابل اس��توار کرده اند؛ اما از عوامل تاریخی، ساختاری و روابط با دنیای خارج 

نیز غافل نمانده اند.
نشر علم این کتاب را در 360 صفحه به چاپ رسانیده است.

 11. توسعه  پایدار
از نظر شمس السادات زاهدی، توسعه  پایدار فرآیندی است که 
طی آن مردم یک کشور نیازهای خویش را برمی آورند و سطح 
زندگی خویش را ارتقا می بخشند، بدون آن که از منابعی که به 
نسل های آینده تعلق دارد، مصرف کنند و سرمایه های آتی را 
برای تأمین خواست های آنی به هدر دهند. علت اساسی توجه 
روزافزون به سیاست های توسعه  پایدار، محدود بودن امکانات و نامحدود بودن نیازها 

و خواست های بشر است. 
کتاب مزبور ش��امل یازده مقاله در باب توس��عه  پایدار تحت پاره ای از این موضوعات است: 
اصل آهنین منافع شخصی، تعریف پایداری و اصول توسعه  پایدار، تفکیک پارادایم رشد از 
پارادایم پایداری، چالش های جدید رشته  مدیریت دولتی، حسابداری زیست محیطی پیش نیاز 
توسعه  پایدار، رویکردهای بررسی اکولوژی، مدیریت توسعه  کشاورزی پایدار، نقش زنان در 

توسعه  پایدار و ارکان نظام آموزشی در گسترش فرهنگ و تحقیق توسعه  پایدار.
این کتاب را انتشارات سمت در سال 1386 و در ۲3۲ صفحه به چاپ رسانیده است.
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ب. قلمرو اقتصاد
 1. مدارهای توسعه نیافتگی در اقتصاد ایران

این کت��اب که در حقیق��ت مجموعه مقالات دکتر حس��ین 
عظیمی آرانی اس��ت، در 405 صفحه به بررس��ی اقتصادی � 
اجتماعی ایران معاصر پرداخته اس��ت. کتاب ابتدا یک تصویر 
کلان از وضعیت کش��ور ارائه داده و سپس نقش توزیع درآمد، 
سیاست گذاری و بودجه نویسی را در شکل گیری وضع موجود 
بررس��ی کرده و در نهایت به صورت موردی س��ه بخش کشاورزی، صنعتی و نفتی را 
مورد مطالعه قرار داده اس��ت. این کتاب در سال 1371 توسط نشر نی چاپ شده و به 

دلیل استقبال گسترده در همان سال به چاپ دوم رسیده است.
 2. اقتصاد ایران: برنامه ریزی، سیاست، فرهنگ

دکتر حسین عظیمی که از اساتید مشهور حوزه اقتصاد توسعه 
است، در این کتاب 46 گفتار، سخنرانی و مقاله خود را گردآوری 
کرده و آن را در چهار بخش س��امان داده است: برنامه ریزی و 
توس��عه )در 1۲ گفتار(، اقتصاد ایران )13 گفتار(، اجتماعی )15 

گفتار( و فرهنگ و اقتصاد )5 گفتار(. 
این کتاب را نشر نی در 74۲ صفحه به زیور طبع آراسته است.

 3. اقتصاد رشد و توسعه
دکتر قره باغیان در جلد نخست این دوره دوجلدی، به بررسی 
نظریه های کلاسیک توسعه و مفاهیم مختلف رشد اقتصادی 
پرداخته و نظریه هایی را که در دوران جنگ س��رد و سال های 
اخیر درباره توس��عه اقتصادی در جهان س��وم مطرح شده اند، 
بررس��ی و نقد کرده اس��ت. در جلد دوم، نویسنده با کاستن از 
سطح انتزاع نظری، به عملکرد توسعه در جهان سوم، شرایط داخلی لازم برای توسعه، 
شرایط بین المللی، عملکرد بخش های کشاورزی، صنعت، سیاست های پولی و مالی، 
سرمایه گذاری خارجی و برنامه ریزی می پردازد. »نشر نی« این کتاب را با قیمت 9800 

تومان و در 600 صفحه به چاپ رسانده است.
 4. پژوهش های راهبردی در توسعه اقتصادی ایران

شاید حالا که محمدباقر نوبخت در قامت یکی از یاران اصلی 
دولت یازدهم قرار گرفته است، این کتاب خواندنی تر باشد. این 
اثر به نوعی محصول کار مرکز تحقیقات اس��تراتژیک مجمع 
تش��خیص مصلحت نظام در فاصله سال های 1384 تا 1385 
اس��ت. در این یک س��ال، معاونت پژوهش های اقتصادی در 
غالب ش��ش گروه پژوهش��ی )اقتصاد کلان، اقتصاد انرژی، عدالت و رفاه اقتصادی، 
شاخص سازی و آینده پژوهی، فناوری های نو و برنامه و بودجه( با همکاری 75 محقق 
پیوسته و وابسته، به بررسی توسعه اقتصادی ایران و راهکار آن پرداخته است. مجموعه 
دوجلدی این کتاب، گزارشی از خطوط اساسی این بررسی ها است. محمدباقر نوبخت، 
حمیدرضا برادران ش��رکا، موسی غنی نژاد، مس��عود نیلی و گروه کثیری از محققان و 
مدیران دولتی در این پژوهش ش��رکت یافته اند. این کتاب محصول انتش��ارات مرکز 

تحقیقات استراتژیک و در 1106 صفحه است.
 5. اقتصاد ایران در تنگنای توسعه 

در این کتاب به پرس��ش هایی نظیر اینکه چرا در کشاکش 
تاری��خ، ایرانیان عق��ب ماندند و چه عوامل��ی در این عقب 
ماندگی دخیل بودند؟ پاس��خ داده می شود. اما این تنها یک 
کتاب در حوزه تاریخ توسعه نیست، بلکه با اتکا به نظریات 

جدید اقتصاد سیاسی، به طرح یک چارچوب تحلیلی مبتنی بر نهادگرایی جدید همت 
می گمارد. با این چارچوب تحلیلی، نویسندگان سعی می کنند تا به توضیح چگونگی 
گذار از وضعیت فعلی به سوی توسعه را که بیش از 100 سال است برای ایرانیان 

به آرزو تبدیل شده است، بدهند.
اقتصاد ایران در تنگنای توسعه را می توان کتابی دانست که با رویکرد نهادگرایی جدید 
به اقتصاد ایران می نگرد و با نظریات جدید توس��عه اقتصادی و اقتصاد سیاسی، سعی 
در توضیح و ارائه راه حل دارد. در این کتاب، تحلیل اقتصاد ایران به صورت کلی به دو 
سطح ساختاری و عملکردی تقسیم می شود. در سطح ساختاری به بحث های تاریخی، 
توس��عه ای و نهادی پرداخته می ش��ود و در بحث عملکردی، بحث ها بیشتر مبتنی بر 
چگونگی عملکرد اقتصاد ایران و ارائه راهکارهایی برای بهبود این عملکرد از وضعیت 

حداقلی به وضعیت حداکثری است.
دکتر موسی غنی نژاد در مقدمه خود بر این کتاب نوشته است: »کتاب های جدی 
و مفید درباره اقتصاد ایران اندک ش��مارند. اغلب نوش��ته ها در این خصوص، در 
بهترین حالت، صرفاً توصیفی اند و در بدترین حالت، بیانیه های سیاسی بی محتوا 
و فاقد اس��تدلال و... در این آشفته بازار تحلیل های اقتصادی تاریخ ایران، انتشار 
کتاب حاضر غنیمت است. فضیلت بزرگ نویسندگان جوان و خوشفکر این کتاب، 
پرهیز از داوری های احساساتی سیاست زده و توجه دقیق و هوشمندانه به اهمیت 
نهادها اس��ت. آن ها از همان آغاز، به روشنی رویکرد نظری خود را بیان می کنند 
و به خوانندگان هش��دار می دهند که با ابزارِ تحلیلی متفاوتی از آنچه رایج است، 
به تبیین اقتصاد ایران اهتمام خواهند ورزید. اتخاذ چنین رویکردی موجب ش��ده 
که نویسندگان از داوری های شتابزده و ساده انگارانه رایج در خصوص معضلات 

بنیادی اقتصاد ایران بپرهیزند.«
حمید زمان زاده و صادق الحس��ینی این کتاب را توس��ط نشر مرکز به علاقمندان این 

حوزه ارائه کرده اند.
 6. استراتژی های رشد و توسعه اقتصادی

محمدقلی یوس��فی در این کتاب به تحلیل مسائلی می پردازد 
که برای کشورهای توسعه نیافته حائز اهمیت اند. مؤلف سعی 
کرده با تحلیل ریش��ه ای مس��ائل، خوانندگان را از افتادن در 
دام تحلیل های ص��وری متغیرهای ظاهری و بی بنیان برحذر 
دارد. در بررسی کلینیکی اقتصاد، نهادها به مثابه عناصر کلیدی 
توسعه معرفی می شوند؛ اما برخلاف تصور مرسوم در اندیشه های سنتی اقتصاد توسعه، 
نهادها، مناسب و یا سازگار با فرایند توسعه فرض نمی شوند، بلکه بر طراحی و تدوین 
آن ها متناسب با شرایط و برقراری حاکمیت قانون، آزادی فردی، حقوق مالکیت، کنترل 
فساد و رانت، شفافیت و پاسخگویی تأکید می گردد. اعتقاد بر این است که نهادها هستند 
که فرصت ها، انگیزه ها، ریس��ک ها و محدودیت ها را تعیین و سیاس��ت ها را طراحی و 

تدوین می نمایند.
برخلاف تصور مرسوم، در این جا »رشد و توسعه« و نیز »بازار و آزادی« مترادف تلقی 
نمی شوند و مسیر توسعه یگانه و خطی منظور نمی شود و یا »رشد و توزیع«، »عدالت 
و کارایی«، »درون گرایی و برون گرایی« و »تورم و بیکاری« متضاد دانسته نمی شوند، 
بلکه بر جنبه های تکمیلی آن ها تأکید می ش��ود و مس��یر توسعه چندگانه و زیگزاگی 
معرفی می ش��ود، مسیری که در آن، انس��ان »هدف« و خود »وسیله« توسعه شمرده 
می ش��ود و بر این نکته تأکید می شود که »رش��د« بدون عدالت و آزادی، توسعه را از 

قالب تهی می سازد.
»نش��ر نی« این کتاب را در 336 صفحه و با قیمت 16 هزار تومان راهی بازار نش��ر 

کرده است.

کتــابســرا
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 7. پیشگامان اقتصاد توسعه
ای��ن اثر که محصول همکاری مش��ترک جرالد میر و جوزف 
اس��تیگلیتز است، یکی از کتب اساس��ی تاریخ اندیشه توسعه 
است. مجموعه فصل های این کتاب از جنبه طرح موضوعات 
گوناگون از جامعیت خاصی برخوردار است: تحلیل دیدگاه های 
»پیش��گامان«، یعنی نس��ل اول اقتصاددانان توسعه؛ بررسی 
دیدگاه های نس��ل دوم و نسل جدید؛ بررسی مسائل و وظایف ناتمامی که برای نسل 
آینده به جا مانده اس��ت؛ طرح پرس��ش های جدید و در عین حال دشوار؛ مسائل بسیارِ 
دیگر از جمله توسعه انسانی، سرمایه اجتماعی، مخاطرات اخلاقی، اطلاعات نامتقارن، 
نارس��ایی های دولت و بازار، فقدان کارآفرینی، پس��ماند )ضریب بهره وری کل(، موانع 
موجود بر س��ر راه تجارت بین المللی، س��رمایه انسانی ناکافی، دولت ناکارآمد، تعارض 
توزیع��ی، کنش جمعی، فناوری، حفظ )تباهی( محیط زیس��ت، توس��عه پایدار، جهانی 
ش��دن، تجارتِ خدمات، جریان های مالی بی ثبات، فقر، تغذیه، اشتغال کودکان، سواد 
)بی س��وادی(، بهداشت، رفاه اجتماعی، قشرهای آسیب پذیر و دیگر ابعاد استانداردهای 
زندگی و نیز بازنگری دیدگاه های کلاسیک و نئوکلاسیک و جز آن، محتوای این کتاب 

را تشکیل می دهند.
»نشر نی« این کتاب را در 696 صفحه و با قیمت 5800 تومان به چاپ رسانده است.

 8. نظریه های اقتصادی توسعه
ویژگی بارز و متمایز هانت این است که با فلسفه علم آشناست 
و در چارچ��وب تحلیلی فیلس��وف علم ق��رن معاصر، توماس 
کوهن، به بحث درباره مسائل اقتصاد توسعه پرداخته است که 
نشان از نگاه ژرف و عمیق و تحلیل روش مند و هدفمند وی 
دارد. او ب��ه دلیل احاطه ای که ب��ر مباحث نظریه های اقتصاد 
توس��عه دارد، تمام نظریه های مطرح ش��ده را، حتی آن هایی که در سایر آثار کلاسیک 

توسعه ثبت نشده اند، به بحث می گذارد.
هانت ضمن مرور تقسیم بندی های پیشین، بنا بر دلایلی که اقامه می کند، تقسیم بندی 
جدیدی را با توجه به مفهوم »پارادایم« یا »اگو« کوهنی طرح و در قالب آن، بررسی 

تحلیلی نظریه ها را آغاز می کند.
وی در این تقسیم بندی، هفت الگوی فکری را معرفی و بررسی می کند: پارادایم هسته 
در حال گسترش سرمایه داری، پارادایم ساختارگرایی، پارادایم نئومارکسیستی، پارادایم 

وابستگی، پارادایم مائوئیستی، پارادایم نیازهای اساسی و پارادایم نئوکلاسیکی.
این کتاب توس��ط نشر نی با 43۲ صفحه و قیمت 4800 تومان به محققان این حوزه 

عرضه شده است.
 ۹. راهبردهای توسعه اقتصادی

راهبردهای توس��عه اقتص��ادی، یک��ی از مهم ترین مطالعات 
انتقادی در حوزه اس��تراتژی های توس��عه در س��ال های اخیر 
است. کیت گریفین در این کتاب می کوشد با بررسی منصفانه 
عملکرد راهبردهای عملی توس��عه اقتصادی در کش��ورهای 
جه��ان س��وم، نقاط ضع��ف و ق��وت هری��ک از راهبردهای 
پنج گانه »صنعتی ش��دن«، »مکتب پولی«، »انقلاب سبز«، »توزیع مجدد« و »توسعه 
سوسیالیس��تی« را با دقت و با ارائه ش��اخص های آماری متعدد نشان دهد. برجستگی 
عمده این کتاب در بررسی مقایسه ای راهبردها و توجه به مسئله نقش دولت، مشارکت 

اجتماعی و دموکراسی در موفقیت یا شکست راهبردهای توسعه است.
این کتاب نوشته با ترجمه حسین راغفر و محمد حسین هاشمی توسط نشر نی عرضه 

گردیده است.

 10. توسعه اقتصادی
نویس��ندگان در این کتاب به موضوعاتی چون: سرمایه، رشد 
جمعی��ت، آموزش، تجارت بین الملل، مالیه بین الملل و امثال 
آن می پ��ردازد. در هر فصل مباحث تئوریک عمومی همراه با 
مثال هایی از کشورهایی خاص مطرح می شود. اخیراً کتاب هایی 

در خصوص تئوری رشد با روشی مشابه نگاشته شده است.
فرض مبنایی این کتاب ها بیان می دارد که مدل های تعدیل شده می تواند برای اقتصادها 
مناسب بوده و توسعه اقتصادی را به ارمغان آورد. کشورهای کمتر توسعه یافته با سطوح 
پایین سرمایه فیزیکی و انسانی، بازارهای ناقص و نهادهای ضعیف مواجه اند. این روش 
استاندارد ناقص است؛ زیرا چگونگی پیدایش چنین شرایطی را بررسی نمی کند؛ اما این 
کتاب روشی جدید و با رویکردی منطقه ای و تاریخی را در فرایند توسعه مطرح می کند.

این کتاب روشی ابتکاری را دنبال می کند. بدین معنا که توسعه اقتصادی یک منطقه 
خاص را با استفاده از تئوری های توسعه ای ویژه آن مناطق بررسی می کند. این منجر 
به رویکرد ابتکاری بعدی کتاب، یعنی رویکرد ساختاری نهادی )از توسعه( می شود که 
بیان می دارد مناطق مختلف دارای ساختارهای نهادی متفاوتی هستند. بر این اساس، 
رویکرد تاریخی منطقه ای اهمیت پیدا می کند و لذا روش س��وم ابتکاری کتاب مطرح 
می ش��ود. چهارم اینکه در انتهای هر فصل با عنوان »آنچه آموختیم«، تجربه منطقه 
خاص بررس��ی شده بازگو می شود. این بررسی می تواند نقاط قوت و ضعف توسعه آن 
منطقه را مطرح نماید. این بدین معناست که خواننده متوجه این موضوع می شود که 
بجای تئوری های مشابه و سیاست های مشابه، باید برای هر منطقه ای نحوه نگرش و 
بررسی متفاوت باشد. در نهایت کتاب به این موضوع می پردازد که ما از تجارب مختلف 
و مناطق مختلف چه می آموزیم. فصول کتاب با کاربرد تئوری ها داستان توسعه را بیان 

می کند.
این کتاب با ترجمه محمدرضا منجذب، توسط نشر آسیم به چاپ رسیده است.

 11. تجددطلبی و توسعه در ایران معاصر
دکت��ر غنی نژاد در ای��ن کتاب همچون تمام آث��ار دیگر خود، 
کوشیده است از منظر توسعه به دفاع از اقتصاد آزاد بپردازد. این 
کتاب در دو بخش تدوین شده است که در ابتدا به توصیف و 
ترسیم وضعیت توسعه سیاسی � اقتصادی ایران عصر مشروطه 
پرداخته و س��پس به چگونگی نفوذ، گسترش و تحول اندیشه 
تجددطلبی در ایران می پردازد. در بخش دوم کتاب، نویس��نده به طرح مسائل توسعه 
نیافتگی می پردازد؛ مس��ائلی چون هزینه های معاملاتی و توسعه صنعتی، رابطه بین 

جمعیت و توسعه، تمرکز سرمایه، شرکت های چندملیتی و توسعه اقتصادی و... .
نشر مرکز این اثر را در ۲00 صفحه راهی بازار نشر کرده است.

ج. قلمرو علوم سیاسی و مدیریت
 1. توسعه و توسعه نیافتگی )روش تفکر و عقلانیت: مطالعه 

موردی ایران(
سعید حاجی هاشمی در این کتاب به  نقد متدولوژیک حوزه های 
عمومی در راس��تای توس��عه ایران پرداخته است. مطالب ارائه 
ش��ده در ای��ن کتاب فضاه��ای رفتاری، فک��ری، فرهنگی و 
اعنق��ادی در جامعه ایران را واکاوی کرده و معضلات آن را در 

مسیر توسعه برشمرده است.
عناوین مباحث اصلی کتاب عبارت ند از :گفتمان فرهنگی آفات متدولوژیک تفکر، آفات 
متدولوژیک تفکر آموزش��ی، آفات متدولوژیک تفکر مذهبی، آفات متدولوژیک تفکر 
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عمومی، نتیجه آفات متدولوژیک تفکر آموزشی، مذهبی و عمومی.
دکتر محمود سریع القلم مقدمه جامعی بر این کتاب نگاشته است که کتاب را خواندنی تر 

می نماید.
نشر وسپان این کتاب را در 73۲ صفحه، راهی بازار نشر کرده است.

 2. نخبگان و توسعه ایران
در این کتاب منظور از توس��عه، تحول همه جانبه ای است که 
در عرصه های سیاسی، اقتصادی و فرهنگی یک جامعه، یک 
دگرگونی مثبت و اساسی ایجاد می کند. حسین شیخ زاده پس 
از تعیین چارچوب تئوریک خود در فصل اول، به نقش نخبگان 
در توسعه ایران در دوران قبل از انقلاب اسلامی می پردازد. در 
فصل س��وم تا پنجم، ویژگی ها و عملکرد نخبگان دوره جمهوری اسلامی را بررسی 
می کن��د و به تأکید بر علل چرایی عدم دس��ت یابی به توس��عه همه جانب��ه در دوران 
جمهوری اسلامی پرداخته است. فصل ششم هم به راهکارهای بهبود عملکرد نخبگان 

و دست یابی به توسعه بر مبنای الگوی »نخبه محور« اختصاص دارد.
این کتاب در ۲31 صفحهف محصول مرکز بازشناسی اسلام و ایران است.

 3. توسعه یعنی آزادی
در پشت جلد کتاب چنین می خوانیم: »آمارتیا سن، برنده جایزه 
نوبل رشته اقتصاد در سال 1998، در این کتاب رهیافتی نوین 
را مطرح می س��ازد و به توسعه به مفهوم گسترش آزادی های 
اساس��ی می نگ��رد. او هدف نهایی توس��عه را نیل ب��ه آزادی 
برمی شمارد و آزادی را به عنوان سنجه ای برای کیفیت زندگی 
انسان ها تلقی می کند. نویسنده بر آن است که از دیدگاهی جامع نگرف فرایند توسعه را 
بررسی و نقش عوامل اقتصادی، سیاسی، اجتماعی و فرهنگی را در آن کندوکاو کند«.

در مرور عناوین فصل های این کتاب با مقولاتی چون چشم انداز آزادی؛ اهداف و ابزار 
توسعه؛ آزادی و بنیان های عدالت؛ فقر، جلوه سلب توانمندی؛ بازار، دولت و فرصت های 
اجتماعی؛ اهمیت مردم سالاری؛ قحطی و بحران های دیگر؛ نقش آفرینی زنان و تحول 

اجتماعی؛ جمعیت، غذا و آزادی و... روبه رو می شویم.
در اهمیت کتاب همین بس که سه بار به زبان فارسی ترجمه شده است. یک بار توسط 
محمدس��عید نوری نائینی که نشر نی آن را به بازار ارائه کرده و یک مرتبه هم توسط 
وحید محمودی که توسط نشر دستان چاپ شده است. ترجمه دکتر حسین راغفر هم 

در نشر کویر به چاپ رسیده است.
 4. بوروکراس�ی و توس�عه در ای�ران )نگاه�ی تاریخ�ی � 

تطبیقی(
این کتاب محصول مش��ترک دکتر ابوالحسن فقیهی و دکتر 
حس��ین دانایی فرد اس��ت و ضمن پرداختن به مبانی نظری 
بوروکراسی، به توصیف و بررسی زوایای تئوری و عملی ادارات 
دولتی ایران در گذشته و حال می پردازد. کتاب با مباحثی درباره 
مدیریت دولتی تطبیقی )مبانی نظری و الگوها(، مفاهیم تحول در نظام های سیاسی و 
مدیریت در کشورهای در حال توسعه آغاز می شود. آن گاه مدیریت دولتی در ایران در 
گذشته های دور )عصر هخامنشی، سلجوقی و صفوی( و همچنین ایران معاصر )پهلوی 
و جمهوری اس��لامی( بررسی می ش��ود. در بخش مدیریت دولتی در دوران جمهوری 
اسلامی، مباحثی چون قوه مقننه، قوه قضاییه، قوه مجریه، هیأت دولت، نظام اداری، 

خدمات کشوری و... مطرح می شود.
دانش��گاه امام صادق)ع( این کتاب را در 31۲ صفحه در اختیار علاقه مندان قرار داده 

است.

د. مطالعات بومی
 1. توسعه و مبانی تمدن غرب

این اثر معروف سید مرتضی آوینی، دربرگیرنده 19 مقاله وی در 
طی س��ال های 1364 تا 1366 در نشریه جهاد است. نویسنده 
تحت تأثیر س��ید احمد فردید، به بررس��ی سابقه تاریخی واژه 
توسعه در ایران پرداخته و با به تصویر کشیدن مفهوم »ترقی« 
در نزد روش��نفکران عصر مشروطه، به تبیین تفاوت مفهومی 

ترقی و رشد و تعالی )در ادبیات دینی( می پردازد. 
آوینی سپس به سراغ تک گزاره های مرتبط با توسعه رفته و به بررسی مفاهیمی چون 
بانک، اتوپیا، اسراف و تبذیر و... پرداخته و به نقش نهادهای آموزشی در نهادینه کردن 
مفهوم توس��عه می پردازد. او همچنین با بررس��ی تئوری تکامل داروینی و تأثیر آن بر 
اندیشه تکامل اجتماعی، سعی در نفی پیش فرض های فلسفی تفکر توسعه دارد و در 

نهایت به تبیین تفاوت مفهوم ترقی و تکامل می پردازد.
برخ��ی از عناوین مقالات این کتاب عبارت اند از: در معنای توس��عه؛ توس��عه یافتگی، 
اتوپیای قرن حاضر؛ توسعه برای تمتع؛ تمدن اسراف و تبذیر؛ و ما ادریک ما البانک؟؛ 
سودپرستی، بنیان اقتصاد آزاد؛ نظام آموزشی و آرمان توسعه یافتگی؛ ترقی یا تکامل و... .

نشر واحه این کتاب را در سال 1390 با قیمت 8000 تومان عرضه کرده است.
 2. توسعه

شهریار زرشناس هم همچون استاد خود )شهید آوینی( کوشیده 
اس��ت در این کتاب با نگاهی انتقادی به توسعه بنگرد. وی در 
این کتاب توسعه را یکی از انواع ایدئولوژی های غربی می داند 
که تبدیل به مش��هورات عصر حاضر گشته است. نویسنده در 
این کتاب کوش��یده است تا با طرح مس��ائلی چون خاستگاه 
توسعه، نسبت توسعه با پیشرفت و امپریالیسم و عدالت اجتماعی، بررسی اجمالی چند 

تئوری توسعه و... به طرح پرسش از مبادی، اصول، مبانی و غایات توسعه بپردازد.
انتشارات کتاب صبح این کتاب را در 150 صفحه روانه بازار نشر کرده است.

 3. فرهنگ، توسعه، عدالت و جهاد اقتصادی
دسته دیگری از کتاب های منتشره در کشورمان که به موضوع 
توس��عه ربط پیدا می کنند، آثاری نظیر این هس��تند و س��عی 
می کنند با بهره گیری از نظرات دینی و انقلابی، آینده مطلوب 

جامعه را به تصویر بکشند.
در این کتاب اسدالله افشار با معرفی اولویت های طرح  ساماندهی 
اقتصادی کشور، اجرای آن را زمینه ساز مهار تورم عنوان کرده است. نویسنده در این اثر 
با تعریف اقتصاد، علم اقتصاد، مفهوم اقتصاد از دیدگاه اقتصاددانان دنیا و جهان اسلامی، 
اولویت های طرح ساماندهی اقتصادی کشور و اولویت های طرح ساماندهی اقتصادی در 
حکومت علوی را نیز ارائه کرده  است. در این نوشتار، اهداف غایی و اولویت های حکومت 
حض��رت علی)ع( که به ترتیب عبارت ان��د از: »رفع تبعض و فقر و توزیع عادلانه درآمد 
بیت المال و مصادره ثروت های بادآورده »، بیان شده اند تا منبع مناسبی برای مسئولان و 

برنامه  ریزان کشور و حتی عموم مردم برای ایجاد جهاد اقتصادی کشور باشد. 
»فرهنگ، توس��عه، عدالت و جهاد اقتصادی«، همچنین س��یره اقتصادی پیش��وایان 
معصوم)ع( را نیز ارائه کرده اس��ت. این پیش��وایان برای کار و ت��لاش، ارزش زیادی 
قائ��ل و از تنبل��ی بیزار بودند. آن ها از اس��راف دوری می کردن��د و در مصرف میانه رو 
بودند. همچنین از تولیدکنندگان و کشاورزان، آسیب دیدگان، ورشکستگان و قرض داران 

حمایت می کردند.
این کتاب را نشر الماس دانش در 376 صفحه چاپ و توزیع نموده است.

کتــابســرا
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ایده های یک مردم شناس 
برای ایران آینده
نگاهی به کتاب مهجور دکتر ابراهیم فیاض  

نویسنده معقد است بسیاری از کشورهایی که هم اکنون نقشی تعیین کننده در جهان 
دارند، با نوعی پیش گویی و آینده نگری به این نقطه رس��یده اند. او در جلسه  رونمایی 
کتابش به این موضوع اش��اره کرد و با نام بردن از سریال جومونگ گفت: رسالت من 
به عنوان یک مردم ش��ناس در این فضایی که سراسر آن را قدرت رسانه احاطه کرده 
است، طرح امیدی برای آینده ایران است. آینده از آن کسانی است که با تخیل خود، 

آن را پیش بینی و ترسیم می کنند.
کت��اب ابت��دا این ایده را مط��رح می کند که ایران در تاریخ گذش��ته خ��ود، چهار بار 
»ابرقدرتی« را تجربه کرده  است. نخست در زمان ساسانیان با »مهرپرستی« و توجه 
به خدایی متعالی، عقلی، حقیقی و مطلق که باعث  شد نوعی چارچوب معرفتی کل نگر 
در ایرانی ها نهادینه ش��ود. دومین مقطع مربوط به زمان ساسانیان و پیدایش مذهب 
حکومتی و دولتی زرتش��ت بود که 

باعث انسجام اجتماعی ایران شد.
مقطع س��وم مربوط به قرن س��وم 
و چه��ارم هج��ری و با گس��ترش 
»تصوف اسلامی« مرتبط است که 
به نظر فیاض بازتولید همان الگوی 
باستانی ایرانی، یعنی اشراق و عرفان 
بود که توانست تفکری کلان با یک 
سپهر جهانی ایجاد کند. نویسنده در 
تعبیری تأمل برانگیز در این خصوص 
می گوی��د: »فک��ر تمدن اس��لامی 
»ایرانی«، خیال آن »هندی«، زبان 
آن »عربی« و بازوی آن »ترکی« بود.« او می گوید وقتی ترکان آسیای مرکزی جای 
ایرانیان را در تمدن اسلامی گرفتند، خشونت گرایی نیز در حکومت اسلامی اوج گرفت؛ 

چون آن ها فاقد آن روح وحدت گرای ایرانیان بودند.
دکتر فیاض معتقد اس��ت بعد از دوره مغ��ول، ابرقدرتی ایران به محاق رفت تا زمانی 
که حکومت »صفویه« بر س��ر کار آمد. در این دوره، ایران دوباره از خواب برخاست و 
سعی کرد تمام عناصر ابرقدرتی های ایران در دوره های سه گانه قبلی را جمع نماید. در 
حقیقت مقطع صفویه با بهره گیری از تصوف و تشیع و متمرکز کردن آن ها در هسته 

مرکزی حکومت، توانست چهارمین دوره ابرقدرتی ایران را رقم بزند.
مؤلف انقلاب اس��لامی را هم آغاز بیداری ایران ب��رای پنجمین ابرقدرتی می داند و 
معتقد اس��ت تمامی نظریه های مقابل انقلاب اس��لامی ایران، در پی آن هستند که 
ایران انقلابی تبدیل به ابرقدرت نش��ود، چنانکه نظریه جهانی ش��دن را با محوریت 
مبارزه با هس��ته ای شدن ایران مطرح می کنند و با رش��د فکرهای مستقل در ایران 

بناب��ر اطلاعات ثبت ش��ده در پایگاه  اطلاع رس��انی خانه کت��اب )ketab.ir(، کتاب 
»ایران آینده به سوی الگویی مردم شناختی برای ابرقدرتی ایران« را باید دومین کتاب 
منتشرشده از س��وی دکتر ابراهیم فیاض، مردم شناس و استادیار گروه انسان شناسی 
دانش��کده علوم اجتماعی دانش��گاه تهران دانست. کتابی که در س��ال 1388 با تیراژ 
هزار نس��خه توسط پژوهشگاه فرهنگ، هنر و ارتباطات وزارت ارشاد در 136 صفحه 

منتشر شد.
کتاب اول ایشان در این سامانه با نام »دبی ایسم و تمدن ویترینی پوپولیسم« ثبت شده 
و در توضیحات آن آمده  است که حاصل سخنرانی آقای فیاض در نشستی با عنوان 

»فرصت ها و چالش های دیپلماسی 
فرهنگی جمهوری اس��لامی ایران 
در حوزه خلیج فارس« بوده  اس��ت. 
برای این کتاب هم که آن را همان 
پژوهشگاه فرهنگ، هنر و ارتباطات 
منتش��ر کرده، تیراژ مح��دود ۲50 
نسخه ذکر شده  اس��ت. با توجه به 
تی��راژ و توزیع مح��دود این کتاب، 
کتاب »ایران آینده به سوی الگویی 
مردم شناختی برای ابرقدرتی ایران« 
را باید نخستین کتاب دکتر فیاض 
دانس��ت که به جامعه علمی کشور 

عرضه  شد. هرچند پیش از آن علاقمندان به مباحث فرهنگی با نظرات او که به صورت 
مستمر در نشریاتی مانند »پگاه حوزه« منتشر می شد، آشنا بودند.

ام��ا این اثر عرضه ش��ده به جامعه علمی کش��ور، بی��ش از آن که ش��بیه کتاب ها و 
پژوهش های قبلی حوزه جامعه شناسی و مردم شناسی در ایران باشد، شبیه خود دکتر 

فیاض بود؛ کتابی پر از ایده پردازی های نو، متنوع و برانگیزاننده.
ابراهیم فیاض در مقدمه کتاب با دفاع از مردم شناسی در مقابل جامعه شناسی می گوید: 
غرب گرایی در ایران، علم جامعه شناسی را در حوزه علوم اجتماعی حاکم کرد ه  است و 
تلاش نموده با جامعه شناسی، راه پیشرفت نوع غربی، یعنی »تجدد، توسعه و جهانی 
ش��دن« را به ایران تحمیل کند. دکتر فیاض معتقد اس��ت مردم شناسی، علم مطالعه 
غیر غرب برای غربی ها بود و جامعه شناس��ی مطالعه غرب برای غربی ها. به نظر او 
برای شناخت جامعه ایران و یافتن راهی برای توسعه ای بومی مبتنی بر پتانسیل های 

فرهنگی، باید بر مردم شناسی متمرکز شد، نه جامعه شناسی.

مهدیابراهیمزاده
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مبارزه می کنند.
متن کتاب، فورانی از ایده های مختلف است. ایده هایی ناب که کمتر در مطالعات 
علوم انس��انی رایج در کشور ما طرح می ش��ود. البته این اشکال را هم دارد که 
همه این ایده پردازی ها بدون مأخذ و منبع و بس��یار فش��رده مطرح شده اس��ت، 
به گونه ای که بررسی نظریه مطرح در هر پاراگراف یا در برخی مواقع هر سطر آن 

می تواند خود، موضوع یک پایان نامه کارشناسی ارشد یا دکتری باشد. 
گویا نویسنده در این مورد تعمّد داشته  است؛ چرا که به قول خودش با این ملاحظه 
باید یک کتاب 500 یا 600 صفحه ای می نوشت که خوانده نمی شد؛ اما کتابی که 
الان پیش روی مخاطبانش قرار گرفته، به 140 صفحه هم نمی رسد و این حجم 

کم به همراه تازگی و جذّابیت آن، احتمال خوانده شدنش را بیشتر می کند. 
ع��لاوه بر این، روحیه علمی خاص و نوگرای این اس��تاد مردم شناس��ی نیز که 
قالب های کلیشه ای و ترجمه ای طرح مباحث جامعه شناسی در ایران را برنمی تابد، 
منشأ این نوع نوشته هاست و انگار وی می خواهد با انتشار کتاب هایی این چنین، 
فرآیندهای تحقیقی همکاران خود را تحقیر کند که روش  پژوهش و تعدد و تکثر 

منابع نوشته هایشان، برایشان مهم تر از فکر کردن است.
کتاب با حفظ نظریه مردم شناس��ی خود و برای ارائه  نس��خه  ای برای توس��عه 
ایران، به مقولات متنوع فرهنگی،  تاریخی، فلسفی، جغرافیایی و حتی پزشکی 
می پردازد. مرور عناوین فصول کتاب خالی از لطف نیست و »گستردگی« و یا 
به تعبیر منتقدان »پراکندگی« مطالب مطرح در این اثر را نشان می دهد؛ هرچند 
بس��یاری از عناوین برای کس��انی که کتاب را نخوانده  باشند، گنگ و نامفهوم 
خواهد بود. فصولی که حجم هر کدام از آن ها به زحمت به ده  صفحه می رسد. 

مفهوم آینده نگری
مفهوم ابرقدرتی

تاریخ شناسی ابرقدرتی ایران
جغرافیاشناسی ابرقدرتی ایران

طرح ابرقدرتی ایران با توجه به مذهب
آموزش و ابرقدرتی ایران

فلسفه ایران، مقدمه جهش ایرانی و ابرقدرتی آن
سیاست گذاری کلان معرفتی

چارچوب سیاست گذاری فرهنگی برای ابرقدرتی ایران
سیاست گذاری زبانی برای رسیدن به ابرقدرتی

سیاست گذاری فناورانه ایران برای ابرقدرتی
سیاست گذاری علوم انسانی در ایران

سیاست گذاری پزشکی ایران و ابرقدرتی ایران
سیاست گذاری رسانه ای در ایران برای رسیدن به ابرقدرتی

سیاست گذاری قومی � ارتباطی در ایران
در پایانِ کتاب، هدف از تألیف آن این گونه بیان شده  است: »در این نوشته سعی 
شد راه حلی ارائه شود تا بتوان برای آینده نگری ایرانیان به الگویی مردم شناختی 
دس��ت یافت که راه را برای س��اختار دولتی و تصمیم گیری بگشاید. همچنین 
تلاش ش��ده روش��ی برای ایرانی س��ازی در حوزه علوم اجتماعی و فعال شدن 
مردم شناسی ارائه شود که ایران گذشته، حال و آینده را که تاکنون از آن غافل 
بوده ایم، بشناساند که تاکنون تنها به مطالعات شرق شناسان اکتفا کرده ایم. این 
نوشته تنها اساس و آغاز مطالعات بعدی در خصوص رشته های علوم انسانی و 
حتی پزشکی است. محققان دیگر باید برای ادامه و تکمیل این مطالعات تلاش 

کنند.«

معماری علم در ایران
مروری کوتاه بر کتاب  دکتر رضا منصوری

»معماری علم در ایران«، اثر دکتر رضا منصوری، کتابی است که دغدغه  اش 
توس��عه علمی در ایران اس��ت. منصوری، استاد دانش��کده فیزیک دانشگاه 
صنعتی شریف، نخستین رئیس و از مؤسسان انجمن فیزیک ایران است. وی 
همچنین از بنیانگذاران پژوهشگاه دانش های بنیادی و مرکز نشر دانشگاهی، 
معاون پژوهشی وزارت علوم، تحقیقات و فناوری در دولت سید محمد خاتمی 

و نیز خواهرزاده آیت الله سید محمود طالقانی است. 
نظرات یک فیزیکدان )که در دانش��گاه صنعتی ش��ریف تدریس می کند(، 
در باب توس��عه برای اهالی علم و فرهنگ می تواند جذاب باش��د. منصوری 
دغدغه مند توس��عه ایران اس��ت و توجه خود را به طور ویژه بر توسعه علمی 
کشورمان متمرکز کرده  است. یکی از انتقادات همیشگی وی در نوشته هایش، 
بی اهتمامی مسئولان به موضوع »توسعه علمی« است، ولی آنچه نظراتش را 
حائز اهمیت می کند، آن است که به عنوان یک فیزیکدان و فعال در محافل 
علمی و مناصب اجرایی گوناگون، از نزدیک در جریان فعالیت ها و رخدادهای 
علمی کش��ور اس��ت و از این رو، هم آگاهی نس��بت به جزئیات امور دارد و 
هم دارای نوعی اندیش��ه عمل گرایانه اس��ت که به تحلیل های وی عینیت 
می بخش��د؛ اگرچه همین موضوع، باعث ش��ده  است تحلیل های فلسفی و 

جامعه شناختی وی در این کتاب از قوت لازم برخوردار نباشد.
بخش نخس��ت »معماری علم در ایران«، مقاله ها اس��ت که با مقاله ای با 
عنوان »علم: علم دینی، علم سنتی یا علم نوین« آغاز شده  است. از همان 
ابتدا دغدغه نویسنده معلوم اس��ت: »هیچ کدام از کشورهای اسلامی، پس 
از حدود ۲00 س��ال آش��نایی با غرب، هنوز نتوانسته اند از سد عقب ماندگی 
عبور کند«. وی در این بخش علل عقب ماندگی ایران )و دیگر مس��لمانان( 
را بررس��ی می کند؛ از جمله اشاره ای دارد به نقش نظامیه ها و غزالی در این 
انحطاط علمی: »تأس��یس نظامیه ها روشنگری و خردگرایی اسلامی را به 
تعطیلی کشاند. شاخص این دوران غزالی است«. به زعم نویسنده، »یکی از 
دلایل درجازدگی جوامع اسلامی، پس از حدود ۲00 سال آشنایی با غرب و 

تحولات صنعتی دنیا، همین عجین شدن علم با دین است«.
وی مصادیقی را برمی ش��مارد که حاک��ی از تمایز میان مفهوم نوین علم و 
مفهوم سنتی آن می باشد؛ به عنوان نمونه، در علم سنتی تقدس وجود دارد، 
در علم نوین خیر؛ در علم سنتی بر حق بودن تأکید می شود، در علم نوین بر 
درست بودن؛ همچنین است اعتقاد در مقابل خلاقیت، رستگاری در مقابل 

قدرت و اقتصاد، گناه در مقابل اشتباه و... .

علیرضامکاریانپور
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نویس��نده می گوید: »دین و علم دین به دنبال قدرت نیست، به دنبال رستگاری 
است. علم نوین به اقتصاد جامعه وابسته است و به موتور آن تبدیل شده  است.« 
و نیز می گوید: »ما در فرهنگ اسلامی کلمه »حق« را برای بیان درستی گزاره ها 
ی��ا نظریه های علمی هم به کار می گیریم ... ]اما[ گزاره های علمی تنها می توانند 
در یک چارچوب خوش تعریف درس��ت یا غلط باشند، بدون اینکه این درستی یا 

نادرستی، ارتباطی با حقیقت و ماهیت طبیعت داشته  باشد.«
داس��تانی که منصوری از زندگی س��هروردی بیان می کند، ذهنیت وی را از این 
تقابل بیشتر آشکار می س��ازد: »آورده اند که شیخ شهاب الدین سهروردی در بازار 
مسگرها با مریدانش می رفت. دیدند تشت بزرگی در دست مسگر چرخان است 
و گلوله ها روی آن حرکت عجیبی می کردند. مریدان از شیخ می پرسند: ای شیخ! 
علت چیست؟ شیخ هم پاسخ عارفانه ای می دهد ... و مریدان راضی می شوند! ما 
امروز راضی نمی شویم. مسأله رفتار گلوله ها روی میز چرخان مسأله عرفان نیست، 

فیزیک است.«  
این نقل قول ها کمک می کند تا دغدغه های رضا منصوری در این کتاب و موانعی 
را که وی در برابر توسعه علمی ایران تصور می کند، بیشتر بشناسیم؛ موانعی که 
در فرهنگ ایران ریشه دارد و او به دنبال یافتن آن ها و سپس درمان است. اگرچه 
می توان برای فلسفه ورزی وی در این کتاب )اگر خود وی با این اصطلاح موافق 
باشد(، موارد نقض بسیاری یافت. به عنوان مثال، می توان نظر سهروری را بیان 

کرد؛ اما از سوی دیگر، می توان مثال شیخ بهایی و آثار دوران صفویه مانند مسجد 
ش��یخ لطف الله اصفهان را مثال زد که هم نمونه موفق نوعی معماری هس��تند 
که در آن تناس��بات ریاضی نیز به غایت رعایت ش��ده  است و خالقان آن دیندار 
بوده اند؛ اما دینداری آنان و علم دینی آنان نه باعث ش��ده است »اعتقاد«شان در 
مقابل »خلاقیت«شان قرار گیرد و نه به دنبال »حق بودن« آن ها مانع »درست 
بودن« آثارشان شده است. از سوی دیگر، می توان با دکتر منصوری موافق بود که 
در جوامع مسلمان کنونی، در یک بررسی میدانی، می توان افراد بسیاری را یافت 
که دارای خصوصیات مدّ نظر وی می باش��ند. پس حداقل به لحاظ روان شناختی 

می توان به وی در ارائه این تحلیل ها حق داد.
منصوری در این کتاب، بین دو نظریه در باب توس��عه، در تردد و دودلی اس��ت. 
از س��ویی حقانیت توسعه را بدیهی می شمارد و صرفاً به دنبال رفع موانع توسعه 
است: »ساده انگاشتن رفع توسعه نیافتگی از خصوصیات جوامع توسعه نیافته است. 
ما هم بیش از یکصد سال است که گرفتار توهمیم ... برخی از ناهماهنگی ها]ی 
اجتماعی[ حکایت از ساده انگاریِ رفع موانع توسعه دارد.« اما از سوی دیگر، می داند 
که توسعه فوایدی دارد؛ اما در چند و چون آن می توان / باید بررسی های لازم را 
صورت داد و توس��عه آن گونه که از غرب به ما معرفی می شود، چندان هم آینده 
درخشانی را برای ما رقم نخواهد زد: »اکثر کشورهایی که راه این توسعه ]توسعه 
بی توجه به انگیزه اصلی آن[ را در پیش گرفته اند، با خسارت های زیست محیطی 
و نیز اجتماعی سنگین روبه رو شده اند. کشوری که علاقمند به توسعه است، بهتر 
است ابتدا تصور روشنی از توسعه پیدا کند. هدف غایی خود را مشخص کند که 
آیا علم مطلق است، قدرت مطلق است یا هر چیز دیگری ... شکست متخصصان 
توسعه در نسخه های سنتی برای توسعه کشورهای جهان سوم تا حدی ناشی از 

اصرار بر فروکاست گرایی )reductionism( در تحلیل اوضاع آن ها است«.
به هر حال دکتر منصوری در متن تحقیقات بنیادی کشور قرار دارد و این موضوع 
باعث ش��ده تحلیل های وی حاوی اطلاعاتی واقع بینانه از آنچه در فضای علمی 
کش��ور می گذرد، باش��د. به عنوان نمونه، طرح اندیش��گاه که وی می خواسته در 
دانش��گاه ش��یراز راه اندازی ش��ود )مقاله در صفحه 98؛ دانش��گاه یا اندیشگاه(، 
تلاش ه��ای صورت گرفته برای تواناس��ازی زبان فارس��ی در بیان مباحث علم 
فیزیک )مقاله در صفحه 78؛ ترجمه و توسعه؛ مطالعه موردی علم فیزیک(، انتقاد 
درباره پدیده هایی چون سرکوب استعدادها و آنچه وی سِندِرماگ )شکستن و خرد 
کردن( می نامد، واکنش نس��بت به شیادی علمی و بزرگ نمایی افراد )مانند دکتر 
حسابی( و خبررسانی های غیرواقعی علمی )به اصطلاح وی، اخبار نیروزای علمی؛ 
مقاله در صفحه 175( می توانند اطلاعات خوبی را از فضای علمی کشور در اختیار 

خواننده بگذارند.
در بخش س��وم ه��م می توانید یادداش��ت های نویس��نده را بخوانی��د؛ از جمله 
یادداشت های وی در وبلاگ »هموَردا«. نقطه قوت قلم نویسنده در آن است که 
با نوشتن، دغدغه های خود را با جامعه خود در میان می گذارد )حتی در وبلاگ و 
برای جوانان( و این همان چیزی اس��ت که وی را از محققان علمی دیگری که 

صرفاً به کار علمی مشغول اند و تأثیر اجتماعی ندارند، متمایز می کند. 
»معم��اری علم در ایران«، ادامه بیان همان دغدغه هایی اس��ت که منصوری در 
»توسعه علمی در ایران، نشر اطلاعات« و »ایران 14۲7، نشر طرح نو« بیان کرده 
اس��ت. نوشته های وی نماد ذهنیت اهل دانش ایرانی است که دل نگران توسعه 
کشور و رشد علم در کشور هستند و از سوی دیگر، به پیچیدگی های امر توسعه 
و تقابل های بنیادی آن با فرهنگ ما )و خسارات آن( پی برده اند و این اضطراب 

و تردد همچنان ادامه دارد.
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منهای فقر؛ 
جامعه تراز قرآنی
مروری بر آخرین اثر استاد محمدرضا حکیمی

اکنون چند ماهی اس��ت که آخرین کتاب محمدرضا حکیمی وارد بازار شده و این 
بار هم مثل هر زمانی که نباید سخنی به گوش مردم برسد، قیل و قال تبلیغات و 
ژورنالیس��م اطراف آن به پاخاسته است. سایتی در مطلب خود درباره کتاب چنین 
تیتر زده است که »علت اختلاس های دولتی چیست؟« که یعنی مراقب باشید که 
اختلاس، دولتی بوده و دولت هم چیزی است که هر چهار سال عوض می شود و 
اتفاقاً اخیراً هم عوض ش��ده است. در سایتی دیگر، این کتاب، انقلابی ترین کتاب 
وی دانس��ته شده  اس��ت. خانم سوسن شریعتی س��خنرانی خود درباره کتاب را به 
خاطرات خود، معلومات خود، احساس��ات خود و البته به عنوان و متن پش��ت جلد 
کتاب اختصاص داده  است. حجت الاسلام زائری به تمجید امام و رهبری در کتاب 

اشاره کرده اند که انصافاً نکته مهمی است، منتها باید بدانیم که در متن کتاب هیچ 
جمله ای از رهبر معظم انقلاب یا درباره ایش��ان نیامده  است؛ پس این کتاب جدید 

چه می گوید؟
روی جل��د، مث��ل کتاب های دیگر محمدرضا حکیمی، تنها نام کتاب اس��ت و نام 
نویس��نده و البته دایره س��رخی که آن بالا قرار دارد؛ منتها با این تفاوت که این بار 
زمینه کاملًا س��فید نیس��ت. در صفحه اول کتاب زیر عنوان، این عبارت در پرانتز 
افزوده شده  است: برگرفته هایی از مجموعه آثار استاد علامه محمدرضا حکیمی و 
در پایین صفحه آمده  اس��ت: به کوشش »مرتضا کیا«. سرشناسه کتاب هم به نام 
مرتضی کیا است؛ اما این امر نباید این تصور را ایجاد کند که کتاب مجموعه قطعات 
جداجدا از کتاب های اس��تاد است. متن کتاب مجموعه فصول یک دستی است که 
از شواهد برمی آید تازه نوشته شده است؛ اگرچه احادیث کتاب عموماً از جلد پنجم و 

ششم الحیات گرفته شده  است.
عنوان »منهای فقر« شاید تعجب برانگیز باشد؛ اما با دیدن ترجمه آیه ای که در آغاز 
متن کتاب آمده است، معنای آن مشخص و در عین حال دشوار می شود: »... لیقوم 
الناس بالقس��ط: ما پیامبران را فرستادیم تا مردمان همه در »منهای فقر« زندگی 
کنند!« در انتهای ترجمه، علامت تعجب آمده است، شاید مترجم می دانسته است 
که این ترجمه می تواند پرس��ش برانگیز شود؛ اما اگر توجه کنیم که معنای »قیام« 
در فارسی لزوماً تمام معنای وسیع و دقیق این کلمه را در عربی پوشش نمی دهد و 
همچنین متوجه معنایی که حکیمی از »قسط« در آیات و روایات می بیند، باشیم، 

این ترجمه را چنان هم بیراه نخواهیم دانست. 
در همین ابتدا، مسئله به صورت کاملًا روشن در مقابل ما قرار داده شده  است: اگر 
قس��ط و عدل، یعنی منهای فقر، پس اگر فقر وجود دارد، عدالت هم نیست؛ اما ما 
معمولًا میان این دو تناظر نمی بینیم. ما فقر را به عوامل متعددی نسبت می دهیم. 
فقر می تواند در اثر یک حادثه پدید بیاید. ممکن اس��ت حادثه ای پیش بیاید و مال 
ما تلف ش��ود. همچنین فقر می تواند به ارث برسد. فلان کس غنی است؛ چون از 
پدرش به ارث برده و دیگری فقیر است؛ چون پدرش فقیر بوده  است. اصلًا ما کمتر 
به فقر فکر می کنیم و بیشتر از آن می ترسیم و شاید وجود آن را در جامعه بدیهی 
بدانیم. وقتی می توان حتی در خانه ای حقیر هم با یک تلویزیون کوچک یا بزرگ 
و یک آنتن در لذات اغنیا شریک شد، چرا به فقر بیاندیشیم؟ ضمن اینکه با اقتصاد 
مصرفی امروز می توان در خوردن و پوش��یدن هم همین رفاه کاذب را حفظ کرد و 
در غفلت به س��ر برد. اصلًا از کجا معلوم که وجود فقر ناش��ی از بی عدالتی باش��د؟ 
اگر دزدی و فس��اد و اختلاس��ی وجود دارد، حتماً در اقتصاد مؤثر است؛ اما در نظم 
اقتص��ادی جدید هرگز نمی بینیم که مثلًا قلدری از ضعیفی دزدی کند. ما تنها در 
خبرها اعداد متعدد و بعضاً سرس��ام آوری را از قاچاق و ارتش��اء و احتکار و اختلاس 

سیداحمدموسوی

کتــابســرا
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می ش��نویم. همچنین می شنویم که 
درآمده��ا و ام��وال میلی��اردی وجود 
دارد یا مثلًا در فلان رس��توران یک 
وعده ش��ام 360 هزار تومان اس��ت؛ 
اما نمی توانیم پیوند روشنی میان این 
ام��ور و وجود فقر پیدا کنیم؛ بنابراین 
وقتی از استاد حکیمی می شنویم که 
از قول معصوم می گوید »این اغنیا و 
ثروتمندان اند که امکانات زندگی فقرا 
و مس��تمندان را می دزدند«، پذیرش 
این سخن برایمان دشوار است. اصلًا 
اگر دزدی و غارت و چپاول صریحی 

در جامعه وجود می داشت، ممکن بود کسی در مقابل آن سکوت کند؟ و اگر از کسی 
دزدی و چپاولی صورت بگیرد و یا حقی از او ضایع ش��ود، آیا ممکن اس��ت ساکت 

بنشیند و هیچ نگوید؟
همه این مسائل نشان می دهد که ما هنوز نتوانسته ایم مسئله عدالت را در جامعه 
خود مطرح کنیم و این از اقتضائات جامعه جدید است که در آن مسئله عدالت اصلًا 
طرح نمی شود؛ اما حکیمی مس��یری به کلی متفاوت را می پیماید. او به تعبیر خود 
پنجاه سال است که می گوید: »اگر عدالت اجرا شود، همه مردم بی نیاز می شوند.« 
)ان الناس یس��تغنون، اذا عُدل بینهم(؛ پس اگر فقر هست، عدالت اجرا نشده  است 
و اگر عدالت اجرا نش��ده  است، حکومت اس��لامی تحقق پیدا نکرده  است. به نظر 
حکیمی همین بیان، معنای عدالت را نیز مشخص می کند. عدالت، یعنی نبودن فقر. 
اگر جایی فقر وجود دارد، حتماً در آن جا ظلمی صورت گرفته  اس��ت. حکیمی این 
حدیث را می آورد که »توانگران، دزدان امکانات فقرا هس��تند«؛ اما می داند که این 
دزدی، دزدی ابواب فقه نیست و نمی گوید که باید طبق این حدیث علیه توانگران در 
دادگاه اعلام جرم کرد و بر آن ها حد سرقت جاری کرد، بلکه این گونه ادامه می دهد: 
»و این چگونگی تأس��ف بار و ویرانگر، همان جنگ فقر و غناس��ت؛ زیرا انسان، با 
دزدان حق خود و امکانات زندگی خود، همواره در حال جنگ اس��ت و باید باش��د. 

انسان باید حق حیات و زندگی )امکانات خود( را از حق ربایان و توانگران بگیرد«.
فقر نشانه وجود ظلم است، چنان که وجود ثروت های هنگفت هم نشانه وجود ظلم 
اس��ت. حکیمی دو حدیث می آورد و به احادیث دیگری که در جلد س��وم تا ششم 
الحیات آمده است، ارجاع می دهد که در آن ها برای مال حلال حدودی معین شده 
 است. این حدود ارقام مشخص و متفاوتی از دِرْهم است. او در ادامه می گوید: »البته، 
این مبلغ ها که در احادیث آمده  است، تقریبی است و باید با اقتصاد زمان و شرایط 

مکان سنجیده شود، ولی در هر حال 
و با هر برداش��ت، ث��روت زیاد و مال 
تکاثری را قطعاً و قطعاً نامش��روع و 

غیرحلال معرفی می کند«.
حکیمی حدیث��ی از پیامبر اکرم)ص( 
م��ی آورد که »شَ��ر أمُت��ی الَأغْنیاء: 
توانگران، اش��رار امت من هستند« و 
در حدیثی دیگر، پیامبر از نشس��ت و 
برخاست با توانگران منع می کنند. او 
می خواهد بگوید همان طور که وجود 
فقر در جامعه طبیعی نیس��ت و حتماً 
دلیل��ی دارد، وجود تکاثر )زیادداری و 
زیادخواه��ی مال و ثروت و افتخار ب��ه آن( و اتِراف )مصرف های پر ریخت و پاش 
و نامتعهدانه و ش��ادخواری و قارونی گری و ب��ی دردی و لاتعهدی در مصرف( نیز 

طبیعی نیست.
می توان از حکیمی پرس��ید که اگر وجود ظلم را بپذیریم، چگونه باید با آن مقابله 
کنی��م؟ او این حدیث را از پیامبر می آورد که: »خداون��د روزی )و امکانات زندگی( 
فقیران و نیازمندان را در اموال اغنیا و توانگران قرار داده  است؛ پس اگر آنان گرسنه 
یا برهنه )و بی امکانات( ماندند، گناهش به گردن اغنیا و توانگران است )که حقوق 

آنان را نداده و غصب کرده اند(«. 
ایشان در الحیات تأکید می کند که احادیث اقتصادی اسلام را نباید صرفاً اخلاقی 
فهمید. این گونه نیس��ت که زکات واجب تنها به زکات رس��می محدود شود، بلکه 
علاوه بر آن حقی در مال هر مس��لمان وج��ود دارد که در روایات از آن به »زکات 
باطنی« تعبیر شده  اس��ت. نکته مهم درباره این دو زکات این است که »در زکات 
رس��می، مبلغ پرداختی، در مورد چندگونه از مال و ثروت و محصول مطرح ش��ده 
اس��ت، لیکن اهمیت زکات باطنی )غیررس��می( در این است که لزوم پرداخت، به 
وجود سائل و محروم و نیازمند در جامعه منوط شده  است؛ یعنی چنان که گفتیم، تا 
وقتی در جامعه، فقیری و نیازمندی دیده  شود، باید از او رفع نیاز شود تا جامعه به تراز 

»جامعه قرآنی« برسد؛ یعنی جامعه منهای فقر«. 
نویسنده آیات و احادیث متعددی را درباره آنچه واجب است بیش از زکات پرداخت 
ش��ود، می آورد. این وجوب تنها مربوط به پولدارها نیس��ت. در جلد پنجم الحیات 
فصلی با عنوان »مواس��ات، اصلی بزرگ« آمده است. در این فصل »مواسات« که 
در روایات نشانه مؤمن راستین شمرده شده، چنین تعریف شده  است: »دیگری را در 
مال خویش شریک قرار دادن تا آنجا که هرگونه خود از مال خویش استفاده و در آن 
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تأمّلات علمی آقای 
ژورنالیست
سرعت در انتشار، به امید برانگیزاندن 
سیاست گذاران و نخبگان

»م��ا و ژئوپلیتیک علم« با عنوان فرعی »جس��تاری در رتبه بندی علمی 
کشورها«، کتابی از حسین انتظامی است که اخیراً انتشارات »خبر امروز« 
آن را با تیراژ ۲000 نسخه، در 80 صفحه و با قیمت 3000 تومان منتشر 

کرده  است.
حس��ین انتظامی متولد 1346 در مشهد، مهندسی نفت خوانده و دکترای 
مدیریت اس��تراتژیک دارد. »روزنامه ن��گاری و روزنامه داری«، »مدیریت 
مطبوعات��ی«، »دغدغه های امروز مطبوعات«، »نقطه« و »ناوبری وب« 
از جمله کتاب های قبلی اوست. در توضیحات پشت جلد کتاب، از دو کتاب 
اول او به عنوان تنها متون بومی در حوزه  مدیریت مطبوعات نام  برده شده 

مهدیابراهیمزاده

تصرف می کند، دیگری نیز چنان باشد« و »فیض کاشانی گفته  است: مواسات 
در میان برادران، عبارت از یاری کردن با جان و مال و جز این هاس��ت درباره 
هر چیزی که نیاز به یاری کردن داشته  باشد«. )الحیات، ج6، ص155 و 156( 
این وظیفه هر مؤمنی است، نسبت به هر نیازی که برادر دینی وی داشته  باشد. 
تا زمانی که این برادری اس��لامی در جامعه تحقق نیافته  است، عدالت تحقق 
نیافته  است و اغنیا )به معنای وسیع لفظ( ظالم و غاصب اند. شاید کسی از روی 
ظاهر احکام بگوید من مالی را از طریق مشروع کسب کرده ام و اکنون مالک 
آن هس��تم، پس حق دارم آن را در هر راهی که خود می خواهم و خلاف شرع 
نباشد صرف کنم. به چنین کسی باید گفت که احکام اسلام یک نظام است و 
اگر در اسلام مالکیت محترم شمرده شده  است، این مالکیت مطلق نیست. به 
عبارت دیگر، چنین است که اگر تو چیزی داشتی و مسلمانی به آن محتاج بود 
و تو به آن محتاج نبودی، تنها راه مشروع صرف کردن آن، رفع نیاز برادر دینی 
است. در روایت امیرالمؤمنین)ع( آمده  است که توانگران تا حدی که فقیران با 
وسعت و به خوبی زندگی کنند )قدر الذی یسع الفقراءهم( مسئول اند: »خدا بر 
اغنیا واجب کرده  است که زندگی فقیران و نیازمندان را به خوبی تأمین کنند. در 
این صورت اگر فقیران از زندگی افتادند یا رنج کار، آن ها را از پا درآورد یا برهنه 
و بی سامان ماندند، سبب آن خودداری ثروتمندان از رساندن حق نیازمندان به 
آنان است و فکر نکنند که قِسِر در می روند، بلکه قطعاً خداوند در روز قیامت آنان 

را مؤاخذه خواهد کرد و به عذابی دردناک دچار خواهد ساخت«. 

نویس��نده در پایان، به همان مسئله ای می پردازد که کتاب را با آن آغاز کرده 
بود: »در زمان طاغوت، از راه س��خنرانی یا نوش��تن مقاله و کتاب، می شد از 
اسلام س��خن گفت و از تعالیم و احکام اسلام دفاع کرد«؛ چون حکومت به 
دس��ت کس��انی بود که به هیچ وجه اهل دینداری و ادعای دینی نبودند؛ »اما 
امروزه که در عمل )اگرچه به صورت ظاهر( قدرت در دست دینداران و مدعیان 
دینداری و عمل به احکام دین است و قاعدتاً باید قرآن کریم، قانون اساسی 
و ملاک بی گفت وگوی عملکردها، در جامعه و سیاس��ت و حکومت و عدالت 
و معیش��ت باشد، دفاع لفظی و مقاله ای و شعاری و خطابه ای از دین، ارزشی 
چندان نمی تواند داش��ت«. در این شرایط هر مسلمانی می داند که حفظ دین 
واجب تر از هر چیزی از جمله ملاحظات و مصلحت بینی هاست. »در این اوقات 
اس��ت که بنابر احادیث معتبر نیز به حکم عقل عملی دینی، باید دانشمندان 
اسلام شناس متعهد و جامعه گرا و انسان دوست و عدالت طلب و خلق زیست و 
خلق اندیش و آفاق آفرین، به نوشتن کتاب هایی متقن و مستند دست یازند و 
حقایق دین و تعالیم دین، از جمله ویژگی های حکومت های صالح و دینی را 
به مردم بشناسانند و »سبک زندگی اسلامی« را معرفی کنند تا دل دوست، 

مطمئن گردد و زبان دشمن بریده و شگرد نفوذی، بی اثر«. 
او در انته��ای کتاب به همین بحث برمی گردد و به این حدیث پیامبر اش��اره 
می کند که »هر زمان، در میان مسلمان، بدعت هایی ظهور کرد، واجب است 
عالم دینی، علم و اطلاعات دینی خود را، آشکارا به مردم برساند.« عالم در این 
روایت هر »حوزه دیده  یا عربی خوانده« ای نیست، بلکه منظور »عالمی جامع 
است که ابعاد دین را بشناسد و با فرهنگ انسانی آشنا باشد، از زمان و مکان 
درکی ملموس داشته  باشد و از انسان معاصر و جهان معاصر باخبر باشد.« او 
باید به تعبیر روایات »العالم بزمانه« باشد. چنین عالمی باید بدعت های نظری و 
عملی را فریاد زند. حکیمی می گوید: کتاب »منهای فقر« برای عمل به دستور 

پیامبر اکرم)ص( در حدیث »نفی البدعة« نوشته شد.

کتــابســرا
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 اس��ت. او که در سال های اخیر پایگاه خبری تحلیلی 
»خبر آنلاین« را اداره می کرد، در کارنامه خود سوابقی 
همچون نماینده مدیران مسئول در هیئت نظارت بر 
مطبوعات، مدیرعامل همش��هری، مدیرمسئول جام 

جم، س��خنگوی ش��ورای عالی امنی��ت ملی، عضو 
هیئت منصفه مطبوعات، عضو هیئت مدیره انتشارات 
سروش، بنیاد اندیشه اس��لامی، خانه روزنامه نگاران 
ج��وان را دارد. ضمن اینکه در ش��هریورماه 139۲ با 
حکم علی جنتی، به عنوان معاون مطبوعاتی وزارت 
فرهنگ و ارش��اد اسلامی منصوب شد. انتصابی که 
با اس��تقبال تش��کل ها و چهره های حرف��ه ای حوزه 
 مطبوعات مواجه شد، به گونه ای که صادق زیباکلام 
در مصاحب��ه ای اعلام کرد: »برای معاون مطبوعاتی 

شدن آقای دکتر انتظامی نذر کرده  بودم!«
از این حواش��ی که بگذریم، حس��ین انتظامی درباره 

آخرین اثر منتش��ره اش این طور توضیح می دهد که کتاب محصول ش��تابزده 
تدریس او برای دانشجویان دوره  دکتری رشته کتابداری، در نیمسال اول سال 
تحصیلی 91�9۲ در درس��ی دو واحدی با عنوان »ژئوپلتیک علم و اطلاعات« 
است. محصولی که به گفته نویسنده می توانسته کاملتر و بعد منتشر شود؛ اما 
چون بحث پیش��رفت علمی ایران در رس��انه ها داغ است و نیز احتمالًا به دلیل 
مش��غولیت های جدید مؤلف در کس��وت معاون��ت مطبوعاتی وزارت ارش��اد، 
ترجی��ح داده با همین وضعیت آن را منتش��ر کند. خ��ودش در توضیح چرایی 
انتش��ار این کتاب با وجود شتابزدگی به »سرعت در انتشار به امید برانگیزاندن 
سیاست گذاران و نخبگان« اشاره کرده و آورده است: »اگر این چراغ روشن شود 
و موجی خلاف آمد، عادت به راه بیفتد، توسعه علمی کشور به نقاط درخشان تر 

و البته پایدارتری می رسد.«
البته شتابزدگی در انتشار باعث نشده که کتاب سازی اثر و صفحه بندی و طراحی 
جلد آن تحت الش��عاع واقع ش��ود و در این گونه جزئیات ارائه کتاب خلاقیت و 
رویکرد حرفه ای تیم همراه انتظامی در »گروه رسانه ای خبر« که در مشخصات 

کتاب نام آن به عنوان متولی امور فنی چاپ این اثر آمده، مشهود است.
کت��اب در پنج بخش »ژئوپلیتیک علم و اطلاع��ات«، »ارزیابی علم، فناوری 
و نوآوری«، »نظام رتبه بندی دانش��گاه ها«، »نقش��ه علمی« و »سواد علمی« 
به همراه ضمائم تدوین ش��ده اس��ت و نویسنده سعی کرده با زبانی صریح و با 
نثری که به قول خودش »روزنامه نگارانه« است و نه علمی � پژوهشی، برخی 
مشهورات و ادعاهای رسانه ای در خصوص موضوعات مرتبط با وضعیت علمی 

کشورمان را نقد کند.
از دیدگاه نویس��نده ژئوپلتیک، دانش کس��ب قدرت و دانش شناخت و کنترل 
مکان ها و مناطق استراتژیک است و ژئوپلتیک علم به معنای تأثیر شاخص های 

علمی بر رتبه ژئوپلتیکی یک کشور، عبارت معناداری است.
انتظامی می گوید: رتبه  ژئوپلتیک علمی را باید بر اس��اس برآیند شاخص هایی 
همچون شاخص های زیر س��نجید، نه اینکه فقط به تعداد مقالات علمی مان 
افتخار کنیم. ممکن است دانش آموزی یک نمره 18 و چند نمره زیر 10 در کارنامه 
خود داشته  باشد و نهایتاً نتواند معدل قبولی بگیرد. »نظام آموزش عالی«، »نظام 
آموزشی دبیرستان و متوسطه«، »سواد علمی، اختراعات و اکتشافات، تولیدات 
آزمایشگاهی، پارک های فناوری«، توان »تبدیل فکر به ثروت«، »فناوری های 

برتر«، تولید اطلاعات، ارزش های اجتماعی، »سهم 
تحقیق و توسعه از اعتبارات، نخبه پذیری یا گریزدهی 

نخبگان« و »جاسوسی و ضدجاسوسی علم«.
او می گوی��د: در دنی��ا تلاش هایی برای رس��یدن به 
ش��اخصی غیر از تعداد مقالات علمی برای سنجش 
وضعیت علمی کش��ورها شده  اس��ت. مثلًا سازمان 
همکاری اقتصادی و توس��عه )OEDC( از س��ال 
۲00۲ راهنمای روش��ی در ارزیاب��ی علم و فن آوری 
و نوآوری ارائه داده  اس��ت یا از شاخص های اتحادیه  
اروپایی ها و ریسیت )RICYT( که برای کشورهای 
اس��پانیولی و پرتغالی زبان طراحی ش��ده و بر اساس 
مقایسه ورودی های علم و فن آوری )منابع انسانی و 
مال��ی( و خروجی های علم و فن آوری )ثبت اختراع و 

مقالات علمی( عمل می کند.
در ادامه از مسائل مختلفی در رابطه با موضوع اصلی 
کتاب س��خن به میان می آید: اینکه هر کس��ی که چند واحد در یک دانشگاه 
درس می دهد، خود را »استاد دانشگاه« معرفی می کند. شهوت پیشوند و پسوند 
در کشور ما، عقب ماندن کشور از روندهای پژوهشی روز دنیا، تولید مقالات با 
مضامین تکراری که فقط آمار تولید مقالات را بالا می برند، ولی اندوخته ای به 
علم ما اضافه نمی کنند، نظام رتبه بندی دانشگاه ها، سند چشم انداز و نقشه علمی 
کشور، مفهوم سواد و سواد علمی و... ، البته در همه این مباحث لحن یک استاد 
منتقد را که در کلاس مشغول تدریس است و به پدید ه های مختلف اطرافش 
غُر می زند را می توان مش��اهده کرد. خودش ه��م در مقدمه می گوید: »قبول 
دارم ک��ه در پاره ای موارد با نثری عصبی مواجهیم. علم البته بی نیاز از پرخاش 
است، به ویژه آن که »درباره علم« بخواهیم سخن بگوییم و علم را روایت کنیم. 
ش��اید راه صحیح تر آن بود که در بازخوانی نهایی، نثر و ادبیات را تعدیل کنم. 
در مواردی البته کردم؛ اما هدف و دغدغه تلنگر زدن، گرامی تر از آن بود که به 

اصل آرامش پایبند بمانم.«
انتظامی در خصوص رویکرد انتقادی اش در کتاب می گوید: »حقیقت آن است 
که مسئولان کشور در سال های اخیر مرتب، دم از پیشرفت خیره کننده علمی 
می زنند و اگر این ادعا با نگاه انتقادی، بازخوانی نشود و نخبگان نیز یکسره به 
آن دم بدهند، ممکن اس��ت کار، دست کشور بدهد.« و در ادامه اشاره می کند 
که »نگارنده ترجیح می دهد نقش کودکان آن داس��تان مش��هور را بازی کند 
ک��ه برخلاف آدم بزرگ های عاقل و دوراندیش، عریان بودن پادش��اه را فریاد 

برآورده اند.«
هرچند نویسنده منظورش از »مسئولان کشور« را دقیقاً مشخص نمی کند؛ اما از 
اشاره او به »بازی با آمار« توسط آقای احمدی نژاد در اعلام روند کاهش تلفات 
تصادفات جاده ای در ایران در صفحه 39 کتاب می توان فهمید چه  کسانی مورد 

انتقاد او هستند.
نویس��نده خود نیز به ش��تابزده بودن نوش��ته و رویکرد ژورنالیستی آن در طرح 
مباحث اذعان دارد. در پش��ت جلد کت��اب، این جملات در این خصوص جلب 
توجه می کند: »رس��اله حاضر، یک ارزیابی ش��تابزده از وضعیت تولید علم در 
کش��ورمان اس��ت و از آنجا که با نثر روزنامه نگارانه نگارش یافته، ویژگی های 
مثبت و منف��ی این گونه ادبی را دارد. ضرباهنگ تند، قضاوت های صریح و به 

قول منتقدان، آسمان و ریسمان را به هم بافتن از آن جمله اند.«



دوماه نامه الگوی اسلامی ـ ایرانی پیشرفت140

نقش شهر در الگوی جامعه سازی

پیشرفت پرداخته اند، موضوع پایان نامه ای که در ادامه تبیین  شده  است، درخور توجه 
و بدیع بود؛ به خصوص اینکه با بهره گیری از یک استاد معماری و شهرسازی به عنوان 
استاد راهنما و استادی دیگر در حوزه علوم اجتماعی و جامعه شناسی به عنوان استاد 

مشاور به رشته تحریر در آمده  است.
»جس��تاری در مفهوم توسعه، معیارهای مدل ایرانی از توسعه و جایگاه برنامه ریزی 
ش��هری در آن«، عنوان پایان نامه کارشناسی ارش��د حمیدرضا آقاکثیری اس��ت که 
با راهنمایی دکتر ش��ریف مطوف، عضو هیئت علمی دانش��گاه ش��هید بهشتی و 
فارغ التحصیل برنامه ریزی شهری از دانشگاه هریوت وات انگلستان و مشاوره دکتر 
ابراهیم فیاض، استادیار گروه انسان شناسی دانشکده علوم اجتماعی دانشگاه تهران، 
در دانشکده هنر و معماری دانشگاه آزاد اسلامی واحد تهران مرکزی به رشته تحریر 
درآمده اس��ت. بنابر اطلاعات پایگاه پژوهش��گاه علوم و ف��ن آوری اطلاعات ایران 

)irandoc.ac.ir(، این پایان نامه در سال 1391 منتشر شده  است.
همان گونه که از عنوان این رس��اله نیز پیدا اس��ت، نگارنده به دنبال یافتن مفهوم 
توسعه و مؤلفه های توسعه یافتگی برای جامعه ایران و جایگاه این مؤلفه ها و معیارها 
در برنامه ریزی ش��هری است. وی مفاهیمی نظیر توسعه، پیشرفت و ترقی را از آن 
دسته مفاهیمی می پندارد که از یک طرف برای همگان واضح و از سوی دیگر مبهم 
شمرده می شوند و کسی قادر به تعریف ساده و بی ابهام از آن ها نیست؛ بنابراین به 

دنبال یافتن چیستی این مفهوم و چگونگی دست یابی به آن است. 
نویسنده توسعه و پیشرفت را ملاک و مؤلفه عمل می داند و معتقد است نباید آن را 
از روی ظواهر و لوازم مدرن شناخت. وی بر این باور است که برای این منظور ابتدا 
باید نسبت توسعه یافتگی با فرد بررسی شود و سپس آن را آیینه ای برای تبیین مفهوم 

توسعه در یک نظام اجتماعی قرار داد. 
این رساله، مفهوم توسعه و پیشرفت را به عنوان ملاک عمل زمانی پذیرفتنی می داند 
که برای خود مبنای »علمی، ارزشی، فنی و مدیریتی« داشته باشد و این 4 ضابطه، 
تئوری ذاتی توسعه را از نظر این پژوهش تشکیل می دهند. نگارنده معتقد است که 
تبیین مفهوم توسعه از این زاویه و توجه به بنیان های هویتی جامعه ایران، ما را در 
مسیر دست یابی به ملاک ها و مؤلفه های الگوی توسعه و پیشرفت بومی ایران قرار 
خواهد داد؛ اصولی که از عقلانیتِ پایه )عقلانیت مرجع( ایران و بر پایه جامعه شناسی 

هویتِ ایرانی استخراج پذیر هستند. 
نتایج این پژوهش حاکی از آن اس��ت که س��ه اصل عقلانیت، عدالت اجتماعی و 
معنویت، اصلی ترین ملاک ها و مؤلفه های الگوی توسعه پیشرفت بومی ایران است.

در ادامه نویس��نده به جایگاه و نقش اساسی ش��هر و مدنیت در مسیر جامعه سازی 
و پیش��رفت می پردازد و از آنجا که مدیریت ش��هر و مس��ائل مربوط به آن در بستر 
برنامه ریزی شهری اتفاق می افتد، به نقش برنامه ریزی شهری در مسیر جامعه سازی 
اشاره می کند. در پایان نویسنده ضرورت تغییر نگاه به جایگاه حداقلی شهر به عنوان 
تس��هیل کننده عبور و مرور و ارتقای این جایگاه بر اساس مؤلفه های بومی توسعه 

ایرانی را که در پژوهش خود به آن ها دست یافته، گوشزد می کند.  

موضوع توس��عه یا قرائت بومی آن، یعنی الگوی اس��لامی � ایرانی پیشرفت، امری 
صرفاً نظری و انتزاعی به نظر می رسد و بیشتر آثار منتشره در این حوزه در سال های 
اخیر نیز بیش��تر چنین رویکردی دارند، اما حقیقت آن است که بروز و ظهور توسعه 
به ساحت نظر محدود نمی  شود. بروز بیرونی توسعه در معماری شهرها، نظام اداری، 
آموزش های همگانی، هنر، پزشکی و... به نمایش درمی آید. توسعه همانی است که 

امروز در کلان شهرها با آن مواجهیم.
ش��اید توجه این حلق��ه مفقوده به نظر و عم��ل را بتوان به عن��وان خلأ مطالعات 
الگوی اسلامی � ایرانی پیش��رفت در کشور ما دانست. مقالات و تحقیقات زیادی 
با موضوعات صرفاً نظری و با مضامینی همچون بررس��ی الگوی اسلامی � ایرانی 
پیش��رفت از نظر اندیش��مندان مختلف می یابید، ولی برای طراحی نظام آموزشی، 
معماری و شهرس��ازی و هنر و س��ایر شئون عملی که مردم به صورت روزمره با آن 
مرتبط اند، باز هم به همان نسخه ها و روش های رایج آکادمیک که بعضاً نسبتی با 

جامعه  ما ندارد، رجوع می شود.
البته بخشی از این امر طبیعی است. به هر حال موضوع »الگوی اسلامی � ایرانی 
پیشرفت«، بحثی است که با انقلاب اسلامی و به بن بست رسیدن سیاست گذاران 
نظام در رجوع به الگوهای غربی برای حل مشکلات کشور در جامعه علمی ما مطرح 
شده  است. بنا به روال بحث های آکادمیک، ابتدا باید مبانی نظری موضوع شفاف و 
منقح شود و پس از آن است که می توان منتظر پژوهش های کاربردی و نسخه هایی 
برای امورات روزمره مردم مبتنی بر اصول نظری الگوی اسلامی � ایرانی پیشرفت 
بود. با این حال با توجه به انبوه مقالات و پژوهش های انجام شده در کشور که به این 
مباحث از حیث مبانی و اصول نظری پرداخته اند و نیز ظرفیت مطالعات بین رشته ای 
در این حوزه، انتظار پژوهش هایی که بیشتر به ظهورات و نمودهای بیرونی توسعه 
بپردازند، توقع بی ربطی نیست، به خصوص با گسترش تحصیلات تکمیلی و افزایش 

ظرفیت های دوره های کارشناسی ارشد و دکترا در سال های اخیر.
در این زمینه، یعنی مطالعات بین رشته ای معطوف به نیازهای عملی جامعه، توجه به 
رابطه بین شهر و الگوی توسعه اهمیتی دوچندان دارد. اصولًا توجه به ویژگی های 
شهر آرمانی در آغاز تاریخی تمدن ها موضوعی  است که خود می تواند مورد پژوهش 
قرار گیرد. تمدن یونان با آرمان مدینه فاضله افلاطون آغاز می شود. فارابی در آغاز 
تمدن اس��لامی کتاب »آراء أهل المدینة الفاضلة« را می نویسد. در غرب جدید نیز 
»اتوپیا«ی تامس مور، »آتلانتیس جدید« فرانسیس بیکن، »شهر خورشید« کامپانلا 

و... نمونه هایی هستند که می خواهند شهر آرمانی دنیای جدید را توصیف کنند.
در این زمینه با جست وجو در پایگاه های اطلاعاتی مرتبط در عناوین و موضوعات 
پایان نامه هایی که در س��ال های اخیر به نوعی به توسعه و الگوی اسلامی � ایرانی 

مهدیابراهیمزاده
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مـوردپژوهـی

تجربه های ما را الگوسازی کرده اند
گفت وگو با علی دلگرم از پیشکسوتان و پیشتازان جهاد سازندگی

پس غالب محیط های دانش�جویی آن زمان این مطالب�ه را از امام 
داشتند؟ 

بله و امام هم یک مطالبه بالعکس��ی از دانشجویان داشتند. اینکه از همه جا می آمدند 
می گفتند این ایران خراب است، امام در جواب می گویند که بروید درستش کنید. این 
جمله »بروید درس��تش کنید« شد نطفه جهاد سازندگی. اتفاقاً اولین کسی هم که به 
ما گفت بروید آمار بگیرید، خود حضرت امام بود. ایش��ان گفتند بروید آمار بگیرید و از 
دورترین جاهای کشور شروع کنید. خب چرا از دورترین جا؟ چون زمان شاه هم جلوی 
چشم را درست می کردند اما آن دورها را کسی درست نمی کرد. لذا ما جهادی ها رفتیم 
از دورترین جا شروع به آمارگیری کردیم. وقتی آمار گرفته شد، معلوم شد چه خبر است! 
مثلًا ما در همدان به خنجیر رفتیم که 160 کیلومتر با همدان فاصله داشت و مرز اراک 
بود. این نکته را حضرت امام فرمودند. این همان نکاتی اس��ت که توس��عه به معنای 

خودمان را کامل می کند. 
دقیق�اً برعکس مدل های توس�عه ای تمرکزگرا که نقط�ه ثقل آغاز 

توسعه را مرکز کشور می دانند.
دقیقاً. ما نرفتیم یک آزمایشگاه در مرکز استان درست کنیم. وقتی از دورترین جا شروع 
کردیم، در دورترین جا هم فقر بیش��تری بود و هم در زمینه فرهنگی بیش��تر بکر بود. 
لذا ما از آن جا حمام س��ازی، غسال خانه سازی، چشمه سازی و همچنین کار فرهنگی را 
ش��روع کردیم. وقتی به آن جا رفتیم اولین کاری که برعهده ما گذاشتند کار فرهنگی 
بود؛ چرا کار فرهنگی؟ به دلیل اینکه س��پاهِ دانشی که شاه درست کرده بود همه نوع 
آدم را در خود داش��ت؛ هم آدم بد اهل موس��یقی و رقاصی را داش��ت و هم آدم مؤمن. 
وقتی مؤمن می رفت، کمک خیر می داد و هیأت را سر و سامان می داد، ولی آن کسی 
که رقاص بود می رفت رقاصی اش را س��ر و سامان می داد. دستور سیستم این بود که 
این ها باید با هم باش��د. طبیعی بود که در این فضا مؤمن نمی توانس��ت دوام بیاورد. ما 
وقتی رفتیم، دیدیم روستاها معلم ندارند و کار معلمی کردیم. ساعت 8 تا 1۲ می رفتیم 
کلاس ها را می چرخاندیم، 1۲ به بعد می رفتیم کارگری و پل سازی. در ضمن مدیریت 
هم می کردیم. یعنی ما ش��ده بودیم استاندار یا فرماندار آن روستاها. حتی کار پزشکی 

هم انجام می دادیم.
این آمارها را تحویل امام هم دادید؟

بله، اوائل 1358 که آمارگیری را ش��روع کردیم، تا 15 خرداد طول کشید؛ یعنی تا 15 
خرداد کاری انجام نشد. فقط جمع آوری آمار خردادماه به دست امام رسید.

این کار مسئول داشت؟
بله، مسئولش شهید بهشتی بود. 

یعنی این دانشجویان با شهید بهشتی ارتباط داشتند؟
بله، شهید بهشتی در هر استانی نماینده گذاشت و آن ها را از دانشگاه صنعتی شریف 

علی دلگرم، ساکن همدان و از پیشکسوتان و پیش�تازان جهاد سازندگی و به خصوص 
توسعه روستایی است. در ساختمان مؤسسه جهاد نصر تهران با او به گفت وگو نشستیم 
تا درباره تجربیات توسعه روستایی جهاد سازندگی بیشتر بشنویم. البته مهندس قبل از 
شروع گفت وگو تخصیصی به واژه توسعه زد و تأکید کرد: اگر یک وقت توسعه می گوییم، 
منظور همان توسعه ای است که خودمان قبول داریم. دلگرم ریشه جهاد سازندگی را این 

فرمان امام به دانشجویان اول انقلاب می داند که بروید ایران را درستش کنید.

آق�ای مهندس دلگ�رم! مایلیم تجربه های ش�ما در بحث توس�عه 
روس�تایی جهاد س�ازندگی را بش�نویم. اگر موافقید گفت وگو را با 

چرایی و چگونگی تشکیل این کمیته در جهاد سازندگی آغاز کنیم.
اولًا این را بگویم که ما قبل از انقلاب هم توس��عه روس��تایی داشتیم. این گونه نیست 
که توسعه روستایی با انقلاب به وجود بیاید. خود روحانیت و معلمان وقتی به روستایی 
وارد و تفاوت طبقاتی را بین شهر و روستا متوجه می شدند، این نقص باعث می شده تا 
هر انسان عاقل و مسلمانی که تحت هر عنوانی وارد روستا می شد، سعی در کمک به 
رفع کمبودهای ضروری آن روستا از قبیل مدرسه و یا آب کند. بیشترین کار را در این 
زمینه روحانیت انجام می داد. منتهی این تلاش ها و کمک ها به صورت تشکیلاتی نبود.

اما جهاد سازندگی تشکیلاتی است که حضرت امام)ره( آن را بنا گذاشته است و بحث 
توسعه روستایی نیز به شخص حضرت امام مربوط می شود؛ یعنی بعد از انقلاب ایشان 

دستور دادند که چنین کاری انجام شود.
چرا بحث جهاد برای ام�ام)ره( اینقدر مهم بود که در همان ابتدای 

انقلاب دستور تشکیل آن را صادر کردند؟
امام که تشریف آوردند، یک بار دانشجویان دانشگاه صنعتی شریف پیش ایشان رفتند 
که چرا بازرگان را که غرب گرا بر س��ر کار گذاش��تید است؟ حضرت امام)ره( با زیرکی 
خاصی می فرمایند: پنجاه سال با شاه کار کردید و به نتیجه نرسیدید، شش ماه هم با 

این کار کنید.
شما در این جلسه بودید؟

من در این جلس��ه نبودم ولی در جلس��ه دیگری که امام همین صحبت ها را کرده اند، 
حضور داشتم. می خواهم بگویم که ایراد این سخن از سوی امام)ره( یک بار و دوبار اتفاق 
نیافتاده است؛ چون دانشجویان مختلفی خدمت امام می رفتند. جلسه ای که من در آن 
بودم 16 اسفند سال 57 بود. بنده به همراه شهید مدنی خدمت حضرت امام رسیدیم و 

من در آن جلسه هم این سخنان را از امام شنیدم.

محمدحسینوزارتی
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انتخاب کرد. بعد آمار را که دادند به دست شهید بهشتی ملاحظه کرد و به امام رسید. 
حضرت امام ۲6 خرداد برای معلم های آموزش و پرورش ملایر صحبت کرده و گفتند 
»امشب من فرمان جهاد سازندگی را صادر می کنم«. اولین باری که در صحیفه نور به 
جهاد سازندگی برمی خوریم، این جاست. در این زمان بود که ما کار خودمان را با شهید 
مدنی شروع کردیم. ایشان وقتی فرمان امام را شنید، به همدان آمد و چیزی به عنوان 
عمران راه انداخت. دقیقاً یادم است روزی این اتفاق افتاد که آقای طالقانی دستور داد 
بروید دیوارها را از ش��عارها پاکسازی کنید. شهید مدنی وقتی جوانان را برای این کار 
تقسیم کرد، تعدادی جوان را که آن روز زیاد آمده بودند، برداشت و به روستا برد که من 
خودم جزء کسانی بودم که رفتم روستا. ما هم که کار را بلد نبودیم، خود شهید مدنی 
عبا و عمامه را روی زمین گذاشت و بیل را برداشت: شروع کرد و به ما هم گفت این جا 

را پاک کنید. این جوری جهاد راه افتاد.
در روز ۲7 خرداد که روز جهاد سازندگی است، امام خودشان با نوار، فرمان تشکیل جهاد 
سازندگی را ضبط کردند و به رادیو و تلویزیون دادند. وقتی جهاد سازندگی تأسیس شد، 
کمیته ها شکل گرفت. هر استانی برای خودش یکسری کارهایی انجام می داد. در هر 
اس��تانی شورای مرکزی جهاد را درس��ت کردند، هر شهرستانی برای خودش شورای 
مرکزی درست کرد و از این جا بود که از دورترین روستاها شروع کردیم و به این صورت 
کار توسعه روستاها شروع شد. برنامه توسعه روستایی بر اساس تمدن اسلامی بود؛ یعنی 

خود حضرت امام در سخنان خود دارند که ما برای تمدن اسلامی کار می کنیم.
چه مشکلاتی داشتید؟

یک مش��کل جهاد س��ازندگی درگیری با خوانین بود. شهید آوینی حتی کتابی در این 
زمینه به نام »خان گزیده ها« نوش��ته است که موضوع آن درگیری شهید آوینی با خان 
اقلید شیراز بود که بعد فیلمش را هم ساخت. منتهی این درگیری در سراسر کشور بود. 
روز اولی که یک جهادی وارد روس��تا می شد، خان با او درگیر می شد. مثلًا ما مقداری 
پول به روستا برده بودیم تا به روستایی ها وام بدهیم. یک فرد عاقل گفت که پول را تک 
تک به افراد ندهید؛ گفتیم چرا؟ گفت می خواهیم کارخانه بزنیم. این ها حلاج هس��تند 
و بیکار. زمین های روستای مان دیم است و شما زحمتی بکشید پول را یک جا بدهید. 
اتفاقاً آن آدم داماد خان هم بود اما برای اینکه این کار را انجام ندهد، او را شبانه کشتند. 
البته تمام مردم همکاری می کردند. اصلًا همه ما مردم بودیم و فقط دانشجویان نبودند. 
این روند ادامه داشت تا آغاز جنگ تحمیلی و دفاع مقدس. اینکه امام گفته بودند بروید 

بسازید، در جنگ هم جهاد سازندگی و توسعه روستایی را ادامه دادید؟ 

19 م��اه در جهاد س��ازندگی کار کردیم که جنگ 
شروع شد. ولی ضمن اینکه جنگ می کردیم، جهاد 

سازندگی را هم رها نکردیم.
اما ذهنیتی که وجود دارد این است که جهاد در زمان 
جنگ، فقط در خط مقدم جبهه مش��غول س��اختن 

خاک ریز و پل سازی و از این دست کارها بود. 
ما هیچ وقت در زمان جنگ کار جهاد س��ازندگی را 
تعطیل نکردیم. در زمان جنگ ده درصد از بچه های 
جهاد به جنگ رفتند ولی در اصل همه رفتند. وقتی 
جنگ شروع شد، بچه های جهاد سازندگی تعدادشان 
بیشتر از افراد سپاه بود؛ چون وقتی امام دعوت کرده 

بودند، همه آمدند جهاد.
 اما فرمان تشکیل سپاه زودتر از جهاد بود؟

با این حال افراد برای جهاد بیشتر آمدند.
  چرا؟

امام دیدگاه زیبایی داش��ت. بینید هر جای دنیا که انقلاب رخ داده، فوراً یک س��پاه یا 
نیروی نظامی درس��ت می کنن��د از ترس اینکه ارتش کودتا نکن��د و آن ارتش را هم 
منحل می کنند. البته امام ارتش را منحل نکرد اما گفتند سپاه درست کنید. هسته سپاه 
از کس��انی درست ش��د که قبل از انقلاب چریک بودند امثال گروه های صف، حدید، 
منصورون و... کمیته ها هم خودبه خود و به خاطر اس��تقبال از امام تش��کیل ش��د. ولی 
امام یک دیدگاه دیگری داشتند که در کشورهای دیگر نیست. گفتند جهاد سازندگی 
که به معنای آباد کردن کشور طی جهاد بود؛ باید همین طرف از شهرش بلند می شد 
می  رفت روس��تا و کار می کرد. امام جمله ای دارند که کاش من هم بروم یک روز در 
جهاد سازندگی شرکت کنم. وقتی امام این کار را انجام دادند، نیروهای جهاد بیشتر از 
سپاه شد؛ چون هم باید کار عمرانی می کرد، هم آب رسانی می کرد، هم پل می ساخت، 
هم جاده می س��اخت. از طرفی بعضی گروه های خاص هم وارد جهاد شدند. ولی امام 
چند جا گفتند که این ها را در بین خودتان شناسایی کنید و بیرون کنید. مثلًا مجاهدین 

خلق در جهاد وارد شده بودند و حتی خرمن ها را آتش می زدند.
وقتی رسیدیم به آغاز جنگ، جهاد سازندگی در سراسر کشور قدرت داشت. برای جنگ، 
ده درص��د از نیروهای مان رفتند. اول ه��م نیروهای مردمی رفتند. آن ده درصدی که 
رفتند خاکریز بزنند، طرحی به نام »و العادیات« درس��ت کردند که هر نیروی جهادی 
پانزده روز برود جبهه. روزهای اول 15 روز بود، روزهای بعد ش��د یک ماه، بعد شد 45 

روز. به این ترتیب همه جهادی ها جبهه رفتند.
مثلًا ما چون در همدان بودیم و کردس��تان نزدیک مان بود، وقتی کردستان در دست 
کوموله و دموکرات افتاده بود، برای سپاه کمک های مردمی می بردیم. جهاد سازندگی 
از روستاها نان و هندوانه جمع می کرد و می برد کردستان برای بچه ها سپاه که آن جا 
می جنگیدند. به محض اینکه جنگ ش��روع شد، خیلی از نیروهایی که شما به عنوان 
فرمانده سپاه می شناسید، جهادی هستند. مثلًا شهید باکری، بنیان گذار جهاد سازندگی 
ارومیه است؛ شهید جهان آرا بنیان گذار جهاد سازندگی خرمشهر است؛ شهید علم الهدی 
بنیانگذار جهاد س��ازندگی اهواز است. اما جنگ که ش��روع شد آن ها مجبور شدند به 
س��پاه بروند. البته این ها را جزء آن ده درصد حساب نمی کنم. ما خودمان راه افتادیم و 
کمک های مردمی می بردیم، دیدیم که راه نیاز دارند. من آن زمان از طریق س��پاه به 
جبهه می رفتم و دیدیم جهاد می تواند راه بکشد. به همین دلیل من 15 مهر 59 بلدوزر 

به جبهه بردم.
حتماً سازماندهی خوبی داشتید.
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بله، به دلیل اینکه فعالیت جهاد از همان ابتدای انقلاب ش��روع ش��ده بود، ضابطه مند 
شده بود. طوری که یک جهادی می دانست که باید در روستای فلان حمام بسازد، در 
روستای فلان چکار کند و 45 روز هم می رفت جبهه و آنجا هم کارش مشخص بود. 
به همین خاطر یک جهادی هم می توانست روغن موتور را عوض کند، هم از تراکتور 
استفاده کند، هم در جبهه چگونه خاکریز بزند، هم از اسلحه استفاده کند. رهبر انقلاب 
اس��لامی جمله جالبی دارند که جهاد س��ازندگی نگاه می کرد ببینید کجا خلأ هست، 

می رفت آن جا.
باز مصداقی از امام بگویم. یکی از کارهایی که به نظر من در سیستم جهاد اشتباه جا 
افت��اده بود و آن موقع خود من هم انجام می دادم، این بود که مؤمن نباید کار خودش 
را بگوید و تعریف کند. لذا ما تعریف نمی کردیم. یک روز رفتیم خدمت حضرت امام و 
ایشان به این موضوع اعتراض کردند. ایشان گفتند چرا نمی گویید؟ این ها را به مردم 

بگویید. مرغ هم وقتی تخم می گذارد، قدقد می کند.
می ش�ود چند ویژگی شاخص تجربه موفق توسعه روستایی را 

مشخصاً بیان کنید.
ویژگی اول، »نظام مندی« است؛ همان طور که توضیح دادم، از اول جهاد سازندگی یک 
سیستم بود. نکته دیگر »فرآیند پایین به بالا« بودن آن بود. یعنی وقتی روستایی نیاز 
به کتابخانه داش��ت، همان جا تصمیم می گرفتند و انجام می دادند و فقط گزارشش به 

شورای مرکزی می رسید.
ویژگی دیگر »جوش��ش مردمی« آن بود؛ یعنی یک بازاری وقتی به روستا می رفت و 
می دید دیروز برای فرزندش نان و کره خریده، اما در روس��تا مردم شلوارشان وصله دار 
اس��ت، می گفت ای داد بیداد! من به فرزندم نان و کره می دهم، این بنده خدا چیزی 
ندارد که بپوشد. من خودم فردی را دیدم که گفت بگذار شلوار بخرم و توزیع کنم. شلوار 
می خرید و توزیع می کرد. به او گفتم چرا شلوار توزیع می کنی؟ برو پارچه بخر بدهیم 
خودشان درست کنند. بعد یک کارگاه راه می انداختیم و نظام مند می شد. همان ها برای 
جبهه لباس دوز شدند. اینکه لباس های جبهه در خانه ها دوخته می شد، از آن جا شروع 

شد؛ از جهاد. 
به نظر ش�ما می ش�ود از این الگو برای مردمی کردن اقتصاد کمک 

کرد؟
رهبر انقلاب بارها فرمودند با روحیه جهادی می توانیم، ولی مسئولین توجه ندارند. علت 
بی توجهی هم این اس��ت که قدرت در دست مردم پخش می شود. یک بار دانشگاهی 

مرا دعوت کرد. دلیل دعوت هم این بود که در اردوی راهیان نور نکاتی گفته بودم که 
دانشجویان گفتند این حرف ها را استاد ما که ژاپن بوده، قبول ندارد. گفتم من می آیم 
و خودم بحث می کنم. به دانش��گاه رفتم و توضیح دادم. آن اس��تاد ابتدا رد می کرد اما 
بعد گفت جهاد سازندگی از نظر اقتصادی کار بزرگی کرد. خودش معترف شد به اینکه 

جهاد کار بزرگی بود. 
زمانی که پاکستان بودم، نماینده فائو در پاکستان که یک مصری بود در جلسه ای گفت 
در دنیا الگویی مثل جهاد س��ازندگی نیست. گفتم با چه رویکردی می گویید؟ گفت از 
این دیدگاه که مالک ها و خان ها را زمین زد و همه را مالک کرد. گفتم پس چرا با آن 
مخالفت شد؟ گفت به خاطر اینکه مالکان و استکبار در دنیا باید بمانند. کسانی باید آقایی 
کنند. اگر مخالفت نمی شد آن وقت آن فرهنگ کل دنیا را می گرفت و دیگر خانی وجود 

نداشت، دیگر آمریکایی وجود نداشت.
ما تا س��ال 1380 که بس��تر خوبی بود و بعد از آن ادغام ش��دیم، 80 درصد روستاها را 
برق کشیدیم و تحویل دادیم. جاده ها 70 درصد توسط جهاد سازندگی احداث شد و 8۲ 

درصد هم آب رسانی شد.
به نظر ش�ما چرا این تجربه های بومی که کارنامه موفقی در کشور 

داشته اند، الگوسازی نشده اند؟
در همین زمینه یک مثالی بزنم که خودم شاهدش بودم. من یک مدتی بین سال های 79 
و 80 مس��ئول جهاد س��ازندگی کشور پاکستان شدم. وقتی که به آن جا رفتم، به شخصی 
به نام آقاخان محلاتی برخورد کردم. او کسی است که اکنون در فرانسه زندگی می کند و 
اصلیتش از محلات خودمان است. او امام چهل و نهم شیعه هفت امامی است. آن ها حدود 
یک سال یا یک سال و نیم بعد از تشکیل جهاد سازندگی، یک نفر از کسانی را که از اهالی 
اهل س��نت خراسان و عضو جهاد سازندگی بود به پاکستان بردند و آن جا دقیقاً کار جهاد 
سازندگی را به نام »انستیتوی آقاخان محلاتی« راه اندازی کردند. وقتی به پاکستان رفتیم، 
دیدیم همه کمیته های جهاد س��ازندگی راه افتاده است. پس از چندی در جلسه ای حضور 
داش��تم که نمی دانستم قرار است آقاخان محلاتی نیز در آن جا حضور یابد. آنجا گفتند که 
ما تمام کارهای جهاد سازندگی را راه انداخته ایم؛ یعنی دقیقاً کار »جهاد سازندگی« را راه 
انداخته بودند اما یک کار را نتوانسته بودند راه بیاندازند. آن کار چه بود؟ »وام دادن«. گفتند 
ما مثل ش��ما به مردم وام می دهیم اما مردم پول را برنمی گردانند. شما چکار می کنید که 
پولتان را برمی گردانند؟ به آن ها گفتم ما مؤمن هستیم و آدم مؤمن دروغ نمی گوید و وقتی 
پول می گیرد، برمی گرداند. جوابش را این گونه دادم که یعنی تنها ضمانت، »ایمان« است 
و ش��ما اگر مشکل دارید در ضعف ایمان است. این گذشت و 
به دلیل اینکه دولت وقت نمی خواست این نوع فعالیت ادامه 
یابد، آن را جمع کرد. من نیز به ایران برگشتم. یک روز ما را 
دعوت کردند که آقایی از فرانسه آمده و الگوهای خوبی برای 
معرفی دارد. ما هم رفتیم و بسیاری از جهادی ها هم در جلسه 
حضور داش��تند. آن فرانسوی ش��روع به صحبت کرد و یکی 
یکی الگوها را نوش��ت و برنامه اش را ارائه کرد. برخی هم به 
به و چه چه می کردند. من بلند ش��دم و رو به رئیس سازمان 
گفتم این آقایی که آورده اید، نماینده آقاخان محلاتی اس��ت. 
این نکاتی که می گوید دقیقاً همان هایی است که ما به آن ها 
گفتیم و این ها از روی الگوی ما کار کردند. وقتی صحبت های 
من ترجمه شد، آن فرانسوی جا خورد و گفت بله، من نماینده 
آقاخان محلاتی هس��تم. آن جا گفتم چنی��ن کاری را نکنید. 
خودمان کار کرده ایم، تجربه ما را به فرانسه برده اند و تبدیل 

به الگو کردند و به خودمان پس می دهند.

مـوردپژوهـی
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جهاد سازندگی
 در برابر بروکراسی مدرن
الگوی جهاد سازندگی باید بهینه و سازگار شود

که توانست به برخی اهداف خود برسد. البته برخی از اهداف خود را هم نتوانست 
به خوبی به سرانجام برساند.

تداوم تجربه
اما چرا این تجربه تداوم نیافت؟ متصدیان امر فکر می کردند آنچه که غرب در امور 
س��ازمانی انجام می دهد کاملًا بی اشکال است یا حداقل اشکالات بسیار کمتری 
دارد. به همین دلیل و به مرور زمان در اثر مواجهه زیاد با اشکالات فناوری که در 
کشور و در جهاد سازندگی پیش آمده بود، به این نتیجه رسیدند که دوباره با یک 
علم اجمالی س��راغ فناوری غرب بروند. علت کنار گذاشتن این تجربه حداقل در 
آن برهه زمانی، آشنایی تفصیلی با مشکلات جهاد در داخل کشور و علم اجمالی 
نس��بت به نظام مورد استفاده در غرب بود که ترکیب این دو باعث کنار گذاشته 

شدن فناوری جهاد شد.
به هر جهت، از همان ابتدا که جهاد سازندگی شکل گرفت، تقریباً اکثر سازمان های 
بعدی از »پایین به بالا« تشکیل شدند؛ یعنی ابتدا ساختار شورایی به خود گرفته 
تا این که ش��ورای نهایی به وزارتخانه برس��د. اشکال دیگر این قبیل سازمان ها 
»موازی کاری« بین اجزای آن اس��ت. اشکال دیگر، »کاهش فرمان پذیری« در 
این س��ازمان ها اس��ت به این نحو که مجموعه ها فرمان مقام مافوق را به آسانی 
نمی پذیرند. اش��کال دیگری که متوجه این سازمان است بحث »مهندس بودن 

عمق تجربه
در اینکه جهاد سازندگی دارای دستاوردهایی بوده شکی نیست، اگرچه اشکالاتی 
هم متوجه این مجموعه بوده است. به نظر می رسد باید تجربه جهاد سازندگی را در 
سابقه تاریخی انقلاب اسلامی مشاهده کنیم. علاوه بر سلطه سیاسی شاه یکی از 
دغدغه های مهم دیگر انقلاب اسلامی در همان روزهای آغازین، نظام بروکراسی 
موجود در جامعه بود که اتفاقاً مردم هم با آن مواجه بوده و از آن آسیب دیده اند؛ 
تا جایی که اصلاح بروکراسی زمان شاه در همان چند سال اول انقلاب حتی در 

مقدمه قانون اساسی هم مورد بحث قرار گرفته است.
جهاد س��ازندگی جوانه ای است که در این راستا تبلور پیدا کرده است. کسانی که 
این کار را شروع کردند تا حدی می دانستند که چه چیزی را نمی خواهند و تا حد 
اندکی هم می دانس��تند که چه چی��زی را می خواهند. به همین دلیل یک تجربه 
س��ازمانی جدید را شکل دادند که در نتیجه آن ما صاحب جهاد سازندگی شدیم. 
تشکیل جهاد سازندگی یک تجربه جدید یا به عبارت دیگر یک فناوری جدید بود 

دکترسیدمجتبیامامی
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مـوردپژوهـی

بنیانگذاران« آن اس��ت؛ اگرچه با هدف خدمت رفته  باش��ند. چراکه س��اختار این 
س��ازمان با روحیات یک مهندس در تناقض است و همین امر باعث می شود که 

مبدعان سیستم آن را کنار بگذارند. 
رفع آسیب

برای رفع این آسیب ها دو نمونه می آورم: وقتی موبایل های 15 سال گذشته را با 
موبایل های امروزی مقایسه می کنیم به هیچ وجه حاضر نیستیم از موبایل های آن 
زمان استفاده کنیم. یا مثلًا داروهای پزشکی؛ معمولًا علاوه بر اینکه بیماری ای 
را درم��ان می کنند در کنار آن یک س��ری عوارض هم دارن��د. این دو نمونه را به 
ای��ن خاطر گفتم که بدانیم نوع فناوری ها ب��ه خصوص فناوری های اجتماعی و 
علی الخصوص فناوری های سازمانی، همیشه دارای اشکالات و عوارضی هستند. 
مسأله اساسی ما مطالعه جدی، عمیق و پیگیری این تجربه ها و رفع مورد به مورد 
اشکالات موجود و ارتقای این فناوری ها است. هیچ گاه نمی توانیم ادعا کنیم که 
اگر یک جا را درست کنیم، همه چیز درست می شود. سخت ترین نقطه هر فناوری 
نقطه خلق آن است. اولًا باید بدانیم فناوری  وقتی می خواهد ارزشی را محقق کند 
یا مشکلی را رفع کند، ممکن است جاهای دیگری را با مشکل روبه رو کند. ثانیاً 

این نقایص باید به مرور و نسخه به نسخه و با فهم عمیق حل شود.
دغدغه الگو شدن

جهاد س��ازندگی از جهت ابداع شدن آن حتماً الگو است. یعنی این روحیه که ما 
از فناوری های اجتماعی نرم به سمت ابداع برویم، جنبه الگویی جهاد است، ولی 
اینکه خود جهاد با همان خاصیت و ش��کلی که بوده، بدون اینکه روی آن تأمل 
کنیم، به صورت آزمایش��ی در جاهایی اجرا ش��ود؛ این به خودی خود و به تمامه، 

الگو نیست.
ما باید از ابداع و شکل گیری جهاد سازندگی برای ابداعات جدیدی که در الگوی 
اسلامی ایرانی پیشرفت نیاز است الگو بگیریم. اما باید توجه داشته باشیم که آیا 
امکان دارد چیزی بهتر از آنچه به وجود آمده است در حیطه فناوری سازمانی ایجاد 
شود؟ من معتقدم که جهاد سازندگی اشکالات زیادی داشته که قابل اصلاح است. 

پس از جهتی الگو بوده و از جهتی نیازمند اصلاح است. 

به نظر من نقص ما در فهم دانش مدیریت است که نتوانسته ایم جهاد را به یک 
الگو تبدیل کنیم. البته پیچیدگی مدیریت هم بسیار بیشتر از سایر علوم اجتماعی 
اس��ت. به هر حال ما به صورت کامل دلداده جهاد سازندگی نیستیم، بلکه دلداده 

روش ابداع آن هستیم و اجزا و فرآیندهای آن را نیازمند اصلاح می دانیم. 
وقتی شما چیزی را »کشف« کردید، کار تمام است. اما در مورد »اختراع« این گونه 
نیس��ت بلکه تازه ابتدای کار است. زیرا باید مدام بهبود پیدا کند و با محیط های 
مختلف »بهینه و سازگار« شود. در حالی که کشف هیچ گاه نقص ندارد. ما به این 

صورت به فهم جهاد سازندگی نپرداخته ایم.
مزیت و رقابت

این ابداع )جهاد س��ازندگی(، یک رقیب بس��یار قوی داشت و آن بروکراسی یا به 
عبارتی نوع سازمان های مدرن امروزی جهان بود. اما هنوز فناوری سازمانی با تمام 
قوت هایی که دارد، با نقص های بسیار شدیدی مواجه است. البته ما فکر می کنیم 
که مولود غرب است، در صورتی که آن چیزی که به نام بروکراسی وارد کشور ما 
شده، یک نسخه ارتقا یافته و سکولار از تجربه خود ما در تمدن اسلامی است که 

این نکته بسیار قابل توجه است. 
داوطلبانه بودن، اجازه اعمال اراده کردن توسط مجموعه های زیردست، مشارکت 
همگانی و انعطاف زیاد از مزایای تجربه جهاد سازندگی ماست که در غرب هم این 
ویژگی ها مورد توجه است. آن ها امروزه کاملًا به این امر پی برده اند و به دنبال این 
هستند که چطور می توانند این  مزایا را ارتقا دهند. لذا این ابداع بسیار بزرگی بوده 
است اما فناوریِ ابداعی معصوم نیست و باید روی آن کار شود تا بهبود پیدا کند.

کس��ی که عالم به فناوری باشد، فناوری را با سیستم سازگار می کند یا به نوعی 
با کلیت اجزای سیستم همگونی برقرار کرده و از آن استفاده می کند. مشکل ما 
این است که فناوری را نمی شناسیم اما غرب فناوری خود را می شناسد. بنابراین 
می توانند همین فناوری جهاد س��ازندگی را با ویژگی های فرهنگ غربی اجرایی 
کنند. ما هم اگر تجربه خود را به خوبی بشناسیم می توانیم برای ایجاد فناوری های 

بومی اقدامات مؤثری انجام دهیم.
*عضو هیأت علمی دانشکده معارف اسلامی و مدیریت دانشگاه امام صادق )ع(
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گمشده ای به نام 
اقتصاد انقلاب اسلامی

گفتمان انقلاب اسلامی  را مستقلًا رصد کرد و از جریان های دیگر متمایز نمود 
و الگوهای متناظر با این گفتمان را در این سیر سی و چند ساله پایش نمود، در 
عرصه اقتصاد هم می توان انقلاب را صاحب گفتمان و الگو دانس��ت؟ اگر بلی، 
پس کجاست آن گفتمان و شاکله انقلابی در اقتصاد که ردپایی از او کمتر پیدا 

می شود؟ 
پاس��خ به این سؤال آسان نیس��ت. اول از آن جهت که مباحث نظری فراوانی 
تاکنون در فضای انقلاب رشد و نمو داشته که غالب آن ها لزوماً ما به ازای عملی 
و عینی هم نداش��ته اس��ت و لذا نمی توان هر تلاش نظری صورت گرفته ذیل 
گفتمان انقلاب را الگوی اقتصادی انقلاب دانس��ت. انقلاب یک موجود زنده و 
واقعی است و در اذهان و تخیل ها محدود و محصور نیست. همان طورکه وقتی 
صحبت از گفتمان فرهنگی و سیاس��ی انقلاب می شود، می توان ده ها هویت و 
نمونه عینی و واقعی را نش��ان داد. در اقتصاد انقلاب اس��لامی  هم ما به دنبال 
اف��کار و ذهنیت ها نمی گردیم، بلکه در پی یافت��ن عینیت های اقتصاد انقلاب 
هس��تیم؛ بنابراین برای یافتن اقتصاد انقلاب اسلامی، باید بیش و پیش از غور 
در دست مایه های نظری، به تاریخ اقتصادی انقلاب دل سپرد و از میان آنچه در 

عمل رخ داده، رهیافتی به اقتصاد انقلاب اسلامی  ایجاد کرد. 
در تاری��خ اقتصادی انقلاب، الگوهای کوچک و بزرگی به چش��م می خورد که 
می تواند راهنمای ما در تدوین گفتمان اقتصادی انقلاب باشد. وقوع این الگوها 
از هم��ان روزهای اول پس از انقلاب ش��روع می ش��ود و ت��ا همین الان قابل 
رصد اس��ت. الگوهایی که گاه در قالب فرمانی مش��خص از سوی امام و رهبر 
خود را به ثبوت می رس��اند و نهادی بی همتا همچون جهادس��ازندگی را شکل 
می دهد و جنبشی در مردم ایجاد می کند و گاهی هم بدون تابلوی مشخص و 
یا اراده ای معین، در فضای اجتماعی شکل گرفته از انقلاب، رشد و نمو می کند 
و صندوق های قرض الحسنه اس��لامی  را متبلور می سازد. الگوهایی که گاه در 
نهضت سیلوسازی رخ داده و گاه در صنایع دانش بنیان خود را نشان داده است. 
الگوهایی که گاهی قابل نفوذ به محافل علمی  و سیاست گذاری خارجی ها است 
و حتی به تئوری های ترویج ش��ده در کش��ورهای جهان س��وم تبدیل می شود؛ 
همچون مشارکت مردمی  و تأمین مالی خرد و... و گاهی هم هست، ولی دیده 
نمی شود و تئوریزه نمی گردد و به الگوی راهبردی جهانی تبدیل نمی شود؛ مثل 

برخی تجربه های موفق در نظام های جمعی بهره برداری کشاورزی.  
اقتصاد انقلاب اسلامی با همان انقلاب اسلامی متولد شده بود و در حال رشد 
بود و می خواس��ت خود را پیدا کند که بعد از جنگ، به گم ش��دن واداشته شد! با 
روی کار آمدن دولت س��ازندگی، اقتصاد کش��ور به جای آن که در بستر فضای 
شکل گرفته از انقلاب، حفاظت شود و متحول گردد، دانسته و عامدانه به سمت 

بح��ران اقتصادی صرفاَ ب��ه آنچه در بانک ها و کارخانجات و مؤسس��ات مالی 
اعتباری و بازارهای مختلف رخ داده، محدود نمی شود، بلکه دامن »علم اقتصاد« 
را نیز گرفته اس��ت. علم اقتصاد دچار بحران بوده و هست. ریشه این بحران از 
همان دویست و اندی سال پیش که به اصطلاح، علم اقتصاد مدون شد، شروع 
گردید؛ زمانی که سودجویی مطلق برای تمام عوامل اقتصادی، لایتغیر قلمداد 
شد و بر این اساس، رقابت حداکثری، یک اصل راهبردی اجتناب ناپذیر معرفی 
گردی��د و بر پایه این ها، آزادی ب��ازار � البته نه به معنای عادلانه اش � از هرچه 
محدودیت، نسخه جهانی پیشرفت اقتصادی به حساب آمد. این ها اصول اساسی 
تمام نظریات و الگوهایی اس��ت که در یک عنوان مشترک به جریان »اقتصاد 

ارتدوکس« یا »اقتصاد متعارف« معروف شده اند. 
اما اندیشمندان عاقل تر و نگاه های منصف تر در اقتصاد، از همان دویست سال 
پیش تاکنون، به این باورهای کاذب و غیرواقعی، دلخوش نکردند و همواره در 
مقاب��ل جریانی که خود را مالک عل��م اقتصاد معرفی می کرد، مباحث بدیلی را 
مطرح می کرده اند که در یک عنوان مشترک، به جریان »اقتصاد هترودکس« یا 
»اقتصاد پسامتعارف« معروف شده اند و در رأس آن ها نهادگرایی )و نه نهادگرایی 
نوین( قرار دارد. این جریان، دامنه گس��ترده ای را از مباحث تاریخی و ساختاری 

گرفته تا اجتماعی و نهادی دربرمی گیرد. 
اگ��ر عرصه تحق��ق نظریات و الگوه��ای اقتصادی ارتدوکس، در کش��ورهای 
استعمارطلبی مانند انگلیس و آمریکا بوده است، روی سخن نظریات و الگوهای 
اقتصادی هترودکس، با کشورهایی استقلال طلب مانند آلمان یا دچار وابستگی 
مانند کش��ورهای آمریکای لاتین یا استعمارکشیده مانند هند و یا علاقمند به 
توس��عه درون زا مانند ژاپن و کره و تایوان بوده اس��ت. اگر در جریان ارتدوکس، 
مباحثی مانند س��رمایه و س��ود و مطلوبیت، ارکان نظریه پردازی قرار گرفته، در 
جری��ان هترودکس مباحثی مانن��د تولیدگرایی و وابس��تگی و تحول نهادی و 

فناوری، ارکان نظریه پردازی قرار گرفته است. 
حال پس از این جریان شناس��ی شتاب زده، می شود پرسید در این میان، انقلاب 
اس��لامی  که مدعی تمدن س��ازی برای جهان مس��تضعفان اس��ت، چه الگو و 
نظریه ای در اقتصاد داشته و توانسته عرضه کند؟  آیا اقتصاد در انقلاب اسلامی 
مقوله ای حاشیه ای است و انقلاب در این مقوله، مصرف کننده الگوها و تفکرات 
دیگران بوده است؟ یا اینکه همچنان که در دو عرصه سیاسی و فرهنگی می توان 

دکترروحاللهایزدخواه*
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مـوردپژوهـی

اقتصاد توصیه ش��ده  غربی متمایل شد و حتی دست هایی خائنانه به قلع و قمع 
الگوهای شکل گرفته در دهه اول انقلاب بلند گردید. غمناک ترین این خیانت ها 
فرایندی بود که به جان جهادس��ازندگی افتاد و انحلال آن را با تمام مش��قتی 
که برای عاملان آن داش��ت، طی چند س��ال مدیریت کرد و به سرانجام شوم 
خود رساند. از سال 6۲ که با وزارتخانه شدن جهادسازندگی، غیرانقلابیون ترمز 
این قطار ش��تابان را کشیدند تا سال  71 که سازمان پشتیبانی مهندسی جنگ 
جهادسازندگی منحل شد و تا سال 78 که باقی مانده جهادسازندگی در کشاورزی 

ادغام گردید. 
پشت پرده این فضای غیرانقلابی و بلکه ضدانقلابی در اقتصاد، جریانی بود که 
با در دست گرفتن قدرت در داخل دولت، خود را پیدا کرد، ولی قلمروی خود را 
به دولت محدود نس��اخت و به عرصه های بازار، کشاورزی، صنعت، صداوسیما، 
دانش��گاه و حتی حوزه هم لشکرکش��ی کرد و گفتمان خود را غالب س��اخت. 
بدین سان با هجوم هماهنگ شده  نظریات وارداتی اقتصاد از یک سو و انحلال 
و یا به حاشیه راندن نهادهای نرم و سخت اقتصاد انقلاب از سوی دیگر، اقتصاد 
انقلاب اس��لامی  در نوجوانی خود، بی پناه ش��د و زمین گیر و خانه نشین گردید. 
دولت ه��ا یکی پس از دیگری آمدند؛ اما فراموش کردند این نوجوان هنوز زنده 

است و فقط گمشده و باید هویتش را بازسازی کنند تا خود را پیدا کند. 
اما حال، باید چه کرد؟  به نظر، اولین کار این است که مشخصات شناسنامه ای 
و مادرزادی این گمشده را فهرست نماییم تا بلکه اراده های انقلابی، روزی او را 
بیابند و به خانه انقلاب بازگردانند؛ از این رو با یک بررس��ی تاریخی شتاب زده، 
می توان یک س��ری اصول راهبردی متمایز را برشمرد که شاکله و چهره اصلی 
گفتمان اقتصادی انقلاب را شکل می دهند. در این مجال نمی توان به تشریح و 

تفسیر این خصوصیات پرداخت و فقط فهرست وار از کنار آن می گذریم:   

1. چش��م انداز مشترک تمام عرصه های اقتصادی انقلاب، ابتدائاً استقلال بوده 
است و سپس رشد، نه بالعکس. رشد به خودی خود، برای اقتصاد انقلاب اصالت 
ندارد؛ مگر اینکه از مس��یر استقلال دنبال شود. رشد شتابان صنایع استراتژیک 

همچون صنعت نیروگاهی، تبلور این اصل است. 
بدیهی اس��ت استقلال در ایستایی نیس��ت؛ چرا که اساساً انگیزه انقلاب، عبور 
از وضع موجود بوده اس��ت. دست یابی به استقلال، مقطعی رخ نمی دهد، بلکه 
فراین��دی اس��ت زمان بر. پس رمز اس��تقلال هم در پویایی و بالندگی اس��ت. 
»پیش��رفت اقتصادی«، کلیدواژه ای اس��ت که این استقلال طلبی بالنده و رشد 

تابعه  آن را نام گذاری می کند. 
۲. اولویت های پیشرفت اقتصادی انقلاب، با تکیه بر نیازها و اولویت های توده 
مردم و به ویژه مس��تضعفان تعیین می ش��ده اس��ت؛ نه با هدف گیری و فراگیر 
جلوه دادن نیازها و اولویت های قشر اقلیت مصرف گرا و اشرافی. انقلاب اسلامی، 
موجودی مردمی  اس��ت و لذا تمام س��احت هایش و از جمله اقتصاد، با مردمی 
 بودن توصیف می ش��ود. اقتصاد انقلاب، مردمی  است، به معنای اتم کلمه. نیاز 
و اولویت مردم، اش��رافی گری و مصرف زدگی نیست، بلکه زایش کار و تولید و 
نوآوری و پویایی اس��ت که ثمره آن )و نه علتش(، رفاه و ثروت هم خواهد بود. 
خودکفایی های مستمر شکل گرفته در اقتصاد انقلاب اسلامی، ثمره هدف گیری 

و اتکا به نیازها و اولویت های مردمی  بوده است. 
3. اقتصاد انقلاب اسلامی، قدرت ایجاد نهادهای مخصوص به خود را هم داشته 
است و در این زمینه، اتفاقاً وام دار تجارب دیگران هم نبوده است. جهاد سازندگی 
در قله این حرکت نهادی بوده اس��ت. نهادهای اقتصادی انقلاب اسلامی، اولًا 
غیروزارتخانه ای و غیرخصوصی بوده اند، ثانیاً متکی به نیروهای داوطلب مردمی 

و ثالثاً مأموریت گرا )و نه وظیفه ای(.  
4. س��ازماندهی و راهبری اقتصاد انقلاب اسلامی، نه بر بروکراسی بی خاصیت 
دولتی و نه ب��ر فرصت جویی خودکامانه س��رمایه داری، بلکه بر اصل مدیریت 
جهادی اس��توار بوده اس��ت. پشتیبانی مهندس��ی و تدارک امکانات و مایحتاج 
اقتصادی جبهه های جنگ در طول دفاع مقدس، نمونه متجس��می  از مدیریت 
جهادی بوده است که هنوز هم گوهر نامشهود اقتصاد انقلاب اسلامی  است و 

ده ها سال کنکاش لازم است تا کشف و تئوریزه شود. 
5. مردم در اقتصاد انقلاب اسلامی، نه تنها حاشیه نشین و یا صرفاً طرف مصرف 
و تقاضا نبوده اند، بلکه در پیشرفت اقتصادی عاملیت داشته اند. حضور مردم در 
اقتصاد، توان ریل  گذاری های جدید و پیش��برد بزرگ تری��ن اهداف را با صرف 
کمترین منابع داشته اس��ت. اقتصاد انقلاب اسلامی  نشان داده است نه تنها در 
تنگناها و بحران ها، بلکه حتی در بالندگی و رش��د اقتصادی هم، مردمی  شدن 
اقتصاد، تنها راهبرد موثر و اصیل بوده است. نهضت مدرسه سازی و مسکن سازی، 

الگوهایی از این امر بوده اند. 
6. تع��اون در اقتص��اد انقلاب اس��لامی، نه یک زیربخش، بلک��ه یک رویکرد 
راهبردی به فعالیت های اقتصادی بوده است. مدیریت توزیع کالا در دوره دفاع 
مقدس توسط تعاونی های مردمی  که در هر کوچه و برزنی بود، الگوی این امر 
است. مع الاسف واردات الگوهای شرقی در این عرصه، کار را بر آینده  تعاون در 

اقتصاد انقلاب اسلامی  دشوار نمود.  
اقتصاد انقلاب اسلامی، گمشده و کمتر صحبت از او به میان می آید؛ اما هست 
و نفس می کشد و فعالیتش را کمابیش ادامه می دهد؛ اما کجایند آن اراده های 
آهنی��ن و انقلابی که در جهاد اقتصادی امروز، کار را به دس��ت گیرند و عرصه 

اقتصادی انقلاب را بازسازی نمایند؟
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کالبدشکافی یک نظریه

حاصلعمر
دکتر حسین سیف زاده



دوماه نامه الگوی اسلامی ـ ایرانی پیشرفت150

حاصــلعمـر

حل مسالمت آمیز 11 بحران

گذر زیستاری ایران و ایرانی به توسعه یافتگی

پاسخ  دکتر حسین سیف زاده
به پرسش های گفتمان الگو

توس�عه سیاس�ی در منظوم�ه کلی 
توس�عه یک کش�ور چ�ه جایگاهی 

دارد؟ 
اولًا »با تلاش جان��کاه بیش از یک قرن ایرانیان، 
می ت��وان به دش��واری به ایجاد توس��عه پرداخت. 
افرادی از عباس میرزا تا مستشارالدوله، تیمورتاش و 
تقی زاده، بهار و فروغی در زمان پهلوی اول تا قوام 
و مصدق تا هویدا در دوران پهلوی دوم و کس��انی 
در جمهوری اسلامی، همت، تلاش و حیثیت خود 
را در این راه وقف کردند، تا به کلام حافظ دریابند:

الا یا ایها لساقی ادر کاساً و ناولها
که عشق آسان نمود اول ولی افتاد مشکلها

یا با ندای عشقی در زمان پهلوی، سزای این چنینی 
بینند:

به جرم آن که هواخواه ملت و وطنم
گهی شکنجه نصیبم، گهی قفس وطنم

 ب��ا تعهد اخلاقی به اعت��لای میهن و هم میهنان، 
می توان بحث را ب��ا ابهام زدایی از تعریف »مفهوم 
نامناسب توسعه« آغاز کرد. توسعه سیاسی در واقع 
D - )ففهوم جاافتاده غلطی است برای شکوفایی 
velopment( و از »در بس��ته بودن در آمدن«.
ب��رای اینکه در دام بازی لفظی نمانیم، بیش��تر به 

»معنای زیستاری« این مفهوم می پردازیم.
ثانیاً ش��ما مفهوم توسعه سیاسی را به کشور پیوند 
دادید. اگر توس��عه یافتگی به مفه��وم مدرن آن در 
نظر باش��د، آنگاه کشور محلی جغرافیایی است که 
مفهوم حاکمیت انسانی تجلی زیستار توسعه یافتگی 
است که برای پیاده ش��دن در مرزهای جغرافیائی 
خاصی به نام کشور محقق می شود. توسعه یافتگی 
به معنای مدرن به کش��ور قداستی قانونی می دهد 
ک��ه از تع��رض هر ق��درت برتری در ام��ان ماند. 
همانند حوزه حراس��ت از زندگی مومنان در جامعه 
دینی، کشته شدگان در راه استقلال کشور را شهید 
می نامند. دستیابی به میزانی از توسعه حتی موجب 

سیدحسین سیف زاده اس�تاد بازنشسته دانش�گاه تهران 
و اس�تاد نیمه وقت کالج راکویل آمریکا، ف�وق دکترای علوم 
سیاس�ی از دانش�گاه هاروارد و متخصص در زمین�ه روابط 
بین الملل اس�ت. او آثار تالیفی و ترجم�ه ای فراوانی در این 
قلمرو دارد که برخ�ی از آن ها در انتظار مجوز چ�اپ در ایران 
هس�تند و برخ�ی دیگر مانن�د کتاب »نوس�ازی، توس�عه و 
دگرگونی سیاس�ی« -که به بررس�ی 15 مدل بدیل و رقیب 
در حوزه توسعه و دگرگونی سیاس�ی می پردازد- از بهترین 
متون تخصصی ب�رای دانش�جویان و دانش پژوهان علوم 

سیاسی به شمار می روند. 
وی دعوت ما برای گفت وگو پیرامون مفهوم توس�عه و مدل 
ایرانی آن را پذیرفته و با حوصله و دقت فراوان پرسش های 
ما را به ش�کل مکتوب پاسخ گفته است. پاس�خ هایی که به 
گفته او، حاصل عمر و مطالعات و تحقیقات 45 ساله است و 
برای پیشرفت ایران نوشته شده، نه برای دعوای سیاسی و 

جدل جناحی که وی آن را »مانع توسعه میهن« می داند. 
دیدگاه های سیف زاده در اینجا در دو بخش ارائه شده است. 
در بخش اول او مفص�لًا و با ذک�ر مصادیق و ش�واهد دینی، 
تاریخی و ادبی توضی�ح می دهد که قب�ول و رعایت کرامت 
ذاتی و غیرقابل خدش�ه انس�ان ها، چگونه می توان�د و باید 
مهم ترین مبنا در نگاه ما نسبت به توسعه باشد که لازمه آن 
نیز فراتر رفتن از سه رویکرد س�نتی، بنیادگرا و احیاگرانه به 
مقولاتی مانند دین اس�ت. بر این مبنا س�یف زاده در بخش 
دوم ح�ل مس�المت آمیز 11 بح�ران را برای گ�ذار ایران به 
توسعه یافتگی پیشنهاد می کند اما پیش از آن مفهوم توسعه 
بوم�ی و همچنین مفهوم پیش�رفت )به جای توس�عه( را به 

چالش می کشد.

محمدجواداستادی– مصطفیغفاری

شده تا مانند همه دنیای توسعه یافته، کشته شدگان 
غیر مس��لمان جنگ تحمیلی نیز به زینت مفهوم 

مقدس شهید آراسته شوند.
اما کش��ور و س��رزمین معطوف به حاکمیت اگر با 
دو مفه��وم »ملت« )م��ردم دارای حاکمیت: ملت 
در مفهوم جمعی و ش��هروند در مفه��وم فردی( و 
»حکومت« )مدیریت مس��ئول اعم��ال حاکمیت 
ملت( همراه ش��ود، آنگاه مفه��وم مبتنی بر قرارداد 
ملت-دولت )Nation-state(  درست می شود. 
با عنایت به اینکه در ایران، فعالان سیاسی به قوه 
مجریه، دولت می گویند و به بالا ترین مقام دولتی 
لقب حاکمیت را می دهند و گروهی از آنان ملت را با 
امت و یا با طبقه و یا با قومیت اشتباه می گیرند، پس 
فاصله زیس��تاری ما با زیستار توسعه یافتگی مدرن 

آشکار می شود.
با توضیح ف��وق، مفهوم ملت چ��ون دارنده امتیاز 
برای اعمال حاکمیت انسان های به هم پیوسته ای 
است که طبق قرارداد قانون اساسی سرنوشت خود 
را مش��ترک دیده اند، پس به درجه برجستگی بین 
دو مفهوم حکومت و کش��ور در تعری��ف از دولت 
)state( می رسد و حاکمیت تجلی اراده اوست. این 
وضعیت زیستاری را من »زیستار فردیت« می دانم. 
زیستار فردیت زیستاری اس��ت توام با بی همتایی 
ف��ردی در جمع، اما نه به صورت فردگرای لیبرالی 
و نه به صورت ذوب ش��دگی جمع گ��را و قبیلگی. 
فردیت فرد در درون کش��ور و یا در فضای جمعی 
به لقب »ش��هروندی« مزین است و فردیت کشور 
در جامعه  بین المللی به »دستاورد ها و جایگاه«ش 
در عرص��ه جهانی. س��وئد و آمریکا ام��روزه از دو 
منظر ب��ه بی همتایی در جامعه  جهانی رس��یده اند. 
این بی همتائی ناشی از مبانی فرهنگی کشور است 
که به هر دوی آن ها قدرت نمادین داده اس��ت. در 
حال��ی که هم ژاپن لیبرال سیاس��ی � اقتصادی )و 
عقب افتاده فرهنگی � اجتماع��ی( هم چین صرفاً 
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مول��د اقتص��ادی از این قدرت نمادی��ن در جامعه 
بین المللی محرومند.

با چنین توضیحی، اگر ایرانیان با این نگاه توسعه ای 
و مدرن به زیس��تار خود فکر کنن��د و بخواهند در 
دو س��طح خارج��ی و داخل��ی بر سرنوش��ت خود 
حاکمیت پیدا کنند، آنگاه تلاش��ی رندانه، مدبرانه 
و مقتضی اندیش��انه لازم است. باید به عنوان ملت 
� دولت م��درن با تکیه بر ابزاره��ای قدرت مدنی 
)نظام��ی، اقتص��ادی، فنی، ارتباط��ی( و فرهنگی 
)نمادی��ن( فضای زیس��تاری دموکراتیک در داخل 
را تقوی��ت و بی همتای��ی جهان وطن��ی و فردیت 
ش��هروندان در س��طح جهانی و تعهد ملی آنان در 

شکوفا کردن خود را  تأمین کنند.
چنانکه گفته ش��د تحقق همتایی و فردیت نیازمند 
ش��هروندی در نهاد ملت-دولت است. ملت یعنی 
گروهی هم سرنوش��ت که ب��رای تحقق حاکمیت 
انسانی بر سرنوشت خود دولت )state( را به عنوان 
کارخانه تولید قدرت درست می کند. »تأسیس دولت 
ب��ا قرارداد« نش��ان از آن دارد ک��ه کارویژه دولت، 
حاکمیت انسانی اس��ت و لذا معادل جوامع با نظم 

اولیه ای چون قومیت نیست. 
در فضای مدرنیس��تی ایران، متاس��فانه دین را هم 
از مصادیق نظم اولیه ای چون قومیت و جنس��یت 
می دانند. متاسفیم که گروهی با موروثی-تحمیلی 
نم��ودن دین، دی��ن را نیز به داخل ح��وزه جوامع 
نظم اولیه ای فرس��تاده اند. اما بر خلاف این تصور 
رای��ج، روش��نفکران متدین بعض��اً مدعی اند که با 
تزکیه و تعلیم مستمر )یزکیهم و یعلمهم( می توان 
به خواس��ت وصول ب��ه صراط اس��تقامت )فقدان 
ش��کنندگی در مقابل چالش های بیرونی و فقدان 
چالش های ناش��ی از درون و روان( دس��ت یافت.  
اولًا آنان دین را راهی انتخاب شده فرض می کنند. 
ثانیاً این انتخاب متضمن حکمتی اس��ت رندانه یا 
مقتضی اندیش��انه. ثالثاً این حکمت هم حاوی علم 
راهجو به معنای مدرن برای حاکمیت بر سرنوشت 
خود اس��ت و هم معطوف به لطافت وحی. بنابراین 
دین راهی استقامت س��از )صراط مستقیم( است. با 
قرار گرفتن در این راه استقامت ساز، انسان به کفایت 
ولائی خدای بی همتا مجهز می شود )کفواً احد( و در 
تحقق نفی سبیل سلطه گران قادر. این تقدیرسازی 
را روش��نفکران متدین منبعث از برداشتشان از آیه 
زیر می دانند: انسان خواهد توانست زمین و آسمان 
را به تسخیر خود درآورد )سخر لکم ما فی السموات 
و الارض(. یادآور می ش��ود که روشنفکران متدین 
علم را به تنهایی کافی ندیده و همانند وبر از زیستار 

در فضای مدرنیستی ایران، 
دین را هم از مصادیق نظم 
اولیـه ای چـون قومیـت و 
جنسیت می دانند. متاسفیم 
کـه گروهـی بـا موروثی-
تحمیلی نمـودن دین، دین 
را نیز به داخل حوزه جوامع 
فرسـتاده اند.  اولیه ای  نظم 
اما بـر خـلاف ایـن تصور 
رایج، روشـنفکران متدین 
مدعی انـد کـه بـا تزکیه و 
تعلیم مسـتمر می توان به 
خواسـت وصول بـه صراط 

استقامت دست یافت. 

کالوین روایتی به دست می دهند، اعتقاد وحیانی در 
ایجاد صراط استقامت آن نقش مهمی ایفاء می کند. 
روش��نفکران متدین در تأیید حاکمیت انس��ان بر 
سرنوش��ت خود، به آی��ه زیر نیز اس��تناد می کنند: 
پرس��تندگان مصالحه گ��ر وارث زمین ش��وند )ان 
الارض یرثها عبادی الصالحون( و این خاص گروه 
محدود نخبگان نیس��ت، بلکه متضمن دربرگیری 
افرادی است که قبلًا مستضعف بوده اند: و نرید ان 
نمن علی الذین اس��تضعفوا فی الارض و نجعلهم 
الائمه و نجعلهم الوارثین( و این وارث بودن با جهاد 
فکری-ایمانی به دس��ت می آید: ان الله لا یغیر ما 

بقوم حتی یغیروا ما بانفسهم.
بر خلاف استناد سنتی ها، احیاءگرایان و بنیادگرایان 
به روایت عرب قلمان فیلسوف و فقیه، روشنفکران 
متدین به روایت بسیاری از نغزپردازان فارس گوی 
ایرانی اس��تناد می کنن��د. آنان روای��ت نغزپردازان 
فارس��ی گوی را حاوی استعداد برای روایتی حداقل 

برساخته گرا برای ایران می دانند.
به رغم فضای زیستاری مقتضی اندیشانه خود، آنان 
به ابیاتی از س��عدی اشاره می کنند که گاه بیش از 
حافظ به موقعیت زیس��تاری رندانه انسان مسلمان 
آگاهی نش��ان می دهد. در موردی همو در نقطه ای 
کاملًا پیچیده ت��ر از مولوی هم می ش��ود. مولوی 
وحدت گرای��ی را موقعیت زیس��تاری ممکن برای 

انسان می داند:
بار دیگر از ملک پرّان شوم

و آنچه در وهم ناید آن شوم
سعدی هم همین نگاه فرافرشته ای مولوی را دارد. 
او ایستگاه زیستاری فرشتگان با موجودیت بسیط 
را بس��نده نمی داند، هرچند ممکن اس��ت مطلوب 

فلاسفه و فقها باشد.
مگر آدمی نبودی که اسیر دیو ماندی/ که فرشته ره 

ندارد به مقام آدمیت
با این تعاریف، از منظر نغز پرداز فقیهی جامعه شناس 
)سعدی( شخصیت انسانی در جایگاهی رفیع قرار 

می گیرد.
همس��و با این نگاه به انسان، نقطه گرهی کانونی 
این همه بحث این اس��ت که حکومت »خدمتگزار 
ش��هروندان« باش��د و ن��ه زمامدار آن ه��ا و دولت 
»کارخانه ای برای توانبخش��ی به انسان« باشد، تا 
بر سرنوشت خود حاکم شوند: دولت نهادی ابزاری 
اس��ت برای خدمت به ملت و ن��ه خدمت ملت به 
دولت. ترکیب مفهوم ملت-دولت و شکل ارائه آن 
ه��م از تقدم تاریخی و ه��م از تقدم منطقی ملت 
به دول��ت حکایت دارد. ملت و ش��هروندان دارای 
حاکمیت هس��تند. شخصیت ش��هروندی حصن 
حصینی اس��ت که دولت حق ندارد به نام امنیت و 

حتی اخلاق به آن تعرض کند.
در خصوص تفاوت دولت با مس��جد، روشنفکران 
دینی به روایت حُکمیه ای از امام اول ش��یعیان به 
مالک اشتر اس��تناد می کنند. در کلام آنان، وظیفه 
دولت رفع نیازمدنیِ مس��لمان و نا مسلمان به یک 
وجه اس��ت: »مهربانی به مردم و دوس��ت داشتن 
آن ه��ا و لط��ف در حق ایش��ان را ش��عار دل خود 
بساز. چونان حیوانی درنده مباش که خوردنشان را 
غنیمت ش��ماری، زیرا آنان دو گروه اند: یا همفکر و 
هم عقیده و هم کیشان تو هستند یا اگر هم عقیده با 
تو نیستند اما انسان و در آفرینش با تو یکی هستند... 
خداوند خواسته تا تو کار مردم را راه بیاندازی، تو را با 

این شیوه آزمایش می کند.«
روش��نفکران متدین معتقدند که این دستورالعمل 
سیاسی برای مس��لمان امامیه واجب الاتباع است. 
اگر تعبیر روش��نفکران متدین مقب��ول افتد، آنگاه 
قاعدت��اً نباید بتوان اعتقاد یا ع��دم اعتقاد به خدا را 
مبنای تبعیض در حقوق شهروندی چون استخدام، 

تحصیل و یا خدمات رسانی قرار داد.
این »مفهوم س��ازی« روش��نفکران متدین نشان 
می دهد که ش��هروند کسی اس��ت که با مشارکت 
در جامعه مدنی از توانی برخوردار می شود که اجازه 
نمی ده��د تا حکومت به نام دولت و امنیت ملی به 
حوزه های زندگی ش��هروندیش تج��اوز کند. بلکه 
دولت برای حاکم کردن ش��هروندان بر سرنوشت 

خودشان است.
این کارکرد را سه گروه »سنتی ها« و »احیاءگرا ها« 
و »بنیادگرا ها« نمی پذیرند. در نگاه هر س��ه گروه 
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حاصــلعمـر

انسـان مقدس اسـت و نه 
نهـاد. نهاد اگـر در خدمت 
حاکمیـت انسـانی باشـد، 
به اقتضـای خدمتگزاریش 
بـه شـهروند ارزش پیـدا 
می کنـد. ثانیاً، نهـاد دولت 
برساخته ای ناشی از قرارداد 
ملت اسـت. حاکمیت ملت 
عامـل شـکل گیری جامعه 
سیاسی است و نه تمایلات 
حیوانی برای جهان گشایی 
و قاپ زنـی خارجـی و یـا 
سلطه مشـرکانه چوپان بر 
گله و فرمانروا بر فرمانبردار 

در داخل.

فوق، دولت س��اختار )و نه نهادی انس��انی( است و 
آن هم برای بس��تن پای ش��هروند به عقل کلامی 
افلاطونی-ارس��طوئیِ س��نتی ها و احیاءگرا ه��ا، یا 
ب��ا خ��وف و رجاء )به ج��ای تبذیر و انذار( توس��ط 

نقره فامان بنیادگرا ها.
برخلاف مفاد قانون اساس��ی مورد نظر س��نتی ها، 
احیاءگرها و بنیادگرا ها، روشنفکران متدین قرارداد 
ملی )قانون اساسی( مدرن را قراردادی مصالحه گرا 
بین ش��هروندان می دان��د. به علاوه، ای��ن قرارداد 
توافقی اس��ت برای تعیین ح��دود وظائف محدود 
حکمروایان جهت داوری مسئولانه بین شهروندان 
و ن��ه فرمانروای��ی آن ها. درج مطالب��ی چون حق 
آزادی در بیان، اجتماعات، اعتراض، تشکیل حزب 
و امثال آن ه��ا برای تقویت جامعه مدنی در مقابل 
خطر زی��اده روی حکومت هاس��ت. در واقع جامعه 
مدنی »بنیان مرصوص« اس��ت برای جلوگیری از 
تهاجم غول بی شاخ و دم )Leviathan( دولت. با 
این تعبیر، کارویژه دولت با کارویژه مسجد و اقتدارِ 
مرجعیت افتائ��یAuthority( ( روحانیون فرق 
می کند. کارویژه مس��جد و مرجعی��ت )کارآمدی و 
مقبولیت اخلاقی( روحانیون رس��یدن به راسخیت 
علمی اس��ت، جهت زدودن »زیغ« از قلب مومنان 
برای رس��یدن به ش��هود حاکمیت اله��ی، با فهم 
تمایز محکمات از متش��ابهات قرآن��ی. در مقابل، 
کارویژه دولت رس��یدن به مرجعی��ت )کارآمدی و 
مقبولیت دموکراتیک( برای محقق کردن حاکمیت 

شهروندان است.
برخ��لاف ادع��ای فع��الان سیاس��ی بنیادگ��را و 
سکیولاریست، متدینان روشنفکر تحقق حاکمیت 
اله��ی را نیازمند نه نهاد دولت می بینن��د و نه زور 
نظامی، بلک��ه فهم حاکمیت اله��ی نیازمند قبول 
خلقت و مجاهده برای رس��یدن به ش��هود است. 
پس توجه ش��ود که اگر حزب متدینان روش��نفکر 
در نوشتن قانون اساسی مدنی نقش داشته باشند، 
آن ه��ا نیز هدفش��ان تضمین حاکمیت انس��انی و 
حقوق ش��هروندی خواهد بود. اما علاوه بر صرف 
حقوق مصرح در قانون، آنان کرامت انس��انی نیز را 
نیز برجسته می کنند. چنان که گفته شد، در جهت 
تحقق کرامت انس��انی، آنگاه به حکم دین، خانه و 

محل های متبرک »بسَت« اعلان خواهد شد.
موضوع کرامت انسانی و  تأمین بست نشینی نشان 
از خش��ونت گریزی و نفی اولویت مجازات نسبت 
به عفو و رحمانیت اس��ت. منظور این است که اگر 
کس��ی جرمی انجام دهد و به خانه ش��خصی و یا 
مکان متبرکی پناه برد، کرامت او و عظمت عفو و 

رحمانیت ایجاب می کند تا نتوان اصلی را در قانون 
اساس��ی تعبیه کرد که به قاضی اجازه ورود قهری 
به خانه را بدهد. کرامت انس��انی حتی خود انسان 
را برای تصویب مصوبه ای برای این موافقت مجاز 
نمی دارد. گویا فقط به اقتضای سِ��لم و صلح است 
که می توان وارد خانه ش��خصی و یا مکان متبرک 
ش��د و نه برای دستگیری و هر عمل قاهرانه. خانه 
و مکان متبرک مکان سِلم است و نه قاهریت: »یا 
أیَهَا الَّذِینَ آمَنُ��وا لَا تَدْخُلُوا بیُوتًا غَیرَ بیُوتکُِمْ حَتَّی 
تَسْتَأنْسُِوا وَ تُسَلِّمُوا عَلیَ أهَْلهَِا ذَلکُِمْ خَیرٌ لکَُمْ لعََلَّکُمْ 
رُونَ. این برداشت در حصن خانه را روشنفکران  تَذَکَّ
متدین به داستان سمرة بن جندب مستند می کنند. 
داس��تان از این قرار است: سمرة ابن جندب درخت 
خرمای��ی در باغس��تان م��ردی از انصار داش��ت. 
خان��ه انص��اری در ابتدای باغ بود و س��مرة هرگاه 
می خواس��ت وارد باغ شود، بدون اجازه کنار درخت 
خرمای��ش می رفت. انصاری تقاض��ا کرد هر وقت 
میل داری داخل ش��وی اجازه بگیر. سمره به حرف 
او ترتیب اثری نداد و ب��دون اجازه وارد می گردید. 
انصاری شکایت به حضرت رسول )صلی الله علیه 
و آله و س��لم( برد و جریان را عرض کرد. ایشان از 
پی سمرة فرس��تادند. او را از شکایت انصاری آگاه 
و دس��تور دادند هر وقت می خواهی داخل ش��وی 
اذن بگیر. س��مره امتناع ورزید. آن جناب فرمود در 
این صورت پس بفروش. با قیمت زیادی تقاضای 
ف��روش کردند ام��ا او راضی نمی ش��د. همین طور 
مرتب قیمت را بالا می بردند و نمی پذیرفت تا اینکه 
فرمودن��د در مقابل این درخت درختی در بهش��ت 
برایت ضامن می ش��وم. از واگ��ذار کردن درخت ابا 

کرد. فقال رس��ول الله )صلی الله علیه و آله و سلم( 
للانصاری: اذهب فاقلعها و ارم بها الیه فانه لاضرر 
و لاضرار فی الاس��لام. پیغمبر فرمود برو درخت را 
بکن و بینداز پیشش؛ در اسلام زیان نیست و زیان 

رساندن هم وجود ندارد.
اگر ای��ن روایت روش��نفکران متدین در خصوص 
کرامت انس��انی و حص��ن حصین خان��ه پذیرفته 
ش��ود، آنگاه دینداری مجهز ب��ه حکمتی رندانه یا 
مقتضی اندیش��انه می ش��ود که حقوق بشر در آن 
برجس��ته می نماید. این روایت روشنفکران متدین 
مورد قبول نویس��ندگان قانون اساس��ی جمهوری 
اسلامی نیست. این در حالی است که گاه دو دسته 
از ملزوم��ات نگاه لیبرالی )ام��کان ورود به خانه با 
اجازه قاضی( و توتالیتر )ذوب ش��دگی تبعه در جمع 
ب��ه وجهی که نه در بیرون در کنف حمایت قوانین 
حقوق بشری است و نه در خلوت( مطلوب شمرده 

می شود.
اگر روایت روش��نفکران متدین پذیرفته شود، آنگاه 
نه تنها کارب��رد مفهوم چوپان و گل��ه برای رابطه 
بین ش��هریار و شهروند نفی می شود، بلکه مفاهیم 
»رعیت« و »تبعه« را نیز توهینی به اندیش��گی و 
کرامتِ به فردیت رس��یده محسوب خواهد گشت. 
با تعبیر مدرن، نگاه س��نتی فردی چون فردوس��ی 
بزرگوار به ایران نیز به دو لحاظ زیر س��ؤال می رود: 
اول اینکه در این فضای زیستاری »چو ایرانی نباشد 
ای��ران مباد« )تقدم منطقی و تاریخی ش��هروند بر 
ملت( برجستگی می یابد، نه آن طوری که فردوسی 
می گفت: »چو ایران نباشد تن من مباد« )تقدم ملت 

و نه دولت بر شهروند(.
انس��ان مقدس است و نه نهاد. نهاد اگر در خدمت 
حاکمیت انسانی باش��د، به اقتضای خدمتگزاریش 
به ش��هروند ارزش پیدا می کند. ثانی��اً، نهاد دولت 
برساخته ای ناش��ی از قرارداد ملت است. حاکمیت 
ملت عامل ش��کل گیری جامعه سیاسی است و نه 
تمای��لات حیوانی برای جهان گش��ایی و قاپ زنی 
خارجی و یا سلطه مشرکانه چوپان بر گله و فرمانروا 

بر فرمانبردار در داخل.
مشاهده می فرمائید که فضای متنی )هم پنداری یا 
انفس��ی و هم روزگاری یا آفاقی( ما نیازمند تغییری 
اساسی برای فرا رفتن از فضائی است که با انقلاب 
اجتماعی بسیج کردن توده ها به صورت رویاگرایانه 
درست می ش��ود. به عکس راه حلی مدبرانه است 
ک��ه به قول نخبگان مس��لمان به »نفی س��بیل« 
می انجامد. نفی س��بیل فقط خارجی نیست، بلکه 
داخلی هم هست. مفاهیم رعیت )که به اعتبار ارباب 
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ارزش می یاب��د( و یا تبعه که )به اقتضای تبعیت از 
قدرتم��داران ارزش می یابد( به ش��هروندی تبدیل 
می شود که از دولت به مثابه ابزاری »قیف-پمپی« 
اس��تفاده می کند: قیف جریان تند تحولات جهانی 
را محافظه کارانه رقیق می کند تا شهروند فرونپاشد 
و پمپ در خدمت اش��اعه دستاوردهای شهروندِ به 
فردیت رسیده به سطح جهانی می شود. فردیت در 

این فضا بسیار مهم می شود.
لازم به توضیح اس��ت که در نگاه مسلمانی که به 
یزکیهم و یعلمهم انفس��ی برای روز آمد ش��دن در 
جهت تسخیر زمین و آسمان )نه سلطه بر دیگران( 
و وارث شدن زمین است، علم به معنای مدرن آن 
آزادی بخش و لیبرالیستی است نسبت به شکنندگی 
از بی��رون؛ و وح��ی رهایی بخش از ش��کنندگی از 
درون )Freedom(. ای��ن چی��زی نیس��ت ک��ه 
مطلوب قرائت های سنتی های مقلدکننده و قرائت 

بنیادگراهای ذوب کننده باشد.
به کلامی زیس��تاری، مفاهیم توسعه در سه فضا و 
روایت زیستاری/گفتمان سنتی، مدرن و پسامدرن با 
هم فرق می کند. می بینید که مفاهیم نحوی هم در 
هر فضای متنی متفاوت است. پس اجازه بدهید اول 
چند مفهوم روایت، گفتمان و زیستار را توضیح دهم، 

تا نگاه ها به توسعه را بتوان مطرح کرد:
روایت مورد نظر روش��نفکران متدین نگاهی است 
کاملًا توأم با تواضع اخلاقی-علمی. در این روایت، 
آنان نیز مانند سنتی ها، احیاءگرا ها و بنیادگرا ها،  گاه 
به آیات مشابهی استناد می کنند. از جمله، آیات کریم 
زیر مورد استفاده هر چهار جریان بوده است: انا لله 
و انا الیه راجعون: ما از خدای واجد خصلت بی   نهایت 
نشئت گرفته و به سوی آن مرجع بی   نهایت رجعت 
می کنیم و حرکت عاش��قانه به سوی این حقیقت 
علی الاطلاق )هالک الا وجهه( داریم. اما تفاس��یر 
روش��نفکرانه مقبول سه زیس��تار دیگر نیست. سه 
زیس��تار بدیل برای زیس��تار روش��نفکران متدین، 
بازگشت مای انضمامی انسان به آن علی الاطلاق 
بی   نهایت الهی را تس��لیم به مطلق و مراجع در آن 

ممکن می دانند. کانه، فیه راجعون بوده است.
در نظر روش��نفکران متدین، جایگزینی برداش��ت 
مطلق گرا به جای علی الاطلاق برای خدای متعال، 
هم از لحاظ فلس��فی جا را برای حاکمیت انس��انی 
تنگ می کنند، هم از لحاظ ش��ناختی برای تزکیه و 

تعلیم مستمر و هم برای روش های منطق گریز 
هیچ آداب و ترتیبی مجوی / هرچه می خواهد دل 

تنگت بگوی
و هم برای تنوع ارزش ها و قبول وجود صراط های 

اس��تقامت گوناگون واقعی ک��ه امیددهنده ورود به 
صراط مستقیم حقیقی است. به ادعای روشنفکران 
متدی��ن، س��نتی ها، بنیادگرای��ان و احیاءگرای��ان 
جملگی با جایگزینی مطلق گرایی به جای هستی 
علی الاطلاق و بی   نهایت واجب الوجود، قرائت خود 
از وحی را به جای وحی می نشانند و تخطی از آن را 
تخطی از نعمات ناشی از وحی. علت این است که 
آنان ضرورت یقین به صحت وحی را تجلی رسیدن 

به حقیقت می دانند.
جایگزینی خوانش و »روایت« به جای »حکم« در 
نگاه سنتی ها حاکی از آن است که انسان می تواند 
به س��ویی ب��رود و در جهت حق باش��د، اما چون 
حقیقت خصلتی بی   نهایت دارد، رس��یدن انسان به 
آن ممکن نیست. در مقابل سنتی ها، بنیادگرایان و 
احیاءگرایان، عرفایی چون مولانا این ناتوانی عارفانه 
را می فهمد، ولی با فدا کردن کثرت موجود، به نفع 

حقیقت واجب الوجود رأی می دهد: 
بار دیگر از ملک پران شوم 
وانچه در فهم ناید آن شوم

حافظ اگرچه در اکثر اوقات نگاهی دارد که متضمن 
کثرت ناش��ی از وحدت و هالک به س��وی وحدت 
اس��ت، اما  گاه در ای��ن دام وحدت گرا ی��ی افتاده و 

می سراید: 
حجاب چهره جان می شود غبار تنم

خوشا دمی که از آن چهره پرده بر فکنم
بیا و هستی حافظ از میان بردار 

که با وجود تو کس نشنود ز من که منم
ام��ا همین حافظ با آگاهی یافت��ن از وجود تناقض 
بین دو فضای متنی متجلی در بی   نهایت و باقی از 
یک سو با جسم محدود و فانی از سوی دیگر دچار 

محنت شده و عزم رهایی خود از کمین این تناقض 
را چنین بیان می کند: 

بر سر آنم که گر ز دست بر آید
 دست به کاری زنم که غصه سر آید

ام��ا خی��ام بی پرده ت��ر از حافظ س��خن می گوید و 
برخلاف مولوی، ناتوانی رسیدن به حقیقت را درک 
می کن��د. به جای وحدت گرای��ی و فدا کردن یکی 
برای دیگری، او از تناقض بین حقیقت جویی انسان 
و ناتوانی او در رس��یدن به حقیقت به مصالحه ای 

مشفقانه می رسد که حافظ آن را رندانه می داند:
اسرار ازل را نه تو دانی و نه من 

این حرف معما نه تو خوانی و نه من
و  م��ن  گفت وگ��وی  پ��رده  پ��س  در  هس��ت 

تو  
چون پرده بر افتد نه تومانی و نه من

در مقالی دیگر نیز می سراید: 
آنان که محیط فضل و آداب شدند 
در جمع کمال شمع اصحاب شدند
ره زین شب تاریک نبردند برون  
گفتند فسانه ای و در خواب شدند

اما خیام با فرا رفتن از تقس��یمات زمانی-تاریخی 
نسبت به دنیا و آخرت، به جایگاه فرانظری زیستار 

رندانه رسیده و می گوید: 
گویند بهشت و حور عین خواهد بود  

آنجا میناب و انگبین خواهد بود
گر ما مِی و معشوقه گزیدیم چه باک؟

چون عاقبت کار چنین خواهد بود
حافظ موضوع تجمیع بین دنیا و آخرت انس��ان در 
نگاه خیام را در حوزه روابط انس��انی مطرح کرده و 

می سراید: 
چو بید بر سر ایمان خویش می لرزم  

که دل به دست کمان ابروی است کافرکیش
....

بدان کمر نرسد دست هر گدا حافظ 
خزانه ای به کف آور ز گنج قارون بیش

این تعبیر حافظ برای توسعه سیاسی در دو فضای 
مدرن و پس��امدرن مناسب اس��ت و زمینه را برای 
نفی س��بیل )بخوانید حاکمیت انس��انی در دیدگاه 
مدرن، نه حاکمیت اش��راف ب��ه نام حاکمیت الهی 
یا الهه ها( فراهم می کن��د. حافظ در این غزل خود 
نش��ان می دهد که وابس��تگی به دیگ��ران موجب 
ذلت اس��ت. برای ایجاد وابستگی متقابل اجتماعی 
یا سیاس��ی و یا بین المللی، هم استغنای عرفانی و 
آزادگی )freedom( لازم اس��ت و هم استغنای 
لیبرالی )liberty(. بنا به تغییرات آفاقی، انسان ها 

وجود روابط سازمانی هیأتی 
به جـای روابط سـاختاری 
مدرن در ایجاد پاپیولیسم 
عوام گرا و قاپ زنی گسترده، 
داشـته  اساسـی  نقشـی 
اسـت. نتایج ایـن قاپ زنی 
و  سیاسـی  عرصـه  در  را 
در  می بینیـم.  اقتصـادی 
به  سـازمانی  همکاری های 
احساسات  هیأتی،  شـکل 
و عواطـف غریـزی مبنای 
سامان دهی قرار می گیرد و 
نه نقش های تخصصی لازم 
در نخبه سالاری سنتی و یا 

اقتدارگرایی مدرن
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حاصــلعمـر

نیازمند تغییرات انفسی هم برای رسیدن به جایگاه 
نفی سبیل هستند. اگر چنین تعبیری درست باشد، 
پ��س رویکرد یقین آوری دین نباید موجب جزمیت 
یقینی نس��بت به رویکردی سنتی شود. مسلمانان 
به رویکرد دنیا و آخرت س��از اسلام یقین دارند، اما 
برخلاف رویکردهای سنتی، بنیادگرا و احیاءگر، هیچ 
رویکرد اجتهادی متضمن پندار نفس یقینی نیست. 
به کلام سیاسی، کسی که حکومت کند، وجاهت و 

حقانیت خود را از دست می دهد.
مدرن ها با پائین آوردن موضوع توس��عه از س��طح 
انتزاعی-انفس��ی به انضمامی-آفاقی، سعی دارند 
یقین پوزیتیویستی نس��بت به توسعه را جایگزین 
یقین انتزاعی-انفس��ی س��نتی، بنیادگرا و احیاءگر 
کنند. به کلامی دیگر، آنان مایلند جلوه کارآمدی و 
مقبولیت دموکراتیک را جایگزین مشروعیت نمایند. 
این در حالی اس��ت که چه بسا پیشگویی مارکس 
محقق ش��ود و خود دولت مضمحل شود. اگر دید 
س��نتی، بنیادگرا، احیاءگر انفس ثابتی )چون طلا، 
نقره و مس( را مفروض می گرفت و بدون توجه به 
آفاق گوناگون روزگار درصدد تحمیل آن به آفاق بر 
می آمد، مدرن ها با قبول اصالت آفاق متغیر، س��عی 
داش��تند که این تغییر را بر انفس انسان ها تحمیل 
کنند. با این توضی��ح، پس در هیچ یک از دو نگاه 

پیش گفته، تواضع و خشوع شناختی وجود ندارد.
اما نگاه برس��اخته گرا، گفتمانی و زیستاری، موجب 
نوعی خشوع شناختی و خضوع اعتقادی می شود که 
فضا را برای روایتی از نوع دیگر از امر توسعه فراهم 
می کند. به اقتضای ن��گاه دین محور و تفاوت های 
دیگ��ر، این دانش پ��ژوه )نگارن��ده( از به کارگیری 

»تحلیل گفتمانی« پرهیز دارد. از منظر دینی، زندان 
س��ه گانه زبان-روان-جامعه ای که تحلیل گفتمان 
مفروض می گی��رد، محدودکنن��ده و نافی رهایی 
است. در تحلیل زیستاری، با قبول این زندان های 
سه گانه، به یمن قبول حقیقت فراسوئی، حداقل امید 
به رهایی برای گذر به فراس��وی بی   نهایت هست. 
البته که این ادعا مانند ادعای ضد آن با فهم درون 
بینش )Intuitive( پذیرفته می شود. هیچ دلیلی 
در اثب��ات و یا نفی آن وجود ندارد. به علاوه اینکه، 
روند تاسیس گری متقابلی که در نگاه گفتمانی قبول 
شده، خطر ایجاد همسانی و نفی تفاوت را به همراه 

دارد.
در مقابل، ذکر ابیات فوق در نگاه روشنفگران متدین 
نش��ان از آن دارد که در نگاه اندیشمندان نغز پرداز 
فارسی، انس��ان اگرچه گرفتار زبان، روان و جامعه 
است، اما به وجود خدای خالق و نفخه روح خدایی 
که در او دمیده است، اعتقاد دارد. بنابراین اعتقاد، با 
وحی و شهود، »راهی به سوی فراسو« وجود دارد.

علاوه بر مس��ائل مفروض اعتقادی و  ش��ناختی، 
اندرکن��ش م��ورد نظ��ر برس��اخته گرا ها متضمن 
تأسیس گری متقابل بین پندار ذهنی انسان )انفس 
متکث��ره( و روزگار )آف��اق متغیره( اس��ت. در نگاه 
پس��امدرن ها، بحثی از نوع روش نیس��ت، اما بین 
پن��دار نفس ذهنی و آف��اق روزگار اندرکنش دفعی 
و آنارشیستی برقرار اس��ت. به رغم این آنارشیسم 
روش��ی، همانند برس��اخته گرا ها، آن��ان نیز مدعی 
تأس��یس گری متقابل بین انفس و آفاق هس��تند. 
در نگاه زیستاری این دانش پژوه به جای گفتمانی، 
اعتق��اد به فراس��و موج��ب قبول مجموع��ه ای از 

گزاره های ارزشی می شود. قبول یا رد این گزاره های 
ارزشی به عهده انسان است و نه تحمیل به او. اگر 
به کلام اندیشمندان برساخته گرا و یا پسامدرن، هر 
گفتمان یا برس��اخته از تأس��یس گری متقابل بین 
انفس متکثره انسانی و آفاق متغیره روزگار حاصل 
می آید، در نگاه زیستاری، »تأسیس گری متقابل« به 

»دگرگون پذیری متقابل« تبدیل می شود.
در نتیجه وجود مبانی ارزشی متفاوت، با عنایت به 
نگاهی معنوی به زندگی و حساس��یت به قداست 
تف��اوت، در نگاه زیس��تاری، ادعا می ش��ود که هم 
قبول خلقت متفاوت انسانی، وجود نگاه های ارزشی 
متف��اوت انس��ان های معمولی یا ب��ه کلام قرآنی 
»بنی آدم« که خلقتش��ان معطوف به کرامت بوده 
)و لق��د کرمنا بنی آدم( و ه��م روند دگرگون پذیری 
متقاب��ل بین آفاق روزگار و انفس انس��انی موجب 
زیس��تار ها و روایت ه��ای گوناگون��ی از توس��عه 
می ش��ود. اگر جهان شمولی نگاه مدرن غربی برای 
سه دسته سنتی، بنیادگرا، احیاءگر مطلوب نیست، 
»بومی گرایی« هم نوعی بومی ش��مولی به انسان 
تحمیل می کند که با فردیت انسانی متعارض است.

گمان می کنم این توضیحات، نشان گر زاویه دید و 
نگاه من است و بر اساس آن می توانیم به سوالات 

بعدی در مبحث توسعه بپردازیم.
با این مقدمه خوب است در خصوص 
مفه�وم توس�عه در هر س�ه فضای 
زیستاری سنتی، مدرن و پسامدرن 

نیز از منظر شما بدانیم.
اجازه بدهید که ابتدا از نگاه های متفاوت به توسعه، 
س��خن بگویم. علاوه بر مفاهیم��ی چون تغییر به 
ج��ای تداوم عادتی، رش��د لیبرالی ب��ه جای تغییر 
بی هدف و پیش��رفت از منظر چپ به جای رش��د 
لیبرالی، خود »زیس��تار توس��عه یافتگی« به معانی 
متفاوت��ی در روایت های گوناگون س��نتی، مدرن و 

پسامدرن به کار رفته است:
روایت توس��عه در گفتمان / زیستار سنتی: تعدیل 
مکلفانه خود با حاکمیت قهری طبیعت یا الهه ها به 
نام فضیلت و آداب، یا توسعه عارفانه آزادی از طریق 
نخواستن عارفانه )قناعت، مناعت( به نام آزادگی. به 
عبارت دیگر، بازگش��ت به سنت تاریخی یا نوزایی 
با عنایت به حقیقت ازلی. متاس��فانه در این دیدگاهِ 
ضابطی و نخبه سالار، نگاه نهادگرایی کلی گرا حاکم 
است و وجود انسان ها را به حد نقش از پیش مقدّر 
)که قضا می خوانندش( تقلی��ل می دهد. در روایت 
س��نتی، آدم ها مقه��ور وضعیت اجتماع��ی خود و 
به ش��کل طلا، نقره و مس هس��تند. طلا ها دارای 
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ارزش هس��تند و ارزش نقره ب��ه تعهد او در اجرای 
احکام طلاهاس��ت و مس ها ارزش��ی ندارند. چنان 
که گفتیم، این نگاه را روشنفکران متدین بر خلاف 
ق��رآن نافی ن��ص قرآنی در اع��لان کرامت برای 
بنی آدم می دانند. در خوانش روش��نفکران متدین از 
روایت سنتی ها، فضیلت و برتری هاست که هنجار 
جامعه س��نتی اس��ت و نه کرامت انسانی. به کلام 
آنان، اریستوکراسی و اشراف سالاری تجلی توسعه 
سیاس��ی مطلوب الهه هاس��ت. به علاوه بر خلاف 
نص صریح ق��رآن مبنی بر اولی الامر منکم، نگاه 
اشراف س��الارِ سنتی تعبیری ارائه می دهد که از آن 
»کی حکومت کند« امری از پیش مقدر محسوب 

می شود.
روایت توس��عه در گفتمان / زیستار مدرن: انطباق 
اس��تعداد ها با نیازهای محیط��ی جهت  تأمین حق 
حاکمیت انس��انی و آزادی انس��ان ها بر سرنوشت 
خود. در این نگاه نیز نخبه سالاری حاکم است، اما 
نخبه سالاری نقشی در جهت توانمند کردن انسان 
و جامعه است و نه شناسایی حق حاکمیت گروهی 
خاص بر دیگران. در این نگاه اس��ت که »چگونه 

حکومت کردن« مطرح می شود.
روایت توس��عه در گفتمان / زیس��تار توسعه پایدار 
یا برس��اخته گرایانه )پس��ارفتارگرایانه(: آزادی توام 
ب��ا آداب فرهنگی متفاوت ک��ه جلوه های هویتی 
متفاوتی ایجاد می کند. مثلًا تقدم آزادی بر آزادگی 
در ن��گاه لیبرال دموکراس��ی و یا تق��دم آزادگی بر 
آزادی در ن��گاه چپ جدید. یا ب��ا عنایت به تفاوت 
)نه تمایز( تمدن-فرهنگ ایرانی با فرهنگ تمدنی 
 Civic( غ��رب، یا ارزش ب��ودن فرهنگ مدن��ی
 Moral( اخلاق��ی  فرهن��گ  ی��ا   )culture
"culture( و ی��ا تف��اوت ن��گاه آداب اخلاق��ی
)Ethically Moral( که در نگاه یونانی-غربی 
 Morally( برجس��تگی یافته و یا اخلاق آداب��ی

 )Ethical
اگ��ر نگاه فرهنگی ما آداب اخلاقی باش��د، به قول 
معروف، آداب حکم می کند که اخلاقِ »در ش��هر 
نی س��واران س��وار نی ش��د« رعایت گردد. سعدی 
گ��زاره اخلافی »دروغ مصلحت آمیز، به از راس��ت 
فتنه انگیز« را مصداق این نگاه فرهنگی می داند. به 
نظر می رسد که سعدی به این نتیجه رسیده که گاه 
نمی توان راست را چنان گفت که فتنه انگیز نباشد 
و زیبایی راستی از امکان ایجاد فتنه جلوگیری کند. 
در فرهن��گ منبع��ث از آداب اخلاقی، »مقتضیات 
آفاقی« نقش برجسته تری از »ارزش های انفسی« 
ایفاء می کند. برخلاف جهل عامه نسبت به ماکیاول 

)1469-15۲7(، اگرچ��ه زیس��تار ماکیاولی علمدار 
ارائه این زیس��تار معرفی ش��ده، اما سعدی با ۲19 
سال تقدم زمانی )1۲10-1۲91( را باید علمدار این 

فرهنگ آداب اخلاقی شناخت.
همه حرف این اس��ت ک��ه بر خلاف نظ��ر عوام، 
ماکیاولیسم نیز خود مودب به آدابی اخلاقی است، 
اما برای »امنیت انسان«. البته در کتاب گفتمانش، 
او از آداب اخلاقی س��خن می گوید اما آنچه به نام 
فرصت طلبی ماکیاولیستی مطرح شده نیز نیازمند 
توجه دقیق تری است. در ماکیاولیسم »فرصت طلبی 
حیوان��ی« در ق��اپ زدن )Praetorian( نف��ی 
می شود و به جای آن، »فرصت طلبی داهیانه« برای 
رسیدن به امنیت، مطرح می شود. امروز می بینید که 
در بس��یاری از کش��ور ها، به نام ارزش های متعالی 
گوناگون، قاپ زنی درندگان حاکم اس��ت. ماکیاول 
بیچاره می خواس��ته این قاپ زن��ی و فرصت طلبی 
حیوان��ی -یا به کلام فروید طبیعی- را نفی کند و 
به جای آن فرصت طلبیِ آگاهان��ه)egoistic( را 
بنشاند. با گذشت زمان این فرصت طلبی لیبرالی و 
خودخواهانه مدرن هم تعدیل ش��ده و به جای آن 
»فرصت طلبی ارزشی« )super-egoistic( به 
دو شکل تمدن فرهنگی ایرانی و یا فرهنگ مدنی 

غربی به جای آن نشسته است.
اما اگر در استقرار حاکمیت انسانی به صورت فردی 
یا جمعی، فرهنگ اخلاق آدابی باشد، زیستار توسعه 
چنان می ش��ود که حقوق و کرامت دیگر انسان ها 
نی��ز رعایت ش��ود. مث��لًا در   همان م��ورد دروغ و 
فتنه انگیزی، این ارزش مطرح می ش��ود که دروغ 
گفتن حاوی به بازی گرفتن شعور مخاطب است. 
پ��س اخلاقاً نمی توان دروغ گف��ت. با این ترتیب، 
اخلاق حکم می کند تا برای بیان حقیقت راس��تی، 
زیبای��ی اخلاق��ی چنان غلیظ ش��ود که مطلوبیت 

راستی به ترجیح شنونده تبدیل شود.
می بینیم که با قبول حاکمیت فرد و جمع انس��انی 
در ن��گاه مدرن، گامی فرا تر برداش��ته می ش��ود. از 
این جاس��ت که مفهوم »گفتمان توس��عه« شکل 
می گی��رد. در نگاه گفتمانی، رابط��ه ای بین انفس 
متفاوت/متنوع انس��ان و آفاق متغی��ر روزگار ایجاد 
می شود و هویتی جدید برساخته می شود. بنابراین 
با نگاه برساخته گرا، توسعه به وجود شخصیت های 
متفاوت گره می خورد. تفاوت و تنوع ارزش می شود 
و حت��ی به جای کثرت گرائی می نش��یند. در حالی 
ک��ه کثرت گرایی به »تعداد ظاه��ری« توجه دارد، 
به »تن��وع واقع��ی« و به معن��ا و فرهنگ عنایت 
پیدا می کند. نگاه برس��اخته گرا با توجه به نیاز ها و 

ارزش های متکثر، راه را برای تنوع گرائی و فرارفتن 
حتی از سطح توان رقابتی به رقابت توام با رعایت 

حقوق و کرامت انسانی باز می کند.
با توضیح فوق، توسعه چیزی غربی نیست، بلکه با 
اظهار تأس��ف نسبت به عقب ماندگی خود، به یمن 
تلاش های داهیانه غربی ها به وجود آمده است. اما 
متاس��فیم که غربی های لیبرال با ایجاد توانمندی 
انطباقی به جای آگاهی تعدیل � کنترل کننده، حقوق 
دیگران در خارج و کرامت انسانی در تعهد به یاری 

رساندن به دیگر ابناء بشر را رعایت نکردند.
روایت توسعه در گفتمان /زیستار پسامدرن: رهایی 
که متضمن شعار قیمومیت گریزی )آنارشیستی( یا 

رسیدن به جایگاه زیستاری آنارشیستی است.
به اقتضای ای��ن نگاه های متفاوت به توس��عه در 
فضای زیس��تاری فردی-جهانی شده امروز، شاهد 
آنیم که هر انس��ان مدرنی به اشاعه حاکمیت خود 
در گس��تره جهانی مایل باش��د. متأسفانه چون در 
کشورهای توسعه نیافته، دولت به کنترل افراد و نه 
امیال پاپیولیستی روی آورده، جوامع نخبه ستیز شده 
و نخبگان مدرن مجبورند به کشورهای توسعه یافته 

مهاجرت کنند.
با کم رنگ ش��دن قلمروهای خاکی و ارزش شدن 
انسان ها، توسعه سیاسی امروز در قالب »حکم روایی 
خوب« )ن��ه حکمرانی یا حکم فرمای��ی( و فضای 
حقوق بش��ری پس��ادموکراتیک ظهور می کند. در 
حکم روایی خوب سه بازیگر جامعه مدنی، حکومت 
مل��ی و بازیگران جهانی فضای متنی لازم را برای 

فعالیت شهروندان فراهم می کند.
برای دست یافتن به الگوی پیشرفتی 
بوم�ی، چه می�زان از دس�تاوردهای 

دیگر الگو ها می توان بهره جست؟ 
پیش از پاسخ به س��ؤال، اجازه دهید درباره مفهوم 
»بوم��ی« صحبتی مقدماتی داش��ته باش��م. این 
مفهوم چون بعد طبیعی دارد، نه تنها با »پیشرفت« 
هماهنگ��ی ندارد، بلکه باری منفی و غیر فرهنگی 
دارد. بومی انس��انیت کش اس��ت و انسان را مقهور 
مقتضیات ناش��ی از زیس��ت بوم می کن��د. به جای 
»بوم��ی« بهتر اس��ت که از مفه��وم »فرهنگی« 
اس��تفاده ش��ود. فرهنگ تجلی تفاوت معنایی و یا 
معنوی اس��ت. فرهنگ از سطح ظواهر تمدنی هم 

بالا تر رفته و بعُد باطنی دارد.
با مش��خص ش��دن بار منفی بومی و ارزش بودن 
فرهنگ و تنوع فرهنگی، ایران هم از لحاظ تمدنی 
و هم از بعد فرهنگی در سطحی متفاوت از جامعه 
غربی است. از لحاظ تمدنی، ایران در سطحی است 
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که در حال صنعتی ش��دن اس��ت و غرب از سطح 
فراصنعتی به سطح فرا اطلاعات و حقوق بشری در 

حال پرواز است.
از لح��اظ فرهنگ��ی، به یمن ادبیات غنی فارس��ی 
و تاری��خ فرهنگ��ی، ای��ران حرفی ب��رای تعریف 
خودِ متفاوتِ خویش در س��طح دنی��ا دارد. جامعه 
فرهنگ��ی ایرانی از زمان ک��وروش بزرگ تا دوران 
افول سیاسی اش پس از حملات اسکندر و اعراب، 
جامعه ای معنوی بوده است. منظورم از معنوی اشاره 
به وضعیتی اس��ت ابتدائ��اً دارای ظرفیت برقراری 
رابطه معنادار با محیط. در گام بعد، این رابطه معنادار 
با محیط که نیازمند عقل ابزاری اس��ت، این رابطه 
معنادار از منظر فرهنگی به زیبائی شناختی وحیانی 

نیز معطوف است.
بر خلاف دو نگاه غرب س��تیزانه و شرق شناس��انه، 
فضای زیس��تاری معنوی ای��ران در کنار فرهنگ 
مدنی غربی، فرصت شناسایی پیدا می کند و نه در 

تقابل با آن.
پس از واش��کافتن پیش فرض های توس��عه، حال 
می توان از الگوهای توس��عه در غرب صحبت کرد 

که نقطه گرهی کانونی در سؤال شماست.
در خصوص نگاه غرب س��نتی به توسعه، بحث و 

جدلی وجود ندارد. در واقع، سیدحسین 
نصر روایتی از توسعه را در این روز ها 
ارائ��ه می دهد که بیش��تر زبان حال 
اندیشمندان عرب قلم ایرانی و متاثر 
از اندیش��ه یونانی است. در این نگاه 
س��نتی، توس��عه در غرب م��لازم با 
آداب گرایی انس��ان است. ریشه این 
اندیش��ه را می توان در اندیش��ه های 
سه فیلسوف برجسته یونانی دانست. 
در دیدگاه این سه اندیشمند برجسته 
یونان��ی، »فضیلت« در قالب آگاهی، 
عدالت و ثبات مطرح می ش��ود. این 
س��ه فضیلت هر ک��دام متاثر از الهه 

آسمانی متفاوتی است.
اندیش��مندان عرب قلم ایرانی نیز با 
تعدیل ه��ای جزیی این اندیش��ه را 
پذیرفتند. امروز احیاءگرایان فلسفی، 
راهنمای مرجع  فقهی  اصول گرایان 
فکری بنیادگرایان در اشاعه این نگاه 
به توسعه هستند. نکته مشترک بین 
اندیشمندان س��نتی یونانی و ایرانی 
این اس��ت که جایی برای حاکمیت 
انس��انی یا حقوق بش��ر در آن تعبیه 

نشده است. حتی رهبران نیز در جایگاه مکلف بودن 
قرار می گیرند. در واقع نق��ش و جایگاه اجتماعی، 
ارزش انسان ها را تعیین می کند. در مطالعات اخیر 
خود، به نظرم می رسد که می توان این نوع از توسعه 
را »نهادگرایی جمع گرایان��ه« وصف کرد. در نهاد 
جمعی مورد نظر، توسعه حکایت از مودب بودن به 
آدابی از پیش مقدر اس��ت و هر فرد را در جایگاهی 
که از پیش برای او تعیین ش��ده می خواهد. در این 
روایت، قدر انسانی   همان قضای آسمانی الهه های 

مُثُل ساز است.
بر خلاف نگاه س��نتی غرب به توس��عه، در فضای 
زیس��تاری مدرن غرب، ش��اهد نگاه های متفاوت 
رمانتیک-یوتوپیایی و دو نگاه اس��تراتژیک اصلی 
)Main Stream( و رادی��کال هس��تیم. ن��گاه 
رمانتیک-پوتوپیایی در قال��ب یک گرایش ذهنی 
مطرح می ش��ود. اما دو نگاه اس��تراتژیک اصلی و 
رادیکال معطوف به حاکم کردن انسان بر سرنوشت 
خود است. در کتاب نایاب »15 مدل نوسازی، توسعه 
و دگرگونی سیاس��ی« که توسط انتشارات قومس 
چاپ ش��ده، 9 مدل توس��عه مدرن غربی را همراه 
با 6 مدل خودس��اخته ب��ه مقتضای »فضای متنی 
ایرانی« معرفی و ارائه کرده ام. رویکردهایی که در 

9 مدل غربی آمده اند معطوف به موارد زیر بوده اند: 
س��اختارگرای کارکردی با نگاهی کلان، بس��یج 
اجتماعی با نگاه روان شناختی، تصمیم گیری با نگاه 
روندی، رهب��ری با نگاه نخبه گرا، بحران ها با نگاه 
موضوعی، دموکراسی انجمنی با نگاه کثرت گرایانه، 
پایگاه گرایی اجتماعی، وابستگی با نگاه رویاگرای 
ضدسرمایه داری و اقتدارگرای بوروکراتیک با نگاه 
رویاگرائی زدایی معرفی شد. با عنایت به پندار ها )یا 
انف��س متفاوت( و بزنگاه ها یا آفاق تاریخی ایرانی، 
6 مدل توس��عه فرهنگی، فرآیندی، بن فکن رندانه، 
مش��ارکت گرایانه، حکم روایی خوب و توسعه پایدار 

را نیز ارائه داده ام.
به رغم تفاوت در نگاه های سه گانه یوتوپیایی، خط 
اصلی و رادیکال، نقطه گرهی در همه مدل های 9 
گانه غربی در حاکمیت انس��انی متبلور شده است. 
در مطالع��ات اخیر خود، خصلت ای��ن نگاه را نگاه 
»نهادگرایی آنارشیس��تی« نام نهاده ام. در این نگاه 
مدرن است که مسائلی چون دموکراسی در داخل و 
یا ناسیونالیسم در خارج مطرح می شود. اگر 6 مدل 
از 9 مدل معطوف به دموکراسی سیاسی است، یک 
مدل معطوف به س��لطه گریزی خارجی اس��ت که 
چندان فرا تر از رویاگرائی نمی رود. در مقابل این نگاه 
رویاگرا، ن��گاه ملی گرای رویاگریزی 
مطرح می ش��ود ک��ه اقتدارگرایی را 
توجی��ه نظری می کند. در مدل نهم، 
رابطه بین پایگاه اجتماعی و توس��عه 

مطرح می گردد.
چنان که دکتر نصر به درستی مطرح 
می کن��د، در همه ای��ن مدل های 9 
گانه، رابطه انس��ان با آسمان قطع و 
انس��ان خودبنیاد مطرح می شود. اما 
جدا از این تفاوت خودبنیادی و نگاه 
به حاکمیت فضیلت یا انسان، هر دو 
زیستار سنتی و مدرن هم وحدت گرا 
هستند و هم مطلق گرا. در نتیجه، اگر 
دموکراسی و حقوق بش��ر جاذبه ای 
داشته باشد، نمی توان به احیاءگرایی 
دکتر نصر دل بس��ت، چون روایت و 
زیستار س��نتی توان برقراری رابطه 
بی��ن دو حاکمیت الهی و انس��انی را 
ن��دارد. اگر در نگاه س��نتی حاکمیت 
)قدر انسانی( فدای حاکمیت الهه ها و 
یا الهی )قضا( می شد، در نگاه مدرن 
تلاش شد تا حاکمیت الهی به گوشه 

کلیسا عقب رانده شود.
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با ظهور روایت ه��ای برس��اخته گرا، »هویت های 
متف��اوت انس��انی« و ب��ا نگاه ه��ای پس��امدرن، 
»گفتمان های متفاوت« مطرح می ش��ود. »روایت 
زیس��تاری« این جانب نیز معادلی اس��ت متناسب 
با فضای متنی در زیس��تارهایی ک��ه خود را ایرانی 
می خوانن��د. در ای��ن نگاه ه��ا، اعم��ال فراروای��ت 
فضیلت گرای��ی و ی��ا حاکمیت انس��انی تحمیلی 
نیس��ت و به انتخ��اب افراد و گروه ه��ای داوطلب 
گذاشته می ش��ود. این الگو را »فردیت آنارشیستی 

یا قیمومیت گریز« نام نهاده ام.
ب�ا توضیحات�ی که دادی�د، وضعیت 
توس�عه را در ای�ران و بین متفکران 

ایرانی چگونه می بینید.
از منظ��ر تحلیل��ی اگ��ر منصفانه ن��گاه کنیم، در 
خصوص موضوع توسعه، اندیشمندان دانشگاهی، 
روزنامه ن��گاران دلس��وز و حت��ی روحانیون متعهد 
به توس��عه ای��ران و یا مقامات دولتی صد و س��ی 
س��اله گذشته تلاش های چشمگیری داشته اند. اما 
متأس��فانه این تلاش های روایی نتوانسته هنوز در 
فضای زیستاری ایران به موقعیت برجستگی برسد. 
برخلاف فضای زیستاری دنیای توسعه یافته، هنوز 
فضای زیس��تاری ایران در حال تذبذب و چه کنم 
چه کنم است. امسال برگزاری دو مراسم 16 آذر در 
دانشگاه های ایران بیانگر این تذبذب خودسوز است.

اما دلایل گوناگونی ب��رای چرائی ناکامی ایرانیان 
در برون رفت از تذبذب، و رس��یدن به دموکراس��ی 

سیاسی، فرهنگی و اجتماعی مطرح شده است.
دلیلی که به س��رعت به ذهن متبادر می ش��ود این 
اس��ت که ایرانیان به دو ش��کل زیر نافی حاکمیت 
انسانی )مردم س��الاری( بوده اند: 1. چونان سنتی ها 
شیفته روایت های افلاطونی-ارسطویی، ۲. چونان 
رویاگراه��ای مهرجویی )پاپیولیس��تی و مدّاحانه( 
و یا دگرس��تیز ایدئولوژیک )به دو شکل بنُ گرایی 
قومی یا طبقاتی و یا بنیادگرایانه دینی(. مهرجویان 
رویاگرا در دام ذهنیت خوش خیالانه خود افتادند و 
یا بن گرایان قومی/نژادی و بنیادگرایان دینی در دام 

جزمیت دگرستیز خود.
ای��ن دو روایت س��نتی و رویاگرا در ط��ول نزولی 
خواست های دولتی در دو برهه قبل از انقلاب و بعد 
از انقلاب و با علمداری انجمن حکمت و فلسفه بر 

فضای زیستاری ایران حاکم شد: 
1. قبل از انقلاب، قرائتی همس��و با اش��تراوس و 
بازگش��ت از مدرنیته به دوران کلاسیک یونان، با 
لفاف اندیشمندان سنتی در انجمن حکمت و فلسفه 
حاکم شد. این قرائت از جایگاه ریاست دفتر همسر 

پهلوی دوم و همراه با ریاس��ت اوقاف زمان، روایت 
س��نتی خود را با لعابی ایرانی-اسلامی در خدمت 
توجیه روایت مدرنیستی و غرب گرای دربار می آورد. 
از منظر تاریخی، به رغم رش��د چشمگیر اقتصادی 
س��ال های 53-57، موسس��ه حکمت و فلس��فه 
نتوانس��ت به یمن ریاس��ت فردی که ریاست دفتر 
همسر شاه را داشت یا شاه را به توسعه دموکراسی 
و رعایت حقوق بشر تشویق کند یا با حقانیت بخشی 

به رژیم او، از سقوطش جلوگیری کند.
۲. بعد از انقلاب، ش��اگردان درجه اول و دوم نصر، 
نقدِ هایدگ��ری از متافیزیک غرب��ی را به لایه ای 
پاپیولیستی آلودند و غرب را مساوی غروب و شرق 
را مساوی اشراق گرفتند. با در اختیار گرفتن منصب 
ریاست فرهنگس��تان علوم ایران، اعضای مؤسسه 
حکمت و فلسفه جایگاهی رفیع تر و دستی باز تر در 

توجیه رویاگرایی های غرب ستیز یافتند.
در قرائت دوم، فلاس��فه اش��راقی-هایدگری خود 
را ب��ا حلق��ه کیان��ی روبه رو دی��د ک��ه دل در گروِ 
دموکراس��ی داش��ت. اما به یمن پش��توانه فکری 
که متفکران هایدگری موسس��ه حکمت و فلسفه 
ب��رای رویاگرایی بنیادگرایانه و غرب س��تیز فراهم 
آوردند، توانس��تند رقیبی که مورد لطف بنیان گذار 
جمهوری اسلامی قرار گرفته بود را از میدان به در 
کنند و عرصه دانش��گاه و توسعه را در مسیر آلمان 
هایدگری بخواهند تا پوپری که نوشته »جامعه باز 
و دش��منانش« را با »ابطال پذیری«  شناختی خود 

تقویت کرده بود.
در دوره ه��ای اخی��ر، با به در ش��دن رقیب پوپری، 
پش��توانه روایی هایدگری و زیس��تار رویاگرایی با 
شمشیر دو دم گفتمان پسامدرنی روبه رو شده است. 
از یک سو روایت پسامدرنی با حضور در فضای متنی 
بی اندیشگی سست بنیاد در حوزه توسعه ایران، خود 
به روایتی مدرسی تبدیل شده، تا روایتی زیستاری. 
از سوی دیگر، پسامدرنیسم توانسته تا به ابزاری در 
دست سخنوران کم عمقی تبدیل شود که با بازتولید 
افکار غرب س��تیز، فضای متنی توسعه در ایران را 

پرآشوب تر کنند.
در خص��وص ارزیابی موقعیت زیس��تاری توس��عه 
در ای��ران، خیل مهاجرت نخبگان علمی، وضعیت 
دانشگاه ها، اوضاع اقتصادی، سیاسی، بین المللی و 
فرهنگی گویاست. در مورد اینکه از منظر انفسی-
آفاقی، امکانی برای توسعه ایران وجود دارد، جواب 
منطقاً مثبت اس��ت اما نس��بت به احتمال تحقق 

تاریخی آن به دو لحاظ، کمتر می توان خوش بود:
1. عوام زدگی ناشی از فضای رسانه ای که اطلاعات 

را به جای دانش و اندیشگی می نشاند؛ 
۲. برجستگی تاریخی زیستار رویاگرایی در فضای 
زیستاری ایرانی. در این فضای زیستاری، انسان ها 
به دو دس��ته اهورایی و اهریمنی تقسیم می شوند. 
در حالی که نیروهای اهریمنی همیش��ه در کمین 
نیروه��ای اهورای��ی هس��تند، نیروه��ای اهورایی 
باید امکانات آفاقی �  انفس��ی خ��ود را برای نابودیِ 
بخ��شِ اهریمنی جامعه به کار برند. هر دو گروه به 
بسیج توده ها پرداخته، و هرگونه توجه به نیازهای 
توسعه ای را از بین می برند. البته که در تحریک این 
فضای رویاگرایی، نیروهای غرب س��تیز هم نقشی 

مکمل و اساسی دارند.
برای برون رفت از وضعیت زیستاری 
توسعه نیافتگی چه توصیه ای دارید؟ 
تصور من این است که اگر قرار باشد توسعه ای در 
میان باشد، نیازمند حل مسالمت آمیز یازده بحران 

در ایران هستیم: 
1. حل بحران هویت برای تلفیق لایه های متفاوت 
هویتی. بنده هویت زیس��تاری را در این مورد ارائه 
داده ام که مبنای آن »فردیت« اس��ت. فردیت نیز 
در جولانگاه دو نگاه فردگرا و جمع گرا گرفتار است 
و باید روایتی ارائه شود که صلح مشفقانه بین چند 
دس��ته از لایه های هویت ایجاد کند: هویت نسَبی 
� ریش��ه ای، هویت ارزش��ی )در اعتقاد به مواردی 
مانن��د قومیت، دیان��ت/ الحاد، جنس��یت و مکان 
تولد( و هویت دس��تاوردی )دول��ت نوین قراردادی 
و هم سرنوش��تی مدرن ملی، تحصیلات، ش��غل، 
انجمن های کاری و مدنی( هویت ازدواج و میوه ای 
)فرزندان، اختراعات( ایجاد کند. به لایه های هویتی 
نسبی �  ریشه ای )اعتقادی � ارزشی( دیگران احترام 
بگذاریم و با ایجاد فضای فرح بخش برای اعتقادات 
افراد زمینه را برای ریختن دوپامین در خون جهت 
فعالی��ت برای دو لایه دیگر فراهم کنیم. در دنیای 
س��نتی که احیاءگران درصدد بازتولید آنند، با ایجاد 
دگرس��تیزی با لایه های هویتی نسبی �  ریشه ای 
دیگ��ران موجب ریخته ش��دن ادرنالی��ن در خون 
و ف��رار یا مقابله ب��ا دیگران می ش��وند. در فضای 
زیس��تاری مدرن و نه مدرنیس��تی، ملت �  دولت ها 
ب��ا ایجاد دولت ه��ای قلمروئی، قوم��ی و  فرقه ای، 
ابتدا تنش زدایی کردند و بعد با ایجاد ملت �  دولت، 
بزرگواری مدنی را برای احترام به لایه های هویتی 
نسبی �  ریش��ه ای فراهم نمودند. سکیولاریست ها 
گاه ب��ه جای ایجاد بزرگ��واری و احترام گذاری، به 
جدایی ولی همزیستی، دو حوزه هویتی دینی با ملی 

رای دادند.
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ب��رای برون رفت از این بحران، دو راه مکمل ایجاد 
مصالحه مشفقانه )رندانه انفسی-آفاقی( یا معامله 
مقتضی اندیشانه )آفاقی-انفسی( بین این دو را ارائه 
کرده ام. اولی به آداب اخلاقی معتقد است )بنی آدم 
اعضای یک پیکرند( و دوم��ی به اخلاق آدابی )با 
دوستان مروت با دش��منان مدارا(. در اولی، اخلاق 
علی الاطلاق است و رعایت آن در همه جا لطافت 
می آورد و در دومی، به قول عوام: جا به جاک نعبد 

و جا به جاک نستعین!
۲. حل بحران فکری برای مدیریت احساس��ات و 
برون رفت از رویاگرای��ی قاپ زنانه. باید حریم فکر 
شناخته شود و همانند فضای زیستاری مدرن، عدم 
تس��اوی دس��تاوردی تخصص در مقابل تخصص 
مشخص شود. این برخلاف نگاه سنتی طلا، نقره 
و مس فام اس��ت که حری��م اقتدار تخصصی را به 
احترام به ش��خصیت های طلافام و بی احترامی به 
توده ها تبدیل می کند. در این خصوص، هم تحلیل 
زیس��تاری را ارائه کرده ام و هم تعریفی از انس��ان 
داده ام: انس��ان، »شونده« ای اس��ت دائماً »درگیر 
تناق��ض در انتخ��اب: گه در کمند توجی��ه، گه در 
کمی��ن رهائی«. در این تعریف ه��م تاکید کرده ام 
که عقلانیت یک خصیصه نیست، بلکه یک پروسه 

است.
3. حل بحران روزمرگی: در جوامع پیشاتوسعه یافته، 
انسان ها در سازماندهی زیستار خود، بی هدف عمل 
می کنن��د. در ای��ران، این نگاه به س��ازمان یافتگیِ 
هیئتی معروف اس��ت. در برهه هائی از تاریخ پس 
از مشروطیت، شاهد غلبه این نگاه بوده ایم. در مورد 
روابط بین قوای حکومتی در جمهوری اس��لامی، 
 گاه قوه مجریه نهم و دهم چنین عمل می کرد که 
تقدیم بودجه به مجلس از موارد آن بود. روزمرگی 
در مقابل زیستار شخصیت خواه آنارشیستی قرار دارد. 
در حالی که روزمرگی به اقتضای تمایلات احساسی 
بروز می کند، آنارشیسم مبتنی بر مقتضیات تحقق 
اراده انسانی برای قیمومیت �   سرورگریزی مطرح 
شده اس��ت. در حالی که روزمرگی سازمانی برآیند 
فضای زیستاری پیشاس��اختاری است، آنارشیسم 
برآیند اراده انس��انی اس��ت که در فضای زیستاری 
پسانهادین ظهور می کند. برای روشن شدن تفاوت 
بین س��ازمان، س��اختار و نهاد، ارائه تعریف را لازم 

می دانیم: 
سازمان یا هیئت به معنای سنتی آن، به هم گرایی 
خودخواسته یک گروه انسان اطلاق می شود. اگرچه 
ه��ر تصمیم برای ایجاد روابط س��ازمانی مبتنی بر 
عقلانیتی است، اما جمع ش��دن های پیشاعقلی یا 

هیئتی، متضمن دستیابی به هدفی معقول نیست، 
بلکه حاوی فرار از چالش هاست و نه حل آن؛ 

ساختار، بافتی اس��ت که از هم پارچگی نقش های 
م��لازم ایج��اد می ش��ود. مثلًا س��اختار سیاس��ی 
اقتدارگرایی به مقتضای مهار هوس های پاپیولیستی 
و مولد کردن ساختار ملی تعبیه شده است. در این 
ساختار، فرمان برداران نیاز به فرمان روایان دارند، که 
در جایگاه زمامدار جامعه بنش��ینند. مفهوم زمامدار 
خود حاوی اهانتی بس جانکاه، ولی ضروری برای 
برون رفت از رویاگرایی است. اقتدارگرایی نظامی و 

بوروکراتیک تجلی چنین ساختاری است؛ 
نهاد، ساختاری است متشکل از نقش های کارکردی 
که بعد انسانی یافته و نقش های ملازم داوطلبانه و 
با حفظ شأن حاکمیت انسانی به هم متقابلًا وابسته 
هس��تند. دو مفهوم شهریار �  شهروند تجلی وجود 
نوع��ی حکم روایی خوب اس��ت. نظام های لیبرال/

سوسیال دموکرات در این مرحله ظهور می کنند.
و بالاخره آنارشیس��م، مجموعه کهکشانی تجلی 
انس��ان هایی است که از سطح وابستگی متقابل در 
نهاد فرا تر رفته و به تعاون گروهی میل پیدا کرده اند. 
جهان وطنی حقوق بشری لیبرتارین ها همراه با تعهد 
تعاونی در بین جماعت گرایان صرفاً گامی به این سو 
است. اما حتی نومحافظه کاران آمریکایی در تلاش 
برای گ��ذر از این مرحله، در دام دگرس��تیزی های 
وحش��تناکی افتادند که بوش پس��ر مجری آن بود 
)توج��ه فرمایید که نویس��نده از جایگاه یک معلم 
مهاجر از ایران، این مطلب را با اطمینان خاطر علیه 
یکی دیگر از رهبران آمریکا می نویس��د. در جایی 
دیگر از این مقاله از بی کفایتی آقای اوباما س��خن 
راندم. به رغم این نق��د به هر دو حزب آمریکایی، 
رجاء واثق دارم که جایگاه معلمی ام در تهدید اخراج 
قرار نخواهد گرفت. حتماً »توهین مهاجر بی مدرک 
چین��ی به اوباما در سانفرانسیس��کو را دیده اید. این 
واقعه س��ندی است برای اطمینان خاطر این معلم 

مهاجر و بازنشسته شده(.
 4. حل بحران دولت سازی: برای تحقق حاکمیت 
انسان، به اقتضای یک قرارداد ملت �  دولت تأسیس 
می ش��ود. متأسفانه در نگاه س��نتی و مدرن، دولت 
طبقاتی و نخبه س��الار بود اما ب��ا ایجاد حکم روایی 
خ��وب، این بح��ران می تواند حل ش��ود. دولت در 
جایگاه هویت های دس��تاوردی قرار دارد و دفاع از 
س��رزمین و کشور به اقتضای نیاز است و نه ارزش 
اعتقادی. توجه شود که حاکمیت الهی محقق است 
و نیازی به دولت برای تحقق نیس��ت، بلکه نوعی 
آگاهی ب��رای قبول این حاکمیت ملکوتی �  ملکی 

خدایی لازم اس��ت. چنان که به درستی دکتر نصر 
گفته اند، بنیادگرا ها با تقلیل اعتقاد دینی به س��طح 
ایدئولوژی و به نظر من تقلیل حاکمیت علی الاطلاق 
خدایی به حاکمیت دنیایی انسان، به نام خدا قدرت 
خود را در س��تیز علیه دیگران به کار می برند. چنین 
زیس��تاری بی نیازی ذات اقدس از تلاش انسانی را 
نادیده می گیرد و جهاد فی سبیل الله به عنوان یک 
ارزش مفید برای انس��ان را به معامله با خدا تبدیل 
می کن��د. برای ایجاد حکم روای��ی خوب و برطرف 
کردن بحران دولت سازی، دولت قیفی �  پمپی را در 
کتاب مبانی دانش سیاس��ی و جهانی شدن و کتب 
دیگر خود ارایه ک��رده ام. نتیجه بحث اینکه دولت 
نهادی ابزاری است در خدمت حاکمیت انسانی. هر 
انسان توسعه یافته مایل است که شخصیت خود را 
خود تعریف کند. چنان که در بحث هویت گفته شد، 
ریشه های هویت انسانی ممکن است حاوی تعریفی 
دین باورانه، دهری باورانه یا سکیولاریستی باشد. با 
هر اعتقادی، دولت توس��ط ملت تاسیس شده تا به 
عنوان یک دستاورد مدنی در خدمت رفع نیاز مدنی 
او باش��د. اگرچه این لایه هویتی در دیدگاه مدرن 
برجس��تگی یافته اما در نگاه پسامدرن نباید عامل 
تحمیل به او شود. رفع نیازمندی به معنای تسهیل 
تحقق حاکمیت اوست و نه مقابله با او و به مالیات 
او. نمی توان  تأمی��ن امنیت را محملی برای تهدید 

ریشه هویت زیستاری کرد.
5. حل بحران ملت سازی، برای ایجاد تعهد داوطلبانه 
به جمع هم سرنوشت. دو نگاه احیاءگر و بنیادگرا از 
یک سو و نگاه های طبقه گرا و قوم گرا از سوی دیگر 
موجب بحران ملی می شوند. ملیت زیستاری است 
معطوف به فهم هم سرنوشتی مدنی و تلاش برای 
فرهنگ سازی هم پارچه گرا برای دست یابی به آن. 
احیاءگر ها بدون توجه به فضای آفاقی پس��امدرن 
و بدون توجه به انفس متغیر انس��انی، برای ملیت 
جایی قائل نیستند. بن گراهای قومی و نژادی هم، 
دچار همین مش��کل اما از منظر دیگر هستند. آنان 
به جای این نهاد تضمین کننده نفی سبیل )حاکمیت 
انسانی( نهاد »امپراتوری کشورگشا و دگرستیز دینی 
یا قومی« را مطرح می کنند. بومی گرایی تجلی این 
دو نگاه اس��ت. اگر خدای نکرده این دو دید حاکم 
شود، جایی نه برای حاکمیت انسانی باقی می ماند، 
نه مدنیت و نه فرهنگ. به نام خدا و به کام گروهی 
طلافام، حاکمی��ت خدا در اختیار تفس��یر گروهی 
خاص قرار می گیرد که به طور خودخوانده ای خود را 
طلافامانه، مستحق حکومت می بینند. با تحقق این 
نگاه و به مرخصی رفتن حاکمیت انسانی، مفاهیمی 
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حقانیت سنتی ناشی از حق 
حکومت اشراف طلافام بود 
و دموکراسی کلمه قبیحه. 
به اقتضای سـوء اسـتفاده 
اشراف از دین به نفع خود، 
در گذشـته به »حقانیت«، 
می گفتند.  »مشـروعیت« 
دموکراتیـک  حقانیـت 
متضمـن دو جـزء اسـت: 
اول »کارآمـدی« در ایجاد 
دوم  و  انسـانی  حاکمیـت 

»مقبولیت« مردمی.

چون رقابت لیبرالی، بدون رعایت حقوق دیگران یا 
رقابت کثرت گرا و یا تنوع گرا برای تحقق حاکمیت 
انسانی از بین می رود. زمینه برای قاپ زنی حیوانی 
)عقاب علی��ه موش یا گرگ علی��ه میش( فراهم 
می شود. بن گراهای قومی یا طبقاتی یا نژادی عملًا 

این نگاه را توصیه می کنند.
6. حل بح��ران حقانیت: حقانی��ت دموکراتیک با 
حکمروای��ی خوب. حقانیت س��نتی ناش��ی از حق 
حکومت اش��راف طلافام بود و دموکراس��ی کلمه 
قبیحه. به اقتضای س��وء استفاده اشراف از دین به 
نفع خود، در گذش��ته به »حقانیت«، »مشروعیت« 
می گفتن��د. حقانیت دموکراتی��ک متضمن دو جزء 
اس��ت: اول »کارآمدی« در ایجاد حاکمیت انسانی 

و دوم »مقبولیت« مردمی. 
مقبولیت مردمی خود از چهار طریق ممکن می شود: 
الف( پاس��خ گویی حکومت به خواس��ت حاکمیت 
بخ��ش م��ردم، ب( انتخاب��ات آزاد تح��ت نظارت 
جامع��ه مدنی، نه نظارت اس��تصوابی حکومت، ج( 
بازخواست پذیری مسؤلان در مقابل جامعه مدنی، 
د( شفافیت، رسانه آزاد برای مشخص شدن ضعف و 
یا فساد حکومتی ها و نهایتاً فقدان سانسور حکومتی.

وجود دو خصیصه کارآمدی و مقبولیت، موجب رفع 
تهدید از دو خطر برای حاکمیت انس��انی می شود: 
الف( کارآمدی تخصصی، جلوی تهدید عوام گرایی 
پاپیولیس��تی را می گی��رد؛ و ب( مقبولی��ت، خطر 
نخبه س��الاری به هر دو ش��کل طلافام سنتی و یا 

دیکتاتوری مدرن را.
7. حل بحران رفاه: حل بحران رفاه نیازمند هم تولید 
رقابت آمیز لیبرالی و هم رعایت امر توان بخشی به 
گروه های مستضعف برای مولد شدن است. رقابت 
توأم با رعایت کرامت انسانی از طریق توزیع معاش 
ممکن نمی ش��ود. به قول معروف، در توان بخشی، 
ماهی گیری را باید یاد داد و نه ماهی برای خوردن. 
مس��أله انفال و یارانه از مواردی اس��ت که در حل 
بحران رفاه مطرح شود: انفال در مالکیت کیست و 
چگونه مورد استفاده قرار گیرد و یارانه برای صرف 

معیشت باشد یا آموزش و پرورش؟
میثم هاش��م خانی در س��رمقاله دنیای اقتصاد این 
س��ؤال را مطرح کرده: در کش��وری که کل بودجه 
س��الانه آموزش و پ��رورش مع��ادل بودجه چهار 
و نی��م م��اه یارانه نقدی اس��ت، چگون��ه می توان 
جمعیت »کودکان زیر خط فقر آموزش و پرورش« 
را کاه��ش داد؟ میانگی��ن بودجه دولتی س��الانه 
اختصاص یافته برای هر دانش آموز اسپانیایی حدود 
10,5 برابر هر دانش آموز ایرانی اس��ت و برای هر 

دانش آم��وز لهس��تانی 5,5 براب��ر. میانگین بودجه 
آموزش و پرورش دولتی برای هر دانش آموز در کره 
جنوبی 9 برابر هر دانش آموز ایرانی است، برای هر 
دانش آموز کوبایی 4 برابر، بالاخره هر دانش آموز در 
کشور کوچک ترینیدادوتوباگو هم حدوداً 5 برابر هر 
دانش آموز ایرانی از بودجه دولتی آموزش و پرورش 

سهم می برد.
متأسفانه در عصر اطلاعاتی که به تدریج از اواسط 
قرن نوزده توسط مارکس ایجاد شد، بر خلاف نظر 
باکونین، به طور ناخواسته، مارکس به ستیز قاپ زنانه 
نیروی تولید علیه خلاقیت نخبگان رای داد. یادمان 
باش��د که مارکس به نی��روی تولید رهنمود می داد 
و نه به پابرهنه های بی هنر. در مقابل، پاپیولیس��م 
»گداپ��روری« را مقدس می کن��د و نه بازپروری و 
توان بخش��ی مورد نظر چپ جدید را. ایجاد ساختار 
اقتصادی رقابت لیبرالی با رعایت کرامت انس��انی 
مورد نظر چپ جدید برای توان بخش��ی را می توان 
در قال��ب نظامی کثرت گرا محقق کرد. س��وئد به 

بهترین وجه این بحران را حل کرده است.
8. حل بحران مشارکت، از طریق تبدیل مشارکت 
منفعلانه رویاگرا به مشارکت فعالانه لیبرالی یا همراه 
با مشفقانه مسلمانان و مقتضی اندیشانه رقابتی توأم 
ب��ا رعایت حقوق و کرامت انس��ان ها در س��طوح 
مختلف داخلی، منطق��ه ای و جهانی. نگاه احیاءگر 
همانند افلاطون و اقتدارگرا ها، به مشارکت محدود 
نخبگان رای می دهد. در نظام لیبرال � دموکراتیک، 
به یُمن مطبوعات آزاد و گردش نخبگان، مشارکت 
فعالانه نخبگان موجب قدرت ملی و در نتیجه بهبود 
زندگی مردم می شود. در جامعه نهادین شده لیبرال � 
دموکرات آمریکا، توده ها با قبول جایگاه شهروندی 
درج��ه دوم )نه تابعیت گرای��ی و رعیت گرایی( فضا 
را برای نخبه گرای��ی فراهم کرده اند. فقدان بحران 

فکری و هویتی، این امکان را برای مهار رویاگرائی 
با وس��ائل نهادین فراهم آورده است. اما در جوامع 
س��ازمان یافته ای چون ما که ساختار مدرن شکل 
نگرفته، رویاگرایان علیه روابط ساختاری )نقش های 
لزومیه مکمل مدیر � کارمند متخصص، شهریار � 
ش��هروند، کارآفرین و نه کارفرمای سنتی � کارگر( 
توده ها را تحریک می کنند. احیاءگران برای دنیا و 
نعمات آن به اسم ارزشی قائل نیستند، اما در عمل 
خود بهترین ها را حق خود می دانند. بنیادگرا ها نیز در 
دام احیاءگر ها می افتند. متاسفانه در این جوامع، به 
جای فضای زیستاری لیبرال-دموکراتیک، نیازمند 
دموکراسی سازی تدریجی هس��تیم. به تدریج باید 
از اقتدارگرایی کاس��ته و پاپیولیسم مهار شود. عقل 
بای��د پای هوس را به بند بکش��د تا انرژی منفی و 
مثبت آن را در خدمت انس��ان ق��رار دهد. در نگاه 
احیاگران، کاربرد عقل برای کنترل انس��ان و پای 
او را بس��تن است. متاسفانه، بنیادگرایان نیز دین را 
قید می دانند. چون با پاپیولیسم امکان مقید کردن 
مقلدین نبوده، پس باید از زور سرباز نظامی به جای 

خطبای رویاگرپرور، استفاده کرد. 
اقتدارگرایان مدرن هم به نخبه س��الاری گروه های 
متخص��ص برای ایجاد حاکمیت ملی رای می دهند 
تا حاکمیت ملت در دموکراس��ی. توس��عه مورد نظر 
احیاءگ��ران و بنیادگرایان با تضعیف ت��وان مردم و 
سلطه نخبه سالاری اش��راف، به نام فضیلت گرایی، 
همراه می ش��ود و توس��عه مورد نظر اقتدارگرایان با 
سلطه نخبگان متخصص در تقویت جامعه ملی. آقای 
ظریف به این گرایش تحت زعامت عمل گرایان و به 
دست اعتدال گرایان رأی می دهد: »...ما باید درصدد 
برآییم قدرت موروثی ای��ران را بازیابیم...« یا اینکه 
می گوید هدف دولت »امید و تدبیر این اس��ت این 
قدرت استراتژیک را به تدریج بازگرداند.« این آرزوی 
ظریف احتمالًا حاکی از دردی است که او از مشاهده 
دست پائین داشتن ایران در بیانیه الجزایر، قطعنامه 
598، تواف��ق هس��ته ای ۲003 و ۲013، متحم��ل 
می شده اس��ت. در این دوران رویاگرای پاپیولیستی 
و ی��ا بنیادگرا، ارزش پول ملی، نزدیک به 450 برابر 
)نه درصد( سقوط کرد. به علاوه، به گزارش ریاست 
مجمع تش��خیص مصلحت، رئیس جمهور س��ابق 
اصلاح گرا و ریاس��ت جمهوری فعل��ی اعتدال گرا، 
زمینه ها برای بازش��دن فضای سیاسی فراهم است. 
اما باز شدن عاری از هرگونه دگرسازی یا دگرستیزی 
داخلی و خارجی؛ این بیان به وضوح تجلی دوری از 

نگاه غرب ستیز است.
متاس��فانه وجود روابط س��ازمانی هیأت��ی به جای 
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رواب��ط س��اختاری م��درن در ایج��اد پاپیولیس��م 
عوام گرا و قاپ زنی گس��ترده، نقشی اساسی داشته 
اس��ت. نتایج این قاپ زنی را در عرصه سیاس��ی و 
اقتصادی می بینیم. در همکاری های س��ازمانی به 
ش��کل هیأتی، احساسات و عواطف غریزی مبنای 
سامان دهی قرار می گیرد و نه نقش های تخصصی 
لازم در نخبه س��الاری س��نتی و ی��ا اقتدارگرایی 
مدرن. به ه��ر حال، اگر نگاه س��ازماندهی هیأتی 
موجب فق��ر و فلاکت پذیری به ن��ام قضای الهی 
می شود، س��اختارگرایی موجب نقش مولد، هرچند 
با نفی کرامت انس��انی می ش��ود. دوران دو پهلوی 
مثل جوامع آس��یای جنوب ش��رقی تحولی است 
از س��ازمان دهی هیأت��ی قاجاری ب��ه اقتدارگرایی 
پهلوی ه��ا. در هیچ ک��دام، کرامت بن��ی آدم )توجه 
فرمایی��د بن��ی آدم، ن��ه آدم مورد نظر س��نتی ها و 
احیاءگر ها( و  تأمین حاکمیت انس��انی با نفی سبیل 

مطرح نبوده است.
9. حل بح��ران تصمیم گیری، برای تصمیم گیری 
مبتنی بر تصمیم س��ازی های رقیب: دنیای پیچیده 
پس��ادموکراتیک و حق��وق بش��ری را نمی توان با 
نظ��ر فیصله بخش یک ش��خص مدیریت کرد. در 
تصمیم گیری ه��ای امروزی��ن، نیازمن��د همکاری 

نهادین و داهیانه در موارد زیر هستیم:
الف( دانشگاه و حوزه علمیه ما را به ترتیب با دو نگاه 
جهان وطن حقوق بشری برای حاکمیت انسانی و 
کرامت انس��انی با نگاه دینی آگاه کنند. دانشگاه و 
حوزه باید هم راهنمای جامعه مدنی باش��ند و هم 
منتقد حکومت. البته یادمان باشد که جایگاه دولت 
نباید به امت تبدیل ش��ود. تلاش اقتدارگرایانه در 
تح��ت مهمیز درآوردن دانش��گاه و ح��وزه موجب 
عقب افتادگی جامعه می شود. حوزه جلوه های انفسی 
را مطرح می کند و دانشگاه حوزه های آفاقی را. حوزه 
باید آداب روزآمد اخلاقی را ترویج کند و دانش��گاه 

اخلاق متناسب با آداب روزآمد را.
ب( اتاق ه��ای فکر برای فرمول بندی ایدئولوژی ها 
و اس��تراتژی های گروه های متکثر در جامعه قالب 

لابی های متکثر را بریزند.
ج( اح��زاب ب��رای کانالیزه ک��ردن ایدئولوژی ها و 
اس��تراتژی های گروه ه��ای متکث��ر در قالب چهار 
ن��وع ح��زب: آزادگی خ��واه محافظ��ه کار و حقوق 
بش��ری )freedom(، آزادی خ��واه لیبرالی برای 
رفع موانع )Liberty( حاکمیت انس��انی و حزب 
توان بخش سوسیالیست و حزب سبز طرفدار حفظ 
محیط زیست. پشتوانه فکر رقابتی و آزادی اولی را 
دانشگاه و حوزه، پشتوانه دومی را فعالان سیاسی و 

پش��توانه سومی را اتحادیه های کارگری و پشتوانه 
فکری چهارمی را س��ازمان های غیر دولتی  تأمین 
می کن��د. در حزب، استراتژیس��ت ها هم گروه های 
متف��اوت را آم��وزش هم گرای��ی می دهن��د و هم 
برنامه ای اجرایی برای ارایه به جامعه برای موفقیت 
در انتخابات آزاد و تبدیل به قانون در دوران پس از 

پیروزی فراهم می کنند.
د( انتخاب��ات آزاد و نهادی��ن ش��دن رواب��ط بی��ن 
قدرت خواهی برای حاکمیت انس��انی )ایدئولوژی و 
نه ایدئولوژیک( و استراتژی برای تحقق حاکمیت 

انسانی، با تکیه بر علم و رقابت و نه قاپ زنی.
ه( تفکیک وظائف قوای حکومت: مجلس و قوه 
مجریه باید مؤدب به آدابی باش��ند که خواس��ته 
گروه ه��ای رقیب لابی گر را در قالب اهداف ملی 
تعدی��ل و اجراء کند، نه اینکه توده ها را علیه آنان 
بس��یج کند. آدم های ضعیفی مثل اوباما که توان 
هم پارچه سازی بین اهداف لابی های گوناگون را 
ندارند، متأسفانه به بسیج رویاگرای توده ها علیه 
نخب��گان رو می آورن��د )یادتان باش��د که من به 
عنوان اس��تادی در کالجی در آمریکا این مطلب 
را بدون ترس از اخراج، علیه اوبامای رئیس جمهور 
آمریکا می نویسم(. مجلس جایگاه ظهور نیروهای 
متکثر ملت اس��ت و قوه مجریه در جایگاه واحد 
ملی. اما در جمهوری اسلامی، فضای خلط شده ای 
وجود دارد. جایگاه نخست وزیر در رژیم پارلمانی 
نام ریاس��ت جمهوری در نظام ریاست جمهوری 
را ی��دک می کش��د. در نتیج��ه ای��ن تلفی��ق 
غیرکار شناسانه، همه روسای جمهور با رهبر نظام 
حکومتی )که قاعدتاً رئیس دولتِ ایران است و نه 
رئیس قوه مجریه( حاش��یه و زاویه پیدا می کنند. 
تدوین کنندگان قانون اساسی چون به موضوعات 

سیاسی و حقوق دنیای مدرن و پسامدرن آگاهی 
نداشتند، با تغییر شکل ها به چیزی رسیده اند که 
نامش عوض شده و ظرفیتش مشخص نیست. 
رئیس دولت قاعدتاً باید نماد زیبائی شناختی ملی 
یا فلس��فی ملی باشد. قرار گرفتن در این جایگاه، 
م��لازم با ترویج هم بس��تگی و هم پارچگی ملی 
و پرهیز از موضع گیری ه��ای حزبی به نفع یک 

سیاست خاص است.
با نهادسازی مناسب، می توان فضای تصمیم سازی 
مناس��ب برای مجلس )محل دو ذه��ن متضاد( و 
اج��رای آن را برای تحقق حاکمی��ت ملی و ملت 
فراه��م آورد. قوه قضائیه ه��م به نام ملت، ناظر بر 

فعالیت قانونی مجلس و مجریه باشد.
10. حل بحران فرهنگی: ایجاد س��رمایه اجتماعیِ 
»اعتم��اد« ب��ا فراه��م آوردن هم پارچگ��ی ملی، 
کثرت گرای��ی گروه��ی، تنوع پذی��ری فرهنگ��ی، 
حق��وق بش��ر، کرامت انس��انی. دانش��گاه و حوزه 
بای��د جامع��ه را در برون رفت از ع��ادات و خلقیات 
به س��وی آداب اخلاقی و یا اخلاق ت��وأم با آداب 
ی��اری دهد. احیاءگ��ران با تقلیل آدم ها به س��طح 
م��س، عادت گرایی ارس��طویی و نخبه س��الاری 
افلاطون��ی را ترویج می کنند و بنیادگرایان بس��یج 
رویاگرایانه در تحریک غرایز حب و بغض حیوانی 
را. آموزش مهارت )Training( و یا عادت س��از 
)Customization( موجب شرطی شدن و نه 
ش��کوفایی انسان می شود. تلاش شاه برای تربیت 
مهندس نا آگاه از علوم انس��انی زمین��ه ای را برای 
شرطی ش��دن فراهم آورد که مقهور محیط بود. در 
انقلاب، شرطی سازی به بیرون به شرطی شدن به 
نیاز غریزی بدل شد. آموزش مهارت برای ماشین 
و حیوان خوب است، نه آن طوری که ارسطو برای 
انس��ان می خواست. بس��یج رویاگرایانه نقره فامان 
تجلی بروز نیروهای غریزی انس��ان می شود و نه 

شکفتگی عقلی و روحانی.
11. ح��ل بحران رس��وخ پذیری: ب��ا ایجاد فضای 
زیس��تاری دارای حقانیت، بحران رسوخ پذیری هم 
با اطلاع رسانی حل می شود. در جوامع توسعه یافته، 
وج��ود حقانی��ت موج��ب می ش��ود تا مش��کل با 
اطلاع رس��انی حل شود اما در جوامعی که حقانیت 
وجود ندارد، بحران رسوخ پذیری یا به مقابله و ستیز 

و یا به مقاومت منفی تبدیل می شود.
با ارائه این س��رخط ها، می توان با س��رمایه گذاری 
وس��یع مالی، آزادس��ازی حوزه و دانشگاه، تشویق 
نخبه گرای��ی جهان وطن به جای نخبه س��الاری یا 

نخبه ستیزی و... ایران را از بحران نجات داد.
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