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Abstract
In contemporary theoretical debates, “culture” is not a simple or 
homogeneous concept; rather, it constitutes a multilayered, contested, 
and fluid set of meanings encompassing domains ranging from art 
and literature to ideology and politics. Terry Eagleton, a prominent 
theorist within the Marxist tradition and cultural criticism, seeks to 
unveil the ideological dimensions concealed within this concept. From 
his perspective, culture is not a neutral or autonomous sphere, but 
one that is reproduced through its entanglement with power relations, 
social conflicts, and mechanisms of domination. This study adopts an 
analytical–interpretive method and is organized in three stages: first, a 
historical and conceptual genealogy of culture in Eagleton’s thought; 
second, an analysis of the relationship between culture, ideology, and 
the logic of capitalism; and third, a critical assessment of his theoretical 
framework. The findings indicate that although Eagleton is successful 
in criticizing the commodification and globalization of culture, his 
adherence to historical materialism and his reduction of culture to an 
ideological phenomenon lead to the neglect of its ethical and spiritual 
dimensions. While drawing on Eagleton’s critical capacities, the present 
article emphasizes the necessity of rethinking the relationship between 
culture, ideology, and meaning in order to overcome the contemporary 
crisis of meaning.

Keywords:culture; Terry Eagleton; ideology; Marxist criticism; historical 
materialism; culture industry; globalization
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چکيده
در مباحث نظری معاصر، »فرهنگ« مفهومی ساده و یکدست نیست، بلکه مجموعه ای چندلایه، 
مناقشه برانگیز و سیالی از معانی است که از هنر و ادبیات تا عرصه های ایدئولوژی و سیاست را دربر 
میگیرد. تری ایگلتون، نظریه پرداز شاخص در سنت مارکسیستی و نقد فرهنگی، مکیوشد نقاب 
از چهرۀ ایدئولوژیکی این مفهوم بردارد. از منظر او، فرهنگ قلمرویی خنثی و مستقل نیست، بلکه 
در پیوند با مناسبات قدرت، تضادهای اجتماعی و سازوکارهای سلطه بازتولید میشود. این پژوهش 
با روش تحلیلی ـ تفسیری در سه گام سامان یافته است: تبارشناسی تاریخی و مفهومی فرهنگ 
در اندیشۀ ایگلتون؛ تحلیل نسبت فرهنگ با ایدئولوژی و منطق سرمایه داری؛ و سنجش انتقادی 
دستگاه نظری وی. یافته ها نشان میدهد که اگرچه ایگلتون در نقد کالا‌یی شدن و جهانیسازی 
فرهنگ کامیاب است، اما وفاداری او به ماتریالیسم تاریخی و فروکاستن فرهنگ به امر ایدئولوژکی، 
موجب غفلت از ابعاد اخلاقی و معنوی آن شده است. نوشتار حاضر ضمن بهره گیری از ظرفیت های 
از  برون رفت  برای  ایدئولوژی و معنا  بازاندیشی در نسبت فرهنگ،  بر ضرورت  ایگلتون،  انتقادی 

بحران معنای معاصر تأیکد مکیند.

کليدواژه ها: فرهنگ، تری ایگلتون، ایدئولوژی، نقد مارکسیستی، ماتریالیسم تاریخی، صنعت فرهنگ، جهانی  شدن.
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مقدمه

در فضای فکری امروز، »فرهنگ« به مفهومی متورم و سیالی تبدیل شده که ساۀی سنگین خود را بر گسترۀ 
وسیعی از ظرایف زیباشناختی هنر و ادبیات تا هنجارهای اخلاقی و آداب اجتماعی افکنده است. این گستردگی، 
دستیابی به فهمی منقح و پیراسته از چیستی فرهنگ را دشوار ساخته و آن را به کانون منازعات نظری بدل 
تعاریف  از جمود  نیز  با ظهور چرخش های معرفتی پساساختارگرا و پست مدرن، مفهوم فرهنگ  کرده است. 

ذات باورانه و تکخطی فاصله گرفته و تحولات بنیادینی را از سر گذرانده است.
در میانۀ این هیاهوی نظری، تری ایگلتون، متفکر برجستۀ مارکسیست بریتانیایی، در مقام یکی از صریح‌‌ترین 
ایدۀ فرهنگ،  اثر مهم  او در مکتوبات خویش، خاصه در  دارد.  نافذترین منتقدان فرهنگی، جایگاه ممتازی  و 
برداشت های مرسوم از این مفهوم را به چالش مکیشد و ادعا مکیند که فرهنگ، برخلاف ظاهر بیطرف و 
جهان شمول آن، اغلب کارکردی ایدئولوژکی دارد که کار و بار اصلی آن، تثبیت روابط قدرت، مشروعیت بخشی 
به سلسله مراتب طبقاتی و استتار تضادهای عمیق اجتماعی است. از نظر ایگلتون، فرهنگ نه جزیره ای مستقل 
بازتولید میشوند. حتی  بازنمایی و  بلکه عرصه ای است که در آن کشمکش های مادی و اجتماعی  و خنثی، 
مرزبندیهای کلاسکی میان »فرهنگ والا« و »فرهنگ عامه« نیز در نگاه او، چیزی جز اسطوره سازیهایی 

در خدمت هژمونی طبقات فرادست نیست.
پرسش اصلی این جستار از همین نقطه آغاز میشود که چگونه میتوان خوانش ایگلتون از فرهنگ را به‌مثابۀ 
نقدی ریشه ای و بنیادین بر برداشت های رایج، فهم و بازسازی کرد؟ نوشتار حاضر بر آن است تا با تمرکز بر 
منظومۀ فکری ایگلتون، ابعاد ایدئولوژکی فرهنگ و نقش آن را در بازتولید مناسبات قدرت واکاوی کند. به بیان 
دیگر، مقصود آن است نشان دهیم چگونه میتوان از خلال اندیشۀ او به تصویری ژرف‌ و انتقادیتر از فرهنگ 
دست یافت که از دام تقلیل گراییها و ایدئولوژیسازیهای معمول رسته باشد. در همین راستا، جستار حاضر با 
بازخوانی انتقادی آثار ایگلتون مکیوشد ضمن آشکار ساختن لایه های پنهان مفهوم فرهنگ، افقی نو در مواجهه 
با مسائل امروز در مطالعات فرهنگی باز کند. کوشش نگارنده بر این است که از رهگذر چارچوب نظری ایگلتون، 
دلالت های ایدئولوژکی فرهنگ در جوامع مدرن را تحلیل کرده و ابزاری نظری برای شناخت سازوکارهای پنهان 

قدرت در این ساحت فراهم آورد. 
هم زمان با این پرسش محوری، لاجرم به پرسش های فرعی دیگری نیز باید پرداخت؛ از جمله آنکه نقد 
ایگلتون بر »صنعت فرهنگ« و تجاریسازی آن، چه معنایی در جهان رسانه ای امروز دارد؟ با سیطرۀ روزافزون 
رسانه ها و صنایع فرهنگی در شکل دهی به سلیقه، آگاهی و هویت افراد، اهمیت این پرسش دوچندان شده و 
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فهم این بخش از اندیشۀ او ضرورت مییابد. 
از منظر روش شناختی، این پژوهش رهیافت »تحلیلی ـ تفسیری« را برگزیده است؛ بدین معنا که در گام 
نخست، متون اصلی ایگلتون، به ویژه ایدۀ فرهنگ و دیگر آثار مرتبط او در حوزۀ نقد فرهنگی، مورد خوانش دقیق 
قرار میگیرد؛ سپس تفسیری انتقادی از آرای وی ارائه خواهد شد؛ و سرانجام، کاربست این چارچوب در تحلیل 
پدیده های فرهنگی معاصر نشان داده م‌یشود. این روش‌، امکان فهمی چندسویه از نظرۀی ایگلتون را مهیا ساخته 

و بستر را برای ارائۀ نقدی جامع و کاربردی از مفهوم فرهنگ فراهم میآورد.
بررسی پیشینۀ پژوهش در منابع فارسی نشان میدهد که تا کنون پژوهش جامع و اثری مستقل که به 
شیوه ای نظام مند به تبیین دیدگاه ایگلتون در باب فرهنگ و ایدئولوژی پرداخته باشد، انجام نیافته است. ادبیات 
موجود، عمدتاًً محدود به اشاراتی پراکنده و ضمنی در آثاری است که غالباًً به معرفی کلی نظرۀی ادبی یا مطالعات 
فرهنگی اختصاص دارند؛ ازاین رو پژوهش حاضر کوششی است نو در جهت بازخوانی نظام مند و ارزیابی انتقادی 
آرای ایگلتون در زبان فارسی؛ هرچند ترجمه های متعدد موجود از آثار او، بیگمان دست مایه ای ارزشمند و مغتنم 

برای پژوهشگران و علاقه مندان این حوزه بوده و هست.

تبارشناسی انتقادی و ریشه های چندگانۀ مفهوم فرهنگ

از دیدگاه تری ایگلتون، »فرهنگ« مفهومی یکپارچه و خنثی نیست، بلکه اصطلاحی است که در طول تاریخ 
همواره حامل تنش ها و دلالت های چندگانه بوده است. ایگلتون در ایدۀ فرهنگ، با واکاوی تبارشناختی سیر 
تحول این اصطلاح، نشان میدهد که این واژه از ریشه های لاتینی تا کاربردهای مدرن آن، پیوسته در کانون 
تنش و خوانش های متناقض بوده است. از نگاه وی، دستیابی به فهم دقیق از فرهنگ، بدون التفات به این تاریخ 

چندلایه و وجوه ناهمساز آن، امری ممکن و میسور نیست.
واژۀ لاتینی cultura، در آغاز معنایی کاملًاً مادی داشت و به »کاشت« و »پرورش زمین« اشاره مکیرد، 
اما به تدریج این معنا از عرصۀ طبیعت )Nature( به حوزۀ تربیت و پرورش انسانی منتقل شد و در معنای »پرورش 
ذهن و شخصیت« تثبیت شد. این دوگانگی آغازین میان طبیعت و تربیت، به تصریح ایگلتون، ریشۀ بسیاری از 
تعارض های بنیادین در مفهوم فرهنگ است )Eagleton, 2000, p. 1(. کی سوی این تنش به »پرورش 
درونی« و تعالی فردی گرایش دارد؛ و سوی دیگر بر جنبه های عینی، بیرونی و اجتماعی فرهنگ پای میفشارد

وجه نخست، در اندیشۀ فیلسوفانی چون کانت نمود پیدا مکیند که فرهنگ به فرایندی برای رهایی سوژه از 
نابالغی و نیل به بلوغ عقلانی، اخلاقی و زیباییشناختی تعبیر میشود؛ قلمرویی که با معنویت و زیباشناسی پیوند 
خورده و فاصله‌ای آگاهانه و انتقادی از جهان سخت و ناملایمات مادی م‌یگیرد (Eagleton, 2000, p. 14). در 
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نقطۀ مقابل این رویکرد ایدئالیستی، معنای دوم فرهنگ بر جنبه های عینی و جمعی حیات بشری توجه دارد؛ یعنی 
منظومه‌ای از آداب‌ورسوم، نهادها و دستاوردهای هنری و علمی کی اجتماع. متفکرانی همچون هردر، هرچند بر 
تکینگی »فرهنگ های ملی« تأیکد م‌یورزند، لکن هم هنگام همین وجه عینی و انضمامی فرهنگ نیز مورد توجه 
قرار م‌یدهند؛ فرهنگی که به مثابۀ تجلی »روح کی قوم« )Volkgeist( در آثار و مصنوعاتش عینیت مییابد 
(Eagleton, 2000, p. 25). بدین سان، دوگانۀ »رشد درونی« و »تمدن بیرونی« اغلب نه در مقام مکمل، بلکه 

به شکل دو قطب دیالکتیکی و متعارض با یکدیگر ظهور کرده‌اند. 
ایگلتون در ادامه، با استعانت از تحلیل های ریموند ویلیامز در کتاب کلمات کلیدی، نشان میدهد که تکثر 
و تضاد معنایی واژۀ فرهنگ، بازتابی از کشمکش های ساختاری جوامع مدرن است. فرهنگ میتواند هم زمان 
به معنای »بهترین چیزهایی که اندیشیده و گفته شده« باشد )که تصویری آرمانی و والا را ترسیم مکیند(، و 
دارد  واقعیت‌های عینی و روزمره  با  ناگسستنی  پیوندی  بهکار رود که  به معنای »شیوۀ کامل زندگی«  هم 
(Eagleton, 2000, p. 1). این دو معنا، اگرچه ممکن است در ظاهر همزیست باشند، اما در بنیاد با یکدیگر 

در ستیزند. 
یا  به مثابۀ »رشد درونی«  نیست. هنگامی که فرهنگ عمدتاًً  زبانی  یا  تعارض ها صرفاًً نظری  این  پیامد 
»ارزش های والا« فهم شود، خطر آن وجود دارد که از واقعیت های اجتماعی، اقتصادی و مادی چشم بپوشد و 
نابرابریها بدل گردد. در چنین وضعیتی، فرهنگ همچون  به  برای مشروعیت بخشی  ایدئولوژکی  ابزاری  به 
حوزه ای منزوی، متعالی و »پاک« از تضادهای اجتماعی تصویر میشود. این نگاه، به تعبیر ایگلتون، راه را برای 

حفظ وضع موجود و تثبیت روابط سلطه هموار میسازد.
بنابراین هر پژوهش جدی در باب فرهنگ، ناگزیر باید این ریشه های چندگانه و تضادهای درونی را در نظر 
بگیرد. ایگلتون هشدار م‌یدهد که غفلت از این کشمکش ها، ما را به ورطۀ تعاریف تقلیل‌گرایانه و نهایتاًً ایدئولوژکی 
سوق خواهد داد (Eagleton, 2000, p. 19). در نگاه او، فرهنگ نه صرفاًً عرصۀ ارزش های والا و زیبا‌ییشناختی، 
بلکه میدانی است که در آن قدرت و تضادهای اجتماعی به اَشَکال گوناگون بازنمایی و بازتولید میشوند. همین 
رهیافت ماتریالیستی، پاۀی تحلیل های ایگلتون دربارۀ پیوند ارگانکی فرهنگ و ایدئولوژی را تشکیل میدهد و 

بنیانی برای نقد تلقیهای رایج لیبرال و اومانیستی از فرهنگ فراهم میسازد.

نقد ایگلتون بر تعاریف ذات انگارانه و انتزاعی از فرهنگ

ایگلتون با اتکا به رویکرد انتقادی و ماتریالیستی خود، تعاریف کلی و ذات انگارانه ای را که در سنت اندیشۀ غربی 
پیرامون فرهنگ شکل گرفته‌اند، مورد پرسش قرار م‌یدهد. از منظر او، این برداشت‌ها نه بازتاب خالص از واقعیت 
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فرهنگ، بلکه ابزارهایی ایدئولوژکی جهت استتار تضادهای اجتماعی و روابط سلطه بوده‌اند. این تعاریف، فرهنگ 
را از بستر مادی و مناسبات قدرت جدا مکیند و آن را به قلمرویی خودمختار، بیطرف و مستقل بدل میسازند؛ 

قلمرویی که در سپهر واقعیت های زیسته و انضمامی انسان، محلی از اِعِراب ندارد.
یکی از مهم ترین محورهای نقد ایگلتون، معطوف به تعاریفی است که فرهنگ را به مثابۀ »کلیت همگن« 
باورها و هنجارهای  ارزش ها،  از  این چارچوب، فرهنگ به مجموعه ای  یا »روح جمعی« معرفی مکینند. در 
مشترک فروکاسته میشود که گویی تمامی افراد جامعه، فارغ از موقعیت طبقاتی، جنسیت یا نژاد، به نحوی 
یکسان در آن سهیم اند. ایگلتون چنین نگرشی را »برساخته ای ایدئولوژکی« میداند که غایت آن، پنهان ساختن 
شکاف های عمیق و نابرابریهای ساختاری اجتماعی است (Eagleton, 2000, p. 55). در پس این تصویر 
کاذب از همگونی فرهنگی، منافع طبقات مسلط نهفته است که مکیوشند فرهنگ خاص خویش را به مثابۀ 

فرهنگ معیار، عام و جهان شمول بر بدنۀ جامعه تحمیل کنند.
افزون بر این، از دیدگاه وی، تعاریف انتزاعی، رابطۀ دیالکتیکی فرهنگ با زیربناهای مادی و اقتصادی را 
قطع مکینند. ایگلتون در تقابل با رویکردهای ایدئالیستی که ساحت فرهنگ را حوزه ای مستقل و فراتاریخی 
میپندارند، تصریح مکیند که فرهنگ همواره در بستر و زمینۀ روابط تولید و مناسبات قدرت شکل میگیرد 
(Eagleton, 1991, p. 10). نمونۀ بارز چنین دیدگاهی، در تعریف کلاسکی متیو آرنولد است که فرهنگ را 

»بهترین چیزی که اندیشیده و گفته شده است« میداند. تعریفی که به زعم ایگلتون، نوعی نگاه »نخبه سالارانه« 
را نشان م‌یدهد و تنها به وجه والا و نخبگانی فرهنگ نظر دارد و واقعیت های زیستۀ فرودستان، مبارزات طبقاتی 

.(Eagleton, 2000, p. 11) و تولیدات فرهنگی آنان را به حاشیه میراند
بدین سان، فرهنگ در قالب مجموعه ای از ارزش های »ابدی« و فراتاریخی تصویر شده و به عرصه ای ایستا 
 )Naturalization( با »طبیعی جلوه دادن«  تعاریف،  این سنخ  ایگلتون،  اعتقاد  به  و بیزمان بدل میگردد. 
فرهنگ، نقشی مهم و تعیینکننده در بازتولید ایدئولوژیهای مسلط ایفا مک‌ینند. هنگامی که فرهنگ به مثابۀ 
نابرابریها و بیعدالتیهای  امری همگانی، مسلم و بیچون وچرا تلقی شود، این پندار نیز نضج میگیرد که 
اجتماعی، اموری گریزناپذیر و بخشی جداییناپذیر از نظم طبیعی جامعه هستند. او این فرایند را نوعی »سرکوب 
نمادین« مینامد؛ سازوکاری که از رهگذر تعاریف ظاهراًً بیطرفانه، تضادهای واقعی جامعۀ طبقاتی را از ساحت 

.(Eagleton, 1991, p. 28) آگاهی عمومی مستور میسازد
در کی جمع بندی انتقادی، میتوان اذعان داشت که ایگلتون با تعاریف »کلی« و »عام« از فرهنگ سر ستیز 

دارد؛ چراکه این تعاریف: 



13واکاوی انتقادی مفهوم »فرهنگ« در منظومۀ فکری تری ایگلتون / علی فتحی

نخست، تصویری کاذب از همگونی میسازند و تکثر، تضاد و مبارزۀ درونی فرهنگ را نادیده میگیرند؛ 
دوم، فرهنگ را از بستر مادی و اجتماعی آن جدا مکینند و پیوند ارگانکی آن با روابط قدرت و اقتصاد را محو 

میسازند؛ 
و نهایتاًً، به مثابۀ ابزاری ایدئولوژکی عمل مکینند که با پنهان سازی شکاف های طبقاتی، به مشروعیت بخشی 

وضع موجود یاری میرسانند. 
از این منظر، فرهنگ نه کی جوهر ثابت و انتزاعی، بلکه »میدان نبردی« سیال و پویاست که در آن معانی، 
ارزش ها و هویت ها همواره در کشاکش با یکدیگر بازتعریف میشوند. این میدان، به شدت متأثر و متصل با 
ساختارهای مادی و مناسبات قدرت است و تنها از رهگذر چنین نگاه ماتریالیستی ـ انتقادی است که میتوان 

به تحلیلی رهاییبخش از پدیده های فرهنگی دست یافت.

1. فرهنگ به مثابۀ کنش »کاشت و کشت«: بازگشت ایگلتون به ریشه های مادی

یکی از دقایق نظری و بصیرت های بنیادین در دستگاه تحلیلی تری ایگلتون، بازگشت آگاهانۀ او به خاستگاه 
لغوی »فرهنگ« و برجسته سازی پیوند وثیق آن با عمل »کاشت و کشت« (cultivation) است. ایگلتون بر 
این باور است که معنای بدوی cultura در لاتین ـ که دلالت بر افعالی یدی و مادی همچون شخم زدن، بذر 
افشاندن و پروراندن زمین داشت ـ حامل نگرشی مادی و زمینی در باب ماهیت واقعی مقولۀ فرهنگ است که 
اغلب در هیاهوی روایت های انتزاعی و ایدئالیستی مدرن مغفول مانده است. وی با احضار این خاستگاه زبانی و 
تاریخی، مکیوشد تا فرهنگ را از قلمروهای اثیری و مجرد ذهن جدا کرده و ریشه های آن را در بطن کار، تولید 

و زیست روزمره انسان استوار سازد.
ایگلتون در ایدۀ فرهنگ خاطرنشان میسازد که واژۀ culture اشتقاقی است از ریشۀ colere که طیف 
وسیعی از معانی، اعم از زیستن، سکونت گزیدن، کشت کردن، پاسداری نمودن و حتی عبادت کردن را دربر 
میگیرد (Eagleton, 2000, p. 1). این گسترۀ معنایی، گواهی است بر آنکه فرهنگ از بدو پیدایش، با »کنش 
فعالانۀ انسان« جهت تصرف در طبیعت و برساختن محیطی زیست پذیر گره خورده است. از این منظر، فرهنگ 
در ذات خویش، امری پویا (dynamic) و فرآیندی در حال صیرورت (becoming) و شدن است؛ چیزی که 

تولید میشود نه اینکه پیشاپیش وجود داشته باشد.
بر مبنای چنین خوانشی، ایگلتون چهار مؤلفۀ کلیدی را به عنوان ارکان فهم فرهنگ برجسته میسازد.

1ـ1. اولویت تولید مادی و زیربنای اقتصادی

ایگلتون تأیکد مکیند همان گونه که کشاورز برای بقا ناگزیر از شیار زدن زمین و کاشت بذر است، هیئت اجتماع 
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نیز برای استمرار حیات خویش، متکی بر امر تولید است. بدین اعتبار، فرهنگ صرفاًً کی روبنای ذهنی یا معنوی 
 .(Eagleton, 1991, p. 10) معلق نیست، بلکه در بستر »روابط تولید« و مناسبات مادی زیربنایی تکوین مییابد
این رهیافت، فرهنگ را از پندار استقلال کاذب (autonomy) تهی کرده و آن را با شیوه های تولید، ساختارهای 
اقتصادی و بستر اجتماعی انضمامی پیوند م‌یزند؛ رویکردی که در برابر روایت های ایدئالیستی فرهنگ، ایستادگی 

مکیند. 
2ـ1. فرهنگ به مثابۀ کار، ممارست و انضباط

استعارۀ »کاشت« و »کشت« بر رنج، مهارت و انضباط دلالت دارد، و ایگلتون فرهنگ را نیز نتیجۀ همین فرآیند 
می‎ داند. فرهنگ نیز در تقابل با تصورات رمانتکی که آن را مولود نبوغ فردی یا اشراقات شهودی میپندارند، 
ماحصل کوشش، تربیت و فرآیندهای پیچیدۀ اجتماعی است. به تعبیر ایگلتون، دستیابی به فرهنگ مستلزم »کار 
دشوار« است؛ خواه این مرارت در شیارهای خاک اعمال گردد، و خواه در ساحت تربیت ذهن و تذهیب نفس 

.(Eagleton, 2000, p. 7)

)Subjectivization( 3ـ1. فرهنگ به مثابۀ فرآیند سوژه سازی

معنای استعاری کشت، پرورش دادن و شکل بخشیدن است. فرهنگ نه تنها محیط زیست بیرونی را دگرگون 
 .(Eagleton, 2000, p. 19) میسازد، بلکه بر ذهنیت ها و سوژه ها نیز اثر نهاده و آنها را »پرورش« میدهد
فرهنگ از مجرای آموزش، انتقال ارزش ها و صورت بندی سلیقه ها و هنجارها، همچون سازوکاری عمل مکیند 

که شاکلۀ آگاهی فردی و جمعی را بنیاد مینهد.
4ـ1. پیوند ناگسستنی با تجربۀ زیسته

تأیکد بر مفهوم »کاشت و کشت«، فرهنگ را به ساحت زندگی روزمره و ملموس بازمیگرداند. فرهنگ صرفاًً محدود 
به آثار فاخر هنری یا ایده های انتزاعی نیست، بلکه جریانی سیال است که در تمامی ابعاد زیست انسانی سریان دارد؛ 
.(Eagleton, 2000, p. 45) از حوزۀ کار و فراغت گرفته تا پیچیدگیهای روابط انسانی و ساختارهای اجتماعی

النهایه، رجعت به خاستگاه »کاشت و کشت«، تلاشی روش شناختی از جانب ایگلتون برای بازسازی دریک 
ماتریالیستی از فرهنگ است. او مکیوشد فرهنگ را از قید تعاریف مجرد و ایدئالیستی رهایی بخشد و در آن 
به مثابۀ فرآیندی دیالکتیکی و درهم تنیده با تولید مادی، کار و مبارزات اجتماعی نظر کند. چنین نگاهی او را قادر 
پروراندن، میتواند در خدمت  افشا کند؛ فرهنگی که در عین  را  ایدئولوژکی فرهنگ  میسازد کارکردهای 

پنهان سازی و استمرار تضادهای اجتماعی نیز قرار گیرد.
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2. فرهنگ و ایدئولوژی: واکاوی سازوکارهای پنهان قدرت در دستگاه نظری ایگلتون

چنانکه اشاره شد در منظومۀ فکری ایگلتون، ساحت فرهنگ هرگز نمیتواند عرصه ای بیطرف، خنثی یا عاری 
از جهت‌گیری باشد، بلکه به نحوی گریزناپذیر و بنیادین با شبکه‌ای درهم تنیده از روابط قدرت و منافع ایدئولوژکی 
عجین گشته است. ایگلتون نقطۀ ثقل تحلیل خویش را بر همین پیوند دیالکتیکی استوار میسازد؛ پیوندی که 
بازتولید و  ایدئولوژی، بلکه »کنشگری فعال« در  آشکار میسازد فرهنگ نه صرفاًً »آینه ای منفعل« در برابر 
مشروعیت بخشی به آن است. بدین سان، فرهنگ به عرصه‎ ای بدل میشود که در آن سازوکارهای پنهان قدرت، 

بیآنکه به  آسانی در معرض دید قرار گیرند، به حیات و کارکرد خود تداوم میبخشند.
1ـ2. ایدئولوژی به مثابۀ »فرهنگ ناخودآگاه«

ایگلتون مفهوم ایدئولوژی را فراتر از تعاریف بسیط و تقلیل گرایانه ای که آن را صرفاًً مجموعه ای از باورهای 
کاذب میانگارند، به منزلۀ کی »نظام پیچیدۀ ناخودآگاه« صورت بندی مکیند؛ شبکه ای نامرئی از مفروضات، 
ارزش ها و هنجارهایی که در لایه های زیرین و رسوبی زندگی روزمره ته نشین شده و شاکلۀ ادراک ما از جهان 
و موقعیت مان در هستی را بنیاد مینهد (Eagleton, 1991, p. 14). در این تعبیر، ایدئولوژی دقیقاًً ازآن رو مؤثر 
است که در مقام »ناخودآگاه اجتماعی« عمل مکیند؛ یعنی اموری را طبیعی، بدیهی یا عقلانی جلوه میدهد که 

در واقع محصولی تاریخی و اجتماعیاند و غالباًً در خدمت منافع نیروهای مسلط قرار دارند.
فرهنگ، به واسطۀ زبان، نهادهای اجتماعی، هنر، روایت های ادبی و الگوهای رسانه ای، بستر اصلی رسوب 
و گردش این ناخودآگاه ایدئولوژکی است. فرهنگ، در این دستگاه تحلیلی، بستر اصلی و میزبان این »ناخودآگاه 
جمعی« است. از رهگذر زبان، هنر، آداب، رسوم و نهادهای اجتماعی، معانی و دلالت هایی تکوین مییابند و 
ساری میشوند که ب‌یآنکه صراحتاًً اعلام گردند، ستون‌های قدرت موجود را تحکیم و تقویت مکینند. روایت‌های 
ادبی، تصاویر سینمایی و حتی منطق چینش اخبار روزمره، قهرمانان و ضد قهرمانانی را خلق مک‌ینند که ارزش‌های 
مسلط را بازنمایی کرده و نقش های اجتماعی مطلوب نظام را »عادیسازی« (Normalization) مکینند. 
ایگلتون در عبارت درخشانی مینویسد: »فرهنگ، اغلب همان چیزی است که در لحظه‌ای معین، حقیقت محض 
و بیچون وچرا میپنداریم« (Eagleton, 2000, p. 45)، لکن این »حقیقت«، در اصل، نقابی است فریبنده 

که ایدئولوژی بر چهره میزند؛ امری ناپیدا و درعین حال حاضر در تار و پود تجربۀ زیستۀ ما.
)Legitimation( 2ـ۲. فرهنگ به مثابۀ ابزار مشروعیت بخشی

از منظر ایگلتون، یکی از نیرومندترین کارکردهای ایدئولوژکی فرهنگ، توانایی منحصر به فرد آن در »مشروعیت بخشی 
به وضع موجود« و طبیعی جلوه دادن نابرابریهاست. فرهنگ، از مجرای ابزارهای متکثر خود ـ از ادبیات و 
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هنرهای زیبا گرفته تا رسانه های جمعی و نظام آموزشی ـ ارزش ها و هنجارهایی را ترویج مکیند که اغلب 
همسو با منافع طبقه یا گروه مسلط است. این فرایند، نه به‌ شکل دستوری و عریان، بلکه به صورتی ظریف، 
زیباییشناختی و پنهان عمل مکیند؛ به گونه اکیه پیام سلطه در پوشش امور »معقول« و »طبیعی« به سوژه 

القا میشود.
در بازنماییهای ادبی و هنر کلاسکی، مضامینی همچون تقدیر، نظم سلسله مراتبی جامعه و فضیلت های 
اشرافی، ساختاری نابرابر را طبیعی جلوه میدهد. حتی آن دسته از قهرمانانی که از طبقات فرودست برآمده و به 
پیام ضمنیاند که ساختار طبقاتی »نفوذپذیر« است و رستگاری، صرفاًً در گرو  این  کامیابی میرسند، حامل 
کوشش فردی است؛ پیامی که در پس‌زمینۀ خود، واقعیت صلب نابرابر‌یهای ساختاری را مستور م‌یسازد. ایگلتون 

.(Eagleton, 2000, p. 78) این سازوکار را »همدستی پنهان« فرهنگ با قدرت مینامد
در جهان رسانه ای مدرن، این کارکرد مشروعیت بخش صورتی پیچیده تر مییابد. گزینش و چینش اخبار، 
شیوۀ بازنمایی گروه های اجتماعی نظیر کارگران، اقلیت ها یا حاشیه نشینان، و تقدیس ارزش‌هایی چون مصرف‌گرایی 
و فردگرایی، جملگی حامل بار ایدئولوژکیاند. معضلات ساختاری به سطح ناملایمات فردی تقلیل مییابند، 
سبک زندگی مصرف گرا به مثابۀ تنها طریق سعادت تصویر میشود و کلیشه‌های طبقاتی، جنسیتی و نژادی در 
محصولات فرهنگی بازتولید میگردند. بدین سان، فرهنگ نه تنها واقعیت های نابرابر را میپوشاند، بلکه آنها را 
معقول و ضروری جلوه میدهد. ایگلتون به  فراست خاطرنشان مکیند: »هر جامعه ای از رهگذر فرهنگ خویش، 
آنچه را که معقول و طبیعی میپندارد، بازتولید مکیند« (Eagleton, 2000, p. 112). این بازتولید، در نهایت، 

به تعمیق پذیرش نابرابریها در میان توده ها انجامیده و به استمرار هژمونی طبقۀ مسلط مدد میرساند.
3ـ2. نقد دوگانۀ »فرهنگ والا« و »فرهنگ عامه«

ایگلتون در زمرۀ منتقدان جدی و سرسخت تمایز سنتی و دوگانۀ میان »فرهنگ والا«  (High Culture)و 
»فرهنگ عامه« (Popular Culture) است. به زعم او، این مرزبندی نه ریشه در معیارهای ذاتی و انتزاعی 
زیباییشناختی، بلکه برساخته ای اجتماعی و مبتنیبر »روابط قدرت« است. بدین  ترتیب، آنچه به  ظاهر تمایزی 

هنری یا ارزشی جلوه مکیند، درحقیقت ابزاری ایدئولوژکی جهت تثبیت و پاسداری از مرزهای طبقاتی است.
این تمایز کاذب، به طبقۀ مسلط امکان م‌یدهد تا فرهنگ خاص خویش را »برتر«، »والا« و حتی »جهان‌شمول« 
بنامد، و در نقطۀ مقابل، زیست‌ جهان فرهنگی فرودستان را »پست«، »عامیانه« و فاقد وجاهت معتبر معرفی کند. 
چنین فرایندی به تعبیر ایگلتون نوعی »تمایزگذاری نمادین« است (Eagleton, 2000, p. 70) که غایت آن، 

مشروعیت بخشی به تفاوت های اجتماعی و حفظ فاصلۀ طبقاتی در ساحت عمل است.
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از نگاه وی، آنچه »فرهنگ والا« نام گرفته، اغلب با پشتیبانیهای اقتصادی و نهادی همراه است و به 
نشانه ای از »سرماۀی فرهنگی« و منزلت اجتماعی طبقات مسلط بدل میشود. دسترسی به این گونۀ فرهنگی 
محدود و انحصاری است و به مثابۀ علامتی از »فرهیختگی« و »ذوق سلیم« جلوه مکیند؛ امتیازی که خود 
ماهیتی طبقاتی دارد. در برابر آن، »فرهنگ عامه« که عمدتاًً محصول صنایع فرهنگی است، کارکردی دوگانه 
دارد: از سویی ابزار سرگرمی و تسکین موقت برای توده هاست؛ و از سوی دیگر، وسیله ای برای انحراف اذهان 

.(Eagleton, 2000, p. 88) آنان از تضادهای ساختاری و بنیادین اجتماعی
ایگلتون در نقد این طبقه بندی نشان م‌یدهد که »یکفیت« کی اثر فرهنگی، بیش از آنکه خصیصه‌ای درونی و مستقل 
از زمینه باشد، تابعی از جایگاه اجتماعی تولیدکنندگان و مصرفکنندگان آن است (Eagleton, 2000, p. 95). بنابراین 
تقسیم فرهنگ به »والا« و »عامه« نه تنها به حفظ هژمونی فرهنگی طبقات مسلط یاری م‌یرساند، بلکه به آنان این امکان 
را م‌یدهد که تعریف »معتبر« از فرهنگ را در انحصار خود داشته باشند و از آن رهگذر، بر سلیقه‌ها، ارزش‌ها و آگاهی جمعی 
اعمال قدرت کنند. این نقد، پرده از این واقعیت برم‌یدارد که طبقه بندیهای فرهنگی، بیش از آنکه داوریهای خنثای 

زیبا شناختی باشند، سازوکارهایی عمیقاًً سیاسی و ایدئولوژ‌کیاند.

3. سوژه و فرهنگ: فرایند سوژه  شدن در بستر مناسبات قدرت

بلکه محصول  پیشینی و خودبنیاد،  قائم ‌به ذات،  نه جوهری  انسانی  ایگلتون، سوژۀ  در منظومۀ فکری تری 
برهمکنش روابط اجتماعی، مناسبات قدرت و سازوکارهای پیچیدۀ فرهنگی است. فرهنگ در این ساحت، نه 
بازتابی منفعل از کنش های فردی، بلکه نیرویی تکوینی و فعال است که در تأسیس آگاهی و قوام بخشی به 
هویت سوژه نقشی بنیادین ایفا مکیند. این رهیافت، انگارۀ رایج »فردیت مستقل و خودمختار« را به چالش 

مکیشد و بر ماهیت جمعی، تاریخی و ایدئولوژکی فرایند »سوژه  شدن« تأیکد میورزد.
1ـ3. فرهنگ به مثابۀ نیروی برسازنده و القاگر سوژه 

فرهنگ با تمهید چارچوب های معنایی، زبانی و هنجارهای اجتماعی، در واقع فرد را »برمیسازد«. در فرایندی 
که ایگلتون از آن تحت  عنوان »سوژه سازی« (Subjectivization) یاد مکیند، انسان از خلال مواجهه با 
زبان، شبکۀ نمادها و نظام ارزش های فرهنگی، انحای اندیشیدن، احساس کردن و کنشگری در جهان را درونی 
میسازد. فرهنگ به ما میآموزد که چگونه جهان را ادراک کنیم، چه امری را »عقلانی« یا »طبیعی« بینگاریم 

.(Eagleton, 2000, p. 115) و چگونه مختصات جایگاه خود را در ساختار کلان اجتماعی بازیابیم
 (Interpellation) »ایگلتون در واکاوی این فرآیند، به نظرۀی لویی آلتوسر و مفهوم کلیدی »استیضاح
ارجاع میدهد. آلتوسر بر آن بود که ایدئولوژی افراد را به مثابۀ سوژۀ »مورد خطاب« قرار میدهد و از این طریق 
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آنان را به تمکین و پذیرش موقعیت های ازپیش تعیین‌شده در نظم اجتماعی وام‌یدارد. ایگلتون اگرچه بر جبرگرایی 
آلتوسر و کم توجهی وی به »عاملیت فردی« نقد جدی دارد (Eagleton, 1991, p. 165)، اما در کلیت نظر 
با او هم داستان است که ایدئولوژی از مجرای فرهنگ، الگوهای هویتی و رفتاری را شکل میدهد و آنان را به 

انطباق با هنجارهای مسلط سوق میدهد.
افزون بر این، تکوین سوژه در بستری »بین الاذهانی« (Intersubjectivity) تحقق مییابد. هویت فرد 
نه در خلوت و انزوا، بلکه در گفت وگو و تعامل با »دیگری« و در افق معنایی مشترک ساخته میشود. در این 
میان، زبان نقشی محوری ایفا مکیند. زبان صرفاًً ابزاری برای محاکات اندیشه‌ها نیست، بلکه »بنیان هست‌یشناختی« 
انسانی در آن قوام میگیرد  از خلال آن جهان واجد معنا میشود و »من«  اندیشه است؛ ساختاری که  خود 
(Eagleton, 1983, p. 59). بدین سان، فرهنگ با شبکه های زبانی و نمادین خویش، هم مأوایی برای اندیشه 

فراهم میآورد و هم قالبی که فرد را به سوژه ای اجتماعی و ایدئولوژکی بدل میسازد.
2ـ3. عاملیت و مقاومت در برابر فرهنگ ایدئولوژیک 

ایگلتون، با آنکه بر قدرت سازنده و ایدئولوژکی فرهنگ تأیکد میورزد، هرگز سوژۀ انسانی را به موجودی منفعل 
و تماماًً مسحور در چنبرۀ ساختار فرو نمکیاهد. پرسش بنیادین او این است که آیا امکان »مقاومت« در برابر 

هژمونی فرهنگی وجود دارد؟ پاسخ او هرچند به نحو مشروط، مثبت است.
از دیدگاه ایگلتون، همان گونه که فرهنگ میتواند ابزار سلطه و بازتولید قدرت باشد، ظرفیت‌هایی برای مقاومت، 
دگرگونی و رهایی نیز در خود نهفته دارد. این امکان، پیش از هر چیز، از رهگذر »نظرۀی انتقادی« فراهم میشود؛ 
نقدی که رسالت آن، پرده برداری از سازوکارهای پنهان ایدئولوژی، آشکار ساختن تضادهای درونی فرهنگ و به 
چالش کشیدن مفروضاتی است که »طبیعی« و بدیهی جلوه داده شده‌اند (Eagleton, 1991, p. 30). آگاهی 

یافتن از این لایه های ایدئولوژکی، نخستین گام در جهت کنشگری و تحول اجتماعی است.
عاملیت سوژه در این منظومه، به معنای رهایی مطلق از ساختار نیست، بلکه به معنای توانایی »بازاندیشی 
انتقادی« و »بازتعریف معانی« است. ایگلتون بر اهمیت »پراکسیس« (Praxis)، یعنی وحدت دیالکتیکی نظر 
و عمل، پای میفشارد؛ مقاومت نباید صرفاًً در ساحت انتزاعی اندیشه باقی بماند، بلکه باید در حوزۀ عمل انضمامی 
اَشَکال فرهنگی بدیل، نقد نمادها و  یابد (Eagleton, 2007, p. 109). خلق  اجتماعی و سیاسی گسترش 

روایت های مسلط و مشارکت در تغییر مناسبات نمادین، نمونه هایی از این کنش رهاییبخش اند.
به این اعتبار، ادبیات، هنر و دیگر صور فرهنگی، در این میان، نقشی »دوگانه« ایفا مکینند: از کیسو 
میتوانند بازتولید هنجارهای سلطه باشند؛ و از سوی دیگر، ظرفیت آفرینش »فضای مخالفت«  (Dissent)و 
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»بازنماییهای بدیل« (Alternative Representations) را نیز در بطن خود دارند. فرهنگ، از این منظر، 
تنها عرصۀ سلطه نیست، بلکه میتواند میدانی برای مقاومت، گفت وگو و بازاندیشی جمعی و مقاومت باشد. این 
چشم انداز، سوۀی امیدبخش نظرۀی ایگلتون است؛ نقطه ای که در دل تاریکی سلطه، امکان رهایی و تغییر زاده 

میشود.
3ـ3. فرهنگ به مثابۀ عمل )پراکسیس( 

یکی از مباحث کلیدی در اندیشۀ ایگلتون، تأیکد او بر »بُعُد عملی« فرهنگ، یا همان پراکسیس است. او بر این 
باور است که فرهنگ صرفاًً مجموعه ای از ایده ها یا محصولات انتزاعی نیست، بلکه در متن زندگی روزمره و 
در »اعمال عادی انسان ها« تجلی و تعین مییابد. فرهنگ در کنش سخن گفتن ما، در شیوۀ تعامل با دیگری، 
در مناسک زیستی )چون خوردن و نوشیدن(، در کار و آموزش، و در تمامی لحظات زیست اجتماعی بازنمایی و 

.(Eagleton, 2000, p. 45) .بازتولید میشود
این نگاه، فرهنگ را از کی »شیء ایستا« به »فرایندی پویا و سیال« بدل میسازد. فرهنگ، نه کالایی 
برای مصرف صرف، بلکه امری است که پیوسته ساخته و بازساخته میشود. هر عمل روزمره، چه خرد و چه 
کلان، سهمی در این صیرورت دارد؛ از عادات خانوادگی و آداب اجتماعی گرفته تا هنر و آموزش، همگی در 

حکم عرصه هایی هستند که فرهنگ در آنها زیست مکیند و دگرگون میشود.
بُعُد پراکسیس فرهنگ همچنین نشان میدهد که چگونه افراد، حتی درون مرزهای ایدئولوژکی، میتوانند 
از رهگذر »عمل خویش«، فرهنگ را بازتولید یا به چالش بکشند. هر کنش فرهنگی بالقوه حامل دو امکان 
است: یا تثبیت هنجارهای موجود، یا ایجاد شکافی (Rupture) برای مقاومت و تغییر. ایگلتون یادآور میشود 
که همین اعمال کوچک و روزمره میتوانند نقطۀ عزیمت دگرگونی باشند؛ چراکه در تغییر شیوه های عمل، 

بازتعریف معانی و خلق الگوهای تازۀ زیست اجتماعی، بذر مقاومت کاشته میشود.
بدین سان، تأیکد ایگلتون بر فرهنگ به مثابۀ عمل، نظرۀی فرهنگی را از ساحت انتزاع به متن زندگی واقعی 
مکیشاند. او از این رهگذر، افقی را میگشاید که در آن فرهنگ نه تنها ابزار سلطه، بلکه »میدان امکان« نیز 

هست؛ میدانی که در آن، از دل کنش های انسانی، امکان تغییر و رهایی زاده میشود.

4. ابعاد معاصر نقد ایگلتون: دیالکتیک کالایی  شدن و جهانی  شدن

فرآیند  ایدئولوژی و  با  دیالکتیکی آن  تبیین نسبت  و  تبارشناختی ریشه های مفهوم فرهنگ  از واکاوی  پس 
سوژه سازی، اکنون بایسته است که دستگاه تحلیلی ایگلتون را در مواجهه با چالش های کلیدی عصر حاضر 
بازخوانی کنیم. یکی از مهم ترین مضامین در این ساحت، نقد ریشه ای او بر پدیدۀ »کالایی  شدن فرهنگ« در 
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بستر سرمایه داری متأخر است؛ نقدی که در امتداد سنت فکری »مکتب فرانکفورت« و به ویژه آرای متفکرانی 
چون تئودور آدورنو و ماکس هورکهایمر، صورت بندی و بسط مییابد.

1ـ4. نقد صنعت فرهنگ: استحالۀ فرهنگ به کالا 

برای  یعنی عرصه‌ای  ـ  اصیل خویش  جایگاه  از  فرهنگ  معاصر،  دوران  در  که  است  باور  این  بر  ایگلتون 
آگاهیبخشی، نقد و تعالی ـ فاصله گرفته و به جزئی جدا‌ییناپذیر از سازوکار »صنعت تولید انبوه« بدل گشته است 
 (Culture »در این وضعیت تراژکی که از آن تحت‌ عنوان »صنعت فرهنگ .(Eagleton, 2000, p. 106)

 (Industryیاد میشود، محصولات فرهنگی ـ اعم از موسیقی، سینما، ادبیات و هنرهای تجسمی ـ دیگر نه 

حامل ساحت انتقادی و خودآیین، بلکه صرفاًً کالاهایی جهت مبادله، فروش و انباشت سود هستند.
در ایـن قلمـرو، منطـق ابـزاری بـازار بر محتـوای فرهنگی سیطـره مییابد و غایـت قصوای تولید، نـه خلاقیت 
هنری، بلکه جلب حداکثری مخاطب و تضمین بازگشت سرمایه میگردد. پیامد ساختاری این امر، »همگون سازی« 
اسـت  فرهنـگی  آثـار  ب‌یرحمانـۀ   (Standardization) »استانداردسـازی«  و   (Homogenization)

(Eagleton, 2000, p. 108). برای جلب مشـتری بیشـتر، مؤلفه هایی چون نوآوری، پیچیدگی و ریسکهای 

فکـری، جـای خـود را بـه فرمول هـای تکـراری، کلیشـه‌ای و قالب های ازپیش سـاخته م‌یدهنـد. ایگلتون ایـن روند را 
»فروپـاشی خودآئیـنی هنـر« مینامـد (Eagleton, 2003, p. 12)؛ لحظه‌ای که اثر هنـری از غایات ذاتی خویش 

تهی شده و به شکلی تمام‌عیار در خدمت منافع اقتصادی نظام سرمایه قرار م‌یگیرد. 
او این تحول را پیامد منطقی گسترش بیحدوحصر سرمایه داری میداند. در این نظام، هستی هرآنچه که 
موجود است ـ از نیروی کار و روابط انسانی گرفته تا هنر و فرهنگ ـ به »کالای قابل مبادله« فروکاسته میشود. 
ارزش هر شیء یا اثر، نه بر مبنای یکفیت زیباییشناختی یا کارکرد انسانی، بلکه بر اساس »ارزش مبادله ای« 
آن سنجیده میشود. بدین سان، فرهنگ از توان انتقادی و رهاییبخش خود تخلیه میگردد و به ابزاری رام و 

مطیع برای انباشت سرمایه و بازتولید نظم مسلط بدل میشود.
از منظـر ایگلتـون، ایـن فرآینـد کالایی  شـدن نه تنها به نزول یکفیت آثـار فرهنگی میانجامد، بلکه سـلیقه 
و آگاهی مخاطبـان را نیـز به نحـوی ایدئولوژیـک دگرگون میسـازد. آنان به جای مشـارکت فعالانـه و انتقادی، 
بـه »مصرفکننـدگان منفعـل« اسـتحاله مییابنـد کـه در چرخـۀ باطـل و بیپایـان تولیـد و مصرف، مسـحور 
سـرگرمی شـده و توان پرسشـگری انتقادی خویـش را وامینهنـد (Eagleton, 2000, p. 110). فرهنگ، در 
ایـن نـگاه، بـه میـدانی بدل میشـود کـه در آن منطق سیال بـازار بر روح خلاق چیـره میشـود و حقیقت هنر 

در نقاب فریبندۀ کالا پنهان میگردد.
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2ـ4. چالش جهانی شدن: همگون سازی فرهنگی و نئوامپریالیسم 

ایگلتون در امتداد نقد خویش بر منطق سرمایه داری و صنعت فرهنگ، پدیدۀ »جهانی  شدن« را نیز به محک 
ارزیابی انتقادی میزند. او این پدیده را نه تبادلی آزاد و برابر، بلکه نوعی »امپریالیسم فرهنگی« قلمداد مکیند؛ 
جریانی کیسویه که در آن محصولات فرهنگی قدرت های مسلط ـ عمدتاًً غربی و امریکایی ـ بر بازارهای 
ترویج مک‌ینند  به مثابۀ معیار جهان‌شمول  را  ارزش های خویش  جهانی هژمونی مییابند و سبک زندگی و 

.(Eagleton, 2000, p. 125)

زبان‌ها و شیوه‌های زیست  تنوع سنت‌ها،  فرآیند، »همگون سازی فرهنگی« است؛ جایی که  این  نتیجۀ 
تضعیف شده و الگوهای تجاری و یکسان فرهنگی بر جهان حکم میرانند. این یکسان سازی، تنها محدود به 
سطح ظواهر و مصنوعات فرهنگی نمیماند، بلکه به »یکنواختی فکری و عاطفی« نیز منجر میشود؛ جایی که 

جهان بینیها، شیوه های احساس و انحای اندیشیدن نیز رنگی واحد به خود میگیرند.
بازتاب مستقیم هژمونی سرمایه‌داری جهانی است. صنعت فرهنگ  این همگون سازی  ایگلتون،  از منظر 
جهانی، با خلق نیازهای کاذب و ترویج بیوقفۀ مصرف گرایی، ابنای بشر را به مشارکت فعال در منطق سرمایه 
فرامیخواند. محصولات فرهنگی غالب )نظیر سینمای هالیوود، موسیقی پاپ جهانی و برندهای چندملیتی(، 
جملگی حامل ایدئولوژی سرمایه‌دار‌یاند؛ ایدئولوژ‌یای که نابرابریها را طبیعی جلوه داده و سبک زندگی مصرفی 
را یگانه آرمان سعادت معرفی مکیند. بدین سان، جهانی  شدن فرهنگ، پدیده ای صرفاًً اقتصادی نیست، بلکه 
طرحی عمیقاًً »ایدئولوژکی« است جهت ساختن سوژه هایی همسو، مطیع و سازگار با نظام سرمایه داری جهانی 

.(Eagleton, 1991, p. 139)

3ـ4. فرهنگ و بحران معنا: انسداد و جست وجوی راه برون رفت

به باور ایگلتون، بحران فرهنگ در جهان امروز صرفاًً به کالایی  شدن یا ایدئولوژکی  شدن آن محدود نمیشود، 
بلکه به بحرانی عمیق تر میانجامد؛ بحران معنا و بیهویتی. هنگامی که فرهنگ به کالایی مصرفی فروکاسته 
شود و پیوند ریشه ای خود را با زندگی واقعی، تولید مادی و کنش انتقادی از دست بدهد، توان خویش را برای 

معنا بخشیدن به زیست انسان و ایجاد پیوندهای اصیل اجتماعی از کف میدهد.
فرهنگ مصرفی هرچند به  ظاهر، لذت‌هایی سطحی و آنی فراهم میآورد، اما این تمتعات گذرا ناتوان از پر 
کردن خلأ معنوی و وجودی انسان مدرن‌اند. آنچه روزگاری مجالی برای بیان حقیقت، مبارزه و رشد سوبژکتیویته 
بود، اکنون به ابزار صرف سرگرمی و انحراف اذهان بدل شده است. ایگلتون هشدار م‌یدهد که در غیاب فرهنگی 
رهاییبخش و انتقادی، افراد به  آسانی در دام »ایدئولوژیهای مسلط« گرفتار میآیند. در چنین شرایطی، توان 
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پرسشگری و ظرفیت مقاومت فردی و جمعی تضعیف میشود و جامعه در برابر سلطه و کنترل، بیدفاع میماند 
(Eagleton, 2009, p. 165). این بحران معنا، درحقیقت انعکاس وضعیت مابعدالطبیعی و اجتماعی انسان 

معاصر است؛ انسانی که در میان وفور کالاهای فرهنگی، بیش از هر زمان دیگری با خلأ درونی، ازخودبیگانگی 
و بیثباتی هویتی مواجه گردیده است. 

5. راهبردهای گذار از بحران: از نقد نظری تا پراکسیس رهاییبخش

پس از واکاوی دقیق ریشه ها، کارکردها و پیامدهای ایدئولوژکی فرهنگ در دوران معاصر، ایگلتون اکنون به ترسیم 
نقشۀ راه برای برون‌رفت از این وضعیت میپردازد؛ مسیری دشوار که جز از رهگذر کی دگرگونی بنیادین ـ آنچه 
وی از آن تحت  عنوان »انقلاب فرهنگی« یاد مکیند ـ قابل تحقق نیست(Eagleton, 2000, p. 140) . این 

پروژۀ فکری او بر چهار ستون راهبردی استوار است.
1ـ5. نقد رادیکال و وقفه ناپذیر: افسون زدایی از سازوکار های پنهان قدرت

نخستین و حیاتیترین گام در این طریقت، کاربست »نقد رادیکال و بیوقفه« است که رسالت ذاتی آن، دریدن 
پرده های استتار و برملا ساختن سازوکارهای پنهان قدرت در تار و پود فرهنگ است. ایگلتون تصریح مکیند 
تا زمانی که لایه های رسوبی و ایدئولوژکی فرهنگ و کارکردهای تاریخی آن در بازتولید نابرابریها عیان و 

.(Eagleton, 1991, p. 30) آشکار نشود، سخن راندن از تغییر، صرفاًً توهمی بیش نخواهد بود
نقد رادیکال، از سطح »لغزش ها« یا »انحرافات سطحی« فراتر م‌یرود و ریشه‌ها (Radix) را نشانه م‌یگیرد؛ 
مفروضاتی را که »طبیعی«، »بدیهی« یا »جهان شمول« جلوه داده شده اند، زیر سؤال میبرد و نشان میدهد 
که این مسلمات، چیزی جز برساخته های تاریخی و ایدئولوژکی طبقاتی نیستند. بااین حال، نقد نباید در برج  عاج 
نقد در »عمل فرهنگی« و »زندگی  بر ضرورت سریان  ایگلتون  بماند.  دانشگاهی محبوس  نظری و محافل 
روزمره« پای میفشارد. سوژه ها باید توانمند گردند تا ردپای ایدئولوژیهای مسلط را در محصولات رسانه ای، 
تبلیغات تجاری و حتی مکالمات روزمره بازشناسند و به چالش بکشند. او متذکر میشود که نظرۀی انتقادی، اگر 
قرار است ثمربخش باشد، باید به صورتی از عمل سیاسی استحاله یابد (Eagleton, 2008, p. 203). این گذار 
دیالکتیکی از نظر به عمل، در گروی آموزش عمومی، ارتقای سواد رسانه ای و پرورش توان تفکر انتقادی در 

تمامی سطوح جامعه است.
2ـ5. بازپس گیری قلمرو فرهنگ: خلق و تقویت اشکال فرهنگی بدیل

راهبرد دوم ایگلتون، »بازپس گیری ساحت فرهنگ« از سیطرۀ منطق بازار و صنعت فرهنگ است. تمکین در 
از امکانات رهاییبخش  او، به معنای چشم پوشی  برابر فشار همگون ساز و کالاکیینندۀ سرمایه داری، به زعم 
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فرهنگ است. ازاین‌رو باید به خلق و حمایت از »اَشَکال فرهنگی بدیل« اهتمام ورزید؛ صورت‌هایی که از استقلال 
نسبی در برابر منطق سرمایه برخوردار بوده و چشم اندازهایی متفاوت و رهاییبخش از جهان ارائه مکینند.

این اشکال میتوانند در قالب هنر مستقل، ادبیات متعهد و رسانه های بدیل تجلی یابد؛ عرصه هایی که امکان 
»بیان« را برای صداهای به حاشیه رانده، روایت های سرکوب شده و تجربه های نادیده‌ گرفته شده فراهم میآورند. 
تئاتر خیابانی، گرافکیهای اجتماعی، رمان هایی که تضادهای طبقاتی را بازمیتابانند یا موسیقیهای اعتراضی، 
(Counter-discourses) هستند که م‌یتوانند شریان‌های مقاومت  از چنین »پادگفتمان‌هایی«  نمونه هایی 
فرهنگی را تغذیه کنند. ایگلتون بر این باور است که »هنر رهاییبخش، هنری است که تضادها و امکانات رهایی 

.(Eagleton, 2007, p. 109) »را در بطن جامعه بازنمایی مکیند
3ـ5. پیوند مجدد فرهنگ با زیست  جهان واقعی: فراتر از مصرف انفعالی

راهبرد سوم، پیوند دوبارۀ فرهنگ با زندگی واقعی و انضمامی است. ایگلتون هشدار میدهد که فرهنگ نباید 
همچون کالایی لوکس یا سرگرمی زودگذر صرفاًً »مصرف« شود، بلکه باید به مثابۀ فرایندی زنده و جاری در 
دل روابط اجتماعی و مبارزات روزمره ادراک گردد (Eagleton, 2000, p. 45). این رویکرد، فرهنگ را از 

حصار انتزاع بیرون مکیشد و آن را به جزئی جداییناپذیر از هستی اجتماعی انسان بدل میسازد.
فرهنگ در این معنا، »عمل« (Practice) است؛ ساحتی که افراد در خلق، تفسیر و تغییر آن مشارکت فعالانه 
دارند. این مشارکت میتواند در آیین ها، جشنواره ها، فعالیت های جمعی یا حتی گفت‌وگو‌های روزمره تبلور یابد؛ جایی 
که معانی و ارزش ها مدام ساخته و بازساخته میشوند. هنگامی که فرهنگ ریشه در تجربه های ملموس و مبارزات 
واقعی مردم داشته باشد، دیگر به‌ آسانی به ابزار انحراف یا کنترل بدل نخواهد شد؛ همان گونه که ایگلتون تصریح 
.(Eagleton, 2000, p. 41) »مکیند: »فرهنگ کی شکل زندگی است، نه صرفاًً مجموعه‌ای از اَشَکال هنری

4ـ5. بازتعریف افق های معنایی: خلق ارزش های نوین برای شکوفایی انسان

او معتقد است که  ایگلتون، »بازتعریف معنا« در ساحت فرهنگ است.  راهبرد  بنیادیترین  چهارمین و شاید 
بحران های فرهنگی معاصر، در ژرف ترین لایه های خود، به »بحران ارزش ها و غایات انسانی« منجر شده اند؛ 
نقطه ای که در آن، اهداف متعالی در مسلخ منطق سرمایه و مصرف گرایی ذبح شده و به کلیشه هایی تهی و 

بیروح تقلیل یافته اند.
ایگلتون بر ضرورت خلق »معانی اصیل و نوین« در فرهنگ تأیکد میورزد که نه بازتولیدکنندۀ سلطه و 
نابرابری، بلکه مقوم عدالت اجتماعی، همبستگی انسانی و شکوفایی وجودی باشند. این بازتعریف، مستلزم گسست 
بدین‌سان،  ارزش‌هایی است که ماهیتاًً رهاییبخش‌اند.  با  آنها  ایدئولوژکی مسلط و جایگزینی  ارزش های  از 
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مفاهیمی چون موفقیت، سعادت، آزادی و عدالت باید از چارچوب تنگ فردگرایی و بازار رها شوند و در پرتو 
همیاری اجتماعی، مسئولیت پذیری و تعالی انسانی موضوع تأمل دوباره قرار بگیرند. 

فرهنگ رهاییبخش باید »روایت هایی نو« بیافریند؛ روایت هایی که نه تنها وضع موجود را نقد کنند، بلکه 
آینده ای انسانیتر و عادلانه تر را پیش چشم بگشایند. فرهنگ رهاییبخش آن است که معانی را از بالا تحمیل 
نکند، بلکه به افراد امکان دهد تا »خالق معنای زندگی خویش« باشند، در جهانی که به جای استثمار، بر پاۀی 

برابری، کرامت، عدالت و آزادی همبستگی است.
در مجموع، ایگلتون راه برون رفت از بحران فرهنگی را در جنبشی آگاهانه، سازمانیافته و هدفمند میبیند 
که در آن، فرهنگ از اسارت منطق سرمایه رهایی یابد و به نیرویی پیشران برای »دگرگونی رادیکال اجتماعی« 
بدل شود. تنها در این افق است که فرهنگ میتواند بار دیگر کارکرد اصلی خود را بازیابد؛ توان خلق معنا، نقد 

سلطه و گشودن راه هایی برای رهایی انسانی.

6. نقد و ارزیابی منظومۀ فکری تری ایگلتون

با بررسی مؤلفه های اصلی اندیشۀ تری ایگلتون دربارۀ ماهیت فرهنگ، نسبت آن با ایدئولوژی و ظرفیت های 
رهاییبخش آن، اکنون میتوان با نگاهی روشمند و انتقادی، دستگاه فکری او را ارزیابی نمود. ایگلتون، به عنوان 
یکی از آخرین چهره های مهم سنت مارکسیستی در نقد فرهنگی، بیشک در تبیین سازوکارهای سلطه، ایدئولوژی 
و کالا‌یی شدن فرهنگ سهم مهمی ایفا کرده است. بااین حال، منظومۀ فکری او خالی از چالش ها و کاستیهای 

نظری نیست. 
1ـ6. غفلت هستیشناختی از ساحت متعالی و فطری انسان

یکی از نقدهای بنیادین بر شاکلۀ فکری ایگلتون، »غفلت ساختاری« او از ساحت فطری و مابعدالطبیعی انسان است. 
در انسان شناسی مارکسیستی او، سوژۀ انسانی اساساًً در چارچوب روابط مادی، طبقاتی و اجتماعی تعریف میشود 
(Eagleton, 1991, p. 14-16). چنین برداشتی، عملًاً ساحت معنوی، فطری و قدسی انسان را نادیده م‌یگیرد.

درحالکیه در رویکردهای دینی و فلسفی ـ به ویژه در سنت اسلامی ـ انسان موجودی دو ساحتی تلقی 
میشود که افزون بر بدن، دارای روح، فطرت و غایتی الهی است که در پرتو شکوفایی میتواند به سعادت ابدی 
نائل شود )شمس: ۷ـ۸(. فرهنگی که صرفاًً بر روابط مادی و تنش های طبقاتی بنا شده باشد؛ هرچند از حیث 
عدالت خواهی ارزشمند است، لکن نمیتواند به معنای حقیقی »رهاییبخش« باشد؛ چراکه فاقد عنصر هدایتگر، 
معنابخش و تعالیجوی الهی است (Nasr, 1993, p. 23-25). ایگلتون از این منظر، بخشی اساسی از حقیقت 
وجودی انسان را مسکوت میگذارد و »رهایی« او را به سطحی ناقص و صرفاًً اجتماعی و سیاسی فرومکیاهد
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2ـ6. تقلیل گرایی مادی و فروکاستن فرهنگ به امر ایدئولوژیک

اگرچه ایگلتون مکیوشد از مدل کلاسکی زیربنا ـ روبنا فاصله بگیرد، اما تحلیل های او همچنان تحت سیطرۀ 
منطق ماتریالیسم تاریخی باقی میمانند. فرهنگ در نزد او اغلب به مثابۀ ابزاری برای بازتولید سلطه یا بازتابی 

.(Eagleton, 1991, p. 10; 2000, p. 95-98) از روابط اقتصادی صورت بندی میشود
این دیدگاه از سوی اندیشمندانی همچون جیمسون و نیز نظریه‌پردازان هژمونی )لاکلائو و موفه( نقد شده است. 
آنان یادآور میشوند که فرهنگ نه تنها تابع اقتصاد نیست، بلکه خود میتواند بستری برای تولید معنا، مقاومت و 
حتی بازتعریف ساختارهای اقتصادی باشد. جیمسون بر این نکته انگشت نهاده‌ که حتی در اثر ایدۀ فرهنگ، ایگلتون 
در تحلیل نهایی به اصل »تعیینکنندگی اقتصاد« (Determination in the last instance) بازمیگردد 
(Jameson, 2007, p. 280). متفکرانی چون لاکلائو و موفه نیز نشان داده‌اند که فرهنگ را نمیتوان صرفاًً روبنا یا 

بازتاب اقتصاد دانست، بلکه خود میدانی برای »هژمونی« و تولید معناست که حتی م‌یتواند مناسبات اقتصادی را بازتعریف 
کند (Laclau & Mouffe, 1985, p. 108-112). در سنت حکمی اسلامی نیز، فرهنگ نه صرفاًً ساۀی اقتصاد، بلکه 
نیرویی مستقل و فعال تلقی میشود که میتواند بر ساختارهای اجتماعی و اقتصادی نیز اثر متقابل و وجودی بگذارد 

)طباطبائی، ۱۳۹۳، ج۲، ص۱۷۴ـ۱۷۶(. چنین نگاهی، میان ماده و معنا، در دستگاه فکری ایگلتون غایب است. 
3ـ6. فقدان مبانی اخلاقی مطلق و پیامدهای نسبیگرایی ارزشی

یکی دیگر از کاستیهای نظری در تحلیل ایگلتون، کوشش او برای تبیین مفاهیمی چون عدالت و رهایی در بستری تماماًً 
»سکولار و اجتماعی ـ تاریخی« است. در دستگاه فکری او، ارزش ها و هنجارها بیش از آنکه ریشه در حقیقتی ثابت و 
فراتاریخی داشته باشند، به عنوان برساخته های تاریخی و ایدئولوژکی فهم میشوند (Eagleton, 2003, p. 15-18). به 
ندرت میتوان در آثار او نشانی از »اصول اخلاقی مطلق« یا حقایق مابعدالطبیعی یافت؛ حال آنکه از منظر اندیشۀ دینی، 
به‌ویژه در سنت اسلامی، اخلاق امری قراردادی یا نسبی نیست، بلکه بر »حقیقت هستی و ارادۀ الهی« استوار است. عدالت، 
احسان، صداقت و کرامت انسانی اصولی جهان شمول و مطلق‌اند، نه محصول صرف توافقات اجتماعی )جوادی آملی، ۱۳۹۰، 
۶۸(. در غیاب چنین مبانی ثابتی، نقد ایگلتون بر سلطۀ ایدئولوژکی؛ گرچه رادیکال و تیزبینانه است، اما خود در  ص۶۴
معرض خطر لغزش به سوی »نسبیگرایی ارزشی« قرار م‌یگیرد. به بیان دیگر، اگر هیچ معیار مطلقی برای خیر و عدالت 

وجود نداشته باشد، تمیز دادن مرز میان »رهایی« و »سلطه« نیز مبهم و دشوار خواهد بود.
4ـ6. نادیده انگاری دین به مثابۀ نیروی فرهنگی و رهاییبخش

ایگلتون، همانند بسیاری از متفکران مارکسیست )به رغم برخی چرخش های اخیر( دین را غالباًً در کنار دیگر 
ایدئولوژیهای مشروعیت بخش قدرت تحلیل مکیند (Eagleton, 1991, p. 89). از این منظر، دین بیش از 
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آنکه سرچشمه ای برای رهایی باشد، ابزاری برای تثبیت سلطه تلقی میشود.
این در حالی است که در سنت اسلامی، دین نه تنها افیون یا ابزار سلطه نیست، بلکه خود »خاستگاه جنبش‌های 
نبوت و معاد، نظم  توحید،  بنیان هایی چون  بر  به شمار م‌یآید. فرهنگ اسلامی،  آزادیبخش و عدالت طلب« 
اجتماعی را معنا میبخشد و چارچوبی نظری و عملی برای تحقق عدالت، اخلاق عمومی و معنای زندگی فراهم 
میسازد )مطهری، ۱359، ص۵۵ـ۵۹(. در جوامعی که بافت دینی پررنگ و هویت فرهنگی آنها با ایمان درهم‌تنیده 
است، غفلت از دین به مثابۀ نیرویی رهاییبخش، تحلیل ایگلتون را ناقص و ناکارآمد میسازد. او در اینجا بخشی 
عظیم از واقعیت فرهنگی را نادیده میگیرد؛ نیرویی که در تاریخ، بارها به صورت خیزش گاه مقاومت، الهام بخش 

عدالت خواهی و معنابخش حیات جمعی عمل کرده است.
5ـ6. بدبینی افراطی به فرهنگ عامه

ایگلتون در امتداد سنت فکری ـ فرهنگی مکتب فرانکفورت، فرهنگ عامه را عمدتاًً ابزاری برای تحمیق توده ها 
و بازتولید ایدئولوژی میبیند و کمتر به ظرفیت های مثبت، خلاقانه و آفرینش گر آن وقعی مینهد. این برداشت 
»بدبینانۀ افراطی« از سوی پژوهشگرانی چون جان فیسک به چالش کشیده شده است. فیسک نشان میدهد 
که مخاطبان عامه نه لزوماًً مصرفکنندگان منفعل، بلکه میتوانند از محصولات فرهنگ توده‌ای برای »مقاومت، 
بهره برداری هوشمندانه و خلق معانی بدیل« سود جویند(Fiske, 1989, p. 28-32) . همچنین ریموند ویلیامز، 
با تعریف فرهنگ به مثابۀ »راهی از زندگی« (Williams, 1977, p. 18)، بر این نکته تأیکد کرده است که 

فرهنگ عامه تنها بازتاب سلطه نیست، بلکه عرصه ای زنده برای تجربه، معنا و مقاومت است.
6ـ6. خلأ در سطح پراکسیس و مدل عملی: رادیکالیسم اخلاقی بدون مدل عملی

کاستی نهایی در دستگاه فکری ایگلتون، کم توجهی او به »تجربۀ زیستۀ پدیدارشناختی« و فقدان راهکارهای 
عملی دقیق است. او در آثاری چون ایدۀ فرهنگ و پس از نظریه، بیش از هر چیز بر ابعاد کلان و ساختاری تمرکز 
مکیند؛ درحالکیه فرهنگ نه فقط سازه‌ای گفتمانی، بلکه »زیست جهانی از معنا« است که افراد در آن م‌یاندیشند 

 .(Hall, 1997, p. 16-19) و حس مکینند و در برابر سلطه مقاومت میورزند
از سوی دیگر، تحلیل ایگلتون از امر زیباییشناختی نیز عمدتاًً در چارچوب کارکردهای ایدئولوژکی محدود 
میماند. او فاقد نظریه ای مستقل برای ارزش گذاری زیبایی است و همین امر نقد او بر صنعت فرهنگ را به سوی 
نسبیگرایی فرهنگی سوق میدهد (Eagleton, 2003, p. 15). النهایه، راهکارهای پیشنهادی وی همچون 
فاقد جزئیات نظری و سازوکارهای  اما  برانگیزاننده‌اند،  بدیل«؛ هرچند  یا »خلق اشکال  »انقلاب فرهنگی« 
اجراییاند. به همین سبب، جیمسون این رویکرد را نوعی »رادیکالیسم اخلاقی بدون مدل عملی« ارزیابی کرده 
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است (Jameson, 2007, p. 280). این خلأ نظری و عملی، توانایی تحلیل او را در مواجهه با پیچیدگیهای 
جوامع متکثر امروز محدود میسازد.

نتیجه گیری

فرهنگ، در منظومۀ فکری تری ایگلتون، از ساحت ذوق و زیباییشناسی صرف فراتر رفته و به مثابۀ میدانی 
پیچیده از مناسبات ایدئولوژکی، اقتصادی و سیاسی فهم میشود که به گونه ای ساختاری، بازتولید سلطه و تثبیت 
نظم مسلط را امکان پذیر میسازد. ایگلتون با تکیه بر رویکردی مارکسیستی و انتقادی، پرده از این واقعیت 
برم‌یدارد که فرهنگ در جهان مدرن، بیش از آنکه پدیده‌ای خنثی باشد، ابزاری ایدئولوژکی برای مشروعیت‌بخشی 
به نابرابریها و استمرار سرمایه‌داری است. این نگرش، کارکردهای پنهان فرهنگ را برملا ساخته و افق بازاندیشی 

بنیادین در باب معنا و جایگاه فرهنگ در جامعۀ معاصر را میگشاید.
بااین حال، پژوهش حاضر نشان داد که چارچوب نظری ایگلتون، به‌رغم توان انتقادی بالای آن، با محدودیت‌هایی 
جدی نیز مواجه است. وفاداری او به ماتریالیسم تاریخی و تفسیر فرهنگ در چهارچوب ایدئولوژی، بُعُد وجودی 
و معنوی انسان را نادیده میگیرد و به نوعی تقلیل گرایی میانجامد. در مقابل، سنت حکمی و معرفتی اسلامی، 
فرهنگ را امری چندساحتی میفهمد؛ عرصه ای که در آن ماده و معنا، تجربۀ زیسته و غایت مندی، و عقل و 
فطرت در هم  تنیده اند. در این افق، فرهنگ نه صرفاًً بازتاب روابط تولید یا ابزار سلطه، بلکه بستر تحقق اخلاق، 
شناخت حقیقت و شکوفایی روحانی و معنوی انسان است. چنین نگرشی یادآور م‌یشود که هرگونه نظرۀی فرهنگی 

جامع باید ابعاد مابعدالطبیعی، اخلاقی و وجودی فرهنگ را نیز در نظر گیرد. 
بر این اساس، یافته های پژوهش حاضر، ضمن بهره گیری از ظرفیت نقادانۀ اندیشۀ ایگلتون، بر ضرورت 
بازاندیشی در نسبت میان فرهنگ، ایدئولوژی و معنا تأیکد دارد؛ به این معنی که باید از محدودیت‌های ماتریالیستی 
او فراتر رود و چشم اندازی چندبعدی و متعالی برای فهم فرهنگ ارائه کند. در جهانی که با بحران معنا، بیثباتی 
ارزش ها و سلطۀ فزایندۀ منطق بازار مواجه است، تنها رهیافتی که بتواند نقد اجتماعی رادیکال را با افق های 
معنوی و اخلاقی پیوند زند، قادر خواهد بود پاسخی راهگشا عرضه کند. بر این مبنا، فرهنگ میتواند نه تنها 

عرصۀ تحلیل تضادهای اجتماعی، بلکه میدان آفرینش معنا، تعالی انسانی و امکان های واقعی رهایی باشد. 
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Abstract
In the contemporary era, democracy and human rights are regarded 
as two fundamental components of modern politics; however, their 
relationship is often marked by tension and conflict. Democracy, as the 
rule of the majority expressed through elections and referenda, enables 
people to determine their own destiny, yet at the same time entails the 
risk of violating the rights of ethnic, religious, or ideological minorities. 
By contrast, human rights, grounded in universal principles such as 
the right to life, equality, and human dignity, resist the domination of 
the majority and deny any authority the legitimacy to infringe upon 
these rights. This tension has generated fundamental questions in 
contemporary political philosophy, for which traditional responses have 
proven insufficient and lacking genuine integrative capacity. Drawing on 
Jürgen Habermas’s theory of communicative action, the present study 
proposes “communicative rationality” as a dialectical solution to this 
conflict. By emphasizing rational and deliberative dialogue, this approach 
liberates democracy from instrumental decision-making and embeds 
human rights within participatory and consensus-oriented processes. 
Using the descriptive–analytical method and library sources, the article 
demonstrates that communicative rationality can provide the basis for a 
sustainable convergence between democracy and human rights and offer 
a framework for inclusive and ethically oriented policymaking.

Keywords: principle of rational discourse; democracy; human rights; 
communicative rationality; Habermas
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چکيده
در عصر حاضر »مردم سالاری« )دموکراسی( و »حقوق بشر« دو مؤلفة بنیادین سیاست نوین به شمار 
به مثابة حاکمیت  با تنش و تعارض همراه است. مردم سالاری  آنها غالباًً  اما نسبت میان  میآیند، 
ارادة اکثریت از طریق انتخابات و همه پرسی، امکان تعیین سرنوشت را برای مردم فراهم میسازد، 
ایدئولوژکی را نیز در پی دارد. در  یا  اقلیت های قومی، مذهبی  اما درعین حال خطر نقض حقوق 
مقابل، حقوق بشر با تکیه بر اصول جهان شمولی همچون حق حیات، برابری و کرامت انسانی، در 
برابر سلطة اکثریت ایستادگی مکیند و هیچ اقتداری را مجاز به تجاوز بر این حقوق نمیداند. این 
تعارض پرسش های اساسی را در فلسفة سیاسی معاصر پدید آورده است که پاسخ های سنتی به آنها 
ناکافی بوده و فاقد ظرفیت هم گرایی واقعیاند. پژوهش حاضر با الهام از نظریة »کنش ارتباطی« 
یورگن هابرماس، »عقلانیت ارتباطی« را به عنوان راه حل دیالکتیکی این تعارض پیشنهاد میدهد. 
این رویکرد با تأیکد بر گفت وگوی عقلانی و مشورتی، مردم سالاری را از تصمیم گیریهای ابزاری 
رها ساخته، حقوق بشر را در فرایندهای مشارکتی و تفاهمی جای میدهد. با بهره گیری از روش 
توصیفی ـ تحلیلی و منابع کتابخانه ای، نشان داده میشود که عقلانیت ارتباطی میتواند زمینه ساز 
هم گرایی پایدار میان مردم سالاری و حقوق بشر گردد و بستری برای سیاست گذار‌یهای اخلاق‌محور 

و فراگیر فراهم آورد.
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مقدمه

الف( جایگاه جهانی دموکراسی و حقوق بشر در نظم معاصر

»گفتمان حقوق بشر« و »مردم سالاری« از جمله مباحث بنیادین و پرچالش در جهان معاصر و در عرصه‌های 
سیاسی، اجتماعی و فرهنگیاند؛ گفتمانی که نظام جهانی تأیکد فراوانی بر گسترش آموزه های آن دارد. امروزه 
حقوق بشر و مردم سالاری به مثابة دو مؤلفة اساسی حفظ صلح و امنیت جهانی تلقی میشوند و تلاش های 

بین المللی در جهت تعمیم آنها در سطح جهان، روزافزون است.
تردیدی نیست که انگارة »حقوق بشر« ـ دستکم ـ از زمان انقلاب های امریکا و فرانسه، هرگز به اندازة 
امروز، جدی و گسترده مطرح نبوده است. هرچند در تاریخ نگاری پیدایش این مفهوم، اختلاف نظرهایی وجود 
دارد ـ برخی آن را به فردای جنگ جهانی دوم و برخی دیگر به اواخر دهۀ ۱۹۷۰ میلادی ارجاع میدهند ـ اما 
قدر مسلّمّ آن است که حقوق بشر و مردم سالاری دو ستون اصلی گفتمان سیاسی نوین اند؛ با این تفاوت که 

نسبت میان آنها گاه پیچیده و گاه پرتنش است )فریمن، 1387، ص92(. 
ب( خاستگاه تاریخی و مناقشات مفهومی

مردم سـالاری، به ویـژه در معنـای رایـج آن، به مثابـة »حکومـت اکثریـت«، بـر این اصل اسـتوار اسـت که 
تصمیمـات سیاسی باید بازتاب ارادة عمومی باشـند؛ اراده ای که معمـولًاً از طریق فرایندهایی همچون انتخابات 

یا همه پرسی ابراز میشود )بیتام، 1376، ص39(. 
این اصل در وهلة نخست، قدرت تعیین مسیر و هنجارهای جامعه را به مردم م‌یدهد )تورن، 1399، ص26(، اما 
در این میان، خطری بالقوه همواره در کمین است که اگر اکثریت تصمیم بگیرند حقوق گروهی خاص )مانند اقلیت‌های 
قومی، مذهبی یا سیاسی( را محدود یا سلب کنند، پیامد آن چه خواهد بود؟ برای نمونه، ممکن است اکثریتی تحت تأثیر 
تعصبات یا فشارهای اجتماعی، قوانینی وضع کنند که آزادی بیان، حق مالکیت یا حتی حق حیات گروهی را نقض کند. 

در چنین فضایی، حقوق بشر سر برمیآورد و مجال نقش آفرینی مییابد )اینشتاین و فاگلمان، 1366، ص228(.
حقوق بشر، به مثابة مجموعه ای از اصول جهان شمول ـ از جمله حق حیات، آزادی بیان، برابری در برابر 
قانون و مشارکت سیاسی ـ ادعا مکیند که این حقوق، ذاتی انسان اند و هیچ اکثریتی ـ هرچند مشروع ـ مجاز 
به نقض آنها نیست. این اصول که در اسناد بین المللی )مانند اعلامیة جهانی حقوق بشر( متبلور شده اند، به عنوان 

معیارهایی فرادست عمل مکینند که حتی ارادة مردم سالاری را محدود میسازند )فلسفی، 1399، ص12(.
ج( تنش های ساختاری میان دموکراسی و حقوق بشر

در این نقطه، تنش اصلی شکل م‌یگیرد که اگر »مردم سالاری« به معنای حاکمیت مردم است، چگونه م‌یتوان 
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چیزی را بالاتر از ارادة مردم پذیرفت؟ و اگر حقوق بشر را معیار فرادست بدانیم، آیا این به معنای محدود ساختن 
مردم سالاری و افتادن در دام نخبه سالاری نیست؟ مثلًاً زمانی که دادگاه های عالی یا نهادهای بین‌المللی، به نام 

دفاع از حقوق بشر، تصمیمات مردم سالارانه را باطل مکینند، آیا این خود نوعی تحمیل اقتدار غیرمردمی نیست؟
این تنش پرسش هایی بنیادین را در فلسفة سیاسی معاصر برمیانگیزد؛ از جمله اینکه چگونه میتوان از 
»استبداد اکثریت« جلوگیری کرد؛ وضعیتی که در آن اکثریت، به واسطة قدرت عددی خود، حقوق اقلیت ها را 

پایمال مکینند )توکویل، 1388، ص145(. 
پرسـش دیگـر آن اسـت کـه چگونـه میتـوان از حقـوق بشـر دفـاعی عـقلانی ارائـه داد که نه بـه مبانی 
متافیزیـکی )ماننـد حقـوق طبیـعی بـا ریشـه های دینی یا سـنتی( و نه بـه قراردادهـای اجتماعی ــ که ممکن 

است در فرهنگ های مختلف پذیرفته نشوند ـ وابسته باشد.
د( ناکارآمدی پاسخ های سنتی و ضرورت چارچوبی نوین

پاسخ های رایج به این پرسش ها، عمدتاًً در دو قالب ارائه شده اند: 
گـروهی حقـوق بشـر را به مثابـة محدودیتی بر مردم سـالاری میداننـد. چارچوبی حقوقی کـه خطوط قرمز 
تصمیمـات اکثریـت را تعییـن مکینـد. ایـن دیـدگاه هرچند در جلوگیـری از نقض حقوق بشـر مؤثر اسـت، اما 
خطـر پدیـد آمـدن »پدرسـالاری حقـوقی« را در پی دارد؛ جـایی کـه نهادهـای غیرمنتخـب )ماننـد قضـات یا 

سازمان های بین المللی( به جای مردم تصمیم میگیرند؛
دیدگاه دیگر مردم سالاری را ابزاری برای تحقق حقوق بشر م‌یداند، با این فرض که فرایند مردم‌سالاری به‌طور 
طبیعی به رعایت حقوق بشر منجر خواهد شد. اما تجربة تاریخی نشان داده که دموکراسیهای اکثریتی نیز گاه به 
نقض حقوق بشر انجامیده‌اند؛ از جمله تبعیض علیه اقلیت ها در برخی نظام های مردم‌سالار )توکویل، 1388، ص145(

هـ( نظریة »کنش ارتباطی« هابرماس و قاعدة »گفتمان عقلانیت«

در این میان، مفهوم قاعدة »گفتمان عقلانیت« که از نظریة »کنش ارتباطی« یورگن هابرماس برگرفته 
شده، راه  حلی جدلی )دیالکتیکی( برای حل این تنش پیشنهاد مکیند. به باور هابرماس، مشروعیت کی نظام 
مردم سالار نه صرفاًً از رأی اکثریت، بلکه از یکفیت گفت وگویی ناشی میشود که پیش از رأیگیری رخ میدهد. 
این گفت وگو باید در فضایی به نام »حوزة عمومی« انجام شود؛ جایی که شهروندان به عنوان افراد برابر، بدون 

سلطه یا فشار، دربارة مسائل مشترک بحث و تبادل نظر مکینند )نوذری، 1393، ص515(.
قاعدة »گفتمان عقلانیت« مجموعه‌ای از اصول را برای این گفت‌وگو تعیین مکیند؛ از جمله فرصت برابر برای مشارکت، 

استدلال مبتنیبر منطق و شواهد، و نفی برتری مبتنیبر قدرت، ثروت یا جایگاه اجتماعی )هابرماس، 1392، ص371(. 
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در این چارچوب، حقوق بشر دیگر امری تحمیلی یا فرادست بر مردم سالاری نیست، بلکه پیش شرطی برای 
تحقق خود فرایند گفت وگوست )نوذری، 1393، ص517(. 

برای نمونه، آزادی بیان برای طرح دیدگاه ها، برابری در برابر قانون برای مشارکت برابر، و حق مشارکت 
سیاسی برای حضور در شکل گیری ارادة عمومی، همگی از لوازم این گفت وگو هستند. نقض حقوق بشر )مانند 
سلب آزادی بیان یا تبعیض( به معنای آسیب‌ زدن به بنیان‌های گفت‌وگوی عقلانی است؛ ازاین‌رو قاعدة »گفتمان 
عقلانیت« نه تنها از استبداد اکثریت جلوگیری مکیند، بلکه توجیهی عقلانی برای حقوق بشر ارائه میدهد که 

مستقل از مبانی متافیزیکی یا قراردادهای شکننده است )هابرماس، ١٣92، ص329(. 
هابرماس ضمن اشاره به بحران‌های مردم‌سالاری معاصر که از زوال حوزة عمومی ناشی م‌یشوند، هشدار م‌یدهد 
که نهادهای اقتصادی قدرتمند و رسانه های تحت سلطة منافع خاص، فضای گفت‌وگوی عمومی را تضعیف کرده‌اند. 
به جای گفت‌وگوی آزاد، اغلب شاهد تبلیغات، دستکاری افکار عمومی و سلطة گروه‌های خاص بر فرایندهای تصمیم‌گیری 
هستیم. در چنین شرایطی، نه مردم سالاری واقعی شکل م‌یگیرد و نه حقوق بشر از پشتیبانی عقلانی برخوردار است.

بنابراین قاعدة »گفتمان عقلانیت« راه حلی پویا و جدلی برای پیوند مردم سالاری و حقوق بشر ارائه میدهد. 
این قاعده با تأیکد بر گفت وگوی آزاد و عقلانی، از کیسو مانع تبدیل مردم سالاری به استبداد اکثریت میشود، 
و از سوی دیگر، حقوق بشر را به عنوان پیش شرط تحقق گفت وگو توجیه مکیند. این رویکرد از افتادن در دام 
برابر  بازسازی مشروعیت مردم‌سالاری در  برای  متافیزکی میپرهیزد و درعین حال، راهی  یا  نخبه سالاری 

بحران های معاصر فراهم میسازد.
پیشینۀ پژوهش

نسبت میان دموکراسی و حقوق بشر، به عنوان دو پاۀی اصلی سیاست معاصر، همواره با نوعی تعارض درونی 
روبه رو بوده است. یورگن هابرماس در نظرۀی کنش ارتباطی خود تلاش کرده تا این تعارض را از طریق عقلانیت 
ارتباطی و دموکراسی مشورتی به سمت هم گرایی هدایت کند. در این بخش، با رویکردی تحلیلی، به مرور برخی 
پژوهش های کلیدی خارجی و داخلی میپردازیم تا جایگاه پژوهش حاضر در بستر ادبیات موجود روشن شود. در 
پژوهش های خارجی، جفری فلین )2004( در مقالۀ »قدرت ارتباطی در نظرۀی دموکراسی هابرماس«، بر نقش 
قدرت ارتباطی به عنوان منبعی هنجاری تأیکد دارد که میتواند در برابر نفوذ پول و قدرت اداری مقاومت کند. 
او عقلانیت ارتباطی را بر پاۀی اجماع آزاد و بدون اجبار توصیف مکیند که مشروعیت سیاسی را تضمین کرده 
و حقوق بشر را شرط اساسی دموکراسی مشورتی قرار میدهد. داگلاس کلنر )998( در مقالۀ »هابرماس، حوزۀ 
با بررسی تغییرات ساختاری حوزۀ عمومی، پیشنهاد مکیند که  انتقادی«،  عمومی و دموکراسی: کی مداخلۀ 
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عقلانیت ارتباطی با بهره‌گیری از فناوریهای نوین م‌یتواند دموکراسی را از سلطۀ رسانه‌ای رهایی بخشد؛ هرچند 
کمتر به پیوند مستقیم این رویکرد با حقوق بشر پرداخته است. یوهان کارلسون شافر )2015( در مقالۀ »هم اصلی 
 بودن حقوق بشر و دموکراسی در نظم بین المللی«، دیدگاه هابرماس دربارۀ هم ریشه بودن این دو مفهوم را در 
چارچوب روابط بین‌الملل کاوش مک‌یند و تأیکد دارد که برای عملی شدن آن، باید بر مبارزات داخلی برای حقوق 
بشر تمرکز کرد تا تعارض میان حاکمیت ملی و جهان شمولی حقوق بشر کاهش یابد. در پژوهش های داخلی، 
محمدجواد جاوید و سیدجواد سجادی)1403( در مقالۀ »مکتب فرانکفورت، بازنگری مارکسیسم و نقد دولت 
سرمایه داری؛ با تأیکد بر نظریات هابرماس«، نظرۀی کنش ارتباطی را ابزاری برای بازسازی حوزۀ عمومی تحلیل 
کرده و آن را نیرویی بازدارنده در برابر سرمایه داری پیشرفته میدانند که دموکراسی حقوقی را بر پاۀی اخلاق 
گفتمانی استوار میسازد. علی خانی و حسن شمسینی غیاثوند)1403( در مقالۀ »جامعه شناسی سیاسی هابرماس: 
نگاهی به نظرۀی کنش ارتباطی و حوزۀ عمومی«، بر اهمیت تعاملات آزاد و عقلانی تأیکد مکینند که میتواند 
افزایش دهد. عارف سمیعی  از طریق گفت‌وگوی عقلانی  را  تقویت کرده و مشروعیت قدرت  را  دموکراسی 
اصفهانی و سعید میرعلی)1393( در مقالۀ »دموکراسی رایزنانه؛ جنبش های اجتماعی و حوزۀ عمومی جهانی )با 
از عقلانیت  نوین  اجتماعی  استدلال مک‌ینند که جنبش‌های  ارتباطی هابرماس(«،  بر نظرۀی عقلانیت  تأیکد 
ارتباطی هابرماس الهام گرفته اند و حوزۀ عمومی جهانی را به عنوان بستری برای دموکراسی مشورتی تقویت 
بااین حال،  مکینند. مرور این ادبیات بیانگر پیشرفت های چشمگیر در تحلیل نظری عقلانیت ارتباطی است. 
فاصله ای قابل توجه در کاربرد دیالکتیکی آن برای ایجاد پیوندی پایدار میان دموکراسی و حقوق بشر وجود دارد. 

پژوهش حاضر با تمرکز بر فرایندهای مشارکتی و تفاهم محور، مکیوشد این فاصله را پر کند.

1. مبانی نظری

1ـ1. نظریة »کنش ارتباطی« هابرماس و قاعدة »گفتمان عقلانیت«

برای تبیین نقش قاعدة »گفتمان عقلانیت« در نسبت میان مردم سالاری و حقوق بشر، نخست باید مبانی 
نظری این قاعده را در اندیشة یورگن هابرماس، از برجسته ترین متفکران فلسفه و علوم اجتماعی و از نظریه‌پردازان 

انتقادی پسامارکسیست آلمانی بررسی کرد. 
هابرماس معنای متفاوتی از »عقلانیت« ارائه میدهد و بینش مرکزی خود را در قالب نقد جدلی عقل گرایی 
صورت بندی مکیند؛ بینشی که رد پای آن در بخش عمدة آثار وی، به ویژه در اثر دو جلدی نظریة کنش ارتباطی 
به وضوح دیده میشود. این نظریه نه تنها ابزاری تحلیلی برای نقد جامعة نوین فراهم میآورد، بلکه چارچوبی 
هنجاری برای تنظیم عقلانی مناسبات اجتماعی و سیاسی ارائه میدهد. قاعدة »گفتمان عقلانیت« نیز بر همین 
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بنیان مفهومی استوار است )هابرماس، ۱۳92، ص۳۵۰ـ۳۸۰(.
»کنش« ابزاری برای دستیابی به کی هدف است؛ درحالکیه »کنش ارتباطی« معطوف به دستیابی به تفاهم 
میان کنشگران است. در هر دو نوع کنش، هدف نهایی چیرگی بر وسیله و تحقق مقصود است. از منظر کارل 
مارکس، »کار« بارزترین و فراگیرترین پدیدۀ اجتماعی به شمار میآید، اما یورگن هابرماس در چارچوب نظریة 
کنش ارتباطی، »کنش ارتباطی« را بنیادیترین پدیدۀ انسانی میداند. از نگاه او، نقطۀ پایانی فراگرد تکاملی 

جامعه، دستیابی به عقلانیت ارتباطی و شکل گیری جامعه ای عقلانی است.
ابزاری  هابرماس میان دو نوع کنش اجتماعی تمایز مینهد: »کنش ابزاری« و »کنش ارتباطی«. کنش 
معطوف به موفقیت و رسیدن به هدف است و بر عقلانیت هدف ـ وسیله، منطق سلطه، واپایش و کارایی استوار 
است. در این نوع کنش، کنشگران با محاسبة عقلانی و بهره‌گیری از ابزارهای کارآمد، مکیوشند بر جهان بیرونی 

ـ اعم از طبیعت یا دیگر انسان ها ـ تأثیر بگذارند.
در مقابل، کنش ارتباطی معطوف به تفاهم و رسیدن به فهم مشترک است. در این نوع کنش، کنشگران با بهره‌گیری 
از زبان، دربارة وضعیت جهان و اقدامات بعدی خود به توافق م‌یرسند. نیروی محرک در اینجا، نه اجبار و نه انگیزه‌های 
سودجویانه، بلکه »نیروی استدلال بهتر« است. در کنش ارتباطی، مشارکتکنندگان نه برای موفقیت‌های فردی، بلکه 

برای هماهنگی نقشه های کنش خود بر مبنای تعاریف مشترک از وضعیت، وارد تعامل میشوند.
تأیکد اصلی هابرماس بر »کنش ارتباطی« است و میتوان گفت بخش عمده ای از نظریه های او بر همین 
نوع ارتباط مبتنی است؛ ارتباطی که تحریف نشده، آزاد از اجبار و مبتنیبر تفاهم است. در کنش ارتباطی، هماهنگی 
میان کنشگران نه از طریق محاسبات خودمحورانه برای کسب موفقیت، بلکه از رهگذر کنش های تفاهم آمیز و 
مبتنیبر درک متقابل صورت م‌یگیرد. افراد درگیر در کنش ارتباطی، به‌ دنبال تحقق منافع شخصی صرف نیستند، 
بلکه اهداف خود را در چارچوبی دنبال مکینند که در آن، برنامه هایشان را بر پاۀی تعاریف مشترک از موقعیت و 

در تعامل با دیگران هماهنگ میسازند.
از منظر هابرماس، انسان ها از طریق »کار« و »زبان« بر محیط و کنش های خود تأثیر میگذارند. »کار« 
نزد او همان کنش عقلانی ـ هدفمند است که شامل کنش ابزاری، گزینش عقلانی یا تریکبی از هر دو میشود 
و به تسلط بر طبیعت و اعمال اراده بر آن میانجامد. در مقابل، »زبان« حامل مفاهیم و نمادهایی است که امکان 
فراگیری دانش، بهره گیری از خرد جمعی و شکل گیری ساختارهای آگاهی را برای انسان ها فراهم میسازد. زبان 
به واسطة انعطاف پذیری و ظرفیت نمادین خود، بستر اصلی تحقق کنش ارتباطی و تفاهم میان کنشگران را 

فراهم مکیند )هابرماس، ۱۳92، ص۳۷۱(.
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هابرماس در همین زمینه، با قائل شدن ویژگی خاصی برای مفهوم »گفتمان« در برابر »کنش ارتباطی« و 
در بطن نظریة »کنش ارتباطی«، مکیوشد چارچوب نظری خود را استحکام بخشد. به‌ واقع، بخش اصلی کنش 
ارتباطی را »گفتمان« تشکیل م‌یدهد. »کنش ارتباطی« به  معنای تعامل روزمرة آدمیان است؛ تعاملی که مبتن‌یبر 
پذیرش غیرانتقادی هنجارها، کردارهای اجتماعی و نظام های انتقادی روزمره است. در مقابل، »گفتمان« عبارت 

است از استدلال آگاهانه و طرح دعوی دربارة اعتبار گفته ها.
اگر زمانی فرارسد که وفاق در دنیای بدیهیانگاشته شده خدشه دار شود و کنشگران اجتماعی در متن زندگی 
روزمره دربارة دعویهای اعتبار مربوط به عقاید و ارزش ها اختلاف نظر پیدا کنند و این اختلاف به معضلی تبدیل 

شود، میتوان با توسل به گفتمان، دربارة اعتبار آنها وارد جریان بحث، گفت وگو و استدلال شد.
بااین حال، در طول گفت‌وگو، انسان‌ها بر اساس دانش پیشین، سنت و جهان‌بینی خویش م‌یاندیشند، گفتمان 

خود را شکل میدهند و به ارزیابی سایر گفتمان ها میپردازند )نوذری، ۱۳۹۳، ص۱۶۶(.
هابرماس استدلال مکیند که هرگاه انسان ها وارد گفت‌وگو میشوند، به طور پیشینی و ناخودآگاه، چهار ادعای اعتبار را 
مطرح مکینند: فهم پذیری، حقیقت، درستی و صداقت. این ادعاها زمینة لازم برای امکان تفاهم را فراهم م‌یآورند. چنانچه 
یکی از این ادعاها به چالش کشیده شود، کنش ارتباطی متوقف شده، فضای گفتمانی گشوده م‌یشود )نوذری، ۱۳۹۳، ص۵۱۷(

از نظر هابرماس، گفتمان زمانی معتبر و عقلانی است که در شرایطی نزدکی به »وضعیت آرمانی گفت‌وگو« شکل 
گیرد. این وضعیت بر اصولی همچون مشارکت همگانی، برابری در فرصت بیان، فقدان اجبار بیرونی و درونی، و صداقت 
و راستی استوار است. این اصول که در قالب قاعدة »گفتمان عقلانیت« صورت بندی میشوند؛ هرچند در عمل به طور 

کامل محقق نمیگردند، اما به‌مثابة معیارهایی هنجاری برای نقد و ارزیابی گفتمان‌های واقعی عمل مکینند.
هابرماس برای تحلیل جامعه، از دو مفهوم کلیدی »جهان زیست« و »نظام« بهره م‌یگیرد )نوذری، ۱۳۹۳، 
ص۳۷۸ـ۴۲۰(. »جهان زیست« به پس‌زمینة فرهنگی، هنجاری و زبانی مشتریک اشاره دارد که کنش‌های ارتباطی در 
بستر آن رخ م‌یدهند. این جهان منبع مفاهیم و ارزش هایی است که امکان فهم متقابل را فراهم میسازد. در مقابل، 
»نظام« به حوزه های تخصصی و خودکار جامعه، مانند اقتصاد و دولت اشاره دارد که با سازوکار هایی همچون پول و 
قدرت اداره میشوند. از منظر هابرماس، بحران جامعة نوین از آنجا ناشی میشود که منطق نظام )عقلانیت ابزاری( به 

درون جهان زیست نفوذ کرده و آن را مستعمرة خود ساخته است )نوذری، ۱۳۹۳، ص۵۰۵ـ۵۲۰(.
نظریة »کنش ارتباطی« هابرماس، با تمایز میان عقلانیت ابزاری و ارتباطی، و با تعریف گفتمان بر پایة 
شرایط آرمانی گفت‌وگو، چارچوبی نظری و هنجاری برای تحلیل نسبت مردم سالاری و حقوق بشر فراهم م‌یآورد. 
بر این اساس، قاعدة »گفتمان عقلانیت« را میتوان مجموعه ای از هنجارهای حاکم بر کنش ارتباطی دانست 
که هدف آن تضمین تفاهم و توافق عقلانی است. این قاعده بر اصولی همچون »برابری«، »شمول«، »آزادی 
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از اجبار« و »حاکمیت استدلال بهتر« استوار است.
در بخش های بعدی مقاله، از این چارچوب برای تحلیل نسبت دموکراسی و حقوق بشر استفاده خواهد شد 
و نشان داده میشود که چگونه التزام به این قاعده، هم مشروعیت مردم سالارانه را تعمیق میبخشد و هم حقوق 

بشر را به عنوان پیش شرط ضروری هر گفتمان عقلانی توجیه پذیر میسازد )هابرماس، ۱۳92، ص۴۰۰(.
2ـ1. قاعدة »گفتمان عقلانیت«

قاعدة »گفتمان عقلانیت« به مجموعه ای از اصول و شرایط اشاره دارد که امکان دستیابی به تفاهم و توافق 
عقلانی میان کنشگران را در کی فضای گفت‌وگویی فراهم م‌یسازد. این قاعده ریشه در نظریة »کنش ارتباطی« 
یورگن هابرماس دارد و بر این انگاره استوار است که اعتبار هنجارها و تصمیمات تنها زمانی قابل دفاع اند که 
محصول فرایندی گفت وگویی آزاد و عاری از سلطه باشند. در چنین فرایندی، شرکتکنندگان نه تحت تأثیر زور، 

پول یا اجبار، بلکه صرفاًً تحت تأثیر »نیروی استدلال بهتر« قرار میگیرند.
هابرماس برای تحقق کی گفتمان عقلانی، مجموعه‌ای از شرایط و ویژگ‌یهای ضروری را برم‌یشمارد؛ از جمله

ـ مشارکت همگانی؛
ـ برابری در فرصت بیان؛

ـ آزادی از اجبار بیرونی و درونی؛
ـ صداقت و راستی؛

ـ انعطاف پذیری و گشودگی نسبت به نقد؛
ـ تمرکز بر ادعاهای معتبر )هابرماس، ۱۳92، ص۳۷۵(.

وی همچنین شاخص هایی همچون »بیناذهنی بودن«، »روشمند بودن«، »عقلانی بودن« و »رها‌ییبخشی« 
را به عنوان سنجه های بنیادین گفتمان عقلانی معرفی مکیند. این قاعده نه تنها چارچوبی نظری، بلکه معیاری 

هنجاری برای ارزیابی مشروعیت تصمیمات، هنجارها و قوانین در جامعه به شمار میآید.
تحقق قاعدة »گفتمان عقلانیت« در عرصة عمومی، زمینة تبدیل »ارادة فردی« به »ارادة جمعی عقلانی« 
را فراهم میسازد و میتواند پلی میان مردم سالاری )به مثابة حکومت اکثریت( و حقوق بشر )به مثابة معیارهای 

فرافردی و جهان شمول( ایجاد کند )نوذری، ۱۳۹۳، ص۵۱۸(.

2. نسبت سنجی مردم سالاری و حقوق بشر

1ـ2. نسبت مفهومی مردم سالاری و حقوق بشر

این بخش به تحلیل نسبت مفهومی میان مردم سالاری و حقوق بشر و شناسایی نقاط تعارض ساختاری 
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میان آنها میپردازد. با بهره گیری از روش »توصیفی ـ تحلیلی«، استدلال میشود که علیرغم پیوندهای نظری 
و تاریخی میان این دو مفهوم، رابطة آنها ذاتاًً مبتنیبر نوعی تنش جدلی است.

به  طورکلی میتوان گفت تعارضات بالقوه میان مردم سالاری و حقوق بشر در چهار حوزة اصلی بروز مییابد؛ 
حوزه هایی که برای رفع یا تعدیل آنها، نیازمند سازوکار‌های نظارتی و تنظیم‌گر هستیم. »مردم‌سالاری« و »حقوق 
بشر«، به منزلة دو رکن اساسی نظم سیاسی نوین، دارای روابطی چندبُعُدی و پیچیده اند که در سه شکل اصلی 

قابل تحلیل اند.

(Complementary and Co-foundational) 1ـ1ـ2. رابطة هم بنیاد و تکامل متقابل

از منظر نظریه پردازان لیبرال ـ دموکراتکی، مردم سالاری و حقوق بشر در رابطه ای جدلی و تکاملیابنده قرار 
دارند؛ رابطه‌ای که نه مبتن‌یبر تقدم یکی بر دیگری، بلکه بر هم پوشانی و هم‌افزایی مفهومی استوار است )فریمن، 
۱۳۸۷، ص۹۶(. به باور هابرماس، »حقوق بشر و حاکمیت مردمی، اصل‌های هم‌بنیادی هستند که هیچکی‌ بدون 

دیگری نمیتواند به صورت پایدار تحقق یابد« )هابرماس، ۱۳92، ص۱۲۳(.
در این دیدگاه، دموکراسی از طریق نهادهای مشارکت سیاسی، پاسخگویی و نظارت عمومی، سازوکار تحقق 
حقوق بشر را فراهم میآورد و حقوق بشر با تضمین آزادیهای اساسی، امکان مشارکت مؤثر شهروندان در 

فرایندهای مردم سالارانه را مهیا میسازد. به بیان دیگر، مردم سالاری و حقوق بشر لازم و ملزوم یکدیگرند:
ـ مردم سالاری ابزار تحقق حقوق بشر است )از طریق مشارکت سیاسی، پاسخگویی حکومت و نظارت همگانی(

ـ حقوق بشر پیش شرط عملکرد مؤثر مردم سالاری است )حق آزادی بیان، تجمع و مشارکت برای تشکیل 
اراد ة مردم سالارانه ضروری است(.

این دیدگاه بر »حلقة تکاملی« میان دو مفهوم تأیکد دارد: 
ـ مردم سالاری بدون حقوق بشر، به استبداد اکثریت میانجامد.

ـ حقوق بشر بدون مردم سالاری، فاقد ضمانت اجرایی و پشتوانة نهادی است )بیتام، ۱۳88، ص۳۵ـ۹۰(.

)Instrumental( 2ـ1ـ2. رابطة ابزاری و کارکردی

در این خوانش، مردم سالاری عمدتاًً به مثابة ابزاری برای تحقق حقوق بشر تلقی میشود. همان گونه که 
برخی نویسندگان معاصر اشاره کرده اند، »مشروعیت نهادهای دموکراتکی در گرو توانایی آنها در حفظ و ارتقای 
حقوق اساسی شهروندان است« )قادری، ۱۳۹۲، ص۱۵۶(. این دیدگاه که ریشه در سنت حقوق طبیعی دارد، بر 

جهان شمولی حقوق بشر و تقدم آن بر سایر مؤلفه های حکومتی تأیکد میورزد.
در این چارچوب، مردم سالاری نه به عنوان غایت، بلکه به عنوان وسیله ای برای تضمین حقوق بشر تعریف 
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میشود. مشروعیت نهادهای مردم سالار منوط به توانایی آنها در حفظ و ارتقای حقوق اساسی افراد است. این 
نگاه عمدتاًً در رویکردهای مبتنیبر حقوق طبیعی و جهان شمول گرایی حقوق بشر مشاهده میشود؛ رویکردهایی 

که حقوق بشر را مستقل از ارادة عمومی و مقدم بر فرایندهای مردم سالار میدانند.

)Tension-ridden(  3ـ1ـ2. رابطة تنش آمیز و تعارض زا

با وجود همبستگی نظری میان »مردم‌سالاری« و »حقوق بشر« در سطح عملیاتی، تعارض‌های ساختاری میان 
این دو مفهوم قابل مشاهده است. این تلقی به‌درستی یادآور میشود که »تضاد میان حاکمیت مردمی و حقوق 
بنیادین، ناشی از تفاوت در مبانی معرفت شناختی و الهیات سیاسی این دو مفهوم است« )بشیریه، ۱۳۸۲، ص۹۱(.

مردم سـالاری بـر اصـل حاکمیت مـردم و قاعدة اکثریت اسـتوار اسـت؛ درحالکیه حقوق بشـر بر حاکمیت 
قانـون و حمایـت از حقـوق اقلیت هـا و افـراد در برابـر سـلطة اکثریـت تأیکـد دارد. بـه دیگـر سـخن، بـا وجود 
پیوندهـای مفهـومی، ایـن دو در سـطح عملیـاتی ممکـن اسـت در تعارض قـرار گیرنـد؛ تعارضی که ریشـه در 

تفاوت های بنیادین معرفت شناختی و فلسفة سیاسی آنها دارد.
مردم سالاری بر ارادة عمومی و فرایندهای انتخاباتی تأیکد میورزد، اما حقوق بشر اصولی فرادست را مطرح 
مکیند که حتی ارادة اکثریت را محدود میسازد. این تضاد، به ویژه در مواردی که اکثریت تصمیماتی اتخاذ 

مکینند که حقوق اقلیت ها را نقض مکیند، به وضوح نمایان میشود )فریمن، ۱۳۸۷، ص۹۷(.
2ـ2. نقاط تعارض بالقوه

تعارض های بین مردم سالاری و حقوق بشر عمدتاًً در چهار حوزة ساختاری ظهور مییابند.

1ـ2ـ2. استبداد اکثریت و حقوق اقلیت ها

یکی از مهم ترین حوزه های تعارض میان دموکراسی و حقوق بشر، مسئلة »استبداد اکثریت« و تهدید حقوق 
اقلیت هاست. الکسی دو توکویل، فیلسوف و جامعه شناس برجستة فرانسوی )۱۸۰۵ـ۱۸۵۹(، در اثر مشهور خود 
دموکراسی در امریکا )منتشرشده در دو جلد، ۱۸۳۵ و ۱۸۴۰(، به‌ تفصیل به این مسئله پرداخته است. او پس از 
سفر به ایالات متحده در سال ۱۸۳۱، این کتاب را نگاشت تا نشان دهد چگونه دموکراسی میتواند هم زمان 

فرصت های برابری ایجاد کند و خطراتی همچون استبداد را نیز به همراه داشته باشد.
توکویل دموکراسی را نه تنها به عنوان کی نظام سیاسی، بلکه به مثابة وضعیتی اجتماعی میدید که در آن 
»برابری شرایط« حاکم است؛ وضعیتی که میتواند به نوعی استبداد نوین منجر شود. او اصطلاح »استبداد 
اکثریت« را برای توصیف پدیده ای بهکار برد که در آن اکثریت، نه  فقط از طریق قانون گذاری، بلکه از راه فشار 

. (Tocqueville, 1835, p. 250-260)اجتماعی و فرهنگی، حقوق اقلیت ها و افراد را سرکوب مکیند
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با  باید  این حقوق  پایة مردم سالاری، هشدار میداد که  به عنوان  اکثریت  توکویل در عین پذیرش حقوق 
سازوکار های حفاظتی محدود شوند تا به استبداد تبدیل نگردند. او استدلال مکیرد که در جوامع مردم سالار، 
اصل »حاکمیت مردم« میتواند به قدرت مطلق اکثریت بینجامد و اقلیت ها را تحت فشار قرار دهد. این نوع 
استبداد، برخلاف استبدادهای سنتی که از سوی فرد یا طبقۀ حاکم اعمال میشد، از جانب تودة مردم ناشی 

میشود و به مراتب خطرناکتر است.
توکویل در دفتر نخست کتاب خود مینویسد: »در دموکراسی، اکثریت نه تنها قانون گذاری مکیند، بلکه 
افکار عمومی را نیز کنترل مکیند و هر مخالفتی را خفه مینماید«. او برای نمونه، به رفتار نژادپرستانه با بومیان 
امریکایی و سیاه پوستان اشاره مکیند؛ جایی که اکثریت سفیدپوست، حقوق آنها را نادیده میگیرد و این نوع 

.(Tocqueville, 1835, p. 250-260) استبداد را »غیر قابل مقاومت« میخواند
از نگاه توکویل، خطر اصلی در بعد اجتماعی و فرهنگی نهفته است. اکثریت علاوه بر قدرت سیاسی، بر 
افکار عمومی نیز سلطه دارد و فردیت را سرکوب مکیند. افراد برای اجتناب از انزوا، به نظر اکثریت تسلیم 

میشوند و این امر به هم نوایی و زوال آزادی فکری میانجامد. 
توکویل معتقد بود در جوامع اشرافی )مانند اروپا پیش از انقلاب فرانسه(، قدرت میان طبقات مختلف توزیع 
شده و نوعی تعادل برقرار بود، اما در مردم سالاری، برابری شرایط میتواند به تمرکز قدرت در دست اکثریت و 

.(Tocqueville, 1835, p. 250-260) در نهایت به استبداد نوین منجر شود
او اصل »حاکمیت مردم« را ستایش مکیرد و معتقد بود اکثرتْْی منبع مشروع قدرت است؛ زیرا »ارادة عمومی« 
انتخاب رهبران و تعیین  باید حاکم باشد (Tocqueville, 1835, p. 240). این حقوق شامل قانون‌گذاری، 
سیاست های عمومی است. بااین حال، توکویل تأیکد مکیرد این حقوق نامحدود نیستند و باید مشروط به رعایت 
حقوق اساسی افراد و اقلیت ها باشند. اگر حقوق اکثریت بدون محدودیت اعمال شود، به استبداد تبدیل خواهد شد

توکویل میان »حقوق اکثریت« و »استبداد اکثریت« تمایز قائل بود. حقوق اکثریت بیان ارادة جمعی برای خیر 
عمومی است، اما استبداد اکثریت سوءاستفاده از این حقوق برای سرکوب دیگران است، و به باور توکویل، »بدترین 

.(Tocqueville, 1835, p. 252) نوع استبداد« است؛ زیرا از سوی نیرویی غیر قابل مقاومت اعمال میشود
او معتقد بود ایالات متحده با بهره گیری از سازوکار هایی همچون »فدرالیسم«، قوة قضائیة مستقل و آزادی 

انجمن ها، توانسته است از این خطر جلوگیری کند. به باور توکویل: 
ـ قوة قضائیة مستقل میتواند قوانین اکثریت را در صورت مغایرت با حقوق اساسی، باطل کند )مانند دادرسی 

اساسی در امریکا(.
ـ فدرالیسم و تمرکززدایی، قدرت را میان ایالت ها و دولت فدرال تقسیم مکیند و مانع تمرکز قدرت در دست 

اکثریت ملی میشود.
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ـ آزادی مطبوعات و انجمن ها امکان بیان صدای اقلیت ها و تنوع بخشی به افکار عمومی را فراهم میسازد
ـ آموزش و اخلاق عمومی شهروندان را به استفادة مسئولانه از حقوق خود ترغیب مکیند.

توکویل این مجموعه را »هنر آزادی« مینامد؛ هنری که در آن، مردم سالاری واقعی با رعایت حقوق فردی 
و اقلیت ها، از استبداد اکثریت فاصله میگیرد و به تعادل سیاسی و اجتماعی دست مییابد.

2ـ2ـ2. تعارض حاکمیت ملی و جهان شمولی حقوق بشر

یکی دیگر از حوزه های تعارض میان مردم سالاری و حقوق بشر، تقابل میان اصل »خودمختاری ملی« و 
ادعای »جهان شمولی حقوق بشر« است. مردم سالاری بر حاکمیت ملی و ارادة مردم در چارچوب مرزهای سیاسی 

تأیکد دارد؛ درحالکیه حقوق بشر بر اصولی جهان شمول و فراملی استوار است )نصری، ۱۳۹۸، ص۲۰۵(.
دولت های مردم سالار ممکن است با استناد به خواست اکثریت، از اجرای استانداردهای بین المللی حقوق 
به رغم  پناهندگان مخالفت کرده اند ـ  با پذیرش  از حکومت های مردم سالار  زنند؛ چنانکه برخی  باز  بشر سر 
تعهدات بین المللی. »حاکمیت ملی« یکی از اصول بنیادین حقوق بین الملل است که ریشه در معاهدة »وستفالیا« 
)۱۶۴۸( دارد و بر اساس آن، کشورها حق دارند بدون دخالت خارجی، امور داخلی خود را مدیریت کنند. این اصل 
شامل استقلال در سیاست‌گذاری، قانون‌گذاری و اجرای قوانین در قلمرو ملی است )فریمن، ۱۳۸۷، ص۸۰ـ۱۰۰(

در مقابل، جهان شمولی حقوق بشر بر این باور است که حقوقی همچون »حق حیات«، »آزادی بیان« و 
»منع شکنجه«، ذاتی انسان اند و فراتر از مرزهای ملی اعمال میشوند. این دیدگاه بر پایة اعلامیة جهانی حقوق 
بشر )۱۹۴۸( سازمان ملل متحد بنا شده است و تأیکد دارد که این حقوق، جهانی، تفککیناپذیر و هم بسته اند 

)شریفی طرازکوهی، ۱۳۹۷، ص۱۱۸ـ۱۴۶(.
تعارض میان این دو زمانی بروز مکیند که حفاظت از حقوق بشر مستلزم دخالت در امور داخلی کی کشور 
باشد؛ امری که به طور مستقیم اصل حاکمیت ملی را نقض مکیند. این تنش یکی از چالش های اصلی روابط 
بین الملل نوین است و در نظریه های سیاسی مانند »واقع گرایی« )که به حاکمیت اولویت میدهد( و »لیبرالیسم« 

)که حقوق بشر را جهانی میبیند( برجسته شده است )شریفی طرازکوهی، ۱۳۹۵، ص۱۳ـ۶۶(.
از منظر نظری، این تعارض در تقابل میان »حاکمیت داخلی« )که بر پایش دولت بر شهروندان تمرکز دارد( 
و »حاکمیت خارجی« )که استقلال از دخالت خارجی را تضمین مکیند( ریشه دارد. منتقدان جهان شمولی حقوق 
بشر، به ویژه برخی دولت های غیرغربی آن را ابزاری برای سلطة فرهنگی و سیاسی غرب میدانند ؛ درحالکیه 
طرف داران آن )مانند سازمان های حقوق بشری( استدلال مکینند که حقوق بشر فراتر از فرهنگ و مرزهاست 

و نمیتوان آن را به بهانة حاکمیت نادیده گرفت )شریفی طرازکوهی، ۱۳۹۵، ص۱۵۷ـ۱۹۲(.
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 (ICC) »و »دیوان یکفری بین‌المللی (ICJ) »از منظر حقوقی، نهادهایی مانند »دیوان بین‌المللی دادگستری
این تعارض را برجسته کرده اند. برای نمونه، ICC میتواند رهبران کشورها را به‌ خاطر جنایات علیه بشریت 

محاکمه کند، حتی اگر آن کشور عضو نباشد؛ امری که حاکمیت ملی را به چالش مکیشد.
 (ICCPR, 1966) »جهان شمولی حقوق بشر از طریق معاهدات بین‌المللی مانند »پیمان حقوق مدنی و سیاسی
اعمال میشود، اما کشورها میتوانند با استناد به اصل »حاکمیت«، از اجرای آن خودداری کنند. برخی کشورها 
اعلامیة جهانی حقوق بشر را غیرالزام آور دانسته و آن را با قوانین ملی خود در تعارض م‌یبینند. این تعارض، به‌ویژه 

در حوزة »حقوق فرهنگی« برجسته است؛ جایی که استانداردهای جهانی با سنت های محلی برخورد مکینند.
در سیاست بین الملل، این تعارض در مفهوم »مسئولیت حفاظت« (R2P)، مصوب ۲۰۰۵، نمود یافته است. 
R2P به جامعة بین‌المللی اجازه م‌یدهد در موارد نسلکشی یا جنایات جنگی، حتی با نقض حاکمیت ملی، مداخله 

کند. منتقدانْْ R2P را ابزاری برای قدرت های بزرگ میدانند که حاکمیت کشورهای ضعیف را زیر پا میگذارند
از منظر اخلاقی، این تعارض پرسش‌هایی بنیادین را مطرح مکیند، از جمله اینکه »آیا حقوق بشر برتر از حاکمیت 
ملی است؟« لیبرال ها در پاسخ، به حقوق بشر اولویت م‌یدهند؛ درحالک‌یه واقع گرایان بر حفظ حاکمیت تأیکد دارند

تحریم های اقتصادی به‌ سبب نقض حقوق بشر )مانند تحریم ها علیه ایران یا روسیه( نیز حاکمیت ملی را 
محدود مکینند؛ زیرا اقتصاد داخلی را تحت تأثیر قرار میدهند. این نوع اقدامات به عنوان »دخالت غیرمستقیم« 

در امور داخلی کشورها تلقی میشوند.
از جمله نمونه های عملی این تعارض میتوان به موارد ذیل اشاره کرد:

ـ مداخلة نظامی در لیبی )۲۰۱۱(؛
ـ مناقشة حقوق بشری در چین و منطقة سینیکانگ؛

ـ تقابل ایالات متحده با »دیوان یکفری بین المللی« (ICC) )شریفی طرازکوهی، ۱۳۹۵، ص۳۹۳ـ۴۰۸(.

3ـ2ـ2. معمای ضد اکثریتی و تقدم هنجاری

یکی از پیچیده ترین تعارض ها میان مردم سالاری و حقوق بشر، در تقابل میان ارادة اکثریت و اصول هنجاری 
بنیادین نمود مییابد؛ تقابلی که در قالب دو مفهوم کلیدی »معمای ضد اکثریتی« و »تقدم هنجاری« در فلسفة 

سیاسی و حقوق عمومی مورد بحث قرار گرفته است.
»معمای ضد اکثریتی« اصطلاحی است که نخستین بار توسط الکساندر بیکل مطرح شد و به چالش مشروعیت 

نهادهای قضایی غیرمنتخب در نظام های مردم سالار اشاره دارد؛ جایی که دادگاه های قانون اساسی میتوانند 
 .(Bickel, 1962, p. 16-23) تصمیمات نهادهای منتخب )مانند مجلس( را لغو کنند
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پرسش بنیادین این است که در تعارض میان تصمیم اکثریت و حقوق بنیادین، کدامکی باید مقدم باشد؟ 
آیا نهادهای قضایی مجازند ارادة مردسالارانه را محدود کنند؟

سطوح تحلیل معمای ضد اکثریتی
این معما در سه سطح قابل تحلیل است:

ـــا  ـــای Brown v. Board of Education (1954) ی ـــد پرونده ه ـــواردی مانن ـــاسی: در م ـــف( سی ال

ـــارض  ـــت در تع ـــت اکثری ـــا خواس ـــه ب ـــد ک ـــاذ کرده ان ـــاتی اتخ ـــا تصمیم Roe v. Wade (1973)، دادگاه ه

بوده اند و این امر به اتهام »افراط قضایی« منجر شده است (Tushnet, 2008, p. 45)؛
به معنای حاکمیت مردم است، چگونه م‌یتوان توجیه کرد که قضات  اگر »دموکراسی«  ب( فلسفی: 

غیرمنتخب تصمیمات اکثریت را لغو کنند؟ بیکل این را »مشکل مشروعیت« مینامد (Bickel, 1962, p. 18)؛
ج( عملی: در پروندة Dobbs v. Jackson Women’s Health Organization (2022)، دیوان عالی 

ایالات متحده حق سقط جنین را لغو کرد؛ تصمیمی که با نظرسنجیهای عمومی در تعارض بود و بحث هایی 
.(Chemerinsky, 2023, p. 112) را دربارة نقش دادگاه ها در مردم سالاری برانگیخت

طرف داران نظارت قضایی استدلال مکینند که این معما با نقش دادگاه ها در حفاظت از اصول قانون اساسی 
و حقوق اقلیت ها توجیه میشود. به باور آنها دادگاه ها از حقوق اقلیت ها در برابر »استبداد اکثریت« که توکویل 

آن را هشدار داده بود، محافظت مکینند )توکویل، 1385، ص250(.
از منظر آنان، قانون اساسی به عنوان قرارداد اجتماعی، هنجارهای بنیادین را تعیین مکیند که اکثریت نمیتوانند 
نقض کنند (Dworkin, 1996, p. 72). همچنین نظارت قضایی بخشی از نظام مهار و موازنه است که از 

.(Waldron, 2006, p. 135) تمرکز قدرت جلوگیری مکیند
برخی منتقدان، مانند جرمی والدرون، معتقدند این معما مردم سالاری را تضعیف مکیند و به قضات قدرت بیش 
از حد میدهد. والدرون استدلال مکیند که اختلافات هنجاری باید از طریق فرایندهای مردم سالارانه حل شوند، 

 .(Waldron, 2006, p. 1360) نه از طریق قضاییسازی
در مقابل، تقدم هنجاری به اولویت اصول حقوقی و اخلاقی )مانند حقوق بشر، عدالت یا برابری( بر ارادة 

اکثریت اشاره دارد. این مفهوم ریشه در نظریه های حقوقی متفکرانی همچون رونالد دوریکن و جان رالز دارد.
بگیرند  نادیده  را  آنها  اکثریت نم‌یتوانند  برنده‌هایی هستند که  دوریکن معتقد است حقوق فردی برگ 
(Dworkin, 1977, p. 190)، و رالز در نظریة عدالت )1971( تأیکد مکیند که اصول عدالت مقدم بر توافقات 

.(Rawls, 1971, p. 221) مردم سالارانه اند
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ابعاد تقدم هنجاری

ابعاد تقدم هنجاری نیز در سه سطح قابل بررسیاند:
الف( حقوقی: اصول مندرج در قانون اساسی یا اعلامیة جهانی حقوق بشر، به‌مثابة سپری در برابر تصمیمات 

اکثریتی عمل مکینند؛
ب( اخلاقی: برخی ارزش ها )مانند منع شکنجه( جهانیاند و نباید به رأی اکثریت وابسته باشند؛

ج( سیاسی: در مواردی مانند قوانین ضد تبعیض، اصول هنجاری الزام‌آورند، حتی اگر اکثریت مخالف باشند؛ 

.(Klug, 2010, p. 88) چنانکه در قانون اساسی آفریقای جنوبی پس از آپارتاید )۱۹۹۶( مشاهده شد
چالش های تقدم هنجاری 

بااین حال، تقدم هنجاری نیز با چالش هایی مواجه است:
الف( مشروعیت: اگر اصول هنجاری مقدم بر مردم سالاری باشند، چه نهادی صلاحیت تعیین آنها را دارد؟ 

این پرسش در جوامع چندفرهنگی، به ویژه کشورهای اسلامی، اهمیت ویژه ای دارد؛
ب( سازوکار اجرایی: اعمال تقدم هنجاری نیازمند نهادهای قدرتمند مانند دادگاه های قانون اساسی است 

که خود میتواند به معمای ضد اکثریتی منجر شود؛
ج( عوام گرایی: تأیکد بیش از حد بر هنجارها ممکن است واکنش های عوام گرایانه )پوپولیستی( را برانگیزد؛ 

.(Mudde & Kaltwasser, 2017, p. 99) چنانکه در اروپا و امریکا دیده شده است
این دو مفهوم )معمای ضد اکثریتی و تقدم هنجاری( در واقع دو جنبة مکمل از کی چالش بزرگ‌تر در دموکراس‌یهای 
جدیدند که چگونه میتوان ارادة اکثریت را با اصول بنیادین متعادل ساخت؟ معمای ضد اکثریتی بر مشروعیت فرایند 

قضایی تمرکز دارد؛ درحالک‌یه تقدم هنجاری بر ضرورت حفاظت از محتوای اصول حقوقی تأیکد مکیند.
تقدم هنجاری پرسش نظری بنیادینی را مطرح مکیند: آیا اصول هنجاری باید بر ارادة اکثریت مقدم باشند؟ 
این پرسش در کنار معمای ضد اکثریتی، دو جنبة مکمل از کی چالش بزرگ تر در دموکراسیهای نوین را شکل 

میدهند که چگونه میتوان ارادة اکثریت را با اصول هنجاری متعادل ساخت؟
معمای ضد اکثریتی بر مشروعیت فرایند قضایی تمرکز دارد؛ یعنی بر اینکه آیا نهادهای قضایی غیرمنتخب 
میتوانند تصمیمات نهادهای منتخب را لغو کنند؟ در مقابل، تقدم هنجاری بر ضرورت حفاظت از اصول بنیادین 

)مانند حقوق بشر، عدالت و آزادی( در برابر تصمیمات اکثریتی تأیکد میورزد.
این دو مفهوم نشان میدهند که مردم سالاری بدون محدودیت های هنجاری، میتواند به استبداد اکثریت 
منجر شود، اما درعین حال، تأیکد بیش از حد بر هنجارها نیز ممکن است مشروعیت مردم سالارانه را تضعیف 
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کند. راه حل این تعارض، نه در حذف یکی از دو سوی معادله، بلکه در ایجاد تعادل از طریق نهادهای قوی، 
فرایندهای مردم سالارانة شفاف و آموزش عمومی نهفته است.

تحقیقات آینده باید بر کاربرد این مفاهیم در جوامع غیرغربی، به‌ویژه کشورهای اسلامی تمرکز کنند تا بتوان 
راه حل هایی بومی و متناسب با زمینه های فرهنگی و اجتماعی ارائه داد.

بر ضرورت  اشتراک م‌یتوان گفت هر دو  نقاط  از جمله  افتراق اند،  و  اشتراک  نقاط  دارای  این دو مفهوم 
محدودسازی قدرت اکثریت برای حفاظت از حقوق افراد و اقلیت ها تأیکد دارند؛ امری که در نظریه‌های عدالت‌محور 

و نقد استبداد اکثریت برجسته شده است.
برای نمونه، در پروندة Obergefell v. Hodges (2015)، دیوان عالی امریکا ازدواج همجنس‌گرایان را با استناد 
.(Chemerinsky, 2023, p. 120) به اصل »برابری«، قانونی اعلام کرد، عل‌یرغم مخالفت اکثریتی در برخی ایالت‌ها

از جمله نقاط افتراق این دو مفهوم میتوان گفت:
ـ معمای ضد اکثریتی بر فرایند و مشروعیت قضایی تمرکز دارد.

ـ تقدم هنجاری بر محتوای اصول و ارزش های بنیادین تأیکد مکیند.
منتقدانی همچون جرمی والدرون هشدار میدهند که تقدم هنجاری میتواند مشروعیت مردم سالارانه را 

.(Waldron, 2006, p. 1370) تضعیف کند؛ زیرا تصمیم گیری را از مردم به قضات منتقل میسازد
مارتین لاگلین نیز در کتاب Against Constitutionalism (2022) استدلال مکیند که تأیکد بیش از 

.(Loughlin, 2022, p. 186) حد بر اصول هنجاری میتواند به »بحران دموکراتکی« منجر شود
در مقابل، طرف داران لیبرال مانند دوریکن معتقدند تقدم هنجاری برای حفظ مردم سالاری ضروری است؛ 

.(Dworkin, 1996, p. 80) زیرا مردم سالاری بدون حقوق فردی پایدار نیست
راه حل های پیشنهادی متفکران معاصر برای حل این تعارض عبارت اند از:

ـ تقویت فرایندهای مردم سالارانه؛
ـ ایجاد تعادل میان نظارت قضایی و ارادة عمومی؛

ـ آموزش عمومی برای ارتقای فهم حقوقی و اخلاقی؛
ـ گفت وگوی فرهنگی برای بومیسازی اصول هنجاری در جوامع چندفرهنگی.

والـدرون پیشـنهاد مکینـد اختلافـات هنجـاری از طریـق مجالـس قانون گذاری حل شـوند، نـه دادگاه ها 
.(Waldron, 2006, p. 1380)

به‌جای »قانون  پیشنهاد مک‌یند   “Constitutionalism Revived” (2025) نیز در مقالة  لاگلین 
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 اساسیگرایی قضایی«، به سوی »قانون  اساسیگرایی سیاسی« حرکت کنیم؛ رویکردی که اصول هنجاری را در 
چارچوب فرایندهای مردم سالارانه اعمال مکیند.

توکویل نیز بر نقش آموزش عمومی تأیکد داشت؛ آموزشی که شهروندان را قادر میسازد حقوق خود را 
 .(Tocqueville, 1835, p. 260) مسئولانه اعمال کنند و از نیاز به دخالت قضایی بکاهند

در جوامع اسلامی نیز باید اصول هنجاری با ارزش های فرهنگی و دینی هماهنگ شوند تا پذیرش اجتماعی 
 .(An-Na’im, 2008, p. 150) آنها افزایش یابد

4ـ2ـ2. عقلانیت محدود ارادة عمومی

مطالعات تجربی نشان م‌یدهند که ارادة عمومی همواره عقلانی و منطبق با حقوق بشر نیست. تجربة تاریخی 
نشان داده است که در برخی موارد، اکثریت مردم سالار به حمایت از سیاست های ضد انسانی )مانند نژادپرستی 
یا پاکسازی قومی( گرایش یافته اند. بسیاری از فیلسوفان سیاسی نیز به درستی دربارة خطرات »تمایل اکثریت 

به سیاست های ضد انسانی« یا همان پدیدة موسوم به »استبداد اکثریت« هشدار داده اند.
در این زمینه، دو مفهوم کلیدی در فلسفة سیاسی و علوم اجتماعی مطرح‌اند: »عقلانیت محدود« و »ارادة عمومی«. 
عقلانیت محدود که نخستین بار توسط هربرت سایمون در دهة ۱۹۵۰ معرفی شد، بیان مکیند که افراد به علت 
محدودیت های اطلاعاتی، زمانی و شناختی، قادر به تصمیم‌گیری کاملًاً عقلانی نیستند و به جای بهینه سازی، به 
»تصمیم‌گیری رضایت بخش« روی م‌یآورند (Simon, 1955, p. 99-188). این مفهوم در تقابل با الگوی »عقلانیت 

کامل« در اقتصاد سنتی قرار دارد که فرض مکیند افراد همواره اطلاعات کاملی دارند و تصمیمات بهینه م‌یگیرند.
»عقلانیت محدود« دارای ویژگیهایی همچون محدودیت اطلاعاتی، شناختی و زمانی است. در مقابل، »ارادة 
عمومی« مفهومی است که ژان ژاک روسو در قرارداد اجتماعی )1762( مطرح کرد. او میان »ارادة عمومی« و »ارادة 
همه« تمایز قائل شد. ارادة عمومی به خیر جمعی جامعه معطوف است و فرض مک‌یند که شهروندان با کنار گذاشتن 

.(Rousseau, 1762, Book II, Chapter 3) منافع شخصی، برای خیر کل تصمیم م‌یگیرند
روسو معتقد بود ارادة عمومی از طریق مشورت عمومی و مشارکت شهروندان در فرایندهای مردم سالارانه 

شکل میگیرد، اما هشدار داد که این اراده میتواند تحت تأثیر عوام فریبی یا اطلاعات نادرست منحرف شود.
ارادة عمومی، به طور مطلوب، باید عقلانی و آگاهانه باشد، اما در عمل، تحقق آن با چالش هایی مواجه است. 
ایجاد مک‌یند: چگونه  اساسی در فلسفة سیاسی  ارادة عمومی، پرسش هایی  و  تعامل میان عقلانیت محدود 
محدودیت های شناختی افراد بر شکل گیری و اجرای ارادة عمومی تأثیر میگذارند؟ آیا مردم سالاری که مبتنیبر 

ارادة عمومی است، میتواند با این محدودیت ها سازگار باشد؟
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در دموکراسیهای نوین، این تعامل چالش هایی همچون تأثیر اطلاعات ناقص، سوگیریهای شناختی و 
پیچیدگی سیاست های عمومی را به  وجود میآورد. شهروندان به‌ سبب کمبود اطلاعات کامل یا انتشار اطلاعات 
نادرست )مانند اخبار جعلی در رسانه های اجتماعی( ممکن است تصمیماتی اتخاذ کنند که با خیر عمومی هم‌راستا 
نباشد. مطالعه ای در سال ۲۰۲۰ نشان داد که اطلاعات نادرست در شبکه های اجتماعی، رأیدهندگان را تحت 

.(Allcott & Gentzkow, 2020, p. 317-331) تأثیر قرار میدهد و ارادة عمومی را منحرف مکیند
سوگیریهایی مانند »سوگیری تأیید« نیز میتوانند موجب شوند که شهروندان به‌جای خیر عمومی، به منافع 

گروهی یا حزبی رأی دهند. این امر ارادة عمومی ـ به معنای روسویی ـ را تضعیف مکیند. 
دانیل کانمن در Thinking, Fast and Slow (2011) نشان م‌یدهد که تصمیم‌گیر‌یهای سریع و احساسی 
.(Kahneman, 2011, p. 20-30) غلبه مکینند (System 2) اغلب بر تصمیم‌گیریهای عقلانی (System 1)

در جهان امروز، مسائل سیاسی )مانند تغییرات اقلیمی یا سیاست های اقتصادی( بسیار پیچیده‌اند و نیازمند تحلیل‌های 
تخصص‌یاند. عقلانیت محدود شهروندان مانع از درک کامل این مسائل م‌یشود و ارادة عمومی را به تصمیمات ساده‌انگارانه 
سوق م‌یدهد. مطالعه‌ای در سال ۲۰۲۳ نشان داد که رأ‌یدهندگان اغلب سیاست‌های کوتاه‌مدت را به سیاست‌های بلندمدت 

.(Druckman & Jacobs, 2023, p.45-60) ترجیح م‌یدهند، حتی اگر به ضرر خیر عمومی باشد
از جمله پیامدهای عقلانیت محدود در مردم سالاری میتوان به ظهور عوام گرایی، کاهش مشارکت سیاسی 
و تعارض با عقلانیت جمعی اشاره کرد. عوام گرایی با بهره گیری از سوگیریهای شناختی و اطلاعات ساده شده، 
ارادة عمومی را به سوی منافع کوتاه مدت هدایت مکیند. مود و کالتواسر استدلال مکینند که عوام گرایی از 

.(Mudde & Kaltwasser, 2017, p. 99) محدودیت های شناختی شهروندان سوءاستفاده مکیند
محدودیت های شناختی و اطلاعاتی همچنین میتوانند به کاهش مشارکت سیاسی منجر شوند؛ زیرا شهروندان 
احساس مکینند توانایی تأثیرگذاری معنادار ندارند. این امر ارادة عمومی را به گروه های کوچکتر یا نخبگان 

 .(Schattschneider, 1960, p. 150) محدود میسازد
انگارة »ارادة عمومی« روسو فرض مکیند که جمع بندی آرای افراد به تصمیمات عقلانی منجر میشود، 
اما عقلانیت محدود این فرض را به چالش مکیشد. »معمای رأیدهنده« نشان میدهد که افراد ممکن است 

.(Downs, 1957, p. 260) به دلایل غیرعقلانی رأی دهند که با خیر عمومی ناسازگار است
در مجموع، عقلانیت محدود تأثیر قابل  توجهی بر شکل گیری و اجرای ارادة عمومی دارد. محدودیت های 
از مسیر خیر عمومی منحرف سازند و چالش هایی  ارادة عمومی را  شناختی و اطلاعاتی شهروندان میتوانند 
همچون عوام گرایی، مشارکت پایین و تصمیم گیریهای غیرعقلانی را در دموکراسیها پدید آورند. بااین حال، 



 ، سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان 481404

راه حل هایی مانند آموزش عمومی، دموکراسی مشورتی و طراحی نهادی میتوانند این تأثیرات را کاهش دهند 
و زمینه ساز تحقق ارادۀ عمومی عقلانیتر باشند.

نتیجه گیری

نسبت میان مردم سالاری و حقوق بشر را میتوان به مثابة کی جدل پیچیده توصیف کرد. از کیسو، هرکی 
بدون دیگری ناقص و آسیب پذیر است؛ و از سوی دیگر، هرکی میتواند به عاملی برای محدودسازی دیگری 
تبدیل شود. این تعارض های بالقوه نشان م‌یدهند که صرف وجود نهادهای مردم‌سالار )مانند انتخابات و مجلس( 
برای تضمین حقوق بشر کافی نیست، بلکه نیازمند سازوکار هایی واسط هستیم که بتوانند میان حاکمیت مردم 

و حقوق اقلیت ها تعادل برقرار سازند.
همان گونه که تحلیل های پیش گفته نشان داد، نسبت میان مردم سالاری و حقوق بشر ذاتاًً مبتنیبر تنشی 
جدلی است. این تعارض، نه نشانه ای از ضعف، بلکه جلوه ای از پویایی نظم مردم سالارانه در حکمرانی امروزی 
است. پذیرش این تنش به مثابة بخشی جداییناپذیر از سیاست ورزی معاصر، شرط لازم برای طراحی نهادهای 

کارآمد و پایدار به منظور مدیریت آن به شمار میآید.
در این میان، قاعدة »گفتمان عقلانیت« که برگرفته از نظریة »کنش ارتباطی« یورگن هابرماس است، 
از دو مفهوم  تقدم یکی  یا  تقابل  بر  نه  قاعده،  این  پیشنهاد م‌یدهد.  تعارض  این  برای حل  راه حلی جدلی 
ارادة عمومی  »مردم سالاری« یا »حقوق بشر« بر دیگری، بلکه بر فرایند گفت وگویی تأیکد دارد که در آن، 

به صورت عقلانی و مشارکتی شکل میگیرد.
به باور هابرماس، مشروعیت کی نظام مردم‌سالار، نه صرفاًً از رأی اکثریت، بلکه از یکفیت گفت‌وگویی ناشی م‌یشود 
که پیش از رأ‌یگیری در جامعه شکل م‌یگیرد. این گفت‌وگو باید در فضایی موسوم به »حوزة عمومی« صورت پذیرد؛ 
فضایی که در آن، شهروندان به‌عنوان افراد برابر، بدون سلطه یا فشار، دربارة مسائل مشترک به بحث و تبادل نظر م‌یپردازند

به مثابة پیش‌شرط تحقق  بلکه  برابر مردم سالاری،  مانعی در  به عنوان  نه  در چنین چارچوبی، حقوق بشر 
گفت وگوی عقلانی و مشارکت محور تلقی میشود؛ ازاین رو قاعدة »گفتمان عقلانیت« میتواند بنیانی نظری و 

عملی برای هم گرایی پایدار میان مردم سالاری و حقوق بشر فراهم آورد.



49نقش عقلانیت ارتباطی در نسبت سنجی دموکراسی و حقوق بشر / ارکان شريفی و ... 

منابع
اینشتاین، ویلیام و فاگلمان، ادوین )1366(. مکاتب سیاسی معاصر. ترجمة حسینعلی نوذری. تهران: گستره.

بشیریه، حسین )۱۳۸۲(. تاریخ اندیشه های سیاسی در قرن بیستم. تهران: نشر نی.
بیتام، دیوید )1388(. دموکراسی و حقوق بشر. ترجمة محمدتقی دلفروز. تهران: طرح نو.

تورن، آلن )1399(. دموکراسی چیست؟ ترجمۀ سلیمان صادقیزاده. تهران: ثالث. 
توکویل، الکسی دو )1385(. دموکراسی در امریکا. ترجمة رحمت الله مقدم مراغه ای. تهران: علمی و فرهنگی.

شریفی طرازکوهی، حسین )1395(. حقوق بشر؛ ارزش ها و واقعیت ها. تهران: میزان.
شریفی طرازکوهی، حسین )1397(. حقوق بشر؛ نظریه ها و رویه ها. تهران: میزان.

فریمن، مایکل )1387(. حقوق بشر. ترجمة محمد یکوانفر. تهران: هرمس.
فلسفی، هدایت الله )1399(. سیر عقل در منظومة حقوق بین‌الملل. تهران: نو.

قادری، حاتم )۱۳۹۲(. اندیشه های سیاسی در قرن بیستم. تهران: سمت.
نصری، قدیر )۱۳۹۸(. فلسفة سیاسی حقوق بشر. تهران: علم.
نوذری، حسینعلی )1393(. بازخوانی هابرماس. تهران: چشمه.

هابرماس، یورگن )1392(. نظرۀی کنش ارتباطی. ترجمۀ کمال پولادی. تهران: مرکز.
جاوید، محمدجواد و سجادی، سیدجواد )۱۴۰۳(. مکتب فرانکفورت، بازنگری مارکسیسم و نقد دولت سرمایه داری؛ با تأیکد بر 

نظریات هابرماس. مطالعات حقوق عمومی، 4)54(، ۲۱۷۷ـ۲۲۰۱.
خانی، علی و شمسینی غیاثوند، حسن )۱۴۰۳(. جامعه شناسی سیاسی هابرماس: نگاهی به نظرۀی کنش ارتباطی و حوزۀ عمومی. 

مطالعات منافع ملی، 10)37(، ۵۵ـ۶۷. 
سمیعی اصفهانی، عارف و میرعلی، سعید )۱۳۹۳(. دموکراسی رایزنانه؛ جنبش های اجتماعی و حوزۀ عمومی جهانی )با تأیکد بر 

نظرۀی عقلانیت ارتباطی هابرماس(. سیاست، 44)2(، ۴۴۷ـ۴۶۱.
Allcott, H. & Gentzkow, M. (2020). Social media and fake news in the 2016 election. Journal of 
Economic Perspectives, 31(2), 211-236.

An-Na’im, A. A. (2008). Islam and the secular state: Negotiating the future of Shari’a. 
Harvard University Press.

Bickel, A. (1962). The least dangerous branch: The Supreme Court at the bar of politics. 
Bobbs-Merrill.

Chemerinsky, E. (2023). Worse than nothing: The dangerous fallacy of originalism. Yale 
University Press.

Downs, A. (1957). An economic theory of democracy. Harper & Row.



 ، سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان 501404

Druckman, J. N. & Jacobs, L. R. (2023). Partisan bias and short-term thinking in political decision-

making. American Political Science Review, 117(1), 45-60.

Dworkin, R. (1977). Taking rights seriously. Harvard University Press. Dworkin, R. (1996). 

Freedom’s law: The moral reading of the American Constitution. Harvard University Press.

Kahneman, D. (2011). Thinking, fast and slow. Farrar, Straus and Giroux.

Klug, H. (2010). The Constitution of South Africa: A contextual analysis. Hart Publishing.

Loughlin, M. (2022). Against constitutionalism. Harvard University Press.

Loughlin, M. (2025). Constitutionalism revived. SSRN. https://papers.ssrn.com/sol3/papers.
cfm?abstract_id=5326814

Mudde, C. & Kaltwasser, C. R. (2017). Populism: A very short introduction. Oxford University 
Press.

Rawls, J. (1971). A theory of justice. Harvard University Press.

Rousseau, J. J. (1762). The social contract. Penguin Classics.

Schattschneider, E. E. (1960). The semisovereign people: A realist’s view of democracy in 
America. Holt, Rinehart and Winston.

Simon, H. A. (1955). A behavioral model of rational choice. Quarterly Journal of Economics, 
69(1), 99-118.

Tocqueville, A. de. (1835). Democracy in America (Vol. I). Liberty Fund.

Tushnet, M. (2008). Weak courts, strong rights: Judicial review and social welfare rights 
in comparative constitutional law. Princeton University Press.

Waldron, J. (2006). The core of the case against judicial review. Yale Law Journal, 115(6), 1346-
1406.

Flynn, Jeffrey. (2004). Communicative Power in Habermas’s Theory of Democracy. European 
Journal of Political Theory, 3(4), 433-454. 

Habermas, Jürgen. (1984). The Theory of Communicative Action (Vol. 1). Boston: Beacon 
Press.
Kellner, Douglas. (1998). Habermas, the Public Sphere, and Democracy: A Critical Intervention. 

In Lewis Edwin Hahn (Ed.), Perspectives on Habermas (p. 259-288). Chicago: Open Court.
Schaffer, Johan Karlsson. (2015). The Co-Originality of Human Rights and Democracy in an 

International Order. International Theory, 7(1), 96-124. 



Examination and Critique of the Political Anthropology of 
Contemporary Western Schools of Thought

Abstract
Individual jurisprudence has long been the dominant approach in the 
legal reasoning of Muslim jurists. Social jurisprudence, by contrast, 
represents a novel approach to fiqh studies that brings about significant 
transformations in legal rulings. In this study, social jurisprudence is 
defined as an approach in which the jurist, in the process of deriving 
rulings, takes into account the social consequences of legal opinions and 
the requirements of society, whereas such considerations are absent in 
individual jurisprudence. Based on this definition and after evaluating 
various viewpoints, the study employs an analytical–comparative 
method with a critical approach to examine the similarities and 
differences between individual and social jurisprudence in terms of their 
outcomes and implications. The findings show that both approaches 
share similarities in their systematic derivation of rulings from legal 
sources, attention to both the individual and society, engagement 
with behavioral rulings, and formulation of both prescriptive and 
declarative laws. Their differences include the following: in individual 
jurisprudence, the subject of legal rulings is determined by the individual 
legally responsible, whereas in social jurisprudence it is society as a 
whole; governmental rulings constitute a distinctive output of social 
jurisprudence; the ultimate aim of individual jurisprudence is divine 
satisfaction and otherworldly salvation, while social jurisprudence also 
seeks the establishment of religion in society; and social jurisprudence, 
in addition to behavioral rulings, addresses strategic rulings (such as 
macro-level policymaking) and structural rulings (such as defining the 
desired political and economic order).

Keywords: individual jurisprudence; social jurisprudence; outcomes of individual 
jurisprudence; outcomes of social jurisprudence; social approach to Fiqh
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چکيده
فقه  فردی رویکرد غالب در استنباط‌های فقیهان بوده است. فقه ‌اجتماعی رویکردی نوین در فقه‌پژوهی 
است که تحول ویژه ای در فتاوای فقهی پدید میآورد. در این پژوهش فقه  اجتماعی رویکردی 
فقهی دانسته شد که در آن فقیه در استنباط خود به پیامدهای اجتماعی فتوا و اقتضائات جامعه 
توجه دارد؛ درحالکیه در فقه‌ فردی چنین توجهی وجود ندارد. پژوهش حاضر بر اساس تعریف فوق 
و پس از ارزیابی نظرات مختلف، با استفاده از شیوۀ تحلیلی ـ تطبیقی و با رویکرد انتقادی در بحث 
تشابهات و تمایزات فقه فردی و اجتماعی در نتایج و آثار، به این نتایج دست یافت: فقه  فردی و 
اجتماعی در ارائۀ روشمند احکام شرعی مبتنیبر منابع فقه، توجه به فرد و جامعه، پرداختن به احکام 
رفتاری و ارائۀ احکام وضعی و تکلیفی شباهت دارند. تمایز این دو رویکرد فقهی عبارت است از: 
تشخیص دهندۀ موضوع احکام در فقه  فردی خود مکلف است، ولی در فقه  اجتماعی، جامعه است. 
احکام حکومتی یکی از خروجیهای مختص فقه  اجتماعی است. غایت فقه‌ فردی کسب رضایت 
الهی و سعادت اخروی است، ولی در فقه‌ اجتماعی به اقامۀ دین در جامعه نیز توجه میشود. در 
فقه  اجتماعی علاوه بر احکام رفتاری به احکام راهبردی )نظیر سیاست گذاریهای کلان( و احکام 

ساختاری )نظیر تبیین ساختار مطلوب سیاسی و اقتصادی( توجه میشود.

کليدواژه ها: فقه  فردی، فقه  اجتماعی، نتایج و آثار فقه  فردی، نتایج و آثار فقه  اجتماعی، رویکرد اجتماعی به فقه.
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بیان مسئله

در دهۀ اخیر بحث فقه اجتماعی در میان پژوهشگران فقهی و در مجامع علمی مطرح شده است. این رویکرد 
نوین فقهی موجب پیدایش دگرگون‌یهایی در فرآیند استنباط و به‌تبع آن خروجی دستگاه فقاهت م‌یشود. مقایسۀ 
فقه فردی و اجتماعی و کشف تشابهات و تمایزات آن دو در نتایج و آثار، افق‌های تازه‌ای را پیش‌ روی پژوهش‌های 
فقهی میگشاید؛ زیرا پژوهشگران حوزۀ فقه بر اساس رویکرد اجتماعی به فقه، به دستاوردهای ویژۀ فقهی 

میرسند که بر اساس نگاه فردی به فقه قابل دستیابی نبوده است. 
با توجه به اینکه فقه اجتماعی از بحث هایی است که در دهۀ اخیر در مجامع فقهی مطرح شده است و پیشینۀ 
چندانی ندارد، مقایسۀ فقه فردی و فقه اجتماعی از جهت نتایج و آثار و بررسی تشابهات و تمایزات آنها از این 
جهت، تا کنون در پژوهشی مستقل مورد بررسی قرار نگرفته است. این پژوهش با بهره گیری از روش تحلیلی 
ـ تطبیقی و رویکرد انتقادی تلاش کرده است شباهت ها و تفاوت های فقه فردی و اجتماعی در نتایج و آثار را 
تبیین کند. در این مقاله، ابتدا مفهوم فقه، فقه فردی و فقه اجتماعی تبیین میگردد، و سپس با ارائۀ تحلیلی 

معناشناختی، تشابهات و تمایزات فقه فردی و اجتماعی در حوزۀ نتایج و آثار تشریح میشود. 
پرسش‌ اصلی این پژوهش عبارت است از: تشابهات و تمایزات فقه فردی و فقه اجتماعی در نتایج و آثار چیست؟

پیشینۀ پژوهش

بر اساس جست وجوی نگارنده، پژوهشی که مستقلًاً به تبیین تشابهات و تمایزات فقه فردی و فقه اجتماعی در 
نتایج و آثار بپردازد یافت نشد، لکن در برخی پژوهش ها به پاره ای از تمایزات فقه فردی و فقه اجتماعی )یا 
مفاهیم قریب به آن نظیر فقه حکومتی( در نتایج و آثار اشاره شده است که در ذیل مهم ترین آنها مطرح میشود.

1. فقه اجتماعی، نوشتة محمدجواد ارسطا )1399(. 
در این نوشتار مؤلف ابتدا به بررسی تعریف فقه اجتماعی، مکلفین در فقه اجتماعی، روش حل مسئله در این 
رویکرد فقهی و اقتضائات آن پرداخته است؛ در ادامه به برخی از قواعد فقهی جاری در فقه اجتماعی نظیر قاعدۀ 
منع استئثار، رفق و مدارا و اصل تسهیل و تیسیر اشاره نموده است؛ سپس ایشان به رابطۀ فقه اجتماعی و حکومت 

اسلامی پرداخته است و در فصل آخر به تبیین ساختار مطلوب حکومت اسلامی اشاره کرده است. 
2. فقه اجتماعی )مصاحبه با اساتید حوزه و دانشگاه(، نوشتة محمدباقر ربانی )1393(. 

در این نوشتار، مجموعه مصاحبه هایی پیرامون فقه اجتماعی با برخی اساتید مطرح در این حوزه، گردآوری 
شده است. مباحثی نظیر تعریف فقه اجتماعی، اقسام فقه اجتماعی، انواع جامعه، اقسام مکلف، مبانی فقه اجتماعی، 
روش شناسی فقه اجتماعی، موانع رشد فقه اجتماعی، اجرایی شدن فقه اجتماعی و تعامل فقه و جامعه از جمله 
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مباحثی است که در مصاحبه های انجام شده، مورد اشاره قرار گرفته است. 
3. مقالة »تشابهات و تمایزات فقه فردی و حکومتی«، نوشتة حسین عندلیب )1396(.

نویسندۀ این مقاله با تأیکد بر اهمیت روش شناسی و خصوصاًً روش شناسی علم فقه، اشاره مکیند که در 
فقه دو روش فردگرایانه و جمع گرایانه وجود دارد؛ در روش نخست تنها به فرد و شرایط او التفات میشود، ولی 
در روش دوم به فرد به عنوان بخشی از کی جامعه نظر میشود و شرایط پیچیدۀ حاکم بر جامعه نیز مورد عنایت 
است. پرسش اصلی این پژوهش این است که فقه فردی و فقه حکومتی چه شباهت ها و تفاوت هایی با یکدیگر 
دارند؟ پاسخ این پرسش که با روش توصیفی ـ تحلیلی به دست آمده است، بیانگر این است که در برخی حوزه ها 
نظیر منابع، این دو رویکرد فقهی با یکدیگر شباهت دارند و در برخی از حوزه های دیگر نظیر ارکان و مقومات 

از یکدیگر متمایز میگردند. 
4. مقالة »تفاوت های فقه فردی و حکومتی از منظر شناخت موضوع، تکلیف و مکلف«، نوشتة محمدجواد 

حیدری خراسانی، محمد نوذری فردوسیه و علی خلف خانی )1392(.
در این مقاله، نویسندگان فقه فردی را دانشی روشمند میدانند که با تکیه بر مقولۀ حجیت در پی کشف 
احکام شرعی است. این روش، در استنباط احکام و تطبیق آن بر موضوعات دارای ماهیت جزءنگر و منطقی 
انحلالی و تجزیه ای است، لکن فقه حکومتی که ریشه در نیازهای اجتماعی دارد، باورمند به تحول در روش 
کشف حکم، شناخت موضوعات و انطباق احکام بر موضوعات بر اساس منطق مجموعه نگر است. تفاوت این 
دو رویکرد، منجر به پیدایش تمایزات‌ی در عرصۀ شناسایی موضوعات، تکالیف و مکلفان میگردد. نویسندگان 
این مقاله با نگاه روش شناسانه و درجۀ دو، در تلاش هستند تا تمایزات فقه فردی و فقه حکومتی را از جهت 

موضوع، تکلیف و مکلف تبیین نمایند. 
نوآوری این نوشتار در مقایسه با آثار پیشین، آن است که اولًاً به بررسی وجوه اشتراک فقه فردی و فقه 
اجتماعی در نتایج و آثار پرداخته و ثاناًًی تمرکز خود را بر تمایزات این دو در همین حوزه )یعنی حوزۀ نتایج و آثار( 
نهاده است؛ درحالکیه در آثار مشابه، علاوه بر اینکه از تحلیل اشتراکات غفلت شده، تمایزات مطرح شده نیز 
غالباًً خارج از حوزۀ نتایج و آثار و بدون تمرکز منسجم بر این بُعُد بوده اند. افزون بر این، مقالۀ حاضر با نگاهی 
انتقادی به تحلیل های پیشین، برخی از تمایزات ذکرشده در آن آثار را مورد بازبینی قرار داده و در مواردی آنها 
را ناصواب ارزیابی کرده است. به این ترتیب، مقالۀ حاضر ضمن برخورداری از رویکرد انتقادی، گامی نو در تحلیل 

تطبیقی فقه فردی و فقه اجتماعی در حوزۀ نتایج و آثار برداشته است. 
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1. مفهوم شناسی

1ـ1. مفهوم شناسی واژۀ فقه

تعاریف لغوی مختلفی برای واژۀ »فقه« بیان شده است که به برخی از آنها اشاره میشود.
برخی از اهل لغت »فقه« را به معنای »فهم« دانسته‌اند )جوهری، 1376ق، ص2243(، و بدین جهت بسیاری 
از فقیهان در کتب فقهی یا اصولی معنای لغوی »فقه« را »فهم« دانسته اند )شهید اول، بیتا، ج1، ص30؛ علامه 

حلی، 1420ق، ج1، ص30؛ میرزای قمی، 1430ق، ج1، ص36؛ حر عاملی، 1403ق، ص539(. 
برخی دیگر از اهل لغت »فقه« را به معنای »علم« دانسته اند )ابن فارس، 1404ق، ج4، ص442؛ حسینی 
زبیدی، 1414ق، ج19، ص72( و دستۀ سوم »فقه« را به »فهم و درک معنا از روی تأمل و دقت« تفسیر کرده اند 
)مصطفوی، 1385، ج9، ص123(، و بر اساس همین تفسیر سوم است که ابوهلال عسکری در بیان تفاوت 
»فقه« و »علم« میگوید: »فقه بر علم به مفاد کلام همراه با تأمل گفته م‌یشود« )عسکری، 1400ق، ص80(

دستۀ چهارم اهل لغت، فقه را منحصر در علم نظری دانسته اند و آن را »رسیدن به علم غایب از علم شاهد 
)حاضر(« دانسته اند )راغب اصفهانی، 1412ق، ص642(. این معنا به معنای سابق نزدکی است؛ چراکه حصول 
این معنا بدون تأمل و دقت میسر نیست. برخی دیگر از فقها در مقام تفسیر لغوی واژۀ »فقه« سخن دستۀ چهارم 
اهل لغت را مبنای خود قرار داده اند )جمعی از پژوهشگران، 1423ق، ج5، ص199؛ عمید زنجانی، 1421ق، ج3، 

ص98؛ مشکینی اردبیلی، 1392ب، ص17(. 
معروف تریــن تعریــف اصــطلاحی مطرح شــده بــرای »فقــه« عبــارت اســت از: »علــم بــه احــکام شــرعی 
ــداد،  ــن، 1387ق، ج2، 264؛ فاضــل مق ــده باشــد« )فخرالمحققی ــلی به دســت  آم ــۀ تفصی ــه از ادل ــرعی ک ف
1404ق، ج1، ص5؛ 1361، ص5؛ میردامــاد، بیتــا، ص3؛ بحرالعلــوم، 1427ق، ص5؛ حسینی عاملی، 1419ق، 

ص19، 605؛ طباطبایی حائری، بیتا، ص414(.
فقها در کتب خود قیدهای موجود در این تعریف را تشریح کرده اند؛ صاحب معالم در تبیین قیدهای این 

تعریف میگوید: 

با قید »احکام« علم به ذوات مثل علم به زید، و علم به صفات مثل علم به کرم و شجاعت او، و 
علم به افعال مثل علم به نوشتن و خیاطی او، از تعریف خارج میشود. با قید »شرعی« احکام 
غیرشرعی مثل احکام عقلی محض یا احکام لغوی از تعریف خارج میشود. با قید »فرعی« احکام 
شرعی اصولی خارج میگردد. به واسطۀ قید »از ادله« علم خداوند سبحان و ملائکه و انبیا خارج 
میشود، و به واسطۀ قید »تفصیلی« علم مقلد در مسائل فقهی خارج میشود؛ زیرا علم او از دلیل 

اجمالی اخذ شده است ) عاملی )ابن شهید ثانی(، بیتا، ص26(.
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2ـ1. مفهوم شناسی فقه فردی

تعاریف گوناگونی برای فقه فردی مطرح شده است. در این قسمت به برخی از آنها اشاره میشود.
تعریف اول: فقه فردی فقهی است که به بیان احکام تکلیفی و وضعی مرتبط با انسان ها از آن  جهت که 

فردیاند میپردازد )ذوقی و قاضیان، 1401، ص128(. 
تعریف دوم: فقه فردی یا نگاه فردگرایانه به فقه عبارت است از: نگاهی ویژه به دانش فقه که بر اساس آن، 

این دانش تنها رابطۀ انسان با خداوند را تنظیم مکیند و قلمرو آن تنها اعمال فردی انسان است. 
بر اساس این تعریف، فقیه میتواند بدون توجه به شبکه و نظام وارۀ احکام، حکم موضوعات مختلف را 
استنباط کند؛ زیرا درصدد ادارۀ جامعه و حکومت اسلامی نیست تا به نظام مند بودن احکام توجه داشته باشد. بر 
این اساس است که در مسائل مدیریتی و اجتماعی فقه از ادارۀ جامعه کنار گذاشته میشود و غیرفقیهان متصدی 

مدیریت جامعه بر اساس مقتضیات زمان و مکان خواهند شد )عندلیب، 1396، ص113(. 
تعاریف فوق، فقه فردی را ناظر به حیطۀ فرد میدانند و میتوان آنها را تعریف »فقه الفرد« دانست، لکن 
زمان‌ی که )فردی بودن( به عنوان صفت برای فقه استعمال میشود، در واقع به رویکردی اشاره دارد که ناظر به 

تمام ابواب فقه )حتی ابوابی که جنبۀ اجتماعی دارد( است، لکن با رویکرد فردی به تمام فقه نگاه میشود. 
نگارنده بر این باور است که فقه فردی رویکرد فقهی است که بر اساس آن فقیه در فرآیند استنباط توجهی 

به آثار اجتماعی فتوا ندارد و اقتضائات اجتماع را در استنباط لحاظ نمکیند. 
3ـ1. مفهوم شناسی فقه اجتماعی

از میان تعاریف گوناگون مطرح شده برای فقه اجتماعی، در این بخش به سه تعریف اشاره شده و سپس تعریف 
مختار ارائه میگردد. 

تعریف اول: فقه اجتماعی فقهی است که به موضوعات و مسائل اجتماعی رسیدگی مکیند. بر اساس این نگاه، باید 
تمام ابواب فقه با توجه به امور اجتماع و ادارۀ کشور، مورد بررسی قرار گیرند. این فقه در تلاش است تا با استفاده از مباحث 
فقه، ارزش ها، باورها و فعالیت های اجتماعی را تنظیم کند. به بیان دیگر، فقه اجتماعی درصدد جامعه پذیر کردن مردم و تنظیم 

رفتارهای اجتماعی با رویکرد فقهی است و باعث سلامت جامعه میشود )یاوری سرتختی و شهبازی، 1402، ص71(. 
ــه  ــه، نقطــۀ مرکــزی فق ــداد اجتمــاعی فق ــه امت ــف، وجــود رویکــرد اجتمــاعی و توجــه ب ــن تعری در ای

اجتماعی دانسته شده است. 
تعریف دوم: بر اساس برداشت رایج در میان فقها، علم فقه تنها شخص حقیقی را مکلف م‌یداند و درصدد است 
تا تکالیف و حقوق وی را از منابع چهارگانۀ اجتهاد استنباط کند؛ درحالکیه میتوان در فقه از مکلفان دیگری نیز 
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مانند »دولت اسلامی«، »شهروند دولت اسلامی« و »جامعۀ اسلامی« سخن گفت. مقصود ما از »فقه اجتماعی« 
قسمتی از مباحث فقهی است که در خصوص مکلفان سه گانۀ ذکرشده و تکالیف و حقوق احتمالی آنها بحث مک‌یند. 
بر این اساس فقه اجتماعی هرگز جایگزین فقه فردی نیست، بلکه آن را تکمیل مکیند )ارسطا، 1399، ص13ـ14(.
در این تعریف، توجه به مکلفین سه گانۀ »دولت اسلامی«، »شهروند دولت اسلامی« و »جامعۀ اسلامی« 

نقطۀ ثقل و مرکزی تعریف محسوب میشود. 
تعریف سوم: علم به احکام شرعی متوجه افراد، نهادها، سازمان ها و هویت های اجتماعی است؛ با این قید 
که متعلق آن احکام، رفتارهای دیگران است. به تعبیر دیگر، در فقه اجتماعی، مخاطب احکام شرعی، نهادها و 
سازمان های اجتماعی )مثل خانواده، حکومت، روحانیت و رسانه ها(، افراد دارای نقش اجتماعی )مانند نقش پدری 
افراد دارای هویت جمعی )مانند هویت حمایتی، واسطه گری و نظارتی( هستند و محور بحث ها  و مادری( و 

وظایف و اختیاراتی است که این مخاطبان در قبال رفتار دیگران دارند )بستان نجفی، 1399، ص3ـ4(. 
در این تعریف نیز، نقطۀ ثقل تعریف مخاطبان و مکلفان فقه اجتماعی هستند. 

در نـگاه نگارنـده فقـه اجتمـاعی عبـارت اسـت از: رویکردی ویـژه به تمام ابـواب فقه که به آثـار اجتماعی 
فتـوا توجـه دارد و اسـتنباط فقیـه بـر اسـاس ایـن رویکـرد صـورت میگیـرد، لکـن این رویکـرد ویـژه ، دارای 
اقتضائـاتی اسـت کـه یـکی از آنهـا توجـه بـرخی تکالیف بـه مکلفیـن خـاصی نظیـر شـخصیت های حقوقی، 

دولت، نهادها، افراد دارای هویت جمعی و امثال آن میباشد. 
ایـن تعریـف تریکـبی از تعاریـف سـابق اسـت و در آن نقـص موجـود در هرکی از تعاریف سـابق، توسـط 

تعریف دیگر تکمیل گردیده و در نهایت تعریفی جامع ارائه شده است. 
در تتمۀ مفهوم شناسی فقه اجتماعی، ذکر این نکته شایسته است که نگاه اجتماعی امری مشکک و دارای 
مراتب است. ممکن است فقیهی به برخی از ابعاد اجتماعی فتوا توجه داشته باشد، ولی از برخی زوایای اجتماعی 
دیگر آن غافل باشد. فقیه باید تلاش کند تا حد امکان به صورت کامل تمام جوانب اجتماعی قضیه و نسبت 

فتوای خود با ابعاد اجتماعی را رصد نموده و سپس اقدام به صدور فتوا نماید. 

2. تشابهات فقه فردی و اجتماعی در نتایج و آثار

1ـ2. شباهت در بیان تکالیف شرعی بر اساس منابع فقه

شباهت واضح و آشکار این دو رویکرد فقهی این است که نتیجه و اثر هر دو نگاه فقهی تبیین احکام و تکالیف 
شرعی است. این احکام از منابع فقه استخراج شده اند و استنباط آنها بر اساس ضوابط روشمند اجتهاد متکی بر 

دانش اصول فقه، صورت میپذیرد. 
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اینکـه در فقـه فـردی وفای به وعده مسـتحب شـمرده میشـود، ایـن فتوا مسـتند به ادلۀ موجـود در منابع 
فقـهی اسـت و فقیهـان بـزرگ شیعه بـا اسـتفاده از ابزارهای اجتهـادی بدین نظـر رسیده اند )نجـفی، 1404ق، 
ج35، ص6؛ مجلـسی، 1404ق، ج11، ص25(. همچنیـن در زمـانی کـه فقیـه فقه اجتماعی بر اسـاس مفاسـد 
کثیـری کـه در خلـف وعدۀ مسـئولان نظـام اسلامی وجـود دارد، قائل به وجـوب وفای به وعـدة حداقل برای 
مسـئولان ارشـد نظـام اسلامی میشـود، او نیـز بـا اسـتفاده از منابع فقـه و روش اجتهادی و اصـولی و در نظر 

گرفتن تزاحمات بدین نتیجه رسیده است )ارسطا، 1393، ص337ـ338(. 
با دقت در آنچه بیان شد، روشن م‌یشود که نمیتوان هر نوع نگاه اجتماعی در فقه را ستود و از آن دفاع 
نمود. نگاه اجتماعی باید در چارچوب ضوابط اصولی و روشیِِ دانش فقه بهکار گرفته شود و از دائره و چارچوب 
آن خارج نشود. بر این اساس بر فقیه فقه اجتماعی لازم است با پایبندی به قواعد فقه پژوهی، در دامن برخی 

دیدگاه های روشنفکری جدید در عرصۀ فقه پژوهی در قالب عصریسازی فقه نیفتد. 
2ـ2. شباهت در اصل توجه به فرد و جامعه

نویسنده بر این باور است در هرکی از فقه فردی و فقه اجتماعی نگاه به فرد و جامعه محفوظ است. نه این‌گونه است که در 
فقه فردی، اجتماع و احکام مرتبط با اجتماع )نظیر حدود، دیات، امر به معروف و نهی از منکر( مورد غفلت قرار گیرد، و نه 
اینکه در فقه اجتماعی، ملاحظۀ فرد و احکام مربوط به حیطۀ فردی اشخاص ب‌یاهمیت باشد، لکن اجتماعی یا فردی بودن 

رویکرد فقیه باعث پررنگ شدن امور سازگار با آن رویکرد، در نگاه فقیه است و اقتضائات متناسب با خود را دارد. 
3ـ2. شباهت در ارائۀ احکام رفتاری

فقه فردی و اجتماعی در داشتن احکام رفتاری با هم مشابهت دارند؛ سنخ حکم در فقه فردی دائماًً از سنخ احکام 
رفتاری است، ولی در فقه اجتماعی علاوه بر احکام رفتاری، دو سنخ دیگر از احکام وجود دارد که عبارت‌اند از: احکام 
راهبردی و احکام ساختاری. توضیح این دو سنخ حکم در قسمت تمایزات فقه فردی و اجتماعی در نتایج و آثار بیان 
خواهد شد. برخی از معاصرین در بیان معنای احکام رفتاری چنین گفته‌اند: در این نوع، رفتار فرد، جمع یا سازمان 
بیان میشود؛ مثلًاً اطاعت و یاری حاکم بر جامعه و تحقق عدالت در جامعه بر حکومت، واجب است.... اکثر احکام 
فقه اجتماع از نوع احکام رفتاری هستند و در باب های گوناگون فقه و فقه‌های مضاف نظیر فقه السیاسة، فقه الاقتصاد، 
فقه الامن، فقه التربیة، فقه الثقافة و مانند آن به صورت پراکنده بیان شده‌اند )خسروپناه و رجبی، 1399، ص72ـ73(.

4ـ2. شباهت در ارائۀ احکام تکلیفی و وضعی

احکام فقهی دو دسته اند: احکام تکلیفی و احکام وضعی. حکم تکلیفی، انشایی است که به انگیزۀ بعث یا منع و 
یا ترخیص صادر شده است. علت نام گذاری آن به تکلیفی از این جهت است که در غالب مصادیق آن کلفت و 
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مشقت بر مکلف وجود دارد. این نوع از احکام به پنج قسم تقسیم میشود که احکام پنج گانۀ تکلیفی نامیده 
میشود. آنها عبارت اند از: وجوب، استحباب، حرمت، کراهت و اباحه. حکم وضعی عبارت است از هر حکمی غیر 
از حکم تکلیفی که جعل و انشا شده است؛ مثل ملکیت و زوجیت و مانند آنها. علت نام گذاری این دسته از احکام 
به حکم وضعی از این جهت است که این احکام غالباًً برای حکم تکلیفی وضع میشوند )مشکینی اردبیلی، 
1416ق، ص120ـ121(. به عبارت دیگر، حکم وضعی حکمی غیر از حکم تکلیفی است، لکن در حکم تکلیفی یا 

متعلق آن یا موضوع آن تأثیرگذار است )موسوی سبزواری، بیتا، ج2، ص262(. 
همان گونه که در فقه فردی احکام تکلیفی و وضعی وجود دارد، در فقه اجتماعی نیز احکام تکلیفی و وضعی 
وجود دارد؛ در فقه اجتماعی میتوان از تکلیف جامعه و حکم هنجارهای سازمان های اجتماعی سخن گفت و نیز از 
احکام وضعی آن نظیر ضمانت یا مالکیت سازمان یا نهادهای اجتماعی سخن به میان آورد )ربانی، 1393، ص186(.
یکفیت حکم تکلیفی و وضعی نسبت به مکلف شخصی واضح است و مثال های روشن فراوانی دارد، اما این امر 
نسبت به شخصیت حقوقی نیازمند تبیین در قالب مثال است. یکی از نمونه های حکم تکلیفی مرتبط با شخصیت‌های 
حقوقی )نهادهای اجتماعی( عبارت است از: حرمت ربا بر بانک )خمینی، 1392، ص557؛ بهجت، 1386، ص459(.

نمونۀ حکم وضعی نسبت به شخصیت حقوقی عبارت است از: مسئولیت مدنی دولت در قبال برخی خسارات 
وارده بر مردم. مسئولیت مدنی آن تعهد و الزامی است که شخص به جبران زیان وارد شده به دیگری دارد 
)ضمان قهری(؛ اعم از اینکه زیان مذکور در اثر عمل شخص مسئول یا عمل اشخاص وابسته به او یا ناشی از 
اشیا یا اموال تحت مالکیت یا تصرف او باشد )حسینینژاد، 1370، ص13(. امروزه اگر اصطلاح مسئولیت مدنی 

به نحو مطلق به کار رود، مراد مسئولیت مدنی غیرقراردادی است )هاشمی، 1389، ص17(. 
در جمهــوری اسلامی ایــران نهــاد دیــوان عدالــت اداری جهــت رسیــدگی بــه مســئولیت مــدنی دولــت و 
مأموریــن و واحدهــای آن نســبت بــه مــردم، در نظــر گرفتــه شــده اســت. اصــل 173 قانــون اســاسی بــه 

این امر اشاره دارد و در آن آمده است: 

به منظور رسیدگی به شکایات، تظلمات و اعتراضات مردم نسبت به مأمورین یا واحد‌ها یا آیین‌نامه‌های 
دولتی و احقاق حقوق آنها، دیوانی به نام »دیوان عدالت اداری« زیر نظر رئیس قوة قضائیه تأسیس 

میگردد. حدود اختیارات و نحوۀ عمل این دیوان را قانون تعیین مکیند. 

3. تمایزات فقه فردی و اجتماعی در نتایج و آثار

در این قسمت تمایزات پذیرفته شدۀ فقه فردی و اجتماعی در نتایج و آثار بیان میشود و پس از آن، برخی از 
تمایزات مطرح شده توسط برخی معاصرین مورد بررسی انتقادی قرار میگیرد. 
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1ـ3. تمایزات مقبول

تمایزات فقه فردی و فقه اجتماعی در ذیل چهار محور تبیین میگردد. 

1ـ1ـ3. تمایز در مرجع تشخیص دهندۀ موضوع احکام

یکی از تفاوت های فقه فردی و اجتماعی »تفاوت در مرجع تشخیص‌دهندۀ موضوعات« است که از نتایج و آثار 
تفککی میان فقه فردی و اجتماعی است. در فقه فردی، تشخیص موضوع احکام به عهدۀ خود مکلف است؛ مثلًاً 
اگر معتقد باشیم که وجوب توقف خودرو پشت چراغ قرمز به جهت حفظ نظم است، بر اساس فقه فردی که تشخیص 
موضوع در آن به خود مکلف واگذار شده است، اگر تشخیص مکلف این بود که عبور او از چراغ قرمز در شرایطی 
خاص نظم را مختل نمکیند، از جهت شرعی مجاز است از چراغ عبور کند و در این صورت فعل حرامی مرتکب 

نشده است؛ هرچند ممکن است پلیس راهنمایی و رانندگی او را به جهت این تخلف جریمه نماید. 
لکن در فقه اجتماعی با توجه به اینکه فقیه به امتداد اجتماعی مسئله نگاه مکیند، حتی در فرض مذکور 
عبور از چراغ قرمز شرعاًً حرام خواهد بود و نمیتوان تشخیص موضوع را به مکلف سپرد، بلکه باید عرف و جامعه 

در این امر تصمیم گیری نماید. این امر به جهت چند دلیل است: 
یکم. محتمل است جمعیت زیادی از مکلفان به اشتباه گمان کنند که با عبور آنها از چراغ قرمز اختلالی در 
نظم جامعه پیدا نمیشود و این کار را انجام دهند. در این صورت نظم جامعه مختل شده و واگذاری تشخیص 

موضوع به مکلف عملًاً منجر به نقض غرض از تقنین میشود؛
دوم. بـر فـرض تشـخیص افـراد در ایـن زمینه صحیح باشـد، باز هـم جامعه با مشـکل حادتر، یعـنی »زیر 
پـا گذاشـتن احتـرام بـه قانـون« مواجه میشـود و قانون عـملًاً ارزش و جایگاه خـود را در میان افـراد جامعه از 

دست خواهد داد )ارسطا، 1399، ص38ـ39(. 

2ـ1ـ3. احکام حکومتی خروجی ویژۀ فقه اجتماعی

احکام حکومتی آن دسته از احکام هستند که از سویی توسط حاکم جهت اجرای احکام شرعی و رسیدن به 
مقاصد و مصالح دین و از سوی دیگر برای تدبیر امور جامعه و حکومت جعل میشوند )عرب  صالحی، 1392، 
ص47(. به بیان دیگر، حکمی که توسط ولی جامعه بر پاۀی ضوابط پیش بین‌یشده، طبق مصالح عمومی به جهت 
حفظ سلامت جامعه، تنظیم امور آن، برقراری تعامل درست میان نهادهای دولتی و غیردولتی با مردم، نهادها با 
یکدیگر در مورد مسائل فرهنگی، تعلیمی و... اتخاذ میشود، حکم حکومتی نامیده میشود )گرجی، 1396، ج2، 

ص278؛ مهدوی و نادری، 1400، ص197(. 
احکام حکومتی از چند جهت با احکام ثانوی )مانند احکام مربوط به اضطرار و امثال آن( تفاوت دارند: 
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یکم. احکام اولی و ثانوی توسط شارع جعل میشود، ولی احکام حکومتی توسط والی و حاکم اسلامی )امام 
معصوم؟عهم؟ یا نایب ایشان( بر اساس مصالح جعل میشود؛

دوم. همان طور که حکم ثانوی در طول حکم اولی است، حکم حکومتی نیز در طول این دو حکم است؛ 
حکم اصلی برای مکلفان همان حکم اولی یا ثانوی است، لکن در برخی مواقع احکام حکومتی بر اساس صلاحدید 

حاکم به نحو موقت وضع میشوند و با رفع آن مصلحت، آن حکم حکومتی نیز مرتفع خواهد شد؛
سوم. احکام ثانوی برای کسانی است که عنوان ثانوی بر آنان عارض شده است، ولی احکام حکومتی ممکن 

است برای همۀ مکلفان و یا برخی از آنان به مقتضای مصلحت باشد؛
چهارم. تبعیت از حکم حکومتی بر همه حتی فقها و مجتهدین دیگر لازم است، ولی در مورد احکام ثانوی، 

هر مکلفی باید از نظر مرجع تقلید خود پیروی کند )عباسی، سمیعی و قادری، 1404، ص49ـ50(. 
نگارنده بر این باور است که جنس احکام حکومتی به‌گونه‌ای است که برآمده از نگاه اجتماعی به فقه م‌یباشد. 
احکام حکومتی توسط حاکم اسلامی برای حل مشکلات جامعۀ اسلامی صادر میگردد. توجه به نیاز جامعه و 
پیامد اجتماعی فتوا در صدور چنین احکامی از سوی حاکم اسلامی تأثیرگذار است. بر این اساس صدور احکام 

حکومتی یکی از امتیازات رویکرد اجتماعی به فقه محسوب میشود. 

3ـ1ـ3. تمایز در غایت فقه 

در مورد اهداف علم فقه و دنیوی یا اخروی بودن این علم، نظرات گوناگونی مطرح شده است. 
نگارنده بر این باور است که فقیهانی که هدف و غایت فقه را فقط کسب رضایت خداوند و سعادت اخروی 
)جلوگیری از عقاب و جلب ثواب اخروی( میدانند، متأثر از غلبۀ نگاه فردی در فقه هستند. برخی فقیهان در 
بیان تعریف فقه میگویند: فقه در لغت به معنای »فهم« است و فهم همان علم یا خوبی ذهن از جهت استعداد 
آن برای تحصیل علوم، و فقه در عرف عبارت است از علم به احکام شرعی عملی از ادلۀ تفصلی آن برای رسیدن 
به سعادت اخروی )شهید اول، 1419ق، ج1، ص40(. شعر منسوب به سیدمهدی بحرالعلوم نیز در مورد علم فقه، 

به این نگاه اشاره دارد: 
غایته الفوز بعلّیینا )مشکینی اردبیلی، 1392الف، ص235( موضوعه فعل المکلّفّینا 

اما هدف و غایتی که در فقه اجتماعی برای فقه ترسیم میشود علاوه بر کسب رضایت خداوند و رسیدن 
به مواهب اخروی، عملیاتی کردن نظرات خداوند در زندگی دنیا و تلاش برای تحقق نظرات خداوند و اقامۀ دین 
در جامعه است. بدین جهت است که برخی فقها دین اسلام را دینی سیاسی و اجتماعی م‌یدانند )خمینی، 1426ق، 

ص12؛ بروجردی، 1416ق، ص74؛ مکارم شیرازی، 1425ق، ص450(. 
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این تمایز در غایت، منجر به تمایز نتیجه و خروجی این دو رویکرد فقهی نیز خواهد شد. فقیه فقه اجتماعی 
درصدد اقامۀ دین در جامعه و جامعه پردازی دینی است. 

4ـ1ـ3. اختصاص فقه اجتماعی در ارائۀ احکام راهبردی و احکام ساختاری

برخی از معاصرین سه سنخ حکم را در عرصۀ فقه الاجتماع ذکر کرده اند: احکام رفتاری، احکام راهبردی و احکام 
ساختاری. ایشان این احکام را این گونه توضیح داده اند:

الف( احکام رفتاری: در این سنخ، احکام رفتار جمع یا سازمان بیان میگردد. مثال هایی برای تبیین ماهیت 

احکام رفتاری در قسمت تشابهات فقه فردی و اجتماعی ذکر شد؛
ب( احکام راهبردی: راهبرد )استراتژی( بایدها و نبایدهایی هستند که جایگاه آنها بین مبانی و نظریه ها، و 

عمل و رفتار است. این بایدها و نبایدها راه رسیدن به تحقق احکام رفتاری مناسب را هموار میسازند. اگر احکام 
رفتاری را بُعُد شکلی قوانین شریعت بدانیم، احکام راهبردی بُعُد ماهوی و جهت‌دار شریعت هستند. فقیه در احکام 
راهبردی، سیاست ها و جهت‌گیری قوانین و رفتارها را مشخص مکیند. فائدۀ تعیین این سیاست‌ها و جهت‌گیر‌یها، 
نظام مند شدن احکام رفتاری و جلوگیری از انحراف احکام رفتاری از مسیر معین شریعت است. قواعد فقهی، 
نقش احکام راهبردی و سیاست گذاری را ایفا مکینند و جهت دهی احکام و عملکردها را مشخص مکینند؛ بر 

این  اساس قواعد فقهی، نقش راهبردی در فقه الاجتماع دارند. 
سیاست‌های کلان ابلاغی از سوی رهبر معظم انقلاب  در حوزه های گوناگون مانند اقتصاد مقاومتی، جمعیت، 
خانواده و انتخابات میتواند نمونه ای از فقه احکام راهبردی باشد. بالا بردن مشارکت مردم در اقتصاد، تقویت 
فرهنگ جهادی در فعالیت اقتصادی، محور قرار گرفتن خانواده در قوانین و برنامه ها و امثال  ذلک، مصادیقی 

برای قواعد فقهی راهبردی در احکام و عملکردها هستند؛
ج( احکام ساختاری: این احکام در راستای ساختارسازی بهکار گرفته میشوند و بایدها و نبایدهایی هستند 

که بر اساس آنها ساختار، تولید میشود. احکام ساختاری همانند احکام راهبردی، در چند عرصه به حکومت 
کمک مینماید: عرصۀ استنباط احکام کلی پیرامون ساختارهای اجتماعی و سیاسی، عرصۀ ارائۀ بهترین احکام 

مرتبط با ساختار پس از ملاحظۀ وضعیت موجود و عرصۀ ارائۀ ساختارهای مطلوب اسلامی. 
قضیه هایی مثل »حاکم، باید فقیه عادل باشد« حکمی ساختاری است. ویژگی مقننین و مشاوران، صفات 
کسانی که وظیفۀ امر به معروف را به عهده دارند، ضوابط نظارت بر کارگزاران و قوانین، شرایط لازم جهت کی 
نهاد مالی و... از مصادیق احکام کلی ساختاری هستند و فقه الاجتماع پاسخگوی این مسائل است. در نوع دوم 
احکام ساختاری، فقیه فقه الاجتماع پاسخگوی سؤالات جدید است و حکم ساختارهای مختلف سیاسی )شورای 
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نگهبان، مجمع تشخیص مصلحت نظام و...( و اقتصادی )بیمه، تأمین اجتماعی، بانک و...( و مانند آن را استنباط 
مکیند و تلاش مکیند بهترین ساختار را به نظام اسلامی معرفی کند )خسروپناه و رجبی، 1399، ص72ـ74(.

هرچند این سخن ناظر به فقه الاجتماع )اجتماعیات فقه( است نه فقه اجتماعی )به عنوان رویکردی خاص 
نیز راهبردها و  اجتماعی  اقتضا دارد که فقیه فقه  به فقه چنین  اجتماعی  نگاه  و جاری در سراسر فقه(، لکن 
سیاست های کلان و جهت گیری فقه را رصد کند و نسبت به مبانی صاحب‌نظر باشد، و نه تنها احکام دولت و 
نهادها و سازمان ها را بر اساس رویکرد اجتماعی استنباط کند، بلکه به تولید و طراحی دولت و نهادها و سازمان‌های 

اجتماعی مطلوب بر اساس نظر اسلام بپردازد. 
3ـ2. تمایزات مورد انتقاد

1ـ3ـ2. تمایز در اشاعه و استقلال تکلیف

برخی معاصرین در بیان تمایز میان فقه فردی و فقه حکومتی )اجتماعی( مینویسند: 

از بُعُد تکلیف، تکلیف هر شخص در احکام فردی دو ویژگی دارد: مستقل و مشابه تکلیف دیگران 
است، ولی در احکام حکومتی، وظیفه ای که به عهدۀ افراد است مشاع و جمعی است و به همین 

خاطر سرنوشت افراد در انجام آن به هم مرتبط است )عندلیب، 1396، ص115(. 

در برخی عبارات مانند عبارات مقالۀ مورد اشاره، هرچند موضوع سخن فقه حکومتی بوده است، لکن تعریف فقه حکومتی 
در این مقاله با فقه اجتماعی مورد بحث قرابت زیادی داشته است و بدین جهت مورد نقد و بررسی قرار گرفته است. 

نقد و بررسی: در فقه حکومتی )اجتماعی( هرچند به آثار و امتداد اجتماعی فتوا توجه میشود، ولی لزوماًً 

تکلیف به صورت جمعی و مشاع نیست. به عبارت دیگر، مشاع‌ بودن تکلیف نیازمند دلیل است و ایشان بر این 
مطلب دلیلی اقامه نکرده  است. 

2ـ3ـ2. تمایز در تناسب تکلیف با علم و قدرت

ایشان تفاوت دیگر فقه فردی و فقه حکومتی )اجتماعی( را چنین بیان مکیند: »در فقه حکومتی )اجتماعی( 
تکلیف افراد شبیه افراد دیگر نیست؛ هر شخص به میزان قدرت، جایگاه و شناختی که دارد دارای وظیفه ای 

متناسب با آن است« )عندلیب، 1396، ص115(. 
برخی دیگر در توضیح یکی از ویژگیهای فقه حکومتی )اجتماعی( میگویند: »سطوح مندی تکلیف؛ تکالیف 
اجتماعی دارای سطوح مختلف هستند. شخصی که اختیار و توان بیشتری دارد مکلف به تکلیفی در سطح بالاتر 
است و به همین نحو، هر شخصی بر حسب جایگاه و سطح خود مکلف به تکلیفی متناسب است« )حیدری 

خراسانی، نوذری فردوسیه و خلف خانی، 1392، ص118(. 
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نقد و بررسی: تناسب بین قدرت و علم و بین تکلیف، اختصاصی به فقه حکومتی )اجتماعی( ندارد، بلکه 

در فقه فردی نیز این تناسب وجود دارد؛ مانند اینکه فقها بر اساس رویکرد فردی وظائف شخص نمازگزار را بر 
اساس حالات و تواناییهای مختلف بیانکرده اند؛ برخی افراد باید ایستاده و بدون تکیه نماز بخوانند، برخی دیگر 

باید ایستاده و با تکیه  زدن، دستۀ سوم نشسته و گروه چهارم خوابیده باید نماز خود را بخوانند.

3ـ3ـ2. تمایز در قطعیت حکم و قلمرو مسائل

برخی از معاصرین در بیان وجه تمایز دیگر فقه فردی و اجتماعی میگویند: »از جهت محصول، فقه فردی 
وظائف شرعی فرد را در ابعاد مختلف عبادی و معیشتی معین مکیند، ولی فقه حکومتی )اجتماعی( احکام قطعی 

شرع را در عرصۀ ادارۀ جامعه و موضوعات حکومتی بیان مکیند« )عندلیب، 1396، ص116(. 
نقد و بررسی در دو محور: یکم. احکام در فقه حکومتی )اجتماعی( لزوماًً قطعی نیست، بلکه گاهی بر اساس قطع 

ثابت میشود و گاهی بر اساس ظن معتبر و این امر بین فقه فردی و فقه اجتماعی مشترک است. اگر مقصود ایشان، 
قطعی  بودن حجیت احکام است، این امر نیز بین احکام فقه فردی و احکام فقه حکومتی )اجتماعی( مشترک است. 

دوم. همان طور که در گذشته نیز بیان شد، تمایز فقه فردی و اجتماعی در موضوعاتی که مورد بررسی قرار 
میگیرند نیست، بلکه در نوع نگاه آنها به فقه است؛ فقیه اگر با نگاه غیراجتماعی به مسائل نگاه کند، فقه او فقه 
فردی خواهد بود؛ هرچند به موضوعات اجتماعی نظیر امر به معروف و نهی از منکر بپردازد، و اگر با نگاه اجتماعی 
و حکومتی به مسائل نظر بیندازد، فقه او فقه اجتماعی خواهد بود؛ هرچند به موضوعات عبادی بپردازد. این 
تعریف برای فقه فردی و اجتماعی را خود ایشان نیز در این مقاله ارائه فرمودند و فقه فردی و اجتماعی را به دو 

نگاه در ساحت فقه، تفسیر نموده اند )عندلیب، 1396، ص113ـ114(. 

‌به  4ـ3ـ2. تمایز در صدور با واسطۀ مکلف�

در فقه حکومتی احکامی وجود دارد که در آن مکلفٌٌ به نمیتواند بدون واسطه از مکلف صادر شود، بلکه مکلف 
�‌به باشد؛ مانند وجوب تشکیل دولت اسلامی یا  باید افعال خود را به گونه ای سوق دهد که اثر آن تحقق مکلف
نتیجه گرایی در امر به معروف و نهی از منکر. در چنین مواردی تکلیف شرعی به تحصیل امری تعلق میگیرد 
که تنها میتواند پیامد فعل مکلف باشد )حسنی، 1388، ص178(، ولی در روش فقاهت فعلی در حکمی مانند 
وجوب نماز، حکم بر روی عملی رفته است که بدون واسطه از مکلف صادر میشود )حیدری خراسانی، نوذری 

فردوسیه و خلف خانی، 1392، ص118(. 
نقــد و بــررسی: وجــود چنیــن تکالیــفی کــه باواســطه از مکلــف صــادر میشــود اختصــاصی بــه فقــه 

حکومــتی )اجتمــاعی( نــدارد، در فقــه فــردی نیــز تکالیــف زیــادی وجــود دارد کــه باواســطه از مکلــف صــادر 
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میشــود و بحــث مقدمــۀ واجــب در علــم اصــول ناظــر بــه حکــم مقدمــۀ چنیــن تکالیــفی اســت که خودشــان 
باواســطه توســط مکلــف انجــام میشــوند. ممکــن اســت مقصــود ایشــان از »واســطه« معنای خــاص دیگری 

باشد که در این صورت باید مقصود خویش را تبیین نمایند. 

5ـ3ـ2. تمایز در نظام مند بودن تکلیف

در عرصۀ فقه حکومتی تکلیف ناظر به کل بما هو کل است و امتثال آن نیز به کل مکلفین برمیگردد؛ بنابراین 
تکالیف نظام مند هستند. امتثال این گونه تکلیف به نحوی نیست که با انجام برخی از دوش دیگران ساقط شود 
)برخلاف تکلیف کفایی( یا امتثال به نحوی نیست تکلیف مشابه هم باشند )برخلاف تکالیف عینی(، بلکه اولًاً و 
بالذات جامعه در کلیت خود و از حیث وحدانی خود، مکلف به انجام عملی شده است )میرباقری، عبداللهی و 
نوروزی، 1395، ص80(؛ مانند وجوب اقدام برای تشکیل حکومت اسلامی که عملی مرکب است و اشخاص، 
مکلف به تحقق این عمل مرکب هستند. درعین حال، نه به تعداد مکلفان، بلکه این عمل فقط کی  بار اتفاق 
میافتد. در چنین اعمالی، مکلف قسمتی از عمل را انجام میدهد و مجموعۀ افعال آنها که با ترتیب و موالات 

مخصوص اعمال اجتماعی انجام میشود کی عمل بیش نیست. 
مثلًاً اگر شکوفایی اقتصادی مسلمانان متوقف بر خرید کالای داخلی باشد، در این فرض تکلیفی متوجه 
جامعه و تمام مکلفین شده است. اصلاح روندهای مدیریتی، برنامه ریزی کوتاه مدت و بلندمدت، مبارزه با قاچاق 
کالا، تصویب قوانین مقتضی، مبارزه با مفاسد اقتصادی و... وظیفۀ سازمان‌های دولتی است و از سوی دیگر 
اصلاح الگوی مصرف، توجه به مصرف تولیدات داخل، پرداخت مالیات، سرمایه گذاری در امور تولیدی و... وظیفۀ 
آحاد مردم است؛ بنابراین این تکلیف به نحو کلی متوجه هویت جمعی جامعه شده است و هر قسمتی باید در 
حیطۀ خود به امتثال تکلیف خود بپردازد تا در نهایت کی عمل محقق گردد )حیدری خراسانی، نوذری فردوسیه 

و خلف خانی، 1392، ص117(. 
نقد و بررسی: یکم. اینکه تکالیف در فقه حکومتی )اجتماعی( سنخی خاص )غیر از واجبات کفایی و عینی( 

باشند، نیازمند اثبات در علم اصول است و مثالی که ایشان برای تکلیف در فقه حکومتی )اجتماعی( زدند )وجوب 
تشکیل حکومت اسلامی( از واجبات کفایی است که با اقدام به قدر کفایت، تکلیف از سایر افراد ساقط میگردد 

و مثال دیگر ایشان )شکوفایی اقتصادی مسلمانان( نیز امری فراتر از واجب کفایی نیست. 
دوم. اگر نظام مندی تکالیف به نحوکیه در کلام ایشان بیان شد ثابت شود، باید توجه داشت که این نظام 
ویژه‌ تنها برای امتثال برخی از تکالیف فقه اجتماعی وجود دارد؛ بنابراین نمیتوان تمام احکام و تکالیف موجود 

در فقه اجتماعی و حکومتی را این چنین دانست. 
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6ـ3ـ2. تمایز در مشاع  بودن عقاب و ثواب در تکالیف نظام مند

یکی از نکات مرتبط با احکام، بحث ثواب و عقاب است. در تکالیف نظام‌مند به دلیل متقوم بودن افعال به یکدیگر، افراد 
در ثواب و عقاب یکدیگر شرکی میگردند. در این‌گونه افعال که مجموعه‌ای از مکلفین حضور دارند و با پیوندهایی که 
از راه همدلی، همفکری و همکاری میان ایشان محقق میشود، عقاب یا ثواب نیز به نحو جمعی و مشاع است که در 

واقع بیش از ثواب یا عقاب افعال انفرادی است )حیدری خراسانی، نوذری فردوسیه و خلف خانی، 1392، ص119(. 
نقد و بررسی: یکم. این بحث از مباحث کلامی محسوب میشود که باید در جای خود برای آن برهان 

اقامه شود. در کلام ایشان دلیلی که بتواند این مدعا را ثابت کند وجود ندارد. 
دوم. مشاع بودن ثواب و عقاب به معنای اشتراک افراد در آن است و لزوماًً به معنای اشتداد آن نمیباشد؛ 

درحالکیه در عبارت ایشان این دو، ملازم یکدیگر پنداشته شده اند. 

نتیجه گیری

در این نوشتار ابتدا مفهوم فقه فردی و فقه اجتماعی تبیین شده و سپس تشابهات و تمایزات آن دو در نتایج و 
آثار مورد بررسی قرار گرفته است. فقه فردی رویکردی فقهی است که به آثار و پیامدهای اجتماعی فتوا توجهی 

ندارد. در نقطۀ مقابل فقه اجتماعی قرار دارد که پیامدهای اجتماعی فتوا در استنباط آن تأثیرگذار است. 
این دو رویکرد فقهی در چند محور با یکدیگر شباهت دارند که عبارت است از: تعیین تکالیف شرعی بر 
اساس منابع فقه و با استفاده از اجتهاد روشمند، توجه به فرد و جامعه در هر دو رویکرد، توجه به تبیین احکام 

رفتاری و استنباط احکام تکلیفی و وضعی. 
تمایزات این دو رویکرد فقهی نیز در چند محور قابل تشریح است: یکم. مرجع تشخیص دهندۀ موضوع در 
فقه فردی خود مکلف است به خلاف فقه اجتماعی؛ دوم. احکام حکومتی ثمرۀ فقه اجتماعی است نه فقه فردی؛ 
سوم. غایت فقه فردی فقط کسب رضایت خداوند و آخرت است، ولی غایت فقه اجتماعی علاوه بر آنها، اقامۀ 
دین در جامعه است؛ چهارم. در فقه اجتماعی علاوه بر احکام رفتاری )مشترک بین فقه فردی و فقه اجتماعی( 

احکام راهبردی و احکام ساختاری نیز وجود دارد. 
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Abstract
Using a narrative review method, this study critically examines the views 
of Iranian intellectual currents regarding the Islamic Revolution and 
modernity. Its objective is to identify the analytical shortcomings of non-
seminary intellectual thought and to bring greater conceptual coherence to 
their theoretical frameworks. To this end, a typology of Iranian intellectuals 
is first presented, followed by the articulation of relevant critiques based 
on the major themes advanced by each type. The findings indicate that 
the critiques directed at the first and second types (which share a critical 
stance toward the Revolution) include deficiencies such as insufficient 
attention to the rational foundations of the Revolution, ambiguity in 
the concept of “Iranian modernity,” presupposing religion to be non-
ideological, portraying the ideology of the Revolution as eclectic, and 
neglecting its existential foundations. The critiques concerning the third 
and fourth types (which share an affinity with the Revolution) include the 
defensive nature of their intellectual framework, ambiguity regarding how 
the Islamic Revolution contributed to the decline of the West, inadequate 
attention to the capacities of cultural Islam, and the absence of constructive 
programs for engaging with modernity.
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چکيده
این پژوهش با روش مروری روایتی، به بررسی انتقادی آرای جریان روشنفکری ایرانی دربارة انقلاب 
اسلامی و مدرنیته میپردازد. هدف آن، بیان کاستیهای تحلیلی اندیشة روشنفکران غیرحوزوی و 
نزدکی کردن چارچوب های مفهومی ایشان است. برای دستیابی به این هدف، ابتدا گونه شناسی از 
روشنفکران ایرانی ارائه شده و سپس بر اساس مهم‌ترین مباحث مطرح شده از سوی هرگونه، نقدهای 
مرتبط طرح‌ گردیده است. یافته ها نشان میدهد که نقدهای وارد بر گونه های اول و دوم )که در 
نقد انقلاب اشتراک دارند( شامل نقصان‌هایی چون عدم توجه کافی به ابعاد دلیلی انقلاب، ابهام در 
مفهوم مدرنیتۀ ایرانی، دین را غیرایدئولوژکی پیش‌فرض گرفتن، التقاطی پنداشتن ایدئولوژی انقلاب 
و غفلت از بسترهای وجودی آن است. همچنین نقدهای مربوط به گونه های سوم و چهارم )که در 
همسویی با انقلاب مشترکاند( عبارت اند از: تدافعی بودن چارچوب فکری، ابهام در چگونگی تأثیر 
انقلاب اسلامی بر افول غرب، عدم توجه وافی به ظرفیت های اسلام فرهنگی و فقدان طرح های 

ایجابی در مواجهه با مدرنیته.

کليدواژه ها: تحلیل انتقادی، انقلاب اسلامی، مدرنیته، روشنفکری.

 تحلیلی انتقادی بر آرای جریان روشنفکری ایرانی در باب انقلاب اسلامی و مدرنیته
)با تأکید بر روشنفکران پساانقلاب(
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طرح مسئله

ایران همان طور که بسیاری از صاحب نظران ادعا کرده‌اند، در تاریخ معاصر جهان، کی پدیدۀ  انقلاب اسلامی 
منحصربه فرد تصور میشود. همین ویژگی انحصاری باعث شده تا گروه های مختلفی از اندیشمندان بر اساس 
دیدگاه های خاص خود، درصدد صورت بندی و توضیح این پدیدۀ شگرف برآیند. این امر منجر به طرح نظرات و 
آرای متفاوت و بعضاًً متعارض شده است. استمرار و تداوم این آرای متفاوت و عدم ارائۀ کی تحلیل علمی جامع 
باعث گردیده تا اولًاً امکان شناخت ابعاد متکثر و متنوع انقلاب اسلامی، پدیدۀ مدرنیته و نحوۀ تعامل آنها با یکدیگر 
به نحو کافی و وافی میسر نشود؛ ثاناًیً به دلیل ضعف اطلاعات پایه و پردازش ناقص، زمینۀ فراوانی برای سوءگیری 
منفی و طرح فرضیه ها و تحلیل های غیرواقعی و ساده‌انگارانه فراهم آید. بدیهی است که بروز چنین آسیب هایی، 
ضرورت کی بررسی انتقادی با هدف برجسته سازی ضعف ها و کاستیها را محرز و مسلم میسازد. پژوهش حاضر 
درصدد انجام این بررسی انتقادی است. قابل ذکر است که طبق مطالعات انجام شده منحنی رشد یا انحطاط نهضت‌ها 
در ایران با منحنی تجدد ارتباط معنادار دارد )نجفی، 1383، ص10(. وقوع انقلاب اسلامی در زمانه و زمینۀ مدرن، 
از کیسو و اتکا و ابتنای بنیادین آن بر سنت، از سوی دیگر، آبشخور ابهامات زیاد در عرصۀ تحقیق و تحلیل بوده 
است که این خود احتمالًاً عمده ترین دلیل برای ظهور گونه های مختلف تحلیل در میان روشنفکران ایرانی باشد. 
برخی از این گونه ها، در تحلیل های خود وزن بیشتری به عناصر و مؤلفه های مدرن و تأثیرات مدرنیته داده‌اند. در 
مقابل، برخی بر جنبه ها و وجوه سنتی و غیرمدرن انقلاب تأیکد ویژه کرده‌اند. گفتنی است که برخی از این گونه ها 
را میتوان با ارجاع به شاخص هایی هرچند به‌اجمال از یکدیگر تفککی و میان آنها مرزهای را ترسیم کرد، اما برخی 
از این گونه ها به دلیل عدم صراحت، تفسیرپذیری، اشتراک در برخی عناصر، ابهام زبانی، تغییرات معرفت شناختی 
و... فاقد مرزبندی مشخص و تداخل ناپذیر با یکدیگرند. در کی نگاه کلی، برخی از جریانات روشنفکری، مقولۀ 
انقلاب را اساساًً کی کنش و تحول سیاسی اجتماعی مدرن م‌یدانند که مختص زمان ماست و درصدد است تا با 
تکیه بر کی سری مبانی فکری، اهداف و غایات و به میدان کشاندن نیروهای اجتماعی خاص تحولی بنیادین و 
همه جانبه در جامعه ایجاد کنند؛ زیرا انقلاب ایران را اساساًً در چارچوب پروژة مدرنیته م‌یبینند )حجاریان، 1380، 
ص252ـ253(. برخی دیگر، وجوه ضد مدرنیتۀ انقلاب را برجسته کرده و آن را در ضدیت و تقابل با آن تفسیر 
کرده‌اند )داوری اردکانی، 1361، ص210 و نیز بنگرید: مددپور، 1372، ص142ـ147(. اقوالی این چنین ضمن آنکه 
حاوی بصیرت ها و روشنگریهایی است، لکن نمیتواند تهی از هرگونه کاستی و نقصان های تحلیلی باشد؛ ازاین‌رو 
فهم این کاستیها و نقصان ها در صورتی حاصل میگردد که بتوان سؤال پژوهش را این گونه طرح کرد که در باب 

انقلاب اسلامی و مدرنیته بر آرای جریان روشنفکری ایرانی چه ملاحظات انتقادی میتوان داشت؟ 
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پیشینۀ تحقیق

مقالۀ حاضر با مروری که بر پیشینۀ تحقیق نموده به مواردی که مستقلًاً به این موضوع پرداخته باشد برنخورده 
است. در واقع اعظم مباحث مرتبط با تحقیق حاضر در لابه لای موضوعات دیگر مستتر است. همین مسئله ما 
را بالاجبار برای یافتن کدهای مرتبط با تحقیق، به گزینش تحقیقاتی که ارتباط مستقیمی نیز با آن ندارد سوق 
داد. در این گزینش، معیارهایی چون قرابت کلیدواژه ها در عنوان آثار، قرابت محتوایی و... محل توجه واقع گردید. 

در مجموع هرچند میتوان آثار مختلفی را نام برد، لکن به جهت اختصار صرفاًً به چند نمونه اکتفا میشود. 
ادریس بهشت‌ینیا، معصومه دستمرد و ایرج رنجبر در مقالۀ »نوع‌شناسی روشنفکران ایرانی بر اساس فهم‌های 
متفاوت از مقولة عقل مدرن« )1401( درصدد قرار گرفته اند تا اولًاً رابطۀ سنت و مدرنیته را در بازۀ زمانی خاصی 
محل تأمل قرار دهند؛ ثاناًًی وجهۀ همت ایشان در واقع ارائۀ دسته بندی جدیدی از روشنفکران است؛ چراکه بیان 
میدارند: از معیار رویکرد به مدرنیته و مؤلفه های بنیادی آن میتوان به دسته بندی بهتری در باب روشنفکران 

نایل آمد. این مقاله بیشتر ناظر به گونه شناسی روشنفکران است. 
تقی آزاد ارمکی در کتاب مدرنیتۀ ایرانی، روشنفکران و پارادایم عقب‌ماندگی ایران )1381( معتقد است که 
مدرنیته در ایران نفوذ یافته، ولی به علت معلق بودن، زمینۀ عدم چسبندگی بین مؤلفه های اجتماعی را فراهم 
ساخته است. در نظر ایشان همین امر از جمله علل تناقض و تعارض در جامعۀ ایران است. به نظر میرسد که 

در این چارچوب، اعظم تمرکز ایشان بر روی نسل های مختلف روشنفکران است. 
سعید حجاریان در کتاب از شاهد قدسی تا شاهد بازاری: عرفی شدن دین در سپهر سیاست )1380( در قالب 
مقاله‌ای اشاره به نقش علّیّ مدرنیته در وقوع انقلاب اسلامی دارد. وی معتقد است که مدرنیته بر خلاف مدرنیزاسیون 
ضدیت با سنت ندارد. حجاریان حتی حیات سنت در چارچوب مدرنیته را امری ممکن و محقق م‌یداند. وی انقلاب 

اسلامی را صورتی از مدرنیته م‌یداند که در مقابل مدرنیزاسیون رژیم شاه توانسته علتی برای وقوع آن باشد. 
محمد نژاد ایران و روژان حسام قاضی در مقالۀ »نقدی بر کتاب مدرنیتۀ سیاسی میرسپاسی« )1399( معتقدند که 
کتاب مذکور از چند جنبه قابل نقد است؛ از جمله اشاره به ضعف نگاه میرسپاسی به ریشه های مذهبی و دینی انقلاب 

اسلامی دارند؛ همچنین معتقدند که میرسپاسی به روشنفکران در وقوع انقلاب اسلامی نقشی اغراق آمیز داده است. 
امیر نورای مکرم دوست در مقالۀ »انقلاب اسلامی، سنت و تجدد« )1388( معتقد است انقلاب اسلامی را باید 
امری در میانۀ مدرنیته و سنت دید. ایشان معتقدند که عینیت بخشی به سنت ها در نظام نوین جهانی مستلزم بازنگری 
در سنت ها با ملاحظۀ عنصر زمان و مکان است. وی انقلاب اسلامی را گویی در این بستر محل توجه قرار داده است.

با توجه به آثار مذکور، مسئلۀ اصلی در پژوهش پیش رو »بررسی انتقادی آرای جریان روشنفکران ایرانی پساانقلاب 
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در باب انقلاب اسلامی و مدرنیته است«. این امر با توجه به تنوع و تکثری که در روشنفکران ایرانی به لحاظ نوع نگاهی 
که به انقلاب و مدرنیته دارند، ایجاب مکیند تا اولًاً گونه های مختلفی از ایشان را از هم تفککی کرد و ثاناًیً هرگونه از 
روشنفکران را متناسب با اهم آرای ارائه شده محل ارزیابی انتقادی قرار داد. بنابراین پژوهش حاضر بدون اینکه ادعای 

حل مسائل پیچیدۀ نظری را داشته باشد، درصدد پرتوافکنی ولو محدودی نسبت به این بحث است.

روش تحقیق

تحقیقات مروری، یا برای انجام مطالعات جدید در حوزه هایی که هنوز بدان پرداخته نشده است محل توجه قرار م‌یگیرند، 
یا این تحقیقات برای معرفی سندهای موجود و خلاصه سازی آنها استفاده میشوند، و یا جهت ارزیابی و داوری نسبت 
به موضوعاتی که راجع به آنها آرای تفصیلی وجود ندارد کاربرد دارند )طبق رویکردی فراری 2015، 230ـ235؛ همچنین 
بنگرید به: Bougioukas, Pamporis, Vounzoulaki, Karagiannis & Haidich, 2022(. مطالعۀ حاضر 
از نوع مروری روایتی است. در این مطالعه، اسناد و مدارک نوشتاری و شفاهی )کتب، مقالات چاپی و الکترونیکی، 
مناظرات، مصاحبه ها و...( در حوزۀ روشنفکری، انقلاب اسلامی و مدرنیته بررسی شده است. بنابراین ابزار و شیوۀ گردآوری 
داده ها، فیش برداری از اسناد و مدارک بوده است. منابع از طریق جست‌وجو در پایگاه‌‌های علمی، مجلات فارسی نمایه‌شده 
در SID، پورتال علوم انسانی و مگ ایران، خبرگزاریها و... انتخاب شده است. معیار انتخاب و مطالعۀ منابع به صورت 
هدفمند بوده است؛ بدین معنا که ضمن »تطابق و یا قرابت کلیدواژه ها در عنوان آثار« تلاش گردیده تا به اسناد و مداریک 
مراجعه شود که مشتمل بر اطلاعاتی ولو غیرمستقیم دربارۀ مسئلۀ این تحقیق باشد. استخراج اطلاعات و تنظیم مطالب، 
بر اساس تحلیل محتوای متنی است؛ یعنی در متن مطالب جست‌وجوشده و مطالبی را که به اثبات ادعای این تحقیق 

کمک مکیند، گردآوری، تنظیم و در نهایت تحلیل شده‌اند. 

ادبیات نظری پژوهش

1. تعریف مفاهیم

1ـ1. انقلاب

پیچیدگیهای پدیدۀ انقلاب موجب اختلاف نظریه پردازان در خصوص معنا و مفهوم آن شده است. انقلاب برای 
برخی نویسندگان عبارت است از: »جانشینی ناگهانی و شدید گروهی که تا کنون حکومت را در دست نداشته اند، 
به جای گروه دیگری که تا پیش از این متصدی ادارۀ دستگاه و امور سیاسی کشور بوده اند« )برینتون، 1370، 
ص2(. این تعریف تحول غیرقانونی و خشونت آمیز در قدرت سیاسی حاکم را در مقولۀ انقلاب برجسته کرده 
است. دسته ای دیگر، کاربرد واژۀ انقلاب را به تحول در جامعه و سیاست محدود نموده و معتقدند انقلاب تحولی 
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سریع، اساسی و خشونت بار در ارزش ها، اسطوره های حاکم بر جامعه در نهادهای سیاسی، ساختارهای اجتماعی، 
رهبری و... است )هانتیگتون، 1375، ص385(. همچنین برخی دیگر با تأیکد بر تاریخ ساز بودن پدیدۀ انقلاب 
بیان داشته اند مفهوم جدید انقلاب بدین معناست که سیر تاریخ ناگهان از نو آغاز میگردد و داستانی سراسر نو 
که هیچ گاه قبلًاً گفته و دانسته نشده است به زودی شروع خواهد شد )آرنت، 1361، ص36(. بنابراین میتوان 
گفت که نسبت به مقولۀ انقلاب تعاریف متعدد و متنوعی وجود دارد. شاید بتوان تعاریف متعدد از انقلاب را در 
دو دستۀ متمایز و کلی قرار داد: دسته ای انقلاب های بزرگ را مدنظر قرار داده و عده ای دیگر در کی بستر 
عام تری ـ تغییر سیاسی خشونت بار ـ آن را بهکار برده اند )طالبان، 1393، ص2(. به عبارت دیگر، دستۀ اول شامل 
گروهی از دانش پژوهان انقلاب است که به عظمت و تغییر بنیادین انقلاب ها اهمیت میدهند؛ درحالکیه در 
دستۀ دوم شباهت پدیدۀ انقلاب با وقایع و حوادث سیاسی محل توجه است که نوعاًً متضمن براندازی غیرقانونی 

حکومت همراه با خشونت جمعی است )طالبان، 1393، ص3(. 

2ـ1. مدرنیته

مدرنیته را در بهترین وجه میتوان عصری توصیف کرد که ویژگی شاخص آن تحولات دائمی است، لیکن 
عصری که آگاه از این ویژگی شاخص خود است )باومن، 1379، ص27(. نکته ای که در باب مدرنیته باید بدان 
دقت کرد این است که نسبت به معنا و ماهیت این اصطلاح اجماع وجود ندارد و کثرت تعاریف نیز منجر به 
ابهام هرچه بیشتر در این باب شده است. در برخی آثار، سوژگی انسان را سنگ بنای اصلی مدرنیته دانسته اند. 
با این توضیح که اگر شمار بیشتری از افراد بتوانند ارادۀ خود را بر طبیعت و حوزه های اجتماعی و سیاسی تحمیل 
کنند، در این صورت شرایط لازم برای ظهور مدرنیته فراهم میآید )وحدت، 1385، ص15(. برخی دیگر نیز بر 
ویژگیها و شاخص های این مقوله تأیکد دارند و به مواردی چون اصالت دادن به انسان در مقابل خدا و طبیعت، 
عقل گرایی و فردیت خود‌خواهانه اشاره نموده‌اند. در مقابل نیز گروهی نسبت به روایت اروپایی از مدرنیته اعتراض 
کرده و معتقدند نمیتوان قائل به شکل واحدی از مدرنیته شد. برای نمونه گیدنز ضمن نقدی که بر یکسان 
پنداشتن مدرنیته با لیبرالیسم و سرمایه داری دارد، لکن بر ماهیت چند بعدی مدرنیته، الگوهای علّیّ پیچیدة آن، 

منطق نهادینة آن تأیکد دارد )گیدنز، 1387، ص134(.

3ـ1. روشنفکر

روشنفکر گرچه در معنای تاریخی خود نظر به عقل کلی دارد، لکن در معنای جدید، در ذیل عقلانیت مدرن قرار 
م‌یگیرد )پارسانیا، 1387، ص31(. بر همین اساس برخی معتقدند اگر عنصر عقلانیت را از روشنفکر بگیریم، در این 
صورت از جوهرۀ ایشان چیزی باقی نمیماند )بهشت‌ینیا و دیگران، 1401، ص163(. قابل ذکر است که تعاریف 
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ارائه شده از روشنفکر متنوع و متکثر است که میتوان به چند نمونه اشاره کرد؛ از جمله روشنفکر را انسان گیتی 
باوری تعریف کرده‌اند که در داوریهای خود مذهب و ایدئولوژی را دخالت نم‌یدهد )سعید،1380، ص50ـ55(. 
به عبارت‌دیگر، در این تعریف تأیکد بر دوری روشنفکر از مذهب و ایدئولوژی در قضاوت‌های خود شده است. همچنین 
بیان شده است روشنفکر کسی است که با خرد انتقادی موضع‌گیر‌یاش را نسبت به مدرنیته و پیامدهای آن بیان 
مکیند )بهرامی کمیل، 1393، ص23(. این تعریف، روشنفکر را در بستر مدرنیته با ویژگی عقل نقاد دیده است. یا 
روشنفکر را سالکی در جهان جدید پنداشته‌اند که با چندین منبع معرفتی پیوند دارد )کاجی، 1378، ص29(. فوکو 
نیز روشنفکر را در مبارزه با اشکال گوناگون قدرت م‌یبیند و معتقد است که روشنفکر رسالت عام ندارد، بلکه م‌یبایست 
بر حوزۀ تخصص خود تمرکز یابد .(Foucault & Deleuse, 1973, p.101) مانهایم روشنفکر را به دور از منافع 
طبقاتی تعریف کرده و معتقد است روشنفکران فراقشری و فراطبقات‌یاند؛ ازاین‌رو آنها قادرند تا از چشم‌انداز دیگران 
به وقایع بنگرند )جمعی از نویسندگان، 1399، ص79(. بنابراین معیار واحدی برای تعریف روشنفکر وجود ندارد. 
تعاریف ارائه شده برخی عام هستند که نوعاًً شامل تمام افرادی میشوند که میتوانند با دیدی انتقادی به وقایع 
بنگرند. در مقابل، برخی تعاریف تعین بیشتری دارند؛ از جمله تعریف مانهایم که تلاش نموده تا روشنفکران را متناظر 
بر طبقۀ خاصی معرفی نماید. در مطالعۀ حاضر روشنفکر کسی تلقی شده است که با موضع نقادانه به نقد موضوعات 
جامعه به خصوص در عرصۀ فرهنگ و سیاست میپردازد. این تعریف هم شامل روشنفکران دینی و هم غیردینی 
میشود. نکته‌ای که باید بدان توجه کرد این است که تأیکد بر عدم لحاظ حوزویها در مطالعه نه به معنای عدم 
روشنفکر بودن ایشان است، بلکه به لحاظ حساسیت های مفهومی است که م‌یتواند حول آن وجود داشته باشد. در 
نهایت نیز باید گفت که تلاش برای یافتن کی معیار مشخص و بیان چیستی روشنفکر قابلیت آن را دارد تا هرگونه 

تحقیقی را در سطح مناقشات و چالش های نظری متوقف سازد. 

4ـ1. گونه شناسی روشنفکران در باب انقلاب اسلامی و مدرنیته

بحث از روشنفکران در کی تفسیر، ارتباط تنگاتنگی با مدرنیته دارد )بهرامی کمیل، 1393، ص17(، حال چه در 
سلسله علل ایجادی مدرنیته محل توجه باشند و یا پیامد تحولات اجتماعی و سیاسی دوران مدرن در نظر گرفته 
و یا در مقابله با آن تصور شوند. این مسئله، اهمیت پرداختن به دوران مدرن را به عنوان مقسمی برای جریان های 
فکری، فرهنگی و نیز واقعیت های سیاسی و... نشان میدهد. البته مؤلفه ها و مقولات دوران مدرن و نسبت آنها 
با انقلاب به طور عام و انقلاب اسلامی به طور خاص اجمالًاً مورد توجه بوده است؛ ازاین رو با نظر به اهمیتی که 
انقلاب و مدرنیته در نزد روشنفکران دارد میتوان از گونه های مختلف روشنفکری بحث کرد؛ هرچند تذکر این 
نکته حائز اهمیت است که دیدگاه های ارائه شده نمیتواند به معنای مرزبندیهای دقیق و مطلق باشد. با این 
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وصف میتوان با نظر به آرای روشنفکران، گونه های مختلفی را شناسایی کرد. توضیح مطلب اینکه روشنفکران 
نسبت به مدرنیته یا رویکردی ذات گرایانه دارند که در این صورت یا منتقد انقلاب و یا همسو با آن هستند، یا 
نسبت به مدرنیته رویکردی غیرذات گرایانه دارند که در این صورت نیز یا منتقد انقلاب و یا همسو با آن م‌یباشند. 
شرح اقوال آنها را با توجه به اهمیت هرکی از روشنفکران و با عنایت به بحث های مطرح شده از سوی ایشان 
دنبال مکینیم. بیان این نکته نیز بایسته است که در مطالعۀ حاضر تلاش شده است تا پربسامدترین بحث ها 

مطرح شوند و آنگاه نقدها نیز به تناسب بحث های مربوطه تنظیم گردد. 

1ـ4ـ1. قائلین به ذات گرایی مدرنیته و ناقد انقلاب

این گونه از روشنفکران نگاهی ذات گرایانه نسبت به مدرنیته داشته و معتقدند که تجدد کلیتی یکپارچه دارد. 
شایگان در نخستین مرحلۀ فکری خود این چنین رویکردی دارد. وی بر این اساس، تأسیس مدرنیتۀ ایرانی و یا 
بومی را غیرممکن دانسته و در باب انقلاب به عنوان کی پدیدۀ مدرن قائل به عدم جمع شدن آن با اسلام است. 
برگشت‌ناپذیر  پیامد مستقیم و  به  دارای حضوری هستیمند م‌یداند که  را  به عبارت‌دیگر، شایگان »انقلاب 
نفیمندی خرد مبدل میشود و حال آنکه اسلام در بیرون از نگرانیهای تاریخ حرکت مکیند و به ارزش های 
سرمدی معتقد است« )شایگان، 1373(. وی همچنین بیان میدارد: »در اصطلاح انقلاب اسلامی کدا مکی از 
دو واژه فعال تر و تعیینکننده تر است؟ آیا دین است که انقلاب را تغییر میدهد و یا اینکه انقلاب است که به 
دین جنبۀ تاریخی میدهد؟«. شایگان معتقد است که برندۀ نهایی همیشه تفکر سیاره ای بوده است و اوست که 

دیگری را از مدار خارج مکیند و به میدان جاذبه و قانونمندیهای خود مکیشاند.
این تعابیر معرف این نکته‌اند که انقلاب هایی که ماهیت دینی دارند اولًاً منجر به ایدئولوژکی شدن دین م‌یشوند؛ 
ثاناًًی این مسئله در نهایت دین را به دام منطق تجدد میاندازد )هاشمی، 1389، ص328ـ332(. بدین علت است 
که میبایست نقدهایی این چنین را ترجمان نفی و نهی از اصل انقلاب اسلامی دانست. ملکیان نیز با رویکردی 
موافق آمیز نسبت به مدرنیته و با دغدغۀ فردیت و انسان شناسی ضمن پذیرش مؤلفه های اساسی مدرنیته از قبیل 
آزادیهای فردی، دموکراسی، حقوق بشر و... در باب انقلاب اسلامی معتقد است: »سه انگارۀ انقلاب اسلامی 
که عبارت باشند از برتری ایدئولوژی بر عقلانیت ـ تقدم حفظ نظام بر حفظ اخلاق ـ تفوق ولایت فقیه بر قانون 
امکان اصلاح را در جامعه منتفی ساخته است« )ملکیان، 1401(. در مجموع این گونه از روشنفکران معتقدند که 

سازوکارهای انقلاب اسلامی قرار گرفتن در مسیر غیرعقلانیت است. 

2ـ4ـ1. قائلین به غیرذات گرایی مدرنیته و ناقد انقلاب

این گونه از روشنفکران برای مدرنیته ماهیت سیال قائل بوده و اساساًً معتقدند که نمیتوان آن را به گونۀ واحدی 
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تقلیل داد. در نظر این گروه، مدرنیته تجربه‌ای منحصر به جهان غرب نیست، بلکه مدرنیته برخلاف مدرنیزاسیون 
پدیده ای درون زاست؛ زیرا عناصری در همان بافت سنتی پی به نقاط انحطاط میبرد و تلاش مکیند آنها را 
تبیین کرده و درمان نماید )حجاریان، 1380، ص244(. سروش با همین دیدگاه ضمن آنکه دغدغۀ دین و فهم 
دینی دارد معتقد به فقدان گوهری ثابت برای مدرنیته و دین است. وی تحولات دوران مدرن از جمله انقلابات 
مدرن را مبنایی برای مقایسه با انقلاب اسلامی قرار میدهد؛ زیرا معتقد است انقلاب های مدرن از جمله انقلاب 
فرانسه و... توانسته اند تحولات و دستاوردهای مهمی چون آزادی، برابری و... را به بار آورند. در نظر وی این 
دستاوردها دلالت بر این نکته دارد که در پس انقلابات مذکور تئوری و ایده وجود دارد. برخلاف »انقلاب اسلامی 
که انقلابی بدون تئوری و ایده است« )سروش، 1390(؛ زیرا در انقلاب اسلامی صرفاًً اسلامیسازی بیان شده 
است، اما معلوم نیست که دقیقاًً اقتصاد، جامعه و... در نهایت چگونه مدلی از اسلام خواهد بود )سروش، 1390(. 
طباطبایی نیز با هدف تأسیس مدرنیتۀ بومی و با دغدغۀ تریکب فرهنگ ملی با تجدد، انقلاب اسلامی را به علت 
گرفتار شدن در ایدئولوژیهای مختلف محل نقد قرار داده و معتقد است: »انقلاب اسلامی، انقلابی گرفتار در 
ایدئولوژیهای مختلف است«. وی غایت این ایدئولوژی را انتقام‌گیری مشایخ و مراجع از حکومت قانون به‌عنوان 
کی دستاورد مهم مدرنیته پنداشته است )طباطبایی، 1401(. به‌عبارت‌دیگر، گویی انقلاب اسلامی به علت گرفتار 
شدن در ایدئولوژیهای مختلف امکان نیل به آگاهی و تأسیس مدرنیتة بومی را غیرممکن نموده است. وی 
راهکار برون‌رفت از این وضعیت را در عقلانیت مدرن و خرد نقاد جست‌وجو مک‌یند )طباطبایی، 1374، ص362(؛ 
زیرا در نظر طباطبایی تداوم ایدئولوژی باعث از بین رفتن سنت و حتی تهدیدی برای بقای آن است. با این بیان 
که »آرمان شهر انقلاب گویی انگاره ای خیالی و یا ناکجا آباد است« )ال اسپوزیتو و شانه چی، 1388، ص80(. 
این نقدها را نیز میبایست ترجمان نفی و نهی از انقلاب اسلامی دانست. برخی دیگر از روشنفکران نیز با دغدغۀ 
استمرار مدرنیته در بعد از انقلاب، تلاش دارند تا برای مدرنیته نقشی علّیّ و یا اعدادی در وقوع انقلاب قائل 
شوند. در نظر ایشان انقلاب اسلامی به علت اتکا بر پدیده های مدرنی چون شهری بودن، بهره‌گیری از شعارهای 
مدرنی چون جمهوریت، استقلال و...، استفاده از ابزارهای نوین و... م‌یبایست پدیده‌ای مدرن تلقی گردد؛ ازاین‌رو 
انقلاب اسلامی را » غلبۀ پروژۀ مدرنیت بر مدرنیزاسیون دانسته اند« )حجاریان، 1380، ص262(. در همین 

مضمون نیز زیبا کلام و جمعی دیگر از نویسندگان بیان کرده اند: 

رژیـم شـاه در ایران، سیاسـت های نوسـازی را مبنایی برای ترقی، پیشـرفت و اروپایی شـدن 
قـرار داد، امـا این سیاسـت ها به علت شـکاف بـا مدرنیتـه مثمر ثمر واقـع نگردیـد؛ بدین معنا 
کـه اگـر مقـرون و توأمان با مدرنیتـه میبود، امکان انـقلاب 57 را منتفی میسـاخت )زیبا کلام، 

فعال و توحیدفام، 1402، ص72ـ73(. 
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در این نگاه هرچند در ابتدا به انقلاب اسلامی به عنوان کی امر اصلاح گرایانه با موضع مثبت نگریسته شده 
است، اما در ادامه به علت تجربیات تلخ حکمرانی اسلامی که ایشان بدان قائل اند تغییر موضع به وجود آمده 
است. با این بیان که »زمان انقلاب تصور این بود که هیچ اتفاق مثبتی در کشور وجود ندارد، ولی اکنون به این 
باور رسیده ایم که بسیاری از اقدامات شاه درست بوده است« )زیبا کلام، 1402(. عبدالکریمی نیز ضمن آنکه 
درصدد احیای امر قدسی و عبور از تجدد است، لکن مدرنیته را کی رویداد عظیم میداند که متناسب با شرایط 
تاریخی و اجتماعی جوامع به شکل های متنوعی بسط یافته است. وی »اصطلاح انقلاب اسلامی را کی برساخته 
تاریخی م‌یداند« )عبدالکریمی، 1400(. عبدالکریمی گاهی با نقد بر نیروهای انقلاب و گاهی نیز با نقد بر گفتمان 
انقلاب معتقد است: »نیرویهای انقلاب تلاش کرده اند تا بر این رویداد و رخداد، ظرفیت های متافیزیکی و 
مقابلۀ  توان،  از  این ظرفیت سازی خارج  برآیند  ایشان  نمایند«. در نظر  بار  توان و قدرت آن  از  فلسفی بیش 
ایدئولوژیکی و سیاسی با غرب است. وی معتقد است: »این گونه مواجهه با غرب نمیتواند به ظهور عالمیتی 
جدید منتهی گردد و حتی منجر به عرفی شدن تمام عیار سنت و بسط سکولاریسم و نیست انگاری میشود« 
)عبدالکریمی، 1392، ص364(. در مجموع، این گونه ]از روشنفکران[ نیز، همانند گروه اول، انقلاب اسلامی را 
به علت سازوکارهای غیرعقلانی از جمله ایدئولوژ‌یزدگی، فقدان تحقق مدرنیتة سیاسی و... مورد نقد قرار داده‌اند

3ـ4ـ1. قائلین به ذات گرایی مدرنیته و همسو با انقلاب

فردید با رویکردی ذات گرایانه و اعتراضی به کلیت مدرنیته، انقلاب اسلامی را آغاز دورۀ جدیدی در تاریخ م‌یداند. 
وی معتقد است: »انقلاب اسلامی پیش قراول فیض اقدس است« )فردید، 1381، ص414(؛ هرچند فردید تذکر 
میدهد که تفوق بر بلوک غرب و شرق صرفاًً با شعار به وجود نمیآید. به عبارت دیگر، معتقد است: »امام خمینی 
میخواهد به بشر امروز نه بگوید، البته این نه گفتن در هایدگر بیشتر است، البته شعار کفایت نمکیند، بلکه باید 
دید در مقام عمل چه رخ م‌یدهد« )فردید، 1386، ص403(. این سبک بیان دلالت دارد که فردید انقلاب اسلامی 
را چیزی بیش از کی دگرگونی اجتماعی دانسته و آن را بسان کی رویداد هستیشناختی مینگرد که قرار است 
از تمدن شرعی قرون وسطی و تمدن خودبنیاد غرب عبور کند. برخلاف ناقدین انقلاب، ایشان سازوکارهای 
ایجادی انقلاب را مقدمه‌ای برای پس‌فردای تاریخ م‌یداند. برای نمونه معتقد است: »ولایت فقیه باید جان بگیرد 
و ما نیز میبایست ضامنش باشیم« )فردید،1381، ص414(. علاوه بر این، فردید درصدد حمله به مؤلفه های 
مدرن قرار میگیرد و بر این اساس »مفهوم ناسیونالیسم را نفس امارۀ غرب زده معرفی مکیند« )فردید، 1386، 
ص403(. داوری اردکانی نیز متأثر اندیشه‌های فردید در همین مضامین معتقد است: »انقلاب اسلامی، انقلابی 
از جنس بورژوا دموکراتکی نیست و حتی به آن نوع از آزادی که حاصل چنین انقلاباتی است نمیرسد« )داوری 
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اردکانی، 1364، ص67(. در واقع ایشان انقلاب اسلامی را پادزهری در مقابل مدرنیته میبیند )وحدت، 1385، 
ص277(؛ هرچند باید به این نکته نیز توجه داشت که احتمالًاً در آرای داوری در چند سال اخیر دگردیسی به 
وجود آمده است. مددپور نیز متأثر از اندیشه های فردید غاۀیالقصوی انقلاب اسلامی را برافکندن نظم جهانی و 
معارضه با سیطرۀ تکنکی دانسته است؛ چراکه معتقد است: »انقلاب اسلامی در ذیل بحران و ممسوخیت فرهنگ 
غرب آغاز گردیده و عهده دار وظیفه ای جهانی است« )مددپور، 1372، ص142ـ147(. در واقع باید گفت که در 
این بستر فکری جمع میان نظام معنوی و نظام تکنکی غیرممکن پنداشته شده است؛ ازاین رو طرح عناوینی 
چون تکنولوژی جدید اسلامی دلالت بر غافل بودن از مبانی تکنکی جدید و معرفت دینی دارد )مددپور، 1372، 
ص148(. سؤالی که در اینجا به وجود میآید این است که پس انقلاب اسلامی چه نسبتی با عالم کنونی دارد؟ 
در جواب بیان شده است که »انقلاب اسلامی چیزی ورای نظام کاپیتالیسم و سوسیالیسم است«. به عبارتی 

یعنی با شرایط و لوازمی که این دو در آن به وجود آمده اند سازگاری ندارد )داوری اردکانی، 1361، ص210(. 

4ـ4ـ1. قائل به غیرذات گرایی مدرنیته و همسو با انقلاب

شریعتی در کی تفسیر با رویکردی پدیدارشناسانه نه همچون مدرنیست های شیفتة غرب غیرنقادانه غرب را بازخوانی 
مکیند و نه چون تئولوژکیهای سنت‌گرا چشمان خود را بر عظمت و دستاوردهای مدرنیته میبندد )عبدالکریمی، 
1394، ص105(. در واقع دغدغة وی تأسیس مدرنیتة شرقی است )علایی و وثوقی، 1397، ص84(. به عبارت‌دیگر، 
شریعتی با نقد بر مدرنیته و سنت در پی راه سومی میگردد. در نظر ایشان »عقلانیت مدرن را باید به علت عدم 
درک مسائلی چون پرستش و ایمان نارسا تلقی کرد. علاوه بر این نیز مدرن سازی را نه تنها باید دگرگونی در سنت‌ها 
دانست، بلکه م‌یبایست آن را نیز تحولی در الگوهای مصرف دانست« )شریعتی، 1358، ص23ـ24(. در چنین دریک 
از مدرنیته است که شعار بازگشت به خویشتن سر داده میشود تا از این طریق آگاهی و ارادة مغلوب شده در فرایند 
همسان سازی فعال گردد )وحدت، 1385، ص204(. لازمة این فعال شدن از کیسو این است که مؤلفه های تجدد 
و یا مارکسیسم به عنوان امری تلقی شوند که در تداوم تاریخی ایران، انقطاع به وجود آورده و درصدند تا دین و 
فرهنگ را نابود کنند )شریعتی، 1398، ج6، ص27(؛ از سویی دیگر نیز صرف نقد بر تجدد کافی نیست، بلکه باید 
دست به بازسازی و تحول در مفاهیم دینی زد و از این طریق اسلام راکد را به ایدئولوژی مبدل نمود. این تحول و 
بازسازی است که امکان انقلاب 57 را فراهم ساخت )عنایت، 1377، ص45ـ46(؛ انقلابی که در سایة آن میتوان 
از بند الیناسیون و سنت های منحط رهایی جست )شریعتی، 1359، ص150(. بر این اساس است که ایدئولوژی در 
وقوع انقلاب اسلامی جایگاهی بینظیر مییابد. وی معتقد است: »بعد از انقلاب نیز م‌یبایست تلاش کرد تا نظام‌های 

علمی و تمدنی ابزاری برای ایدئولوژی باشند« )شریعتی، 1375، ص 358(. 
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2. نقد و بررسی

ملاحظات انتقادی در باب گونه های بیان‌شده، به علت اشتراک گونه های اول و دوم در باب نقد بر انقلاب اسلامی 
به صورت تریکبی بیان شده است. در باب دو گونة دیگر نیز بر اساس اینکه اشتراک در همسویی با انقلاب اسلامی 

دارند نقدهای مرتبط را به صورت تریکبی و بر مبنای اهم مباحث بیان شده طرح کرده ایم. 

1ـ2. نقد دیدگاه اول و دوم

1ـ1ـ2. عدم توجه وافی به ابعاد دلیلی انقلاب اسلامی

انقلاب اسلامی را آمیزه‌ای از مردم سالاری، بیداری اسلامی و توجه به غرب با عنایت به درجات اهمیت هرکی از 
آنها دانسته‌اند )نجفی، 1383، ص79(. این نکته دال بر این امر است که در تحلیل و تبیین وقایع اجتماعی م‌یبایست 
ساحت های مختلف پدیدة مورد بررسی را با توجه به اهمیت هرکی از آنها محل توجه قرار داد. علاوه بر این، 
پیچیدگیهای حیات اجتماعی همواره از موانع اصلی برای ارائة تبیین های تک علتی بوده است. بدین خاطر است 
که امروزه در باب پدیده های اجتماعی از علت های تریکبی و یا چندگانه سخن به میان است. این مسئله در انطباق 
با انقلابات که موارد آن نیز معدود است بیشتر مصداق دارد؛ بدین معنا که اولًاً با علت های متعدد مواجه هستیم؛ 
ثاناًیً علاوه بر علت ها میبایست از دلایل نیز سخن گفت. علت در علوم اجتماعی معانی خاصی دارد. در کی تعبیر، 
فرایند علتیابی از طریق بررسی واقعیت های پیشینی پدیده پیامدی فهم میشود )کرایب، 1396، ص73(. در عبارت 
دیگری آمده است که با تعیین مکانیسم ها و متغییرهای میانج‌یایی که متغییر تبیینی را به متغیر پیامدی مرتبط 
مکیند، میتوان ادعای اثر علّیّ کرد )طالبان، 1393، ص155(. بر این اساس پیوند زدن مکانیسم های مدرن با 
انقلاب اسلامی هرچند میتواند معرف نقش علّیّ و یا اعدادی آن باشد، لکن در مقابل باید از دلایل نیز سخن گفت. 
دلایل را باید با ارجاع به قصد و نیت کنشگران آگاه فهم و درک کرد )فی، 1393، ص173(. بنابراین انقلاب اسلامی 
هرچند در عصری مدرن به ظهور پیوسته و وجوهی را از سایر انقلابات مدرن با خود دارد، لکن دارای عوامل و 
دلایلی فراتر از اقتضائات عصر مدرن است )شجاعی زند، 1383، ص83(. برای فهم دقیق تر موضوع، میتوان به 
نمونه هایی اشاره کرد؛ از جمله بررسی محتوایی شعارها، بیانیه ها، سخنرانیها، کتاب ها و... میتواند بیانگر بعد دینی 
انقلاب اسلامی باشد. توجه به فحوای موضع‌گیر‌یها و بیانات رهبران انقلاب، ادبیات مورد استفادة ایشان و... بیانگر 
فراگیر شدن تفاسیر انقلابی و تحول در آگاهی جمعی جامعه است )گواهی، 1374، ص131(. مورد دیگر توجه به 
نمادهای دینی در انقلاب اسلامی است. برای نمونه در انقلاب اسلامی تلاش شده است تا آن را به نماد عاشورا 
مبدل نمایند؛ زیرا از این طریق برای مردم قابل فهم تر و حمایت پذیرتر است )هنری لطیف پور، 1380، ص138(؛ 

همچنین نمادها در حکم راهنمایانی هستند که تجربیات ما را شکل م‌یدهند )روزن، 1379، ص98(. 
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2ـ1ـ2. ابهام در مدرنیتة ایرانی

مدرنیتة سیار و متنوع هرچند میتواند دارای وجوه مثبت و نقاط قوتی باشد، لکن باید دقت کرد که بحث از تنوع 
در مدرنیته میبایست معرف اشتراکاتی در اصلیترین مشخصه ها و کارکردهای این پدیده باشد و الا نمیتوان 
نام مدرن را بر آنها اطلاق کرد )پایا، 1387، ص80(. در این میان اگر انقلاب اسلامی را صورتی از مدرنیتة ایرانی 
بازگو نماییم. به عبارت دیگر،  این دو را به طور دقیق  افتراق  بتوان وجوه اشتراک و  باید  بدانیم در این صورت 
میبایست در انقلاب اسلامی اولًاً بتوان مؤلفه های مدرن و ایرانی را از هم تفککی کرد که این امر زمانی محقق 
میشود که بتوان مشخص کرد مدرن چیست و ایران چیست؟ ثاناًًی میبایست چارچوب و منطق حاکم بر این 
تریکب را بیان نمود که این امور نیز در آرای روشنفکران کمتر دقیق و شفاف بیان شده است. نکتة دیگری که 
باید بدان توجه داشت این است که تحلیل هایی که درون پارادایم مدرنیته های چندگانه صورت میپذیرد، دلیلی 
برای مثبت اندیشی دربارة آنچه ممکن است از تمدن های دیگر آموخته شود ندارد. به عبارت دیگر، هرچند عنوان 
مدرنیتة ایرانی در باب انقلاب اسلامی میتواند معرف نگاهی مثبت به ظرفیت سنت های دیگر در باب تفکر 
دربارة جهان باشد، لکن این مسئله در مقام واقع میبایست مورد ارزیابی قرار گیرد که تا چه حد این چنین تفکری 
در ورای مقولات مدرنیتة سیال به وجود آمده است؟ در چه قلمروهایی این امکان شکل گرفته است؟ وزن آنها 
در قیاس با عناصر مدرن تا چه حد است؟ بدین خاطر است که برخی از محققان معتقدند که فرض اساسی 
نظریه پردازان مدرنیتة چندگانه، یعنی زیر سؤال بردن پیش فرض غالب هم گرایی و نتیجة منطقیاش، مسیر واحد 
به مدرنیته، همچنین خصیصه ای مهم در نظریة مدرنیزاسیون است. آنچه در مأموریت آن چشمگیر است، ناتوانی 
در توجه کافی به راهی است که در آن غرب همچنان به عنوان نقطة مرجع باقی م‌یماند )بهامبرا، 1401، ص135(، 

مگر اینکه ادعا کرد که هیچ گونه نقطة مرجعی وجود ندارد که این امر در واقع نقض مدرنیتة ایرانی است. 

3ـ1ـ2. دین را غیرایدئولوژیک پیش فرض گرفتن

اساساًً در انقلاب اسلامی به صورت پیش فرض دین را غیرایدئولوژکی تصور کرده‌اند. این در حالی است که بررسی 
مواصفات ایدئولوژی در ابعاد کارکردی، میدان عمل، معرف های آن و... دلالت بر هم سنخی ایدئولوژی و دین دارد؛ 
بدین معنا که ایدئولوژی را میبایست واجد نقش و رسالتی دانست که قبلًاً توسط ادیان در حوزه های فردی و 
اجتماعی انجام م‌یگرفته است )شجاعی زند، 1393، ص159ـ160(. ازاین‌رو اساساًً نم‌یتوان قائل به غیرایدئولوژکی 
بودن ادیان شد و انقلاب اسلامی را از آن جهت که ماهیت دینی دارد ایدئولوژ‌کیزده توصیف کرد. در واقع باید 
گفت که عمل انقلابی به صورت اجتناب ناپذیری نیازمند ایدئولوژی انقلابی است )حجاریان، 1380، ص157(. این 
اجتناب ناپذیری امری مرتبط با ماهیت برخی از ادیان است که چاره‌ای از آن نیست مگر اینکه در فحوا و آموزه های 
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آن قلب ماهیت کرد. ممکن است اشکال گردد که چرا قبلًاً این گونه نبوده است؟ پاسخ را باید در شرایط جامعه 
جست‌وجو کرد. به عبارت‌دیگر، ضرورت ها و فوریت های حاد اجتماعی و سیاسی است که باعث م‌یگردد در برهه‌هایی 

آموزه های دین از بعد سیاسی، اجتماعی و انقلابی آن نگریسته شود )هنری لطیف پور1380، ص119ـ120(. 

4ـ1ـ2. ایدئولوژی انقلاب اسلامی را التقاطی پنداشتن

الگوهای فرهنگی اعم از ایدئولوژیکی، دینی و... همواره طرح هایی برای سازماندهی به امور اجتماعی و... هستند؛ 
ازاین‌رو نمیتوان آنها را صرفاًً مشتمل بر عناصر و مؤلفه های از فریب و حیله تصور کرد )آلتوسر، 1387، ص60(. 
در همین مضمون، باید گفت که ایدئولوژی به مثابة معرفتی کاذب و یا مصداقی از حیله و فریب میبایست متضمن 
وجود معرفتی راستین باشد. به عبارت‌دیگر، در تمامی تحلیل هایی که ایدئولوژی به مثابة آگاهی کاذب تصور شده 
است، وجود معرفتی راستین و حقیقی در کنارش فرض است. جدای از اینکه معرفت واقعی و کاذب چیست و با چه 
معیارهایی میتوان بدان ها ره یافت، باید به این نکته توجه داشت که آگاهی و معرفت به‌هر‌حال تعین اجتماعی دارد؛ 
زیرا ما در جهان تبادلات و انتقالات فرهنگی زندگی مکینیم. بنابراین امکان خطا، انحراف و وجوه التقاطی در 
ایدئولوژیها امری کاملًاً طبیعی است؛ بنابراین از این باب نمیتوان ایدئولوژی انقلاب اسلامی را مبرا از آسیب 
دانست. از طرفی نیز اگر منطقی کارآمد وجود نداشته باشد تا تنازعات ایدئولوژیکی و هویتی را سامان بخشد )کچوئیان، 
1387، ص13(، در این صورت وجود انقلاب و تداوم آن با مشکلات جدی مواجه میگردد. برای نمونه در فضایی 
که ایدئولوژیهای رقیب از قبیل کمونیسم، ملیگرایی سکولار و... فعالانه حضور داشته و با این وجود هیچکی 
نتوانسته‌اند تمایلات اختصاصی خود را در بین مردم فراگیر کنند، همین مطلب میتواند مبین وجود خودآگاهی 
ایدئولوژکی در زمان انقلاب باشد. این خودآگاهی ایدئولوژکی بنابر آرای رهبران انقلاب، ماهیت دینی و اسلامی 
داشته است. برای نمونه شهید مطهری معتقد است که ارزش های اسلامی میبایست مبنای جنبش ها و اعتراضات 
اجتماعی قرار گیرند. بر این اساس وی برای توضیح منطق کارآمد خود اشاره به تفاوت انقلاب اسلامی با اسلام 
انقلابی دارد )مطهری، 1368، ص55ـ58( تا بگوید انقلاب برای اسلام مطلوب است و نه برعکس؛ زیرا در غیر این 
صورت انقلاب اصل قرار م‌یگیرد و اسلام صرفاًً ابزاری برای تحقق آن محسوب میشود. این بیان میتواند به 

معنای وجود منطقی اصیل در ایدئولوژی اسلامی و غیرابزاری نگاه کردن به اسلام باشد. 

5ـ1ـ2. عدم توجه به بسترهای وجودی انقلاب اسلامی

در مقایسة انقلاب اسلامی با انقلاب فرانسه باید گفت که قضاوت نسبت به انقلاب اسلامی، آرمان ها، ایده ها و 
حتی آینده اش صرفاًً در مقایسة آن با انقلاب های دیگر به دست نمیآید، بلکه بررسی و تحلیل هرکی از این 
موارد ارتباط تنگاتنگی با زمینه های اجتماعی و سیاسی آن دارد. به عبارت دیگر، در ایجاد انقلابات و فرآوردهای 
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مادی و معنوی آن همواره تنوعات مختلف و متعددی وجود دارد )گلدستون، 1397، ص287(. مضاف بر این، 
القا و تولید مفاهیم جدید در پارادایم مدرنیته در واقع گویی ارائة کی نسخه با شاخص های خاصی است. با توجه 
به این نکته اغلب اوقات، جوامع غیرغربی درصدد تطبیق خود با این شاخص‌ها و معیارها برآمده اند. برای نمونه 
آنتونی اسمیت دربارة ملیگرایی درصدد قرار میگیرد تا بررسی نماید که آیا میتوان قائل به انواع متفاوتی از 
ملیگرایی شد؟ در این راستا او با تجزیة آثار نظریه پردازان ملیگرایی اقدام و استدلال مکیند که منشأ های 
ملیگرایی، انگلستان و فرانسه بوده و این مقوله از کشورهای مذکور به آلمان و ایتالیا گسترش یافته و سپس 
این کشورها به نحو جمعی به نمونه های تاریخی ملیگرایی مبدل شده اند )بهامبرا، 1401، ص230(. با توجه به 
این توضیحات باید گفت که کاربست این مفاهیم در ارتباط با انقلاب اسلامی آن هم با مرجعیت غرب، نمیتواند 
مبنای دقیقی برای نسبت دادن انقلابی بدون تئوری و یا ایده باشد. علاوه بر این، راه نیل به اهداف و آرمان های 
کی جامعه منحصر در انقلاب نیست. البته انقلابات هرچند میتوانند نقطة عطفی در تحولات بنیادین و اساسی 
محسوب شوند، اما باید توجه کرد که تحولات انقلابی، شرط لازم برای تعالی و تکامل اند. مؤیدات این موضوع 
را میتوان هم در ابعاد ایجابی و هم سلبی محل توجه قرار داد. برای نمونه آرنت در باب انقلاب امریکا وفور 
نعمت را عاملی در تداوم موفقیت‌آمیز آن دانسته و در مقابل مخمصة فقر در انقلاب فرانسه را عاملی در ناخوشایندی 
از آن دانسته است )آرنت، 1361، ص76ـ77(. نکتة دیگری که میتواند معرف غیرکافی بودن پدیدة انقلاب در 
نیل به آرمان ها باشد، وجود موانع است. این موانع ممکن است ناشی از گفتمان انقلاب باشد و یا عوامل و 

شرایطی فراتر از گفتمان انقلاب به مرکزیت زدایی از آن در راه نیل به آرمان هایش منجر گردد. 

2ـ2. نقد دیدگاه سوم و چهارم

1ـ2ـ2. چارچوب تدافعی اندیشه ورزان انقلاب

خودآگاهی تاریخ‌یایی که روشنفکران گونة سوم و چهارم آن را بیان کرده‌اند، از جمله میراث گران‌بها و بصیرت‌های 
ارائه شدة این دسته از روشنفکران است، اما با وجود این روشنگریها، کاربرد فراوان تعابیر تدافعی از سوی ایشان 
باشد.  قابل فهم  القای زندگی در جهان های مختلف و غیر  و  از گفت‌وگو  برای دور شدن  میتواند زمینه‌ای 
به عبارت دیگر، اگر ما چارچوب های مفهومی خود را غیر قابل توافق بدانیم، در این صورت لازمة چنین تفکری 
زندگی در جهان های جدای از هم است )فی، 1393، ص148(. این تفکر میتواند در ضمن خود مؤید نوعی 
نسبیگرایی و در نهایت جداییگرایی باشد. علاوه بر این، باید توجه داشت که هرچند نمیتوان زبان و ادبیات 
را فارغ از جهت گیریهای ارزشی دانست، لکن گاهی ارزش گذاریها بیش از خود پدیدارها جلوه مینماید و 
همین امر امکان مواجهة منطقی با وقایع پیرامونی را سلب مکیند )عبدالکریمی، 1392، ص311(. با این اوصاف 
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است که فردید مدرنیته و فلسفة غرب را در کلیت آن و با تمامی مؤلفه هایش شیطانی و طاغوتی مینامد )فردید، 
1381، ص139(. این در حالی است که اگر به مواضع و ادبیات رهبران انقلاب اسلامی نظری بیفکنیم، خواهیم دید 
که توجه به اقتضائات زمانه از جمله موضوعات مهم در بینش اجتماعی ایشان است. برای نمونه امام؟رح؟ میفرمایند: 
»ما تمدن غرب را قبول داریم، ولی مفاسدش را نمیپذیریم« )موسوی خمینی، 1385، ج6، ص139(. یا در جایی 
دیگر میفرمایند: »ممکن است دموکراسی مراد ما چیزی شبیه دموکراس‌یهای غرب باشد، لکن دموکراسی 
اسلام کامل تر است« )موسوی خمینی، 1385، ج10، ص44(. نکته ای که باید بدان توجه داشت این است که 
طرح این تعابیر هرچند ممکن است در منظومة فکری امام؟رح؟ متضمن معانی خاصی باشد، لکن نفس بیان این 

تعابیر میتواند به معنای درک مفاهیم مدرن از سوی امام؟رح؟ تلقی گردد.

2ـ2ـ2. ابهام در چگونگی افول غرب به واسطة انقلاب اسلامی

در ارتباط با افول و پایان غرب اندیشمندان غربی چه در اوایل شکل‌گیری نظام سرمایه‌داری و چه در دورة تثبیت 
آن بحث هایی داشته‌اند. علاوه بر این، برخی از محققان عرب زبان نیز در همین مضامین سعی کرده‌اند تا بحران‌های 
جهان غرب و در نهایت افول آن را اعلام کنند. در ایران نیز وقوع انقلاب اسلامی باعث شد تا اولًاً نظریات انقلاب 
در تطبیق خود با انقلاب اسلامی با چالش هایی مواجه شوند؛ از جمله میتوان به نظریة اسکاچپل اشاره کرد. وی 
بیان م‌یدارد که انقلاب ایران مرا واداشت تا به درک خود در قبال عناصر فرهنگی عمق و وسعت بیشتری بخشم 
)اسکاچپل، 1376، ص191(؛ ثاناًیً به تدریج روشنفکرانی چون فردید، داوری اردکانی و... قائل به ضدیت انقلاب 
اسلامی با مدرنیته شدند. برای نمونه داوری اردکانی انقلاب اسلامی را در جهت برهم زدن نظم جهانی تفسیر نمود. 
هرچند باید به تقدس و مشروعیت این‌چنین هدف و آرمانی اذعان و اعتراف کرد، لکن میبایست توضیح داد که 
انقلاب اسلامی اساساًً با چه سازوکارها و مکانیسم هایی درصدد برچیدن نظام سلطه است؟ چه لایه های از جامعه و 
نظام حکمرانی میبایست درگیر با این هدف باشند؟ هزینه ها و منافع این امر چگونه ارزیابی میگردد؟ و.... البته در 
کی نگاه کلی ممکن است که بحران ها و تناقضات مدرنیته پاسخی برای این پرسش باشد، اما این مسئله بیشتر به 
ماهیت دنیای غرب مرتبط است و نمیتوان در نسبت بحران ها و تناقضات مدرنیته حکم به افول غرب داد، ولی 
به حساب انقلاب اسلامی گذاشت. به عبارت‌دیگر، باید توضیح داد که انقلاب اسلامی با افول جهان غرب چه نسبتی 
دارد؟ زیرا قائلان به این امر صرفاًً اشاره به مباحث کلی کرده‌اند. برای نمونه فردید معتقد است که دنیای غرب اساساًً 
مصداقی از ظلمت و غفلت است. در نظر وی راهکار برون‌رفت از این ظلمت، به‌واسطة کی انقلاب بزرگ تحقق 
مییابد. در همین راستا انقلاب اسلامی را طلیعه‌دار آن م‌یداند )فردید، 1381، ص47(. داوری اردکانی نیز کمال 
مطلوب خود را گویی در عالمی ورای تجدد جست‌وجو مکیند. به همین منظور تأیکد بر بحران های دنیای غرب 
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دارد، اما درعین حال نتوانسته مطلوبیت های خود در این باب را به طور دقیق و جدی پردازش نماید )تقوی و بائی، 
1400، ص209(. به عبارت‌دیگر، معلوم نیست چگونه قرار است به چنین هدفی نائل آمد. وی بیان م‌یدارد: »انقلاب 
اسلامی خودبه‌خود بسط مییابد و در جان ها مینشیند و در نهایت قائمة غرب‌زدگی را ذوب مک‌یند« )داوری اردکانی، 
1361، ص225(. نکتة مهم تری که باید بدان توجه داشت این است که وجوه ضدیت انقلاب اسلامی با مدرنیته در 
ابعاد هستیشناختی، انسان شناختی و معرفت شناختی امری روشن و مبرهن است، لکن باید ضمن عبور از این ابعاد 
و با عنایت به واقعیت های تاریخی و اجتماعی بتوان فرایند علّیّ این مهم را ترسیم کرد. این خود یکی از مهم ترین 

طرق برای پاسخ به بیتئوری خواندن انقلاب اسلامی است.

3ـ2ـ2. عدم توجه وافی به ظرفیت های اسلام فرهنگی و فقدان طرح های ایجابی

اندیشه های شریعتی ضمن آنکه حامل بصیرت ها و روشنگریهایی است، لکن در باب انقلاب اسلامی آنچه در 
آثار ایشان بسامد بیشتری دارد، توجه به ابعاد ایدئولوژیکی دین است. این توجه هرچند متأثر از شرایط اجتماعی 
و فضای انقلاب است، لکن در کی نگاه کلی باید گفت که شریعتی حتی جامعه سازی را محصول ایدئولوژی 
میداند. وی میگوید: »ایدئولوژی است که جامعه را میسازد« )شریعتی، 1378، ص160(. تعبیر فوق دلالت بر 
نقش انحصاری ایدئولوژی در ساخت جامعه دارد. نکتة مهم تر در تفاوتی است که شریعتی در باب اسلام فرهنگی 
و اسلام ایدئولوژکی قائل است؛ زیرا وی وزن بیشتری را به اسلام ایدئولوژکی میدهد. اما سؤالی که در اینجا 
شکل میگیرد این است که اولًاً به چه دلیل این دو نمیتوانند مکمل یکدیگر باشند؟ ثاناًًی به علت غلبة نگاه 
ایدئولوژکی در تأملات نظری ایشان، طرح های ایجابی دقیقی برای دورة بعد از انقلاب وجود ندارد؛ زیرا اساساًً 
باید روشن کرد که مؤلفه های مدرن چگونه میبایست در چارچوب نگاه سنتی و دینی بازخوانی و تفسیر گردند 
و کاربست آنها چگونه است؟ در واقع باید توجه داشت که هر چقدر ایدئولوژی در برابر بدیل های خود بسته تر 
عمل کند، موجبات از دست رفتن انعطاف پذیری و انطباق پذیری بیشتری میشود )روزن، 1379، ص25(. در 
نهایت نکته ای که باید بدان توجه داشت این است که استمرار مواجهات ایدئولوژیکی و نبود فلسفة تاریخ در 
مواجهه با مدرنیته میتواند آسیب هایی را به وجود آورد. این همان خلأیی است که گویی گفتمان انقلاب توسط 

فلسفه ای معین و خودآگاه راهبری نمیشود )رهدار، 1400(. 

بحث و نتیجه گیری

بررسی انتقادی آرای روشنفکری ایرانی در باب انقلاب اسلامی و مدرنیته معرف وجود اختلاف نظرهای اساسی 
در تفکرات ایشان است؛ بدین معنا که گروهی تلاش کرده اند تا مقولة انقلاب اسلامی را در چارچوب مدرنیته و 
اقتضائات آن بررسی و تحلیل نمایند. گروه دیگر نیز درصدد برآمده اند تا انقلاب اسلامی را در ضدیت با مدرنیته 
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صورت بندی کنند. این دو دسته از نظریات را شاید بتوان به تسامح »نظریات دینی انقلاب« و »نظریات مدرنیستی 
انقلاب« نامید. نقد وارد به هر دو دسته در روایت ناقصی است که از واقعیت دارند و هرکدام بخشی از صحنة 
فکری مرامی و واقعیت های ساختاری منتهی به انقلاب را حذف و یا کم رنگ کرده اند تا بتوانند تبیین کیسویة 
خود را از انقلاب ایران ارائه دهند. نقدهای ارائه شده در متن مقاله تا حدودی معرف و نمایانگر همین نقصان های 
تحلیلی است. این مسئله نشان از فقدان کی تئوری و نظریة جامع در باب انقلاب اسلامی و مدرنیته دارد؛ بدین 
معنا که نظریه ایی بایسته است که هیچ بخش از واقعیت را به نفع دیگری حذف ننماید و سهم جریان های 
اندیشه ای و انگیزشی )اسلام و مدرنیته( و واقعیت های ساختاری را ملحوظ بدارد. البته هرچند در جهانی که 
آکنده از پیچیدگیهاست، شاید تمنا و آرزوی نگاهی جامع امری غیرممکن باشد، اما باید دقت کرد که تا آنجا‌ 
که ممکن است م‌یبایست چارچوب های مفهومی را به یکدیگر نزدکی نمود؛ زیرا در غیر این صورت سوءتفاهمات، 
دعواهای نظری و... تعمیق مییابد. مقالة حاضر با این هدف ولو به طور نسبی تلاش نموده تا خلأ های فکری 
گونه های مختلف را تصویرگری کند. برای این منظور و به جهت اتقان بیشتر ابتدا گونه شناسیایی از روشنفکران 
ارائه شده  تا نقدهایی را که به حسب بحث های  با هرگونه درصدد قرار گرفتیم  به عمل آمد و سپس متناسب 
پراهمیت هستند را مطرح نماییم. دو گونه، رویکردی ذات گرایانه به مدرنیته داشته و درعین حال یا ناقد انقلاب 
بوده و یا با آن همسو. دو گونة دیگر، رویکردی غیرذات گرایانه به مدرنیته دارند و درعین حال یا ناقد انقلاب 

هستند و یا با آن همسو. 
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Abstract
The revolution of 35 AH, which culminated in the assassination of Uth-
man ibn Affan, constitutes one of the most complex and influential epi-
sodes in Islamic history. In the aftermath of this event, the Islamic world 
was afflicted by numerous crises and civil strifes. Taha Hussein, a stu-
dent of Émile Durkheim and a prominent Egyptian modernist thinker, 
addressed this historical period in his works from a sociological per-
spective. Employing an analytical method, the present study first expli-
cates the methodological foundations and reconstructs the explanatory 
dimensions of Hussein’s theory, and then proceeds to a critical examina-
tion of its methodological premises. The central question of the research 
is whether Hussein’s analysis, despite its sociological depth, is capable 
of providing a comprehensive explanation of this complex historical 
event. The findings indicate that due to several serious methodological 
and theoretical deficiencies, this approach fails to offer a complete ac-
count of the event. Although Hussein’s analysis is successful in identify-
ing the background conditions and enabling causes, it proves inadequate 
in explaining the agentive causes and the conscious actions of historical 
actors on the basis of an Islamic worldview.

Keywords: Taha Hussein; assassination of Uthman; sociology of revolution; 
historical sociology
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چکيده
انقلاب سال ۳۵ هجری که به قتل عثمان بن عفان منجر شد، یکی از مقاطع پیچیده و تأثیرگذار در 
تاریخ اسلام به شمار م‌یرود. جهان اسلام پس از این انقلاب دچار آسیب‌ها و فتنه‌های پرشماری شد. 
طه حسین، شاگرد دوریکم و اندیشمند نوگرای مصری،‌ در آثار خود با رویکرد جامعه شناختی به این 
مقطع از تاریخ اسلام پرداخته است. در این نوشتار با بهره گیری از روش‌ تحلیلی، ضمن بیان مبانی 
روشی و بازخوانی ابعاد تبیینی نظرۀی طه حسین،‌ به بررسی ـ تحلیلی ـ انتقادی مبانی روش شناختی 
آن پرداخته شده است. پرسش اصلی این پژوهش آن است که آیا تحلیل طه حسین با وجود عمق 
جامعه شناختی، قادر به تبیین کامل این رویداد پیچیدۀ تاریخی بوده است؟ یافته های پژوهش نشان 
م‌یدهد که این تحلیل نظری به دلیل برخی کاست‌یهای جدی روش‌شناختی و مبنایی نتوانسته تبیین 
کاملی از این واقعه ارائه دهد. تحلیل طه حسین اگرچه در شناسایی زمینه ها و علل فراهم آور موفق 
بوده، اما در تبیین علل فاعلی و کنش های آگاهانه بازیگران بر اساس جهان‌‌بینی اسلامی ناتوان است

کليدواژه ها: طه حسین، قتل عثمان، جامعه شناسی انقلاب، جامعه شناسی تاریخی.
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مقدمه

بازخوانی انتقادی میراث اجتماعی و علمی تمدن اسلامی که با انگیزۀ فهم ریشه های »وضعیت کنونی« و تبیین 
عقب ماندگی در سده های اخیر صورت گرفته، ذهن بسیاری از متفکران مسلمان را به خود مشغول داشته است. 
این دغدغۀ وجودی موجب شکل گیری آثاری شده که با نگاه نو، انتقادی و گاه رادیکال، مبنای روایات کلاسکی 
از تاریخ صدر اسلام را که قرن ها اساس فهم امت از خویشتن بوده، به چالش مکیشند. این دست آثار که بیشتر 
از سوی روشنفکران عرب و با رویکرد اجتماعی تدوین شده، جریان بزرگی از بازاندیشی را فراهم آورده است. 
در این میان، کتاب الفتنة الکبری نوشتۀ طه حسین )1889ـ۱۹۷۳(، مورخ، ادیب، جامعه‌شناس و اندیشمند پیش‌گام 

مصری، به عنوان متنی شاخص، اثرگذار و جسورانه ای است که بازتابی از این دغدغه های بزرگ است.
طه حسین که به عنوان »عمید الأدب العربی« یاد میشود، در این اثر با تکیه بر دانش ادبی و تاریخی گسترده 
و با تأثیرپذیری از چارچوب های جامعه شناختی امیل دوریکم، جامعه شناس فرانسوی، به واکاوی یکی از مقاطع 
پیچیده و بحرانی تاریخ اسلام، یعنی قتل عثمان در سال ۳۵ هجری میپردازد. او در این کتاب با رد دیدگاه هایی 
که واقعۀ قتل عثمان را کی توطئه و یا انحراف دینی میدانند، معتقد است که این واقعه نتیجه ای اجتناب ناپذیر 
از مجموعه ای از عوامل اقتصادی، اجتماعی و ساختاری است. به باور وی، دگردیسی جامعه از ساختاری ساده و 
مبتنیبر برابری نسبی عصر پیامبر؟ص؟ به امپراتوری متمرکز، ثروتمند و پیچیده، همراه با سیاست های مالی و 
اداری عثمان، از جمله انتصاب خاندان اموی در مناصب حساس حکومتی و بخشش های گستردۀ بیت المال به 
خویشاوندان و فرمانداران، شکاف های طبقاتی عمیقی را دامن زد. این شکاف ها زمینه  ای نارضایتی عمومی و 

بیاعتمادی گسترده را فراهم آورده که در نهایت در قالب خشونت سیاسی و قتل خلیفه به اوج خود رسید.
اگرچه تحلیل جامعه شناختی طه حسین، افق تازه ای برای فهم تحولات اجتماعی صدر اسلام میگشاید و 
از روایت های جبری، شخصیت محور و توطئه باورانۀ سنتی فراتر م‌یرود، اما خود این تحلیل نیز به نوبۀ خود نیازمند 
نقد و ارزیابی است. پرسش اصلی آن است که چه نقدهای مبنایی و روش شناختی بر این نظریه وارد است؟ برای 
پاسخ به این پرسش ابتدا نظرۀی طه حسین را که به صورت مفصل و پراکنده در کتاب او آمده است را بازتولید و 

مدون کرده ایم؛ سپس به بررسی انتقادی آن پرداخته ایم.

پیشینۀ تحقیق

آثاری که اندیشۀ طه حسین را موضوع بررسی خود قرار داده اند گونه های مختلفی دارند. برخی از آثار مباحث 
ادبی او و برخی دیگر نظرۀی تفسیری او و دستۀ سوم نظریه های اجتماعی او در مورد خلافت و حوادث مهم صدر 

اسلام را بررسی کرده اند. 
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از جمله آثاری که مباحث ادبی او را مورد بررسی قرار داده اند میتوان به کارکرد نشانه های تأیکد در زبان 
عربی معاصر و معادلیابی آن در زبان فارسی )با تکیه بر ترجمۀ کتاب الأیّّام طه حسین و مقدّّمة للشِِّعر(، نوشتۀ 
عبدالعلی آل بویه لنگرودی و سریه شیخی قلات )۱۳۹۵(، و مقالۀ »بررسی و آثار طه حسین در ادب عربی« 

نوشتۀ علی نظری )۱۳۷۳( اشاره کرد.
نظریه های تفسیر متن یکی دیگر از محورهایی است که آثاری مثل بینامتنیت قرآنی در اسلوب، واژگان و 

موسیقی کتاب »الایام« طه حسین، نوشتة علی سلیمی و پژمان ظفری )۱۳۹۴( به آن پرداخته اند.
امـا مهم تریـن آثـاری کـه در مورد نظرۀی خلافـت و تبیین هـای او که صبغـۀ اجتماعی دارند تدوین شـده، 

میتوان به آثار ذیل اشاره کرد:
دیدگاه طه حسین پیرامون مشروعیت خلافت اموی، نوشتة صادق آئینه وند و مریم علوی )۱۳۸۹(.

»دو گزارش از کی واقعۀ تاریخی: مطالعۀ تطبیقی نگاه طه حسین و مارتین هیندز به قتل خلیفۀ سوم«، 
نوشتة حمیدرضا ثنایی و مهدی مجتهدی )۱۳۹۷(.

»احساس حقارت و سبک زندگی در کتاب الایام طه حسین )بررسی روان شناسانه بر اساس نظرۀی آلفرد 
آدلر(«، نوشتة علیرضا محمدرضایی و اکرم بیاتی )۱۳۹۸(.

حکم الإمام علی؟ع؟ من منظور المعاصرین السنه دراسه وجهه نظر طه حسین نموذجاًً، نوشتة مریم عزیزیان )۱۴۰۰(
یا متفکری  )ابن خلدون؛ جامعه‌شناسی مدرن  ابن‌خلدون  اندیشه های  از  قرائت طه حسین  بررسی  »نقد و 

اشعری؟(«، نوشتة رضا تسلیمی طهرانی و حمید پارسانیا )۱۳۹۹(.

روش تحقیق

در این پژوهش، پس از بازتولید نظرۀی طه حسین و استخراج مهم ترین مبانی و ابعاد نظریه و استدلال های بهکار 
رفته در آن، با روش تحلیلی در جست‌وجوی شش دسته نقد به شرح ذیل خواهیم بود. بدیهی است نقدهایی که 

با مسئله و اهداف تحقیق حاضر تناسب دارند، دارای اولویت بوده و مورد تأیکد قرار خواهند گرفت.
1. نقدهای مبنایی: هر نظریه مبتنیبر دو دسته مبانی معرفتی و غیرمعرفتی است و مبانی معرفتی که در 
این پژوهش مورد بررسی قرار میگیرد، به عنوان اصول موضوعه باید در علم دیگری به اثبات رسیده باشند والا 

قابل مناقشه خواهند بود. مبانی طه حسین در این پژوهش استخراج و مورد نقد و بررسی قرار گرفته است.
2. نقدهای روش شناختی: نقدهای روش شناختی شامل خطاهایی، از جمله عدول از مبانی ذکرشده، عدم 

رعایت قلمرو تحقیق، عدم رعایت بیطرفی علمی و عدول از روش های پذیرفته شده خواهد بود.
3. کشف مغالطات: گاهی اندیشمندان آگاهانه یا ناآگاهانه در استدلال های خود دچار مغالطه میشوند که 

کشف آن میتواند نقاط ضعف نظریه را روشن نماید.
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4. نقصان های شناختی: منابع و شواهد فراوانی وجود دارد که عدم آگاهی یا بیتوجهی طه حسین نسبت 

به آن، نظریة او را قابل مناقشه ساخته است،  این موارد را نقصان های شناختی مینامیم.
5. معارضه های نظری: هرچند نظرۀی طه حسین از انسجام درونی خوبی برخوردار است، اما مواردی را م‌یتوان 

یافت که وی سخنان متناقض یا متعارضی مطرح نموده است که تحت عنوان معارضه‌های نظری از آن یاد مک‌ینیم
6. عدم رعایت اخلاق علمی: عدم استناددهی و یا رعایت نکردن شیوه های استناددهی و خلق ابهام در 

ذیل عدم رعایت اخلاق علمی قرار میگیرد.

شرح حال علمی طه حسین

طه حسین در سال ۱۸۸۹ میلادی در روستای عزبة الکیلو در استان منیای مصر به دنیا آمد و در اثر کی خطای 
پزشکی بینایی خود را در سن پنج سالگی از دست داد. عل‌یرغم نابینایی، در سال ۱۹۰۲ وارد دانشگاه الازهر و سپس 
دانشگاه مصر شد و سرانجام با نوشتن رساله دربارۀ ابوالعلاء معری، شاعر شکاک عرب دکتری خود را به پایان رساند 
)الجنیدی، ۱۹۷۷، ص۲۱ـ۲۲(. او با بورسیة دانشگاه مصر، در سال ۱۹۱۴ به فرانسه رفت و در دانشگاه مونپلیه به 
تکمیل ادبیات فرانسه،‌ تاریخ و ادبیات یونان و لاتین پرداخت؛ سپس به مدت چهار سال در دانشگاه سوربن تحصیل 
کرد و در درس های دوریکم شرکت نمود. آشنایی او با اندیشه های امیل دوریکم تأثیر عمیقی بر روش شناسی او 
گذاشت. سرانجام با نوشتن رساله تحت عنوان »فلسفۀ اجتماعی ابن خلدون« به رتبۀ دکتری نائل شد )الجنیدی، 
۱۹۷۷، ص۲۲؛ عنایت، ۱۳۷۶، ص۵۶(. طه حسین پس از بازگشت به مصر، در ابتدا به عنوان استاد دانشگاه و سپس 

در مناصب مختلف فرهنگی و اجرایی، از جمله وزیر فرهنگ فعالیت کرد )عماره، ۱۴۳۵ق،‌ ص۵ـ۸(.

مبانی روش شناختی

روش شناسی طه حسین در کتاب الفتنة الکبری بر دو پاۀی شک دکارتی و مؤلفه های جامعه شناسی تاریخی استوار 
است. او با تلفیق این دو روش به تحلیل و بررسی واقعۀ قتل عثمان میپردازد.

شک دکارتی

طه حسین با روش »شک روشمند« دکارتی )دکارت، بیتا، ص۴۶( به وقایع تاریخی صدر اسلام مینگرد. او 
معتقد است که باورهای جا افتاده و روایات تاریخی مربوط به صدر اسلام را که سال ها به عنوان امور مسلم و 
غیر قابل نقد تلقی میشدند، باید به مثابۀ پدیدۀ تاریخی دیگر، با عقلانیت و بیطرفی علمی تحلیل کرد و از 
تفسیرهای مذهبی صرف و تلقی آنها به عنوان »حقایق دینی« پرهیز نمود )طه حسین، ۱۹۵۱،‌ ص۴ـ۵(. بر این 
اساس، طه حسین با استفاده از این روش به دنبال دستیابی به قوانین اجتماعی و روانی حاکم بر رفتار انسان ها 

و جوامع است. اینجاست که جامعه شناسی دوریکم به کمک او میآید.
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جامعه شناسی تاریخی امیل دورکیم

طه حسین برای تحلیل واقعۀ عثمان، از سه مفهوم »واقعیت اجتماعی«، »ساختار‌ اجتماعی« و »ب‌یطرفی ارزشی« 
اجتماعی  پدیده‌های  او همچون دوریکم معتقد است که  امیل دوریکم کمک م‌یگیرد.  تاریخی  جامعه شناسی 
واقعیت های عینی و مستقل از ارادۀ افراد هستند که بر رفتار آنان تأثیر میگذارند. بر این اساس آنها را باید در 

چارچوب ساختارهای کلان جامعه )اقتصادی، سیاسی، فرهنگی( تحلیل کرد، نه با انگیزه های فردی. 

این گونـه تأمـل و تحقیـق کمـک مکینـد به ریشـۀ مسـائلی دسـت یابیم کـه در زمانـۀ عثمان 
شـکل گرفـت و یـا زمانۀ عثمـان را پدیـد آوردنـد، نه به ایـن دلیل کـه عثمان زمامـدار خلافت 
بـود، بلکـه از آن جهـت کـه زمـان آن رسیده بـود که بـرخی از مسـائل خودبه خود پدیـد آیند و 

برخی دیگر توسط مردم شکل بگیرند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۹(. 

سرانجام طه حسین همچون دوریکم معتقد است که برای اینکه اندیشمند اجتماعی بتواند پدیده‌های اجتماعی را همچون 
»امر واقع« مطالعه کند، باید تمام پیش‌داوریهای شخصی، اخلاقی و دینی خود را کنار بگذارد. بر این اساس:

مـن هـم تلاش مکینـم کـه از مسیـر انصـاف بیرون نشـده و طـرف دار حـزب و یا گـروهی از 
مسـلمانان نباشـم؛ زیـرا من نـه هواخـواه عثمان و نـه شیعۀ علی؟ع؟ هسـتم؛ یعـنی میخواهم 
در ایـن قضیـه بـا نظـری بنگرم که خـالی از احساسـات و هوای نفـس و فارغ از تأثیـر ایمان و 
دیـن اسـت. به عبارت دیگـر، نظر مورخ بیطـرفی که خـود را کاملًاً از عواطف مختلـف و هواهای 

نفس برداشته است )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۴ـ۵(.

تلفیق »شک دکارتی« با جامعه شناسی تاریخی

طه حسین پس از بیان هر دو پاۀی روشی خود، به تلفیق این دو روش میپردازد. او همانند دوریکم به نقد عقلانی 
منابع تاریخی میپردازد و معتقد است که نمیتوان بخشی از تاریخ را که میپسندیم بپذیریم و بخشی دیگر را 
که نمیپسندیم رد کنیم. او با این شک سیستماتکی، به سراغ روایات تاریخی میرود و آنها را نه از منظر سندیت 
که از منظر انسجام درونی و تطابق با واقعیت های اجتماعی مورد نقد قرار م‌یدهد )طه حسین، ۱۹۵۱، ۱۷۲ـ۱۷۳(. 
در واقع، او در مرحلۀ نخست با استفاده از روش دکارتی همۀ روش های سنتی و تفسیر های مبتنیبر ایمان و 
دین دربارۀ قتل عثمان را زیر سؤال میبرد تا به کی لوح سفید برسد؛ پس از آن در مرحلۀ دوم با ابزار جامعه‌شناختی 
دوریکم، این واقعه را نه انحراف دینی و نه توطئۀ شخصی، بلکه نتیجۀ اجتناب ناپذیر تنش های درونی جامعۀ 
اسلامی در حال گذار از کی جامعۀ سادۀ بدوی به کی امپراتوری متمرکز و پیچیده میداند. بنابراین هدف طه 

حسین عبور از تاریخ روایی به تبیین علل اجتماعی ـ اقتصادی رویدادهاست.
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بازتولید تحلیل طه حسین از علل قتل عثمان

طه حسین به‌درستی عوامل قتل عثمان را در گذشته های دورتر جست‌وجو مک‌یند و ابتدا به بررسی نحوۀ حکومت‌داری 
رسول اکرم؟ص؟ و خلیفۀ اول و ثانی میپردازد. او معتقد است که حکومت‌داری رسول اکرم؟ص؟ بر دو مؤلفۀ توحید و 
عدالت استوار بود. نبی مکرم اسلام؟ص؟ بر اساس آۀی شریفۀ »يََا أَيَُّهََّا النَّاّسُُ إِنَِّاّ خََلَقَْْنََاكُُمْْ مِِنْْ ذََكََرٍٍ وََأُُنْثََْى وََجََعََلْنََْاكُُمْْ 
شُُعُُوبًاً وََقََبََائِلََِ لِتََِعََارََفُُوا إِنَِّّ أَكَْْرََمََكُُمْْ عِِنْْدََ الِلهِ أَتَْْقََاكُُمْْ إِنَِّّ الَلهَ عََلِمٌٌي خََبِرٌٌي« )حجرات: ۱۳(، مسلمانان را به عدالت میان آقا 
و نوکر، آزاد و بنده، نیرومند و ناتوان و توانگر و مستمند دعوت مکیردند، و میفرمودند: »مردم همانند دندانه های 
شانه با یکدیگر مساو‌یاند« )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۰(. سیرۀ عملی پیامبر؟ص؟ هم در مکه و هم در مدینه به‌گونه‌ای 
بود که در ذهنیت دینی مسلمانان این گونه رسوخ یافته بود که عدالت اساسیترین رکن اسلام بوده و انحراف از آن، 
انحراف از ایمان و ب‌یاعتنایی به آن، ب‌یاعتنایی به دین است )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۲(. دو خلیفۀ اول نیز تلاش 
کردند به شیوۀ نبی اکرم؟ص؟ عدالت را بنیان حکومت قرار دهند. آنها هم در زندگی شخصی و هم در امور عمومی 

مسلمانان، عدالت را سرلوحۀ کار خود قرار داده بودند )طه حسین، ۱۹۵۱،‌ ص۱۴ـ۱۵(. 
اما آیا این سیرۀ توحیدی عدالت محور با طبیعت انسان که با خودخواهی، حرص و طمع بر منافع زودگذر 
سرشته شده است، سازگاری داشت؟ و آیا این سیره میتوانست همچنان پایدار بماند و با تغییر سرشت مردم از 
آنها انسان های عالی بسازد، آن گونه که رسول اکرم؟ص؟ و دو خلیفۀ نخست بدان دعوت مکیردند؟ در پاسخ به 
این پرسش، طه حسین معتقد است که باید بدانیم که حکومت اسلامی صدر اسلام چه نوع حکومتی بوده و 
شاخصه های اصلی آن چیست؟ او با رد دیدگاه های که حکومت اسلامی آن دوره را تئوکراسی، دموکراسی و 
نظام سلطنت عادلانة فردی میدانند، معتقد است که این حکومت، نظام عربی اسلامی خالص بود که پیشینه 

نداشت و پس از آن نیز تقلید نشد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۲1ـ۳۲(. 
این حکومت بر اساس دو عنصر شکل‌ گرفت: نخستین عنصر روحیه‌ و ضمیر دینی بود که متأثر از وحی به 
مدت ۲۳ سال در قالب الفاظ قرآن،‌ حدیث نبوی؟ص؟ و سیرۀ عملی آن حضرت در درون مسلمانان ایجاد شده 
بود و کنش های فردی و جمعی آنها متأثر از این ضمیر دینی بود؛ دومین عنصر این حکومت، اشرافیتی که نه 
بر اساس نژاد،‌ ثروت و مقام اجتماعی، بلکه بر مبنای مصاحبت با پیامبر؟ص؟ و تسلیم در برابر امر و نهی او، 
شکیبایی در سختیها و فداکاری در راه‌ خدا استوار بود، و اسلام علیرغم تفاوت‌ نژادی، ثروت و مقام اجتماعی، 
در حقوق و واجبات میان آنها مساوات برقرار کرده بود. آنها دین را به مردم آموزش داده و در امور مختلف 
راهنمایی مردم بودند و پیامبر؟ص؟ بارها آنان را به عنوان آموزگار احکام دینی برای قبایل عرب میفرستاد. بدین 
ترتیب، این طبقه از همان ابتدای ظهور اسلام که هنوز در بیرون از حجاز انتشار نیافته بود، جایگاه برجسته در 
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میان مسلمانان پیدا کرد. با رحلت رسول اکرم؟ص؟ و انقطاع وحی، این طبقه محور اصلی حل و عقد امور مسلمین 
شد و انتخاب خلیفه، مشاور و امیر از میان  آنها انتخاب میشد )طه حسین، ۱۹۵۱، ۳۲ـ۳۴(. 

پس از رحلت پیامبر اکرم؟ص؟، ابوبکر با نقل حدیثی از رسول گرامی اسلام؟ص؟، مدعی امامت قریش شد و بدین 
ترتیب اشرافیتی شکل گرفت که بنیاد آن نه بر مصاحبت با پیامبر؟ص؟، بلکه انتساب نسبی با آن حضرت بود. بر این 
اساس امامت ویژۀ قریش و جایگاه انصار در مقام مشاور قرار گرفت؛ درحالکیه مفهوم رایج این واژه در میان مسلمانان 
صدر اسلام، مهاجرانی را دربر میگرفت که در اسلام پیش قدم بودند و زمان فتنه در مکه با پیامبر؟ص؟ جهاد مکیردند 

و پس از آن در مدینه همراه با انصار نیروی مرکزی مسلمانان را تشکیل م‌یدادند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۳۵ـ۳۶(.
طه حسین پس از توضیح این دو عنصر، نتیجه م‌یگیرد که این دو عنصر با گذشت زمان و شکل‌گیری حوادث 
و فتنه ها نمیتوانستند همچنان اقتدار خود را حفظ کند؛ زیرا عنصر ضمیر دینی که در میان یاران پیامبر؟ص؟ وجود 
داشت، به دلیل همراهی،‌ حضور و تعامل با آن حضرت بود، موهبتی که نسل های بعدی از آن محروم بوده و هیچ 
ضمانتی وجود نداشت که آن را از پدران شان به ارث ببرند؛ ضمن اینکه این عنصر نیز دستخوش حوادث و فتنه ها 
شد و بسیاری از اصحاب پیامبر؟ص؟ نتوانستند سربلند از این آزمایش ها بیرون آیند )طه حسین، ۱۹۵۱، ۳۸ـ۳۹(؛ اما 
عنصر دوم، یعنی برجستگان از اصحاب پیامبر؟ص؟ نیز با گذشت زمان به سن پیری رسیدند و در معرض مرگ قرار 
داشتند. آنها جایگزین طبقه‌ای دیگری میشدند که چنین امتیازی نداشتند )طه حسین، ۱۹۵۱،‌ ص۴۴ـ۴۵(. بدین 

ترتیب با کم‌رنگ شدن این دو عنصر، تداوم حکومت صدر اسلام امکان پذیر نبود. 
طه حسین پس از طرح این چارچوب مفهومی،‌ به این نتیجه م‌یرسد که برای فهم حوادث دورۀ خلیفۀ سوم، 
باید به بررسی علل و زمینه هایی پرداخت که حوادث زمانة عثمان را پدید آوردند و یا در زمان عثمان شکل گرفتند؛ 
زیرا این حوادث، علل و زمینه های آنها مهم تر از عاملیت هایی است که به صورت مستقیم و یا غیرمستقیم در آنها 
شرکت داشتند )طه حسین، ۱۹۵۱،‌ ص۴۹(. در ادامه ضمن دسته بندی این علل و زمینه‌ها، به بررسی آنها م‌یپردازیم

1. علل ساختاری

1ـ1. خلأ قانونی

به باور طه حسین، فقدان قانون تدوینیافته یکی از اساسیترین علل شکل‌گیری حوادث دورۀ عثمان است؛ زیرا با 
گذشت زمان و دور شدن از عصر نبوی؟ص؟ بازدارندگی دو عنصر »ضمیر دینی« و »اشرافیت دینی« به‌تدریج کم‌رنگ 
شدند و امکان تداوم حکومت متکی به این دو عنصر منتفی بود. بنابراین لازم بود که بر اساس کتاب و سنت، قوانینی 
وضع میشد تا شیوۀ انتخاب، حدود حکمرانی، وظایف خلیفه را مشخص کرده و همچنین حقوق و وظایف ملت، 
ابزار های انتخاب خلیفه، نظارت و یکفر او در صورت انحراف را مشخص مکیرد. چنین اقدامی موجب میشد که از 
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کیسو اقدامات خلیفه تحت نظارت قرار گرفته و جلوی تحیر و تأویل های فردی او را میگرفت و از سوی دیگر 
مانع اختلاف و تفرقه میشد؛ اگرچه با وجود جنگ ها و فتوحات و تأسیس حکومت در سرزمین های که سابقۀ تمدنی 
و حکومتی نداشته و همچنین تربیت مردم بدوی، فرصت و زمینۀ مناسبی برای تدوین قوانین وجود نداشت. بااین‌حال، 
فقدان قانون مدون به عثمان اجازه داد که در بخشش بیت‌المال به خویشان خود به بهانة صلۀ رحم راه افراط در 

پیش گرفته و شکاف طبقاتی را رقم زند )طه حسین، ۱۹۵۱،‌ ص۴۱ـ۴۵(.

2ـ1. فقدان نهاد نظارتی

دومین علت ساختاری حوادث دورۀ خلیفۀ سوم، شورای شش  نفره‌ای بود که عمر آن را تشکیل داد. به باور طه حسین، 
کم بودن تعداد اعضای شورا و کوتاه بودن دورۀ فعالیت آن به مدت سه روز، نقص عمدۀ این شورا بود. اگر اعضای 
بیشتری از مهاجرین به‌ویژه از میان افرادی که به دلیل شرکت در جنگ، در مدینه حضور نداشتند و همین طور برخی از 
انصار با داشتن صرف حق نظارت،‌ عضو شورا میشدند و این شورا به صورت قانونی پس از تعیین خلیفه، وظیفۀ نظارت 

بر فعالیت های خلیفه را به عهده میگرفت، وضعیت بدین نحو پیش نم‌یرفت )طه حسین، ۱۹۵۱، ۶ـ۶۲(. 
2. علل اقتصادی

1ـ2. سیاست های مالی

عثمان خلافت خود را با کی چرخش مهم آغاز کرد. او با کنار گذاشتن سیاست های سختگیرانۀ عمر، مقرری 
مردم را دو برابر کرد، بیآنکه خرجی بر زندگی مردم افزوده و یا دخلی تازه نصیب خزانۀ بیت المال شده باشد. او 
همچنین به بخشش های گسترده از بیت المال روی آورد و مردم را از شهرها برای گرفتن جایزه و هدایای مالی 
فراخواند. بخشش های مالی عثمان بدین مقدار متوقف نشد، بلکه علاوه برای افزایش مقرری اصحاب خاص 
پیامبر؟ص؟، برای برخی از اصحاب پیامبر؟ص؟ مبالغ بسیار بزرگی مانند شش صد هزار )درهم یا دینار( برای طلحه 

و دویست هزار برای زبیر بخشش نمود )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۷۴ـ۷۷(.
طه حسین معتقد است که بدون شک این بخشش ها برای ایجاد و افزایش محبوبیت خلیفه و همدلی مردم 
بود )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۷۵(، اما این تخلف از سیرۀ عمر، نه از سر فساد، بلکه ناشی از »اجتهاد« شخصی 
عثمان و »سخاوت ذاتی« او بود که پیش از خلافت نیز تاجری سرمایه دار به شمار میرفت. عثمان بر اساس 
روحۀی سخاوتمندانة خود پس از خلافت، گمان مکیرد اختیار دارد در بیت المال تصرف کند و مانند سابق به 
خویشان خود بذل و بخشش کند؛ درحالکیه ابوبکر و عمر پیش از خلافت هم ثروت چندانی نداشتند و اهل 
بذل و بخشش نیز نبودند و پس از خلافت نیز به همان روش سابق عمل کردند و بلکه بر خود سخت گرفتند 

که مبادا به گناه بیفتند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۹۰(.
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نکتۀ دوم »اجتهاد« شخصی عثمان بود که نه در اصل خلافت و نه در حیطۀ اختیارات خلیفه اجازة نظارت 
به مردم نمیداد؛ ازاین رو هنگامی که مردم از عثمان خواستند از خلافت کناره گیری کند، وی گفت جامه ای را 
که خدا بر تن من کرده در نخواهم آورد حتی اگر گردن مرا بزنید. بدین ترتیب عثمان باور داشت که مشروعیت 
خلافت او از ناحۀی مردم نیست تا آنها اختیار عزل او را داشته باشند؛ لذا مسلمانان باید ظلم او را تحمل کنند و 
قضاوت را به خدا بسپارند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۹۱ـ۱۹۲(. بر اساس همین »اجتهاد« شخصی عثمان م‌یگفت 
که ابوبکر و عمر به خاطر رضای خدا بر خود و خویشان خود سخت میگرفتند و ستم مکیردند و من به خاطر 

رضای خدا بر خویشان خود بذل و بخشش مکینم )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۹۳(.
البته بخشش های عثمان به اموال منقول ختم نشد، بلکه او اموال غیرمنقول مثل زمین های فتح شده را نیز 
بذل و بخشش مکیرد. بر همین اساس، یکی از ایراد های اصلی که بر سیاست های مالی عثمان وارد شده، این 
است که او زمین های گسترده ای را در شهرها تیول بنیامیه کرد. اهل سنت و جریان کلامی معتزله این اقدام 
عثمان را برای آبادانی زمین ها و انتفاع مسلمانان حمل کرده اند، اما شیعه در رد آن گفته است که بنیامیه یا 
قبیلۀ قریش چه تخصصی در کشاورزی داشتند؛ ضمن اینکه عثمان نیز چنین دفاعی از خود نکرده است. با این 
وجود، طه حسین این اقدام عثمان را ناشی از »اجتهاد« شخصی عثمان میداند؛ ازاین رو نمیتوان بر او خرده 
گرفت که چرا خمس غنائم افریقا را به عبدالله بن سعدبن ابیسرح و همین طور کیپنجم خمس غنائم افریقا را به 
مروان بن حکم و سرمایه‌های هنگفتی را به دیگرانی چون طلحه و زبیر بخشید )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۹۳ـ۱۹۵(. 

2ـ2. طرح اصلاحات ارضی

بـه بـاور طـه حسین، طـرح اصلاحـات ارضی عثمـان مبنیبر اجـازۀ تعویض زمین های فتح شـده بـا زمین های 
در حجـاز و دیگـر شـهرهای عـربی یـک »انـقلاب اقتصـادی« بود. ایـن طرح پـس از گزارش سـعیدبن عاص 
امـوی والی جدیـد، از اوضـاع کوفـه ارائـه شـد. سـعید در ایـن گـزارش به عثمان نوشـته بـود که این شـهر به 
دلیـل روبـه کاهش بودن اصحاب باسـابقۀ پیامبر؟ص؟ و قاریان قرآن از کیسـو و گسـترش نوخاسـتگان،‌ اعراب 
مـرزی، بـرده زادگان و اسیـران جنـگی از سـوی دیگر،‌ آبسـتن حـوادث و فتنه هاسـت. عثمان پـس از آگاهی از 
ایـن مسـئله، تصمیـم گرفـت طـرح معاوضـۀ زمین های فتح شـده را بـا زمین هـای داخلی اجـرا کنـد. او گمان 
مکیـرد بـا اجـرای ایـن طـرح خاطر خرده مالکهـای که در خارج از حجاز زمین داشـتند آسـوده شـده و از این 
طریـق هجـوم عرب هـای شکسـت خورده بـه شـهرها )مانند بصـره و کوفـه( کنتـرل و عرب های حجـاز را در 
شـهرهای خـود نگـه دارد؛ ضمـن اینکـه اسیران و بـردگان را نیز به شـهرهای عربی کشـانده و با اشـتغال آنها 

در زمین های فوق، زمینۀ فتنه ها را از بین ببرد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۰۲ـ۱۰۴(.
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اما این طرح، آسیب ها و مفاسد زیادی را در پی داشت. درحالکیه عمر با منع خروج اصحاب از مدینه بستری 
فراهم آورده بود که سرماۀی آنها راکد مانده و از این طریق انحراف آنها به خصوص قریش و جمع شدن مردم 
گرد آنها و شکل گیری حزب، گروه و... جلوگیری نماید )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۰۷(، اما عثمان با اجرای این 
طرح، ضمن اینکه زمینۀ مصرف نادرست مال مسلمانان، عدم تعادل بودجه و ستم های ناشی از آن بر رعیت را 
فراهم آورد، دو پیامد عمده داشت: نخست اینکه به ثروتمندان اجازه داد با خرید زمین های خرده مالکان در عراق 
و شهرهای دیگر نوبنیاد تازة فتح شده، مالکیت های بزرگی را ایجاد کرده و کارگران زیادی از برده و آزاد را استثمار 
کنند و از این طریق اشرافیتی شکل‌ گرفت که مولود ثروت سرشار و کارگران زیاد بود؛ دوم، خریداران زمین های 
عربی به خصوص زمین های حجاز،‌ برای برداشت محصول خود، بردگان زیادی را بهکار گرفتند و از این طریق 
طبقه ای ثروتمندی شکل‌ گرفت که دسترنج اسیران و بردگان حاصل از فتوحات را خورده و خود به عیاشی و 

برپایی مجالس لهو و لعب میپرداختند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۰۵(.
بدین ترتیب، طرح اصلاحات ارضی عثمان نتوانست اهداف او را محقق سازد و به جای آن، جامعۀ اسلامی 
را به سمت سرمایه داری و ایجاد فاصلۀ شدید طبقاتی سوق داد. از کی طرف ثروتمندانی با داراییها سرشار و 
نیروهای وسیع و از طرف دیگر، طبقۀ کارگر تهیدست که باید با اشتغال در زمین های ثروتمندان اسباب عیش 
و نوش آنها را فراهم کنند و در این میان طبقه‌ای دیگری که ساکن شهرها، مراقب مرزها و مدافع منافع ثروتمندان 
بودند، شکل  گرفتند. درنتیجه بذر اختلاف و انقلابی کاشته شد که از رقابت میان ثروتمندان بر سر مال و نیرو 

و یکنۀ توده نسبت به سرمایه داران نشئت میگرفت )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۰۹(.
3. علل سیاسی

1ـ3. عزل و نصب کارگزارا ن

هنوز کی سال از حکومت نگذشته بود که عثمان عزل و نصب والیانی را که عمر بهکار گمارده بود، آغاز کرد. 
سیاست کلی عثمان در عزل و نصب کارگزاران بر دو شاخص اهمیت شهرها و خاندان بنیامیه استوار بود. او در 
شهرهای که اهمیت نداشتند کارگزاران عمر را جز در مواقع ضرورت عوض نکرد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۸۹(، 
اما در شهرهای مهم چون شام، مصر، کوفه و بصره که اهمیت نظامی،‌ اقتصادی و یا مرزهای مهم داشتند، از 
خاندان بنیامیه برگزید؛ مانند معاویه در شام، ولیدبن عقبة بن ابیمعیط در کوفه پس از عزل سعدبن ابیوقاص و 
سعیدبن ابن عاص اموی پس از عزل ولید، عبدالله بن ابیسرح برادر رضاعی عثمان پس از عزل عمروبن العاص در 
مصر، عبدالله بن عامر پسر دایی عثمان در بصره پس از عزل ابوموسی اشعری. طه حسین معتقد است که عل‌یرغم 
بیتجربگی و سابقۀ منفی برخی از این افراد؛ مانند عبدالله بن ابیسرح که پیامبر؟ص؟ را بسیار آزرده بود و حتی 
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خون او مباح اعلام شده بود و ولیدبن عقبه که به پیامبر؟ص؟ دروغ گفته بود و مرتد شد، عثمان آنها را برگزید و 
جز در مواقعی که به دلیل عیاشی، ‌خودفروشی و شراب خواری و یا ظلم و ستم فراوان، تحت فشار قرار نم‌یگرفت، 

این کارگزاران را عزل نمکیرد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۸۷ـ۱۸۹(.

2ـ3. تمرکز قدرت در شام

طه حسین معتقد است که سپردن تمام منطقة شام و فلسطین به معاویه و اعطای اختیارات گسترده به او از 
کیسو و برخلاف سیرۀ عمر،‌ اجازۀ کشورگشایی و ورود به جنگ دریایی از سوی دیگر، باعث ایجاد کی قطب 
قدرت موازی در شام شد؛ به گونه اکیه فرماندهی چهار سپاه را به عهده داشت. بدین ترتیب، عثمان بدون تردید 
به تقویت بنیامیه پرداخت و زمینۀ انتقال خلافت به آنها را فراهم آورد. درصورتکیه اگر عثمان سیرۀ عمر را 
ادامه میداد و معاویه را تنها بر حکومت دمشق و اردن باقی میگذاشت و حمص و فلسطین را تحت حکومت 
مستقیم مدینه اداره مکیرد، از کیسو میتوانست با بهکارگیری نسل جوان عرب، نارضایتیها و خشم آنان را 
 معاویه، او قادر نمیبود زمینه ای برای دستیابی به خلافت فراهم 

ٔ
کنترل کند و از سوی دیگر، در هنگام بروز فتنهٔ

آورد؛ بلکه تعیین خلیفه همچنان از مسیر شورا و اجماع مسلمانان صورت میگرفت.
جالب آنکه در شورش علیه خلافت عثمان، معاویه از حمایت عثمان خودداری کرد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۲۱۹ـ121(.

3ـ3. عدم حمایت کارگزاران

پرسش مهمی که به باور طه حسین در اینجا مطرح میشود و گذشتگان از پاسخ به آن خودداری کرده اند، این 
است که چرا در محاصرۀ چهل روزة منزل عثمان که به قتل او منجر شد، کارگزاران عثمان در حمایت از او 
تأخیر کردند؛ درحالکیه عبدالله بن‌اب‌یسرح فرماندار مصر، ابوموسی اشعری فرماندار کوفه و عبدالله‌بن‌عامر فرماندار 
بصره همگی از خروج مردم منطقة تحت فرمان خود برای قیام در مدینه اطلاع داشتند. معاویه فرماندة سرزمین 
پهناور شامات با چهار سپاه مجزا نیز از طریق عبدالله‌بن‌ابیسرح اطلاع یافته بود، اما هیچک‌دام در حمایت از خلیفه 
اقدام سریع و لازم را از خود نشان ندادند. عجیب آنکه ابن عباس که بنا به نقلی به فرمان عثمان به حج رفت و 
نامۀ وی را برای حاجیان خواند، نه حاکم مکه و نه حاجیان عکس العملی از خود نشان ندادند؛ درحالکیه اگر 
هرکی از اصحاب سنگی به شورشیان پرت مکیردند آنها شکست میخوردند. پاسخ ابتدایی طه حسین این است 
که مردم دچار سستی شده بودند و فرمانداران نیز چیزهای در درون خود نهفته داشتند که موجب تأخیر در حمایت 
از عثمان شد؛ ضمن اینکه مردم مدینه بیشتر طرف دار شورشیان بودند. اما طه حسین علت اصلی روگردانی مردم 
از حمایت خلیفه را سیاست های حکومتی او میداند که نه به خلافت شباهت داشت و نه پادشاهی، بلکه میان 

این دو بود )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۲۱۹ـ۲۲۰(.
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4. علل اجتماعی ـ فرهنگی

1ـ4. تغییر بافت جمعیتی

طه حسین بافت جامعۀ اسلامی دورۀ خلافت عثمان را به چهار دستۀ قریش، انصار به ویژه نسل جوانان آنها، 
یا به اختیار مسلمان شده بودند، مردمی که شکست خورده و سرزمین شان فتح شده بود،  اعرابی که به زور 
دسته بندی مکیند. عمر با راهبردهای سخت گیرانه،‌ خشونت آمیز و عدم اجازة خروج از مدینه نسبت به قریش 
)به دلیل اطلاع از خودخواهی، حرص و مال اندوزی، جاه طلبی و امکان بروز فتنه(، اعمال رویکرد مشورتی و 
مشارکتی نسبت به انصار و مساوات نسبت به اعراب بادیه نشین و مردم شکست خورده، جامعه را کنترل مکیرد، 
اما در دورۀ عثمان بافت جمعیتی تغییر کرده بود، نسل جدیدی از انصار که در دورۀ عمر هنوز نوجوان به شمار 
میرفتند، در این دوره با آگاهی از موقعیت اجتماعی خود، خواستار مشارکت در قدرت بودند. همین طور جمعیت 
اعرابی که به فتح های متعدد نائل شده و مأموریت پاسبانی در مرزها را داشتند و در شهرها و یا مرزها ساکن 
بودند، بسیار افزایش یافته بود. در کنار این ها جمعیت اهل ذمه، یعنی مردمی که شکست‌ خورده و شهرهای آنان 
توسط مسلمانان فتح شده بود نیز، روزبه روز افزایش مییافت. این دو طبقه از رعیت عثمان، خواستار رعایت 

عدالت و تساوی حقوق بودند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۸3ـ۸۶(. 
اما عثمان بدون توجه به این بافت اجتماعی و تغییر آن،‌ به قریش اجازۀ خروج از مدینه صادر و در ادارۀ 
حکومت، خاندان بنیامیه را بر دیگران مسلط کرد. بدین ترتیب از کیسو، امکان شکل گیری و گسترش شکاف 
طبقاتی، ایجاد گروه ها‌ی سیاسی و انحراف آنها را فراهم؛ و از سوی دیگر، سایر دسته های جامعۀ اسلامی را از 
مشارکت در حکومت، برخورداری از عدالت و مساوات محروم کرد. بدین ترتیب، این دسته‌ها به این نتیجه رسیدند 
که حکومت عثمان اشرافی است و بر مبنای خودخواهی و خودمحوری بنیامیه و تاحدی قریش استوار بوده و 

آنها طبقۀ زیردست به شمار میروند )طه حسین، ۱۹۵۱،  ص۸3ـ۸۵(. 

2ـ4. مخیلۀ اجتماعی

طه حسین در کنار سایر عوامل، به تأثیر روانی وقایع در افکار عمومی نیز توجه دارد. به عقید‌ۀ او، عثمان از روزی 
که انگشتر پیامبر؟ص؟ را در چاه اریس گم کرد، ذهنیت منفی در میان مسلمانان شکل گرفت و آهسته آهسته این 
ذهنیت منفی گسترش یافت. این انگشتر از پیامبر؟ص؟ به ارث رسیده و خلفای پیشین فرمان ها و نامه‌ها را با آن امضا 
مکیردند و در واقع، کارکرد نمادین آن جانشینی پیامبر؟ص؟ بود. گم شدن این انگشتر در ذهن مردم به عنوان »فال 
بد« تفسیر شد و از این طریق، ضربة بزرگی به مشروعیت نمادین خلیفه وارد شد. اگرچه عثمان انگشتر جدیدی 
همانند انگشتر پیامبر اکرم؟ص؟ ساخت، اما هیچ گاه در ذهنیت مردم اعتبار نیافت )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۲۰۰ـ۲۰۱(
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5. ویژگیهای فردی عثمان
عثمان در سنین پیری، یعنی ۷۰ سالگی به خلافت رسید. از نظر طه حسین او مردی باحیا، سخاوتمند، خوش‌اخلاق 
بود و نسبت به مردم حسن ظن داشت. طه حسین معتقد است با توجه به این ویژگیها،‌ اگر عده ای حریص در 
میان خویشاوندان چنین مردی باشد و چشم به قدرت دوخته باشند، رخداد چنین مصیبت هایی طبیعی خواهند 
بود. بر این اساس، گروهی از اصحاب در دوران خلافت عثمان به رفاه و ثروت دست یافتند و به تدریج روحیة 
دنیاطلبی در آنان تقویت شد. همین امر موجب گردید که برخی از ایشان خود را در شأنی کمتر از عثمان نبینند 
و حتی گمان کنند که در ادارة جامعه از او شایستگی و توانایی بیشتری دارند. این امر بر مشکلات خلیفه میافزود 

و مسائل سیاسی و اجتماعی را پیچیده تر مکیرد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۲۱۷(.
6. فقدان سیاست های قضایی

را  بارها خشم عمومی  بود که  از دیگر عوامل چالش برانگیزی  فقدان سیاست قضایی روشن در دورۀ عثمان 
برانگیخته بود. عثمان بدون برگزاری جلسۀ محاکمه و ارائۀ فرصت دفاع به متهمان به اجرای حد، تعزیر و مجازات 
میپرداخت. او برخلاف سیرۀ نبوی؟ص؟ و خلفای پیشین، هم خود مستقیماًً و هم دست کارگزاران خود را در ستم 
و تعدی به مال و جان مردم بازگذاشت. او سه تن از اصحاب پیامبر؟ص؟ را بدون محاکمه مجازات کرد. به دستور 
او عماربنیاسر را آن چنان زدند که دچار فتق شد و عبدالله بن مسعود را چنان با خشونت از مسجد بیرون کشیدند 
که یکی از دنده های او شکست. همین‌طور ابوذر را به اجبار تبعید کرد؛ درحالکیه جرم این اصحاب تنها اعتراض 

بر سیاست های خلیفه و کارگزران او بود )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۹۸(.
همچنین عثمان به کارگزاران خود اجازه داد که با مشاهدة مخالفت مردم،‌ آنها را تبعید کنند. بر همین اساس، 
کارگزاران او گروهی از مردم را بدون محاکمه و فرصت دفاع، دست به دست میگردانیدند؛ سعید برای معاویه 

میفرستاد، معاویه به سعید  و آن دو به عبدالرحمن بن خالد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۹۸ـ۱۹۹(.
ابتداییترین پیامد این اقدامات خشم عمومی بود که نمونۀ آن را در نامۀ مالک اشتر به عثمان میخوانیم. 

او در این نامه مینویسد: 

از مالک بن حارث به خلیفۀ درماندۀ خطاکار که از سنت پیامبر؟ص؟ منحرف شده و به حکم قرآن 
پشت کرده... دست خود و عمالت را از ظلم و ستم بر ما و تبعید نیکان ما بازدار تا تو را اطاعت 
کنیم... و از جنایاتی که بر نیکان ما کردی و پارسایان ما را تبعید و از خانه هایمان رانده ای پوزش 

بطلبی )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۲۹(.

7. تناقض تبیین دینی و جامعه شناختی

طه حسین پس از بررسی رخدادها و حوادثی که در شکل گیری خشم عمومی که به انقلاب ۳۵ هجری و قتل 
عثمان انجامید،‌ به بررسی دیدگاه های پیشینیان و نتیجه گیری نهایی میپردازد. او معتقد است که انتخاب عثمان 
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هم مثل ابوبکر و عمر درست بود و اگر خلافت ابوبکر و عمر کی نفر مخالف داشت، انتخاب عثمان و بیعت با 
او بدون مخالف صورت گرفت، اما بیعت قراردادی است میان امام و رعیت که هر دو باید بدان ملتزم باشند. 
عثمان متعهد شده بود که مطابق کتاب و سنت و سیرۀ دو خلیفة قبل عمل کند. حال، پرسش اصلی این است 
که آیا عثمان طبق مفاد بیعت عمل کرد یا خیر؟ در صورت نخست مسلمانان حق مخالفت نداشته تا چه رسد 

به شورش و قتل، اما در صورت دوم اطاعت او واجب نیست )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۷۳ـ174(. 
طه حسین معتقد است که پیشینیان،‌ تمامی رخدادها و اتفاقات دورۀ عثمان را از منظر دینی و معیار کفر و ایمان 
نگریسته‌‌اند؛ درحالکیه این رخدادها به سه دسته تقسیم میشوند: دستۀ نخست رخدادهای است که کاملًاً جنبۀ دینی 
داشته و مربوط به نصی از نصوص قرآن و یا سنت پیامبر؟ص؟ بودند؛ دستۀ دوم و سوم رخدادهایی هستند که به ترتیب 
مربوط به امور سیاسی و نظام اجتماعی میشدند. معیار سنجش در دستۀ نخست همان نص قرآن و سنت پیامبر؟ص؟ 
است، اما در دو دستۀ بعدی، ملاک اجتهاد شخصی امام است که این اجتهاد ممکن است به خطا یا به صواب بیانجامد، 

ولی تا زمانی که امام به اجتهاد خود عمل کند، در دین او زیانی وارد نمیشود )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۷۰(.
طه حسین با این مقدمه، رخدادهای چون بخشش قصاص عبیدالله بن عمر در قضۀی قتل هرمزان، جفینه 
)مسیحی اهل حیره( و دختر ابولؤلو، تمام خواندن نماز در منا، زکات اسب ها، اختصاص قرق در چراگاه ها، صرف 
پول صدقه در کار جنگ و مصالح عمومی دیگر، تحمیل قرائت واحد و آتش زدن سایر نسخه های قرآن و 
برگرداندن حکم بن ابیالعاص عموی عثمان و خانوادة او،‌ علیرغم تبعید او از سوی پیامبر؟ص؟ به دلیل آزار و اذیت 
نبی اکرم؟ص؟، را در دستۀ نخست قرار م‌یدهد. او با بررسی دو دیدگاه مدافع و مخالف عثمان در مورد این رخداد‌ها، 
نتیجه میگیرد که هیچکدام این رخدادها به جز برگرداندن حکم بن ابیالعاص، غیر قابل توجیه نبوده و زیانی به 

دین عثمان وارد نمکینند )طه حسین، ۱۹۵۱،  ص۱۷۵ـ۱۸۴(. 
تنها موردی که نمیتوان از آن دفاع کرد، برگرداندن حکم بن ابیالعاص و خانوادة اوست که مخالف با منع 
صریح پیامبر؟ص؟ صورت گرفته است. علاوه بر اینکه، عثمان مال فراوانی نیز به او بخشید و مروان بن حکم را 
به عنوان وزیر و مشاور قرار داد. روشن است که عثمان، حکم بن ابیالعاص و فرزندانش را به مدینه آورد که 
پشتیبان او باشد نه از روی عاطفه و مهربانی. بااین حال، این تخلف نیز زیانی به دین او نمیرساند؛ زیرا هیچ 

اصل و رکن دین را تغییر نداده است! )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۸۴ـ۱۸۵(.
اما در رخدادهای سیاسی و اجتماعی مانند عزل و نصب کارگزاران، سیاست مالی و اقتصادی و برخورد او با 
منتقدان و مخالفان که پیش تر مورد بررسی قرار گرفت، سیاست های عثمان مطابق پیمان بیعت نبوده و دفاع 
سنیان و معتزلیان از عثمان متکلفانه است )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۸۷ـ۱۹۹(. بدین ترتیب انقلابیون حق داشتند 
شورش کنند و درصورتکیه سایر مسلمانان با آنها متحد میشدند، عثمان را مورد بازخواست قرار داده و اگر او 



1081404 سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان ،

را شایستۀ ادامۀ خلافت ندیدند، امام دیگر انتخاب کنند. اما به دلیل نداشتن وکالت از جانب مسلمانان، آنها حتی 
حق محاصره و حق خلع خلیفه را نداشتند، تا چه رسد که خون او را بریزند. البته علیرغم توجیهات متعددی که 
برای قتل خلیفه شمرده شده، به نظر میرسد محیط اجتماعی و سیاسی از کیسو و تقدیر الهی از سوی دیگر 

بر این رفته بود که این واقعه اتفاق بیفتد )طه حسین، ۱۹۵۱،  ص۲۲۲(.
8. ارزیابی انتقادی تحلیل طه حسین

1ـ8. نقدهای مبنایی

1ـ1ـ8. عقل گرایی افراطی

طه حسین با تکیه بر عقلانیت مدرن و شک دکارتی، تاریخ را عرصه ای م‌یداند که تنها با ابزارهای عقلانی و 
تجربی قابل تحلیل است. این رویکرد افراط گرایانه نسبت به عقل )پارسانیا، ۱۳۹۷، ص۱۰۵ـ۱۰۶( موجب م‌یشود 
که از نقش عناصر و ارزش های دینی مانند ایمان و اعتقاد به غیب،‌ امر به معروف و نهی از منکر، جهاد، شهادت 
و عدالت در شکل دهی به رویدادها،‌ غفلت ورزیده و اعتراضات علیه عثمان را صرفاًً برآمده از عوامل اقتصادی و 
اجتماعی بداند؛ درحالکیه در منابع تاریخی مانند تاریخ الطبری، تأیکد شده که انگیزۀ بسیاری از معترضان »الامر 

بالمعروف و النهی عن المنکر« و دفاع از سنت پیامبر؟ص؟ بوده است )طبری، ۱۳۶۲، ج۶، ص۲۱۳۴ـ۲۱۳۶(.

2ـ1ـ8. غفلت از مبانی کلامی

در دوران خلافت عثمان، مفاهیم کلامی مانند شرایط عدالت در امام، حدود اختیارات خلیفه و مفهوم بیعت، محور 
مناقشات بودند. اگرچه طه حسین در بخش خلأ قانون و فقدان نهاد نظارتی، نبود قوانین تدوینیافته و نهاد 
نظارتی را یکی از عوامل اساسی در شکل گیری حوادث عثمان میداند، اما این مفاهیم را تنها در سطح کلی 
جامعۀ اسلامی تحلیل مکیند و گفتمان معترضان و انقلابیون را خالی از این مفاهیم میداند؛ درحالکیه »تقسیم 
بیت المال« و »انتقاد از انحصار قدرت در بنیامیه« در گفتمان معترضان، صرفاًً کی اعتراض مادی نبود، بلکه 
نبرد بر سر تفسیر دینی عدالت بود )طه حسین، ۱۹۵۱،‌ ۲۲۳۵؛ مادلونگ، ۱۳۸۵، ص۱۳۷ـ۱۳۹(؛ چنانچه اعتراض 
عبدالله بن مسعود بر شیوۀ تقسیم بیت‌المال در کوفه که موجب عزل او و قطع مقرری او شد و همین طور اعتراض‌های 

مکرر ابوذر غفاری و عمار یاسر نشانگر این نکته بود. 

3ـ1ـ8. تعارض معرفت شناختی عقل مدرن و معرفت دینی 

رویکرد معرفت شناختی طه حسین، مبتن‌یبر شک دکارتی )شک در هر چیزی تا زمانی که با عقل اثبات شود( است. این 
رویکرد، با معرفت شناسی اسلامی که نقل وحیانی را به عنوان منبع معتبر میپذیرد، در تعارض است. بر این اساس، طه 
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حسین، همان گونه که در بخش روش‌شناسی )تلفیق شک دکارتی با جامعه‌شناسی تاریخ( متذکر شد، هنگام مواجهه با 
روایاتی که اقدامات صحابه را با استناد به آیات قرآن یا سنت پیامبر؟ص؟ توضیح م‌یدهند، یا آنها را نادیده م‌یگیرد و یا 
به تفسیری عقلانی تقلیل م‌یدهد. به طور نمونه در رخداد قصاص عبیدالله بن عمر‌، عل‌یرغم آیات متعدد )بقره: ۱۷۸ و 
179؛ اسراء: ۳۳( که صراحت بر قصاص دارد، طه حسین با توجیه‌های متعدد عقلی نظیر مصالح مسلمین و دستور قرآن 
به عفو و ولی دانستن عثمان آن را تخلف عثمان از حکم الهی نم‌یداند )طه حسین،‌ ۱۹۵۱، ص۱۷۷ـ۱۷۸(. مورد دیگر، 
تمام خواندن نماز در منا است که‌ تمامی صحابی پیامبر؟ص؟ و همراهان عثمان در این سفر، آن را بدعت و مخالف سنت 
مستفیض پیامبر؟ص؟ و سیرۀ نبوی؟ص؟ و شیخین شمردند، اما طه حسین این بدعت عثمان را به دلیل ترس عثمان از 
اعراب بیابانی که مبادا به اشتباه بیفتند، اجتهاد عثمان )عل‌یرغم وجود نص!( م‌یداند که با هدف خیر مسلمانان صورت 
گرفته است )طه حسین،‌ ۱۹۵۱، ص۱۷۸ـ۱۷۹(. همچنین زکات اسب ها، صرف پول صدقه در کار جنگ و مصالح 

عمومی دیگر و برگرداندن حکم بن‌اب‌یالعاص عموی عثمان و خانوادة او، از دیگر موارد این تفسیر عقلانی است.

2ـ8. نقدهای روش شناختی

1ـ2ـ8. عدول از بیطرفی

بیطرفی ارزشی یکی از مؤلفه های اصلی روش شناسی طه حسین است )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۴ـ۵(، اما در 
عمل، برای توجیه اقدامات عثمان )مانند بخشش خمس غنائم به مروان( به استدلال‌های متکلمان معتزله متوسل 
میشود که میگفتند حاکم اسلامی مجاز است در مصلحت عمومی، در اموال عمومی تصرف کند؛ درحالکیه 
اعتراض  یا  و  نیازمند نص صریح شرعی م‌یدانستند  را  بیت‌المال  دیدگاه اهل حدیث که هرگونه تصرف در 
عبدالرحمن بن عوف که این اقدام را »بدعت در سنت پیامبر؟ص؟« میخواند،‌ نادیده میگیرد. این رویکرد که در 
موارد متعدد دیگر مانند برگرداندن حکم بن ابیالعاص )طه حسین،‌ ۱۹۵۱، ص۱۸۵(، دموکراتکی توصیف کردن 
انتخاب عثمان، توجیه اقدام عمر برای انتخاب خلیفه بدین گونه که او هم به پیامبر؟ص؟ و هم به ابوبکر تأسی کرد 

)طه حسین،  ۱۹۵۱، ص۵۴(، بیطرف بودن علمی او را زیر سؤال میبرد )امینی،‍ ‍۱۳۸۷، ص۲۵۱(.

3ـ8. نقصان های شناختی

مراد از نقصان های شناختی بررسی میزان توجه یا بیتوجهی طه حسین به ابعاد پیچیده و چندلایه واقعه، مانند 
بعد کلامی ـ اعتقادی است. 

1ـ3ـ8. نادیده گرفتن انگیزه های اعتقادی

طه حسین احتمالًاً تحت تأثیر دوریکم به شدت بر عوامل ساختاری مانند عوامل اقتصادی، سیاسی و اجتماعی 
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تأیکد و از رویکرد تفسیری غفلت میورزد و به همین دلیل از تحلیل انگیزه های عمیق اعتقادی شخصیت هایی 
مانند ابوذر غفاری، عمار یاسر و مالک اشتر که بر اساس دفاع از عدالت اجتماعی قیام کردند، غافل میماند. 
چنانچه عمار یاسر در اعتراض به معاویه که بیت المال را مال الله میپنداشت و خود را نایب خلیفة الله میدانست، 
معتقد بود که بیت المال مال مسلمین است و باید در مصارف عمومی آنان مصرف شود )طه حسین، ۱۹۵۱، 
ص۱۶۴(. همچنین متن نامۀ مالک اشتر که عثمان را فردی منحرف از سنت پیامبر؟ص؟ و پشت کرده به حکم 

قرآن خطاب مکیند، گویای انگیزه های اعتقادی نویسنده است )طه حسین،  ۱۹۵۱، ص۱۲۹(.

2ـ3ـ8. غفلت از منابع شیعی

طه حسین در تحلیل های خود به منابع اهل سنت استناد مکیند و از منابع تاریخی شیعه که میتوانست دیدگاه متوازن‌تری 
ارائه کند، بهرۀ  چندانی نمیبرد. برخی از مهم ترین منابع شیعی که طه حسین میتوانست در کتاب خود استفاده کند 
عبارت‌اند از:‌ نهج البلاغه،‌ الارشاد شیخ مفید، الاحتجاج طبرسی، تاریخ الیعقوبی، شرح نهج البلاغه از ابن‌اب‌یالحدید معتزلی.
در این منابع نقاط عطف زمانۀ عثمان به گونه‌ای غیر از آنچه طه حسین روایت کرده، آمده است. به طور نمونه 
درحالکیه از نظر طه حسین امام علی؟ع؟ خلافت را حق شخصی خود نم‌یدانست، بلکه آن را به شورا و تصمیم 
جمعی ‍س‍پرد و روز بیعت نیز چون شرط عبدالرحمن بن عوف را که تبعیت از روش شیخین بود، نپذیرفت،‌ خلافت به 
عثمان رسید )طه حسین،‌ ۱۹۵۱، ص۶۰ـ۶۴(، اما امام علی؟ع؟ در خطبۀ شقشقیه، شورا را ابزار سیاسی برای کنار 
گذاشتن خود م‌یدانست و نسبت به مشروعیت آن اعتراض داشت. اميرالمؤمنين؟ع؟ در این خطبه از اینکه او هم‌سنگ 
اعضای شورای شش نفره قرار گرفته به خدا شکایت میبرد و معتقد است که از روی ناچاری با این شورا هماهنگ 
شده است )نهج البلاغه، خطبۀ ۳(. علاوه بر این، در تاریخ یعقوبی نیز عدم رضایت امام علی؟ع؟ نسبت به انتخاب 
عثمان و وجود مخالفین دیگری چون مقداد، ابوذر و عبدالله بن مسعود نیز آمده است؛ ضمن اینکه یعقوبی دلیل عدم 
اعتراض علنی امام علی؟ع؟ و یاران اندکش را، همان اندک بودن یاران م‌یداند )یعقوبی، ۱۳۸۲، ج۲، ص۵۴ـ۵۵(. 
همچنین برخلاف دیدگاه طه حسین که برگرداندن حکم بن ابیالعاص را توجیه کرده و زیان بخش در دین 
عثمان نمیداند، یعقوبی این اقدام عثمان را ضمن تخلف از سیرۀ پیامبر اسلام؟ص؟ و سیرۀ شیخین، موجب ایجاد 
اعتراض مسلمانان میشمارد )یعقوبی، ۱۳۸۲، ج۲، ص۵۶(. بنابراین نادیده گرفتن منابع شیعی موجب شده است 

که تحلیل های طه حسین کیسویه باشد. 

4ـ8. کشف مغالطات: مغالطۀ تأکید بر علل اقتصادی

او دچار مغالطۀ »تقلیل گرایی« شده است؛ یعنی علل پیچیدۀ کی پدیده )تریکبی از عوامل سیاسی، اعتقادی، 
اقتصادی و شخصی( را تنها به کی علت )عوامل اقتصادی( تقلیل م‌یدهد و دیگر عوامل را کم‌رنگ جلوه م‌یدهد 
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)محمد شاکر، بیتا، ص۵۲۴(. در واقع، طه حسین با تکیه بر روش دوریکمی، از دوگانۀ ساختار و عاملیت، بر 
ساختار تأیکد مکیند و عاملیت را نادیده میگیرد. بر همین اساس، هم در ابتدای کتاب پیش از آنکه به بررسی 
رخدادهای زمانۀ عثمان بپردازد، ساختارها و رخدادهای اجتماعی را موجب شکل گیری انقلاب سال ۳۵ هجری 
میداند )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۹( و هم در پایان نتیجه میگیرد که محیط و زمینه های اجتماعی به معنای عام 

عامل اصلی این رخدادها بود )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۲۲۲(.

5ـ8. معارضه های نظری

1ـ5ـ8. تناقض در توجیه اقدامات عثمان

یکی از اساسیترین معارضه های نظری که موجب ضعف تحلیل طه حسین میشود، توجیه اقدامات بحث برانگیز 
عثمان مانند بخشش بیت المال به بستگان و نزدیکان،‌ انتصاب بنیامیه در مناسب کلیدی و مانند آن، به عنوان 
»اجتهاد« شخصی خلیفه است. از نظر او عثمان در چارچوب صلاحیت های خود تصمیماتی را میگرفت که از 
نظر خودش به مصلحت جامعۀ اسلامی بود. این رویکرد عثمان را از اتهام فساد یا خیانت مبرا ساخته و او را در 
جایگاه کی مجتهد قرار میدهد که ممکن است خطا کند یا به صواب رهنمون شود. او در قبال این تصمیمات 
تنها در قبال خداوند پاسخگو است و نه مردم، اما در مقابل، خواست معترضان که اصلاح و یا عزل خلیفه بود 
غیرمشروع شمرده میشود؛ چون معترضان نمایندۀ مردم نبودند و هیچ حقی برای عزل خلیفه نداشتند؛ ازاین رو 
اعتراض و قیام علیه خلیفه کی شورش و فتنه شمرده میشود. این رویکرد موجب میشود که حق حاکمیت 
مطلقه به خلیفه داده شود و اما هیچ سازوکاری زمینی برای بازخواست و یا کنترل این اجتهاد در نظر گرفته 
نشود. بدین ترتیب این تناقض با تقدیس قدرت سیاسی خلیفه، آن را فراتر از نقد پنداشته و سرانجام به توجیه 

استبداد و نفی عدالت خواهی منجر میشود )الجابری، ۲۰۰۴، ص۳۷۱ـ۳۷۲(.

2ـ5ـ8. تناقض در تحلیل

طه حسین از کیسو، قتل عثمان را نتیجۀ حتمی عوامل اجتماعی م‌یداند و معتقد است که تحول جامعۀ اسلامی از ساختار 
قبیله‌ای ساده به امپراتوری بزرگ عامل اصلی حوادث زمانۀ عثمان بود؛ ازاین‌رو سیاست های عثمان عامل شتاب‌دهنده 
بود نه عامل اصلی )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۲۳(،‌ اما از سوی دیگر، هرگونه حق شورش و قیام معترضان را نفی مکیند 
و آن را فتنه‌ای نابجا میخواند که خون عثمان در آن مباح نبوده و شورشیان مرتکب گناه کبیره شده‌اند )طه حسین، ۱۹۵۱، 
ص۲۱۵(. این دو موضع، با هم در تناقض هستند؛ زیرا طه حسین از کیسو به علیت ساختاری باور دارد و از سوی دیگر 

نسبت به معترضان مسئولیت اخلاقی فردی را مبنا قرار م‌یدهد )حسین، ۱۳۶۳، مقدمة کتاب، ص ح(. 
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6ـ8. عدم رعایت اخلاق علمی

طه حسین در موارد متعددی به نظرات یا روایات تاریخی استناد مکیند بدون آنکه منبع دقیق آن را ذکر کند. 
به عنوان نمونه، طه حسین نقل مکیند که عمر در سال )عام  الرمادة( ـ سال ۱۸ هجری که خشکسالی و قحطی 
شدید منطقۀ حجاز را فراگرفته بود ـ با پرهیز از غذاهای متنوع، تنها به روغن زیتون قناعت مکیرد؛ همچنین 
در کی روایت تاریخی دیگر مینویسد که عمر با ایستادن در پناهگاه شتران صدقه، با دقت ویژگیهای آن را 
برای امام علی؟ع؟ شرح میداد؛ به گونه اکیه شگفتی امام علی؟ع؟ را برانگیخت و ایشان آۀی ۲۶ سورة قصص 
که توصیف دختران حضرت شعیب؟ع؟ دربارة امانت و نیرومندی حضرت موسی؟ع؟ است را در وصف عمر قرائت 
کرد )طه حسین، ۱۹۵۱، ص۱۵ـ۱۶(. در مورد ارجاع به طبری نیز گاهی به خود طبری و گاهی به منابع او ارجاع 
میدهد )طه حسین، ۱۳۶۳، ص۱۴، ۱۵، ۶۸، ۸۲، ۲۲۶، به نقل از: ثنایی و مجتهدی، ۱۳۹۷، ص۵۸؛ محمدشاکر، 

بیتا، ص۵۱۹(. این امر، امکان راستیآزمایی تحلیل های او را برای محقق دشوار میسازد.

نتیجه گیری

تحلیل جامعه شناختی طه حسین از واقعۀ قتل عثمان، نقطۀ عطفی در تاریخ نگاری اسلامی محسوب میشود. او 
با شجاعت، سیطرۀ خوانش های صرفاًً روایی و کلامی را شکست و نشان داد که چگونه میتوان با ابزارهای 
علوم اجتماعی به واکاوی تاریخ پرداخت. توجه او به علل ساختاری )خلأ قانونی(، اقتصادی )سیاست های مالی( 

و اجتماعی )تغییر بافت جامعه( دستاوردی بزرگ و قابل تحسین است.
بااین حال، این تحلیل به دلیل برخی کاستیهای جدی روش شناختی و مبنایی، نمیتواند تبیین کاملی از 
واقعه ارائه دهد. افراط در عقل گرایی و غفلت از انگیزه های اعتقادی بازیگران، تحلیل او را تکبعدی و تقلیل گرا 
کرده است. همچنین تناقض در نفی حق شورش از سوی مردم و توجیه اقدامات حاکم، موضعی پارادوکسیکال 

است که از ضعف مبانی سیاسی نظریه او نشئت میگیرد.
درنتیجه میتوان گفت تحلیل طه حسین اگرچه در شناسایی »زمینه ها« و »علل فراهم آور« بسیار موفق 
است، اما در تبیین »علل فاعلی« و کنش های آگاهانۀ بازیگران بر اساس جهان بینی اسلامی آن دوران، ناتوان 
است. به نظر میرسد کی تحلیل جامع نیازمند تلفیق رویکرد جامعه شناختی طه حسین با توجه جدی به مبانی 

کلامی و اعتقادی حاکم بر فضای صدر اسلام باشد.
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Abstract
Demographic change is among the most decisive and influential factors 
shaping the destiny of societies and states. It is an interdisciplinary 
phenomenon that, through complex reciprocal relations, both affects 
and is affected by economic, security, political, cultural, social, and 
familial domains. Demographic data indicate that over recent decades the 
Islamic Republic of Iran has experienced one of the most unprecedented 
population decline trends in the world. This sharp decline is expected 
to generate adverse consequences across various levels, particularly in 
the security dimension. The present study aims, through a descriptive–
analytical method and using library, digital, and field sources, to address 
the following question from the perspective of the evolving concept of 
human security: what security implications will these demographic 
changes have for Iran during the period of international transition? The 
authors’ hypothesis and the research findings suggest that this trend will 
produce negative effects in multiple areas of security, especially cultural, 
political, military, and economic security, and that its continuation will 
expose Iran’s transition toward the emerging international order to serious 
risks and challenges.

Keywords: population; security; international transition; Iran
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چکيده
»تغییرات جمعیتی« یکی از تعیینک‌ننده‌ترین و تأثیرگذارترین مؤلفه ها در شکل‌گیری سرنوشت جوامع 
و دولت هاست؛ موضوعی بین رشته ای که در رابطه ای دوسویه و چندسویه، در حوزه های مختلف 
تأثیرپذیر است.  آنها  از  و  تأثیرگذار  و...  اجتماعی، خانوادگی  امنیتی، سیاسی، فرهنگی،  اقتصادی، 
»جمعیت نگاریها« بیانگر آن است که طی دهه های گذشته ج.ا.ایران دارای یکی از بیسابقه ترین 
روندهای کاهش جمعیت در جهان بوده است. این کاهش شدید جمعیتی باعث بروز آثار سوئی در 
عرصه ها و سطوح مختلف، به ویژه ابعاد امنیتی خواهد شد. هدف نوشتار حاضر آن است که با روشی 
تحلیلی ـ توصیفی و با استفاده از منابع کتابخانه ای، مجازی و میدانی، با محور قرار دادن دیدگاه 
تحول در مفهوم امنیت انسانی، به این پرسش پاسخ دهد که این تغییرات جمعیتی چه پیامدهای 
امنیتی برای ایران در دوران گذار بین الملل به همراه دارد. فرض نگارنده و یافته های پژوهش بیانگر 
آن است این روند آثار منفی خود را در عرصه های مختلف امنیت، به ویژه امنیت فرهنگی، سیاسی، 
نظامی و اقتصادی ایران برجای خواهد گذاشت و تداوم این روند دوران گذار بین الملل ایران به 

سمت نظم نوین را با مخاطرات و چالش های جدی مواجه خواهد ساخت.

کليدواژه ها: جمعیت، امنیت، گذار بین الملل، ایران.

واکاوی پیامدهای امنیتی تغییرات جمعیتی بر کنشگری ایران در دوران گذار بین‌الملل
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مقدمه

تاریخ جهان سیاست نشان م‌یدهد مجموعه‌ای از متغیرهای داخلی و جهانی در سرنوشت جوامع و بازیگری کنشگران 
در سپهر جهانی نقش‌آفرین‌اند. در طول تاریخ، تاریخ نگاریها، مکاتب دانشی و اندیشمندان حوزه‌های مختلف، برای 
تأثیرگذاری متغیر »جمعیت« در سرنوشت تمدن‌ها و کشورها نقش ویژه‌ای قائل بوده‌اند. برای مثال، مورگنتا م‌یگوید: 
»نمیتوان گفت که هر کشوری که جمعیت زیاد دارد، قدرتمند و یا از قدرتمندترین کشورها خواهد بود، اما میتوان 
گفت که کشورهای قدرتمند نمیتوانند در میان کشورهای کم جمعیت باشند« )مورگنتا، 1384، ص222(. از چشم‌اندازی 
دیگر، »پدیده های جمعیتی« کی مجموعۀ همگن و ت‌کبعدی نیستند، بلکه موضوعی کاملًاً بین‌رشته‌‌ا‌یاند و بررسی 
و تحلیل و رابطة متقابل آنها با عوامل اقتصادی، اجتماعی، فرهنگی، سیاسی، بهداشتی و بالعکس، تنها با کی دید 
جامع، سیستمی و راهبردی ثمربخش خواهد بود؛ یعنی برای شناخت دقیق تحولات جمعیتی باید از دانش های 
مختلف مانند جمعیت شناسی، جامعه شناسی، جغرافیا، علوم سیاسی و روابط بین‌الملل، اقتصاد،  جامعه شناسی، علوم 
دینی و فلسفی، علوم قرآنی و روایی، معادلات ریاضی، روان شناسی،  تاریخ، حقوق و دیگر علوم به طور تخصصی، و 
درعین‌حال در ارتباط با یکدیگر و با رهیافتی بین‌رشته‌ای و فرارشته‌ای استفاده کرد تا بتوان تحلیلی درست از وضعیت 

جمعیت کشور و نقش آفرینی آن در ساحت های مختلف برآورد کرد.
در آستانۀ قرن 21، تحلیل و بررسی جهان سیاست، بیانگر آن است که این قرن آبستن تغییر و تحولات 
فراوانی خواهد بود. با پایان یافتن جنگ سرد، جهان بین الملل تغییر ساختاری و بافتاری دامنه داری در منظومۀ 
نظام بین‌المللی در ابعاد مختلف را شاهد است و با نگاهی به آینده، کرانه های جدیدی را نشانه رفته است. »دوران 
گذار بین المللی« از واژگانی است که برای توصیف و تبیین این عصر بهکار میرود و بر کی »دورة انتقالی« 
دلالت میورزد که ریشه در عصر گذشته و نگاهی به افق های آینده دارد. بدیهی مینماید که این دوران، به 
دلیل ویژگیهای خاص خود، به‌ویژه نقش »تعیینکنندگی نظم آیندۀ جهان«، از سرنوشت‌سازترین مقاطع تاریخی 
سیاست جهانی به‌شمار م‌‌یآید. در واقع، وضعیت کنونی، کی شرایط در حال گذار از نظم قبلی به سمت شکل‌گیری 
نظم جدید است )کوهن، 1400، ج1، ص111(. به همین دلیل، کشورهای مختلف برآن اند تا با استفاده از همۀ 
ظرفیت های مادی و معنایی خود، در این دوران گذار از نظم قدیم به نظم جدید نقش آفرینی مؤثری داشته باشند

بیتردید تلاطم های عصر کنونی، روند پیشرفت همۀ بازیگران و کنشگران بین المللی را متناسب با شرایطی 
این عرصه،  از متغیرها و مؤلفه های داخلی و خارجی در  دارند دگرگون میسازد. درهم‌تنیدگی بسیاری  که 
تصمیم گیری دربارۀ ارائۀ تصویری جامع و روشن از آینده ای پررنگ و قطعی را با تردید مواجه‌ میسازد، اما 
شناخت واقعی از آنچه بیان شد، میتواند گزینه هایی متنوع و راهبردیای را فراروی هر کشوری قرار دهد. در 
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این میان، به‌ اذغان برخی نظریه پردازان بین‌المللی و متخصصان جمعیت شناس جهانی، یکی از مهم‌ترین متغیرهای 
تأثیرگذار در سرنوشت این قرن، مسئلۀ جمعیت و پیامدهای ناشی آن است )گولدستون، 1395، ص20(. همة 
کشورها متناسب با شرایط خود، برای داشتن جمعیت مناسب نسبت به تنظیم سیاست های جمعیتی و اتخاذ 
رویکردهای »افزایش« یا »ثبات« و یا »کاهش« جمعیت مبادرت میورزند و این رویه ای طبیعی در تحولات 
جمعیتی کشورهاست، اما روند کاهش شدید و کمتر  تجربه  شدۀ جمعیت ایران، پیامدهای منفیای در ابعاد مختلف 
به همراه خواهد داشت. یکی از مهم ترین ابعاد تأثیرپذیر از این پدیده، پیامدهای امنیتی این کاهش جمعیت است. 
با توجه به اینکه متأثر از شرایط نوین، امروزه مفهوم »امنیت« دچار تحول معنایی شده است و جنبه های متنوعی 
را دربر میگیرد، در این نوشتار ضمن مروری بر موضوع تحول مفهوم امنیت، با روشی تحلیلی ـ توصیفی، به 
واکاوی پیامدهای کاهش جمعیت ایران در ساحت امنیت فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و نظامی خواهیم پرداخت

دربارۀ پیشینۀ این بحث، تحقیق مستقلی یافت نشد. بیشتر تلاش های علمی صورت پذیرفته در این عرصه، 
ناظر به یکی از ابعاد این موضوع، یعنی مسئلۀ جمعیت و یا گذار بین الملل میباشند که هرکی به صورت مستقل 
جبنه ای از این مسئله را تبیین کرده اند. مجتبی حیدری در اثر خود با عنوان »نقش جمعیت در امنیت سیاسی با 
تأیکد بر جمهوری اسلامی ايران« )1400(، به مناسبات بین جمعیت و امنیت سیاسی در ساحت های مختلف آن 
پرداخته است. مسعود محمدی الستی و همکاران در کتاب تحدید جمعیت به مثابۀ تهدید امنیت )1400(، با تأیکد 
بر اهمیت جمعیت به عنوان یکی از مؤلفه های مهم مشروعیت دولت و حاکمیت، به بررسی پیامدهای کاهش 
نرخ رشد جمعیت و تهدیدات امنیتی ناشی از آن پرداخته اند. محمود مشفق و قربان حسيني در مقالۀ »تحليلي 
بر جمعيت شناختي مناطق مرزي و اثرات آن بر امنيت پايدار« )1391(، به بررسی روند و پراکنش جمعیتی کشور 
و نسبت آن با امنیت پرداخته اند. فتح الله کلانتری و کاظم سام دلیری در کتاب جمعیت و قدرت ملی )1398(، 
مناسبات بین جمعیت و قدرت ملی در ساحت های مختلف آن را تحلیل و بررسی کرده اند. فرزاد پورسعید در 
مقاله ای با عنوان »نسبت مفهومی فرهنگ و امنیت؛ جستاری در چیستی امنیت فرهنگی« )1401(، به مناسبات 
بین فرهنگ و امنیت و تأثیرگذاری آن در جامعه پرداخته است. محمد ولی علیئی در مقالۀ »نقش جمعیت و 
سیاست های جمعیتی در استحکام ساخت درونی قدرت نظام جمهوری اسلامی ایران« )1396(، مبتن‌یبر آمارهای 
را واکاوی کرده‌اند. جواد منزوی و همکاران در مقالۀ  بر قدرت کشور  تأثیرگذاری تحولات جمعیت  جمعیتی 
»آینده پژوهی امنیتی گذار و سیاست های جمعیتی جمهوری اسلامی ایران و ارائۀ سناریوهای محتمل« )1397(، 
با توجه به روند کاهش شدید جمعیت، آینده های محتمل پیش رو را در قالب پنج سناریو بررسی کرده و بیان 
کرده اند که با ادامۀ روند فعلی در سیاست های جمعیتی، آیندۀ فاجعه بار، سناریوی محتمل پیش  رو بوده و امنیت 
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ملی کشور را نیز با تهدید مواجه خواهد کرد. علیرضا جمشیدی و همکاران در مقالۀ »تبیین اثرات سالخوردگی 
جمعیت در امنیت ملی ایران« )1399(، با بیان اثرگذاری مؤلفه‌های اقتصادی، اجتماعی، دفاعی ـ امنیتی و سیاسی 
جمعیتی بر امنیت ملی کشور، مناسبات سالخوردگی جمعیت و امنیت را واکاوی کرده اند. علیرضا عسگری و 
با تبیین نقش  اقتصادی« )1400(،  امنیت  با رویکرد  اقتدار‌ کشور  همکاران در مقالۀ »نقش جمعیت در حفظ 
جمعیت در پیشرفت اقتصادی، تداوم روند کاهش جمعیت را زنگ خطری برای قدرت و امنیت اقتصادی ایران 
در سطح منطقه برشمرده‌ا ند. حسین صرامی در مقالۀ »رابطه جمعیت و امنیت« )1380(، با تأیکد بر مؤلفۀ یکفیت، 
تنها جمعیتی را عامل امنیت میداند که باسواد، خلاق، بافرهنگ، متخصص و وظیفه شناس باشد. در این نوشتار 

برآنیم تا برخی از ابعاد این مسئله را بیان کنیم.

مبانی نظری: تحول مفهوم امنیت انسانی در دوران گذار بین الملل

امنیت با وجود قدمت دیرینه اش همواره یکی از مهم ترین مسائل در امر حکمرانی و یکی از پیچیده ترین مسائل 
در میان مباحث علم سیاست و روابط بین‌الملل بوده، و به همین دلیل همیشه یکی از مسائل مورد توجه دانشوران 
پهنۀ سیاست و اندیشه ورزان بوده است. در جهان امروز و در دوران گذار بین الملل، متأثر از بسیاری از اتفاقات 
در عرصۀ جهانی، برخی مفهوم ها تغییر و تحول یافته و در واقع در حال انجام نوعی پوست اندازی هستند. این 
دیدگاه امروزه شاخ و برگی بسیاری یافته به شکل عمیق‌تر و گسترده تری در حوزه های گوناگون و از جمله عرصة 
»امنیت« کاربست یافته است. آنچه باعث بروز این تحول مفهومی شده، مجموعه ای از تغییر و تحولات در 

عرصه ها در سطوح ملی، منطقه ای، بین المللی و جهانی است که برخی از مهم ترین آنها بدین شرح اند: 
ـ ظهور و بروز گفتمان ها و دکترین های نوین امنیتی در سپهر بین المللی؛

ـ متنوع شدن مؤلفه های قدرت سخت، نرم، هیبریدی و هوشمند کشورها؛
ـ تکثر و تنوع گروه های مردم نهاد و نقش آفرینی آنها در سرنوشت کشورها؛

ـ متنوع شدن تهدیدات سخت، نرم، هیبریدی و هوشمند در سطوح مختلف ملی، منطقه ای و بین المللی؛
ـ نقش آفرینی شرکت های چندملیتی در فضای مجازی و حقیقی و مناسبات و ارتباطات کشورها؛

ـ ضعف های ساختاری و بافتاری سازمان ملل متحد و دیگر نهادهای تخصصی بین المللی؛
ـ شکل گیری نهادهای منطقه ای و فرامنطقه ای؛

ـ رهیافت جهان‌ی شدن و پیامدها و دستاوردهای آن در عرصه های مختلف اقتصادی، فرهنگی، سیاسی، 
اجتماعی، نظامی، امنیتی و...؛

ـ وقوع بحران های بین المللی هیبریدی و چندوجهی؛
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ـ گستردگی دانش های نوین و تأثیرگذاری آنها بر تحولات جوامع و کشورها در سطوح مختلف؛
ـ ارتباط مستقیم ملت ها با یکدیگر بدون دخالت دولت ها؛

ـ ائتلاف های نوین منطقه ای و فرامنطقه ای کشورها و قدرت های نوظهور در قاره های مختلف؛
ـ درهم تنیدگی نیازهای اقتصادی، فرهنگی، سیاسی و اجتماعی جوامع با یکدیگر و کاهش نقش بلامنازع 

دولت های ملی؛
اقتصادی و زیست‌محیطی همۀ  امنیتی،  اجتماعی،  پیوستگی متقابل و گره خوردن سرنوشت سیاسی،  ـ 

جغرافیایی در قاره های مختلف با یکدیگر؛
ـ وقوع پیشرفت های چشمگیر در حوزۀ اطلاعات، ارتباطات، به ویژه فضای سایبری و هوش مصنوعی؛

ـ افزایش وزن و جایگاه افکار عمومی و نقش آفرینی آن در سرنوشت کشورها؛
ـ فشردگی زمان و مکان؛ 

ـ نهادینه شدن حکمرانی سایبری و رسانه ای بر جوامع؛ 
ـ کم رنگ شدن مرزهای جغرافیایی؛

ـ خیزش قدرت  های نوظهور؛
ـ نقش  آفرینی مؤلفه های معنایی، فرهنگی و هویتی در تحولات بین المللی و سرنوشت کشورها؛

ـ تغییر سیر تحولات از رویکردهای محلی به جهانی؛
ـ تغییر و تحول در قواعد تجارت بین المللی و رونق تجارت آزاد؛

ـ برخورد فرهنگ جهانی و فرهنگ های ملی و محلی؛
ـ رشد ارتباطات و تعاملات فرهنگی در سطح جهانی؛

ـ مهاجرت های بین المللی؛
ـ وقوع بحران های جمعیتی در کشورهای مختلف )بوزان، 1388، ص47؛ کاستلز، 1396، ص14ـ18؛ فوکو، 
1400، ص63؛ بلیس و اسمیت، 1383، ص20 و 47ـ48؛ مشیرزاده، 1393، ص365ـ368؛ آدمی و کشاورز، 

1399، ص18ـ30؛ اسکندری، 1390 ص18ـ21 (.
در این میان، و متأثر از ویژگیهای پیش گفته در عصر کنونی و دوران گذار بین‌الملل، یکی از »دانش‌واژه‌های 
با دیدگاه‌های فراخ‌نگرتر،  امروزه برخلاف سنت‌گرایان،  یافته، موضوع »امنیت« است.  تخصصی« تحول 
چارچوب های فراگیرتر و نوین تری دربارۀ مسئلۀ امنیت به داوری نشسته‌اند، و آن اینکه دیگر امنیت صرفاًً مقوله‌ای 
نظام‌ی نیست و عرصه ها و سطوح مختلفی را دربر میگیرد. این فراخ نگری در برابر محدودنگری زادة ناخرسندی 
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از محدودسازی شدید حوزه های بررسیهای امنیت است که اندیشمندانی چون نای )1988(، اولمان )1983(، 
میتوز )1989(، کرافورد )1991( و دیگرانی بر مبنای ادعای فوریت سرچشمه های تازه و غالباًً غیرنظامی تهدید 
مطرح کرده اند )بوزان و همکاران، 1392، ص17(. بسط معنای این متغیر باعث شده است هم اکنون طیف 
وسیعی از خطرها و تهدیدها را دربر گیرد. نگاهی به گسترۀ جهانی از چشم‌انداز امنیتی نشان میدهد در کنار 
موزائیکی چندپاره از موضوعات امنیتی در سطوح مختلف، چندین مفهوم اعم از »امنیت فردی«، »امنیت گروهی«، 
»امنیت ملی«، »امنیت منطقه ای«، »امنیت بین المللی«، »امنیت جهانی« و به لحاظ موضوعی، امنیت افزون بر 
اقتصادی«، »زیست  مانند »امنیت روانی«، »امنیت فرهنگی«، »امنیت  حوزۀ »نظامی«، در حوزۀ مختلفی 

محیطی«، »امنیت غذایی«، »امنیت سایبری«، »امنیت سیاسی« و... نیز مطرح میشود. 
بدیهی است بسیاری از این حوزه های امنیتی چه بسا درهم تنیده و به صورت شبکه ای و در ارتباطی متقابل 
و به شکل دو یا چندسویه با هم مرتبط باشند و این نشان دهندۀ درک پیچیدگی و دشوار بودن این موضوع است. 
به هر حال، ماهیت امنیت دیگر صرفاًً نظامی و جغرافیای نیست، بلکه مفهوم امنیت از لحاظ ماهیت و از لحاظ 
گرایش چندلایه )نظامی، اقتصادی، سیاسی، فرهنگی و...( و از لحاظ مرجع دریافت، چندسطحی )فردی، گروهی، 
ملی، منطقه ای و جهانی( و پیچیده )تعارضی ـ تعاونی( )سیف زاده، 1385، ص11(، و به تعبیر هافمن جلوه های 
متنوعی پیدا کرده است (haffman, 1980, p. 366). به تعبیر جسیکا تاچمن متیوس در پایان دهۀ هشتاد، 
باید در اندیشه های مرتبط با امنیت بین الملل تجدیدنظر شود تا به موضوع های مرتبط با منابع، محیط زیست و 
جمعیت نیز توجه شود (haffman, 1980, p. 330-360)، یا گفتۀ راجرز، افزون بر تهدیدهای سنتی که عمدتاًً 

ماهیتی نظامی داشتند، تهدیدهای اقتصادی، فرهنگی و سیاسی گسترش یافته است )راجرز، 1384، ص12(.
نگاهی به گسترة جهانی از دریچۀ امنیتی نشان میدهد در کنار شبکه ای از موضوعات امنیتی در سطوح 
مختلف، و در کنار واژگانی چون امنیت نظامی، امنیت سیاسی، امنیت فرهنگی، امنیت اقتصادی، امنیت زیست‌محیطی 
و... که دانشوران و اندیشه ورزان عرصۀ سیاست و بین الملل قائل اند، به نظر میآید باید مسئلة »امنیت جمعیتی« 
را نیز به این دلایل به مثابۀ کی مفهوم مهم در مطالعات امنیتی نهادینه ساخت: نقش جمعیت در شکل دهی 
جوامع، ملت ها و تمدن ها؛ نقش آن در تولید و چرخۀ اقتصادی؛ نقش آن در هویت فرهنگی جوامع و ملل؛ تأثیر 
در قدرت گیری هویت ها و قدرت های ملی، منطقه ای و بین المللی و ده ها عامل دیگر. با توجه به رابطة مستقیم 
»امنیت« با »جمعیت«، گستردگی حوزۀ معنای آن، و نقش آفرینی مسئلۀ جمعیت در همۀ حوزه های مذکور و 
وابستگی متقابل آنها به هم، و گستردگی مفهوم امنیت در این جنبه ها، در جهان نوین کنونی، مناسبات امنیت 
و جمعیت نیز تغییر یافته و روند تکاملی را پیموده است. مطالعات امنیت ملی در قرن 21 نشانگر آن است که 
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رابطۀ جمعیت و امنیت کی رابطۀ خطی است؛ یعنی افزایش جمعیت، امنیت بیشتر )کراهمان، 1387، ص17( و 
کاهش جمعیت، کاهش امنیت در ساحت های مختلف آن را به دنبال دارد. بدیهی است با توجه به شتاب شدید 
کاهش جمعیت در ایران، در صورت عدم جبران این کاهش، با رویکردی آینده پژوهانه، باید منتظر تهدیدات امنیتی 
ناشی از کاهش جمعیت در ابعاد گوناگون، به‌ویژه در عرصه های فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و نظامی بود؛ به‌ویژه 
آنکه، در کنار مجموعه‌ای از تحولات سیاسی و اجتماعی در عرصۀ بین‌المللی،‌ نقش متغیر »جمعیت« در نقش‌آفرینی 
کشورها در عرصه های مختلف در قرن 21 )کاستلز و میلر، 1396، ص226( و دوران گذار بین‌الملل بسیار چشمگیر 
است.‌ ازاین‌رو در ادامه ضمن ارائۀ تبیینی از وضعیت جمعیت ایران، به پیامدهای امنیتی ناشی از آن در چهار ساحت 

فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و نظامی و تأثیرگذاری آن در کنشگری ایران در دوران گذار بین‌الملل میپردازیم.

بررسی وضعیت جمعیت ایران در دوران گذار بین المللی

بررسی تحولات جمعیتی طی دهه های گذشته نشان میدهد تحولات جمعیتی ج.ا.ایران طی دهه های گذشته 
ایران در دهة شصت شمسی شرایط را به گونه ای رقم  فرازوفرودهای متعددی داشته است. وضعیت جمعیتی 
میزند که سیاست گذاران به این نتیجه میرسند که باید سیاست های جمعیتی تغییر یافته و از رویکرد افزایشی 
به رویکرد کاهشی تغییر یابد؛ ازاین رو این گونه سیاست گذاری میشود که در کی روند منطقی، میزان باروری 
کل از حدود 6/5 فرزند در دهۀ شصت به چهار فرزند تا سال 1390 برسد. سیاست های کاهش جمعیتی در ایران 
با چنان سرعت و شتابی دنبال میشود که هدف چهار فرزند در سال 1373 محقق میشود، ولی سیاست های 
کاهش جمعیت بدون هیچ نظارتی همچنان تداوم مییابد؛ به گونه ای که میزان فرزندان برای هر خانوار در سال 
90 به حدود کیو نیم، یعنی زیر سطح جایگزینی میرسد. این بدان معناست که در کی بازۀ زمانی حدود بیست 
ساله، جمعیت هر خانوار در ایران از حدود 7 فرزند به 2 فرزند و سپس به زیر سطح جایگزینی رسیده است 
)فولادی، 1400، ص19 و 48(؛ درحالکیه این فرآیند به صورت طبیعی نیازمند حداقل چندین دهه میباشد. برای 
مثال، در انگلستان 130 سال، یعنی از سال 1800ـ1930 طول کشیده است تا سطح باروری این کشور از 5 
فرزند برای هر خانواده به 2 فرزند کاهش یابد! به تعبیر جک گولدستون، در میان کشورهای جهان، سریع ترین 
زمان برای گذار باروری از کی حد بالا به کی حد پایین مربوط به ایران است که  میزان باروری از 7 فرزند در 
سال 1984 به 2 فرزند در سال 2006 تقلیل یافته است؛ یعنی در طول تنها 22 سال این تجربۀ کم سابقه و سریع 
انتقال باروری به ‌وقوع پیوسته است )گولدستون، 1395، ص42(. افزون بر این، به‌رغم تغییر سیاست‌های جمعیتی 
کشور از نیمۀ دوم دهة هشتاد شمسی از کاهشی به افزایشی، و مجموعه‌ای از تلاش‌های تقنینی، علمی، فرهنگی 

و اجرایی، روند کاهش جمعیت در ایران کماکان ادامه دارد. 
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با توجه به تأثیرگذاری این متغیر در تمام ابعاد زندگی، این کاهش سریع جمعیت میتواند آغازگاه پیامدهای 
ناگواری برای ج.ا.ایران در ساحت های مختلف، به‌‌ویژه عرصه های امنیت فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و نظامی باشد 
)کلانتری و دلیری، 1398؛ شفیعی، 1401، ص150ـ166؛ فولادی، 1400، ص179ـ225(. به‌ویژه آنکه، امروزه در 
نظام ژئوپلیتکی جهانی، تریکب پیچیده‌ای از متغیرها در وجوه مختلف سیاسی، اقتصادی، فرهنگی و نظامی، در 
عرصۀ محیط یکپارچۀ سیارۀ زمین در حال برهمکنش و تعامل دائمی با یکدیگرند و هر لحظه سیمای خاصی از 
گفتمان قدرت را در اشکال گوناگون و در عرصه های متفاوت جغرافیایی و با روش های ویژه‌ به نمایش میگذارند. 
در شرایطی که ج.ا.ایران در وضعیت پنجرۀ جمعیتی خود قرار دارد؛ اگرچه هم‌اکنون وضعیت جمعیتی نسبتاًً مناسبی 
دارد، اما با توجه به شتاب شدید کاهش جمعیت، در عرصه های مختلف امنیت فرهنگی، سیاسی، اقتصادی، نظامی 
و... با مشکلات فراوانی مواجهه خواهد شد که اگر هم‌اکنون برای حل آن تدبیری اندیشیده نشود، در بلندمدت میزان 

نقش آفرینی و کنشگری ایران بر اساس شاخص های کمی و یکفی تنزل پیدا خواهد کرد.

1. واکاوی آثار و پیامدهای امنیتی تغییرات جمعیتی ایران

روند سریع کاهش جمعیت ایران و حرکت آن به سمت سالمندی گسترده و سریع، م‌یتواند آثار خود را در میدان وسیعی 
از نظام مسائل و موضوعات جلوه گر کند. در ادامة این نوشتار برآنیم تا برخی آثار امنیتی این مسئله در ایران را با توجه 
به چارچوب مفهومی تحول در ماهیت و مفهوم امنیت در چهار عرصۀ فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و نظامی واکاویم. 

1ـ1. کاهش امنیت فرهنگی و اجتماعی

کی درک آگاهانه از مسائل جامعه شناختی در خصوص قدرت فرهنگی، نشانگر آن است که نقش راهبردهای 
فرهنگی در روابط امنیتی، همچنان در مرکز سیاست بین الملل قرار دارد. اگر قدرت هم از سیاست و هم از امنیت 
جداناشدنی و گریزناپذیر است، پس توسعه دادن کی درک وسیع تر در خصوص شکل ها، کاربردها و تلویحات 
آن، چالش مهمی برای آینده محسوب میشود )سی ویلیامز، 1395، ص113 و 280(. برخی بررسیها نیز بیانگر 
آن اند که عناصر و مؤلفه هاي تشکیل دهنده و مقوم امنیت، عمدتاًً فرهنگی هستند؛ عناصر و مؤلفه هایی همچون 
وجوه ذهنی، زبانی، معنایی، گفتمانی، تصوري، ادرایک، احساسی، روانی و اخلاقی امنیت، از این جمله اند و بدون 
آنها، تکوین، تقویم و تداوم امنیت ناممکن است )پورسعید، 1401، ص177ـ178(. امروزه در عصر گذار بین‌المللی، 
نه تنها قدرت واقعی جنبۀ نرم‌افزاری و ماهیت فرهنگی پیدا کرده، بلکه همۀ فعالیت ها و رقابت ها و حتی جنگ های 
نظامی، ماهیتاًً دانش محور و دانایی محور شده و بیش از هر چیز جنبۀ نرم  افزاری به خود گرفته است. بنابراین 
در شرایط فعلی ابرقدرت واقعی قدرتی است که قدرت نرم افزاری و فرهنگی برتری دارد و میتواند در مقیاس 
جهانی و با برتری مطلق به تولید، توزیع و مصرف انبوه دانش، اطلاعات و فناوری دست بزند و به جای خاک، 
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حوزه های فکری و فرهنگی را به تصرف خود درآورد )ماندل، 1379، ص51ـ59(. حتی کشورهایی که به لحاظ 
اقتصادی و نظامی توانا هستند، این توانایی را برای تضمین امنیت خود کافی نمیدانند و لاجرم به دنبال ایجاد 
پایه های فرهنگی برای قدرت خود هستند. به همین دلیل، فرهنگ به مثابۀ یکی از ابعاد و بخش هاي امنیت، 
موضوع امنیت، شاکلۀ محیط امنیتی و نیز به‌منزلۀ منبع تهدید امنیت همواره کانون توجه اندیشه‌ورزان بوده است. 
در این میان، یکی از متغیرهای مهم و تأثیرگذار در مسئلة فرهنگی، تغییر و تحولات جمعیتی است. بیتردید 
روند شدید کاهش جمعیت ایران، آغازگاه بسیاری از چالش های امنیتی، به ویژه در ساحت فرهنگی است که در 

ادامه برخی از وجوه آن بیان میشود.
با ادامۀ روند کاهش سریع جمعیت در ایران از کیسو و شروع دوران سالمندی کم‌سابقه در رویکردی آینده‌نگرانه 
از سوی دیگر، یکی از مسائل گریزناپذیر، وارد کردن نیروی انسانی در قالب مهاجرت ها، از کشورهای دیگر برای 
انجام امور کشور است. ورود مهاجرانی از کشورهای مختلف با ملیت ها و فرهنگ ها و نظام های اعتقادی و سیاسی 
متفاوت؛ اگرچه از کیسو انگارۀ استفاده از همکاریها و تجارب بشری جهانی در قالب همکاریها و ائتلاف های 
بین‌المللی را مینمایاند، ولی از سوی دیگر، پیامدهای نامناسبی در ساحت های مختلف امنیت فرهنگی به همراه 
خواهد داشت. روند مهاجرت و سطوح متفاوت باروری مهاجرین و غیرمهاجرین چه بسا در بلند مدت باعث شود تا 
به تدریج جمعیت مهاجرین جایگزین جمعیت ساکنان اصلی شود )گولدستون، 1395، ص251(. معمولًاً گروه های 
مهاجر، زیربناهای فرهنگی، اقتصادی و اجتماعی خاص خود را توسعه م‌یدهند؛ مانند نیایشگاه‌ها، انجمن‌ها، فروشگاه‌ها، 
قهوه خانه ها، حرفه هایی مانند وکالت و.... این امر نیز به پیوند دوبارۀ خانواده وابسته است. با طولانی شدن مدت 
اقامت، مهاجران اولیه شروع به آوردن همسر و فرزندان خود مکینند، یا خانوادۀ جدیدی دست‌وپا مکینند. در این 
دوره، مهاجران نگریستن از دیدگاه تازه به زندگی خود در کشور جدید را آغاز می کنند. این فرآیند به‌ویژه به موقعیت 
کودکان مهاجران وابسته است؛ زمانی که آنها در کشور جدید به مدرسه م‌یروند، زبان میآموزند، روابط با گروه های 
همتا را شکل م‌یدهند و هویت های دوفرهنگی یا فرافرهنگی را گسترش م‌یدهند )کاستلز و میلر، 1396، ص43(. 
در اثر این جابه جا‌ییهای جمعیتی، ناهمگونی میان رسوم و ارزش های فرهنگی و هویتی به‌صورت تصاعدی افزایش 
مییابد. مرزهای جغرافیایی کم‌رنگ میشود و افراد دارای تابعیت های مضاعف و »شهروندی چندگانه« میشوند. 
بدیهی است که مرزهای نفوذپذیر و هویت‌های چندگانه، موجب تضعیف باورهای حاکم بر تعلقات هویتی و فرهنگی 
کشور میشوند )کاستلز و دیویدسون، 1382، ص23(. بنابراین فرآیند مهاجرت، ساختار جمعیتی، فرهنگی و اجتماعی 
را تغییر م‌یدهد، و با تأثیرگذاری بر نهادهای فرهنگی و سیاسی، به شکل‌گیری دوبارۀ فرهنگ بر اساس شاخص‌هایی 

متفاوت از شاخص های فرهنگی کشور م‌یانجامد.



125واکاوی پیامدهای امنیتی تغییرات جمعیتی بر کنشگری ایران در دوران گذار بین‌الملل / ماشاالله حيدرپور و ..

در چشم‌اندازی دیگر، نمای دموگرافکی ج.ا.ایران بیانگر آن است که فرهنگ چنان خود را در تاروپود فرهنگ 
عمومی جامعۀ ایرانی نهادینه ساخته است که با گذشت نزدکی به دو دهه از تغییر سیاست‌های جمعیتی از کاهشی 
به افزایشی، هنوز طیف وسیعی از خانوارهای ایرانی همان روند کم فرزندی را در پیش گرفته اند. طیف زیادی از 
آنها در سال های اولیه زندگی مشترک از فرزندآوری امتناع میورزند و زمانی نیز که نهایتاًً کی یا دو فرزند به 
دنیا میآورند به دلیل فاصله سنی زیاد، با گسست نسلی، فرهنگی و اجتماعی بین خود و فرزندانشان مواجه 
خواهند بود؛ رویکردی که در سطح فردی و خانوادگی، »امنیت روانی و خانوادگی«، و در سطح اجتماعی و 
حاکمیتی، »انسجام اجتماعی« کشور را با چالش مواجه میسازد. کاهش نامتناسب جمعیت موجب میشود که 
بین کی نسل با نسل بعدی از ابعاد مختلف فاصله ایجاد شود. با ایجاد شکاف نسلی، ذائقه ها، روش ها، ارزش ها 
و منافع و اهداف نسل ها با یکدیگر تغییر مکیند و نوعی گسست فرهنگی اجتماعی را ایجاد مکیند. جامعه ای 
که فاصلۀ بین فرزندان و والدین آنها زیاد گردد، انسجام فرهنگی خود را از دست خواهد داد. این تهدید در 
با کاهش شدید جمعیت روبه رو هستند به وضوح قابل مشاهده است و موجب نگرانی  کشورهای صنعتی که 
مقامات آنها شده است. مؤسسۀ پالو در اوت 2013 میلادی در میان تحصیلکرده گان امریکایی کی نظرسنجی 
انجام داده است. حاصل نظرسنجی این بود که بسیاری از تحصیلکرده گان امریکایی به دلیل برنامه های کنترل 
جمعیت در گذشته، سن ازدواج و فرزند آوری آنها افزایش یافته که این موجب اختلاف سنی بیش از سی سال 
میان والدین و فرزندان آنها شده است. این شکاف نسلی موجب آن شده که بسیاری از کودکان از والدین خود 
دوری گزینند. پیری جمعیت و کاهش جمعیت جوان و فعال، ثمرۀ این شکاف نسلی در جوامع کم جمعیت خواهد 
بود )حیدری، 1400، ص37(. اگر در فرآیند اجتماعی کردن کودکان، نوجوانان و جوانان، فرهنگ کی جامعه تا 
حد مطلوبی از نسلی به نسل دیگر منتقل نشود و بازتولید فرهنگی به نحو احسن انجام نگیرد، تفاوت فرهنگی 
بین دو نسل بسیار بالا میرود و اختلاف فاحشی بین دو نسل به وجود میآید که ثمرۀ آن نیز ناپایداری نظام 

فرهنگی سیاسی خواهد بود )نصری و مرسلی، 1398، ص81ـ100(. 
در نظرگاهی دیگر، جهان امروز، عرصۀ هماوردی علمی در عرصه های مختلف دانش است. همۀ کشورها، اعم از 
ابرقدرت ها، قدرت های بزرگ، قدرت های متوسط و کشورهای کوچک، هرکدام برآن‌اند تا به نوعی در این رقابت خود را به 
»قله های دانش« رسانده و »سلطه و سیادت« خود در عرصه های مختلف را بر دیگران بگسترانند. روشن است مجموعه‌ای 
از متغیرها و پارادایم ها در این میدان تأثیرگذارند، اما بر اساس شاخص‌ها، یکی از مهم‌ترین و اصل‌یترین عناصر، نقش‌آفرینی 
مسئلۀ جمعیت در این موضوع است. روشن است که کاهش جمعیت منجر به کاهش نخبگان و قشر تحصیلک‌رده خواهد 
شد و در بلندمدت نماۀی کشور را پیر میسازد. بدین ترتیب، علم و دانش، فناوریهای نو و تحول در علوم تحت‌الشعاع قرار 
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م‌یگیرد؛ زیرا تحول علمی نیازمند ایده های جدید، انگیزۀ فراوان، شادابی و تلاش مستمر است که این نیز تنها با جمعیت 
پویا، فعال و جوان قابل تحقق است. با کاهش کمی و یکفی نخبگان، تولید و نوآوری در تمام زمینه های علمی، کاهش 
خواهد یافت که نتیجۀ آن وابستگی بیشتر علمی و درنتیجه وابستگی فرهنگی به دیگران خواهد بود. فراتر از این، موضوعی 
که این مشکل را مضاعف می کند، مسئله‌ای به نام مهاجرت نیروهای علمی و نخبگانی است. در عصر کنونی، نیروی 
انسانی متخصص به جای منابع طبیعی، منبع رقابتی کشورها را تشکیل م‌یدهد. بر این اساس، کشورهای مختلف، به‌ویژه 
امریکا و کشورهای غربی با روش های نوین و متنوع مکیوشند از نیروهای علمی و دانشمند کشورهای دیگر، نهایت استفاده 
را برای پیشرفت خود بهکار گیرند. بنابراین کاهش جمعیت جوان و نخبۀ علمی کشور از کیسو، و مهاجرت این طیف از 
سوی دیگر، تأثیر منفی عظیمی بر تحولات فرهنگی، اجتماعی و علمی کشور بر جای خواهد گذاشت. نتیجۀ طبیعی این 
روند، عقب ماندگی علمی و فرهنگی و عدم امکان حل نظام مسائل و مشکلات کشور و مردم در سطح ملی و حذف از 

عرصۀ رقابت های منطقه‌ای، بین‌المللی و جهانی با دیگر کشورها در سطوح بالاتر خواهد بود.
در جنبه‌ای دیگر، به دلیل کمبود نیروی انسانی، دولت ها از بهکارگیری و اشتغال زنان در کنار مردان استفاده مکینند. 
زنان برای جبران کمبود نیروی کار، تشویق به ادامۀ تحصیل و اشتغال میشوند. اشتغال زنان و حضور همپای آنها با مردان 
در بیرون از منزل، ثبات خانواده را متزلزل میسازد. زنان به‌واسطۀ استقلال مادی ناشی از اشتغال مکیوشند برای خود وجهۀ 
اجتماعی و موقعیت اقتصادی ایجاد کنند که این زمینه‌ای م‌یشود که زن در خانواده به‌جای آنکه یار موافق مرد باشد، رقیب 
او گردد و مفیدترین ساعات روز خود را به جای گذراندن در محیط خانواده و در کنار همسر و فرزندان بودن، در خارج از خانه 
سپری کند؛ کما اینکه در برخی اسناد بین‌المللی ناظر به کاهش جمعیت در سطح بین‌المللی، با صراحت به موضوع اشاره 
شده است که اشتغال زنان در خارج از خانه، جایگزینی برای ازدواج زودهنگام و فرزندآوری و انگیزه‌ای برای داشتن فرزندان 
کمتر پس از ازدواج است )یکسینجر، 1402، ص230(. این موارد موجب تزلزل در خانواده و افزایش طلاق، ولنگاری جنسی، 
تأخیر در بلوغ اجتماعی و اقتصادی افراد، تأخیر در سن ازدواج و افزایش تجرد و بزهکاریهای اجتماعی و... خواهد شد که 

این عوامل زمینه برای افزایش جرایم اجتماعی و حتی خشونت های دیگر میشود )حیدری، 1400، ص101(.
برای کشوری مثل ج.ا.ایران که ماهیت آن در فضای بین‌المللی رویکردی فرهنگی دارد، وجود این ناامن‌یهای فرهنگی 

ناشی از کاهش جمعیت، به اشکال مختلفی میتواند کنشگری ایران در دوران گذار بین‌المللی را کاهش دهد؛ مانند:
ـ واگرایی و شکاف در بین ارزش ها و مؤلفه های اساسی فرهنگ ملی کشور؛

ـ تشدید منازعات فرهنگی اجتماعی به دلیل عدم هم گرایی مطلوب؛
ـ تضعیف انسجام فرهنگی اجتماعی و متعاقباًً ناکارآمدی فرایند جامعه پذیری فرهنگ؛

ـ نفوذ دشمن در حوزۀ راهبردی امنیت فرهنگی با هدف استحالۀ هویتی؛
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ـ بروز چالش های هویتی ناشی از گسست نسلی و مهاجرت های بین المللی؛
ـ ایجاد ناپایداری در نظام فرهنگی سیاسی و... )عیوضی، 1398، ص59؛ کلانتری، 1398، ص115؛ نصری 

و مرسلی، 1398، ص81ـ100(.
2. کاهش امنیت سیاسی

مناسبات »جمعیت« و »سیاست« قدمتی بسیار طولانی دارد. رهبران سیاسی همیشه نسبت به ارتباط جمعیت و 
قدرت دغدغه های متعددی داشته‌اند. به  همین دلیل، همواره برای بقا و ارتقای قدرت، سنجه های متعددی را در 
کانون توجه قرار م‌یداده‌اند که یکی از آنها جمعیت بوده است. طی دهه های گذشته تلاش های متعددی برای ارائۀ 
شاخص هایی برای سنجش قدرت کشورها صورت گرفته، ولی هنوز الگوی جامع، کامل و مؤثری ارائه نشده است. 
بااین حال، تا کنون حدود سی مدل در داخل و خارج کشور رصد شده است؛ مانند اشتوتمیلش، فرایدنبرگ، بکمن، 
کلیفورد جرمن، ویلهلم فوکس، ری کلاین، دیوید سنگر، دکتر زرقانی، دکتر سیف‌زاده، دکتر روشندل و... )زرقانی، 
1388، ص30ـ40(. در هرکی از این مدل ها مجموعه‌ای از شاخص‌ها برای سنجش و اندازه‌گیری قدرت ملی ارائه 
شده است. تجزیه‌وتحلیل نظریه ها، مدل ها و شاخص های ناظر به اندازه‌گیری قدرت نشان م‌یدهد که در همۀ آنها 
متغیر »جمعیت« مشترک است. این بدان معناست که جمعیت از طرق مختلف، از جمله تأثیرگذاری در مؤلفه هایی 
چون تغییر و تحولات سیاسی و اجتماعی، تأمین امنیت و کاهش و کنترل تهدیدات، توسعه و رفاه ملی، اعتباربخشی 
ملی، منطقه‌ای و بین‌‌المللی کشور، استقلال ملی و جلوگیری از سلطه پذیری، حفظ تمامیت ارضی کشور و پیشگیری 
از تجزیه و... )حافظ‌نیا، 1385، ص252(، به طور مستقیم و غیرمستقیم در میزان قدرت سیاسی کشور تأثیرگذار است

مسئلۀ جمعیت و رسیدن به جمعیتی متعادل و مطلوب و به‌تبع آن دارا بودن نظام سیاسی مستحکم و قدرتمند، 
یکی از اهداف اولیه هر نظام سیاسی است. در این نظرگاه، جمعیت از متغیرهای اصلی »امنیت سیاسی« است 
که در این زمینه هم میتواند »تهدید‌زا« و هم »فرصت زا« باشد. برای امنیت سیاسی، مؤلفه های متعددی را 
برمیشمارند. برای مثال، باری بوزان مؤلفۀ اصلی امنیت سیاسی را ثبات سازمانی دولت ها، سیستم های حکومتی 
ایمان،  برخی مؤلفه‌هایی چون رهبری،  )بوزان، 1388، ص34(.  آنها م‌یداند  ایدئولوژ‌یهای مشروعیت‌زای  و 
روحیه، دیپلماسی فعال و انسجام و ثبات داخلی را برای امنیت سیاسی ذکر مکینند و عده ای دیگر نیز مؤلفه های 
متعددی چون مشارکت عمومی، کارایی ساختارهای حکومتی، عبور موفقیت‌آمیز از بحران‌های مدیریت و حاکمیت 
و استقلال سیاسی، ثبات سیاسی، هویت، مشروعیت، رهبری قوی، دیپلماسی پویا و نفوذ و قدرت مؤثر و... را 
به‌طور مستقیم و  این مؤلفه‌ها  از  )تهامی، 1390، ص84 و 147(. هرکی  بیان کرده‌اند  امنیت سیاسی  برای 
غیرمستقیم از عامل »جمعیت« تأثیرپذیر و یا در آن تأثیر گذارند. این بدان معناست که ایجاد و حفظ مؤلفه های 
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اصلی امنیت سیاسی کی کشور، در بسیاری از موارد به جمعیت آن کشور بستگی دارد )حیدری، 1400، ص2(
در کی نظرگاه، میزان جمعیت میتواند در میزان »مشارکت سیاسی« کشور تأثیر مستقیم و غیرمستقیم 
داشته باشد. اگر جمعیت کی کشور رشد نامتعادلی پیدا کند موجب آن خواهد شد که میزان مشارکت سیاسی 
آنها در سرنوشت کشورشان نیز دچار خدشه شود. یکی از مشخصه های ویژه ج.ا.ایران این است که همواره بر 
نیروی مردمی متکی بوده، و تحقق بسیاری از اهداف خود را مدیون این متغیر است. بررسی تحلیلی تاریخی 
چهار دهة حکمرانی نشانگر آن است که موفق ترین اقدامات در ایران را میتوان پروژه ها و برنامه هایی دانست 
که مردم به طور مستقیم در آن نقش داشته اند؛ در عرصۀ سیاسی و اجتماعی این موضوع نمود کاملًاً بیشتری 
داشته است. برای مثال، پیروزی انقلاب اسلامی، دفاع مقدس، سالگردهای انقلاب اسلامی در 22 بهمن، برگزاری 
تظاهرات میلیون در روز قدس، مقابله با بلایای طبیعی و بیماریهای فراگیر مثل کرونا، شرکت های خصوصی 
مردمی در عرصۀ اقتصاد و فرهنگ و... همگی نمونه هایی از حضور و مشارکت مستقیم سیاسی اجتماعی مردم 
در تداوم مسیر کشور بوده و هست، اما با کاهش شدید جمعیتی، این میزان مشارکت در امور سیاسی و اجتماعی 
این »مشارکت‌های  از  نمای جوانی کشور، بسیاری  به همین نسبت ضمن کم‌رنگ شدن  کم‌رنگ تر شده، و 

سیاسی« کاهش مییابد.
از  دربارۀ نقش‌آفرینی جمعیت در تحولات منطقه‌ای و جهانی، تحقیقات متعددی دربارۀ طیف متنوعی 
موضوعات جمعیت شناختی انجام شده است )کاستلز و میلر، 1396، ص353؛ کافمن، 1397، ص137؛ قاسمی، 
1396، ص57(. آنچه امروزه در عرصۀ روابط بین الملل به عنوان کی مسئله مطرح میباشد،  این نیست که دول 
قدرتمند جهان با جمعیت های فزاینده، چگونه مناسبات خودشان را سروسامان خواهند داد، بلکه معضل این است 
که قدرت های برتر جهان که دارای روند رشد ثابت جمعیت و سالخوردگی جمعیت و حتی در برخی موارد با روند 
کاهش جمعیت مواجه هستند، چگونه خواهند توانست بر تهدیدات و مخاطرات بین‌المللی فائق آیند؟ مسئلۀ اصلی 
در مناسبات جمعیت و عرصۀ روابط بین الملل این است که کاهش سریع جمعیت برخی از کشورها مانند ایران 
از کیسو، و افزایش جمعیت برخی از بازیگران و قدرت های نوظهور دیگر، چه تأثیراتی بر نقش‌آفرین‌ی و کنشگری 
بین‌المللی و الگوهای ژئوپلیتکی جهانی خواهند داشت. امروزه، دنیا به سمت کی جهان چندقطبی در حال حرکت 
است؛ بدین معنا که بسیاری از کشورها درصدد تصاحب تفوق محلی و ناحیه ای و سپس قدرت آفرینی در عرصۀ 
منطقه ای و بین المللی و نیز کسب سهم و نفوذ قابل ملاحظه در سازمان های قدرتمند جهانی هستند؛ زیرا در 
طول تاریخ و در اغلب موارد، این دولت های بزرگ تر و پرجمعیت تر بوده اند که نظم های نوین و گذار به سمت 
آنها را متناسب با تمایلات خود شکل داده اند. بدیهی است افت شدید جمعیت ایران، و مواجهه شدن با مشکلات 



129واکاوی پیامدهای امنیتی تغییرات جمعیتی بر کنشگری ایران در دوران گذار بین‌الملل / ماشاالله حيدرپور و ..

ناشی از کاهش زاد و ولد و نیز سالمندی جمعیت، از کیسو کنشگری ایران در عرصة بین المللی را کاهش میدهد 
و از سوی دیگر باعث ایجاد زمینۀ مناسب برای اعمال فشارهای سیاسی دشمنان به کشور میشود.

در چشم اندازی تازه تر، برخی دانشوران و راهبردنویسان برای تبیین نقش آفرینی سیاسی کشورها در سطوح 
ملی، منطقه ای و بین المللی، از اندیشیدن دربارة جمعیت صرفاًً بر حسب دولت ها و کشورها صرف نظر، و در نظر 
گرفتن ظرفیت واحدهای سیاسی دیگر را نیز بخشی از قدرت آفرینی سیاسی لحاظ مکینند. برای مثال، امروزه 
از منظر جمعیت شناسی  آنکه،  این رویکرد استفاده مکینند؛ توضیح  از  ناتو  اروپا و  اتحادیة  سازمان های چون 
سیاسی، اگر هرکی از دول اروپایی به تنهایی مورد توجه قرار گیرند، جمعیت آنها کم است؛ درحالکیه اگر همۀ 
آنها را با هم و در قالب »اتحادۀی اروپا« در نظر بگیرند، در آن صورت به سومین واحد سیاسی پرجمعیت دنیا 
تبدیل میشوند. به هنگام بروز چالش های سیاسی در چنین شرایطی، دولت‌ها هم قدرت خودشان و هم قدرت 
حامیان خودشان را و همچنین قدرت دولت برتر را در نظر میگیرند و اذعان دارند که ادغام نیروی دولت  ها باعث 
از ‌کیسو ج.ا.ایران در کی موقعیت  این منظر،  از  )گولدستون، 1395، ص109(.  آنها میشود  تقویت قدرت 
ژئوپلیتکی استثنایی در یکی از مهم ترین و حساس ترین نقاط جهان قرار دارد و با داشتن کی موقعیت استثنایی 
ارتباطی، توانایی بازیگری مؤثر بین‌المللی را دارا میباشد )فولر، 1373، ص29(؛ از‌ سوی ‌دیگر و به لحاظ سیاسی، 
ایران محور جریان مقاومت است و خود را موظف میداند به اشکال مختلف، به ویژه در مواقع نیاز به نیروی 
انسانی، به آنها کمک کند. این شبکۀ منطقه ای ایران با این وضعیت جمعیتی، دربرگیرندۀ سازه ها و فرآیندهایی 
است که ویژگیهای معینی به دینامکی قدرت سیاسی، چرخه های ناشی از آن و در نهایت نقشیابی هرکی از 
این واحدها دارد. در این شرایط، ایران به عنوان کانون مرکزی، نیازمند جمعیتی مناسب است تا بتواند ضمن 
تأمین نیازهای داخلی و استفادۀ بهینه از موقعیت ژئوپلتکی خود، رهبری و راهبریش در قبال دیگر کشورهای 
همسو در محور مقاومت را حفظ کند؛ زیرا گروه های برخوردار از جمعیت بیشتر،  از قدرت بالاتری بهره مندند )ام.

هیر، 1380، ص220(. بدیهی است در صورت نداشتن جمعیت مناسب، به همین میزان قدرت و به تبع آن امنیت 
سیاسی و درنتیجه کنشگری و نقش آفرینی کشور در معادلات ملی، منطقه ای و بین المللی کاهش خواهد یافت

3. کاهش امنیت نظامی

مفهوم امنیت نظامی در هر واحد سیاسی متناسب با سیاست ها، اهداف و دکترین های تدوین شده، میتواند تفاوت 
داشته باشد و طیفی از اقدامات مانند تهاجم و دفاع را برای حفظ امنیت و قدرت دربر گیرد. به طورکلی میتوان 
امنیت نظامی را در حوزۀ نیروهای مسلح و امنیت دفاعی هر کشور تعریف کرد. در برخی اندیشه ورزیها، امنیت 
نظامی به اثرات متقابل تواناییهای تهاجمی و دفاعی مسلحانة دولت ها و نیز برداشت آنها از مقاصد یکدیگر 
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مربوط است )بوزان، 1389، ص34(. ماندل امنیت نظامی را میزان قابلیت نیروهای مسلح کی کشور برای حفاظت 
از حکومت و مردم در مقابل تهدیدات قهرآمیز م‌یداند )ماندل، 1379، ص72(. به تعبیر برخی از دیگر دانشوران، 
امنیت نظامی عبارت است از شرایط و وضعیتی که موجب امنیت در برابر هرگونه تهدید نظامی بیگانه و ناامنیهای 
نظامی از طریق مقابله، ایجاد بازدارندگی، توان پاسخگویی و دفاع مسلحانه تا دفع و خنثیسازی تهدید به منظور 
توسعۀ اطمینان و اعتماد در نیل به اهداف است )رشیدزاده و علیزاده، 1394، ص172(. از نظر تاریخی، جنگ مهم‌ترین 
و کهن ترین تهدید علیه امنیت بشر بوده و به‌ همین دلیل امنیت نظامی نیز مهم ترین بخش امنیت ملی را شکل 
م‌یداده است. در ج.ا.ایران، امنیت نظامی در قالب فقدان ناامنی نظامی در کارویژۀ نیروهای مسلح و قدرت نظامی 
ـ امنیتی معنا مییابد که هدف آن دفاع از نظام مقدس ج.ا.ایران، حفظ استقلال، حفظ تمامیت ارضی و دستاوردهای 
انقلاب در برابر تهدیدات است. این تأمین امنیت نظامی که در کارویژۀ نیروهای مسلح و قدرت نظامی ـ امنیتی 
تعریف شده است، نیازمند ابعاد نرم‌افزاری و سخت‌افزاری )رشید‌زاده و علیزاده، 1394، ص167( در عرصه های 
گوناگون است. به عبارت‌دیگر، رسیدن به امنیت نظامی کسب و توسعۀ عوامل و مؤلفه های قدرت نظامی برتر در 
ابعاد نامحسوس، محسوس و برترساز نسبت به رقیبان، ضرورتی حیاتی دارد و نیل به این عوامل تنها در ساۀی وجود 

رهبری توانا، اقتصاد قوی، فناوری پیشرفته، وسعت مناسب و نیروی انسانی کافی است. 
اگرچه متغیرهای متعددی مانند قابلیت های اقتصادی، علمی، فناوری، شایستگی دولتمردان و... در تأمین 
»امنیت نظامی« مؤثرند، و به تعبیر کوستر، سهم بالایی از توانمندی دولت ها متوجه فعالیت های نظامی است 
)کوستر، 1381، ص147(، بااین حال، تکیه بر امنیت نظامی بیش از هر چیز مستلزم داشتن نیروی مسلح قوی 
در کنار تسلیحات نوین و مناسب است. در سرتاسر تاریخ نمونه های متنوع و فراوانی وجود دارد مبنیبر اینکه آن 
حکومت هایی که نهایتاًً بر رقبا و همسایگان خود فائق آمده اند، حکومت هایی بودند که رشد جمعیت شان بیشتر 
و سریع تر از رقبا و همسایگانشان بوده است. در عهد باستان این درس تاریخی برای ایرانیان، یونانیان، رومیان 
و مقدونیها به درستی به‌ وقوع پیوسته است. در قرون وسطی این نکته برای مغول ها صدق مکیند. در تاریخ 
اروپای مدرن این درس برای پرتغالیها در قرن پانزدهم، برای هلندیها در قرن شانزدهم، برای روس ها در قرن 
هفدهم، برای بریتانیای کبیر در قرن هجدهم، برای آلمانیها در قرن نوزدهم، و برای ایالات متحده در قرن 
بیستم صحت داشته است. از سوی دیگر کار بسیار دشواری است که بتوان کی نمونۀ مهم از کی حکومت و 
دولت را یافت که جایگاه و منزلت جهانی و ناحیه ای و قدرت نظامی آن در حال پیشرفت باشد؛ درحالکیه سهم 
آن از جمعیت جهانی یا ناحیه‌ای کاهش یافته باشد. با تعداد بیشتر جمعیت، کی حکومت بزرگ تر میتواند نیروهای 
نظامی بیشتری را بسیج، از خود دفاع، و قلمرو بیشتری را در اختیار داشته باشد. با کی اقتصاد برتر ناشی از 
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جمعیت بیشتر، کی حکومت بزرگ تر میتواند نیروهای بیشتری را تأمین و مسلح کند. در واقع اگر تاریخ جنگ 
درس های روشنی به ما میدهد، یکی از آنها این است که معمولًاً حکومت و قشون بزرگ تر و بیشتر،‌ پیروز 
میدان نبرد بوده است؛ مخصوصاًً زمانی که پیروزی برای طرفین دارای اهمیت حیاتی است. این بحث و استدلال 
چرخش طبیعی، در همۀ متون کلاسکی در زمینۀ امنیت ملی مدرن )از هانس مورگنتا در سال 1948 تا اورگانسکی 

در سال 1958 و هدلی بال در سال 1987( مورد تأیکد قرار گرفته است )گولدستون، 1395، ص80ـ81(.
افزون بر آنکه، تجربه نگاریهای جمعیتی بیانگر آن است که با کاهش شدید جمعیت، نیروی انسانی که 
سرماۀی اصلی قدرت و اقتدار هر جامعه در ابعاد مختلف نظامی، اقتصادی، سیاسی و... است، کاهش خواهد یافت. 
این کاهش سرماۀی انسانی زمینه را برای اعمال نفوذ بیشتر و خلق تهدیدهای نظامی برای دشمن فراهم مکیند. 
برای مثال، کشورهای کوچک عربی به دلیل داشتن جغرافیای کوچک و جمعیت های کم، مجبورند برای حفظ 
امنیت خود، با صرف هزینه های زیاد، پیمان ها و ائتلاف های نظامی تشکیل دهند تا دیگر کشورهای بزرگ تر و 
پرجمعیت تر مانند امریکا از آنها دفاع کنند. نمونه دیگر، کشورهای ایجادشده از فروپاشی شوروی است که هرکدام 
بر اساس کی قومیتی شکل یافته اند، و قدرت مانور نظامی زیادی ندارند. حتی در کشورهای اروپایی، یکی از 

اهداف آنها در شکل دهی اتحادیة اروپا، افزایش و ارتقای توان نظامیشان است.
به تعبیر جوزف نای، جمعیت کی کشور منبعی بنیادین است که میتواند با تبدیل به ابزارهایی مشخص، از 
قبیل پیاده نظام، به شاخه‌های مختلف عملیاتی تقسیم شود )نای، 1392، ص71(. در این رهیافت، در حوزة نظامی، 
برای سنجش قدرت نظامی کی کشور، مؤلفه های گوناگون جمعیتی سنجیده میشود؛ مانند جمعیت کل، نیروی 
در دسترس، نیروی نظامی مناسب برای خدمت، نیروی نظامی به سن خدمت رسیده، نیروی نظامی فعال و 
نیروی نظامی رزرو و... )کلانتری و دلیری، 1398(. بدیهی است کاهش جمعیت به ‌شدت در این سنجه‌ها تأثیرگذار 
است. هنگامی که یگان های نظامی کشور از نیروی انسانی کمتری برخوردار باشند؛ هرچند به لحاظ یکفی و 
فناوریهای نوین و نظامی قوی باشند، قدرت و برتری نظامی آنها کاهش خواهد یافت. از منظر نظامی، تحول 
ساختاری در ج.ا.ایران در این چند سال، ابتدا تعداد افراد نیروی نظامی کشور را کاهش داده و سپس با کاهش 
جمعیت فعال و پویا برای استخدام در بخش فعالیت های نظامی، تولید و ساخت ادوات نظامی و زیرساخت های 
نظامی مناسب با آن، دچار محدودیت میگردد. همچنین با کاهش نیروی فعال کار، قدرت اقتصادی و منابع 
تأمینکنندۀ نیازها و مخارج دولت محدودتر خواهد شد که این باعث کاهش سرمایه گذاری در بخش نظامی 
کشور خواهد شد )کلانتری و دلیری، 1398(. در واقع، میزان افزایش یا کاهش جمعیت در کی رابطه ای خطی، 
به طور مستقیم و غیرمستقیم در میزان قدرت نظامی و به تبع آن »امنیت نظامی« کشور و درنتیجه کنشگری 
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نظامی در سطوح ملی، منطقه ای و بین المللی تأثیرگذار است. به همین دلیل، در سیاست گذاری و برنامه ریزی 
برای جمعیت، توجه به ابعاد نظامی اهمیت وافری دارد؛ به‌ویژه آنکه ج.ا.ایران همواره کانون انواع و اقسام دشمن‌یها 
و جنگ های سخت، نرم و هوشمند بوده است و در بسیاری از عرصه ها، مانند هشت سال دفاع مقدس، همواره 
یکی از عوامل تأثیرگذار در دفاع، نیروی فعال و جوان نقش‌آفرین بوده است. بدیهی است در دوران گذار بین‌الملل 

و گستردگی و تنوع نوع تهدیدات نظامی، نیاز به جمعیت جوان و توانمند ضرورتی اجتناب ناپذیر میباشد.
4. کاهش امنیت اقتصادی

امنیت اقتصادی به معنای حفظ پایداری و رشد اقتصادی کشور و تاب آوری آن در برابر تهدیدات داخلی و خارجی 
است. با پایان یافتن جنگ سرد و شکل گیری روابط جدید در نظام بین الملل، اولویت های امنیتی دستخوش 
تحول شده و امنیت اقتصادی به عنوان مهم ترین شاخص امنیت ملی مطرح شد. روند جهانی شدن، گسترش 
تجارت بین الملل و جریان بین المللی سرمایه ها، مهم ترین عواملی هستند که امنیت اقتصادی را در صدر توجهات 
امنیتی قرار داده است؛ به طورکیه فراهم کردن بسترهای مناسب برای حمایت از سرمایه گذاران داخلی و جذب 
سرمایه های خارجی در کشورها، بدون وجود امنیت اقتصادی میسر نیست )عزتی و دهقان، 1387، ص8(. در 
حال حاضر، امنیت اقتصادی، یکی از مهم ترین مؤلفه های پیشرفت است و کشورهای در حال پیشرفت جوامعی 
هستند که اولین و مهم ترین گام برای آنها دستیابی به امنیت اقتصادی است تا در پرتو آن به کی نظام اقتصادی 
مطلوب برای ارتقای تولید و کارآیی منبع دست یافته و آنگاه به رفاه اقتصادی یا تقلیل کمبود کالاها و خدمات 

که هدف نهایی هر نظام پیشرفته ای است، برسند )جهانیان، 1381، ص13(.
در این عرصه، از کیسو مؤلفه های متعدد بین المللی مانند بحران های اقتصادی، نوسانات بازارهای جهانی، 
تحریم ها و...، و از سوی دیگر ضعف در عناصر کلیدی و اولۀی امنیت اقتصادی مانند داشتن درآمد کافی و پایدار، 

پس انداز کافی، میزان سرمایه گذاری و...، میتوانند امنیت اقتصادی کشور را با تهدید مواجه سازند. 
در این راستا، یکی از مهم ترین مؤلفه های تأثیرگذار بر امنیت اقتصادی، نیروی انسانی و جمعیت مناسب 
است. ابن خلدون متفکر بزرگ مسلمان )732ـ808ق( جمعیت را به عنوان مهم‌ترین وسیله برای شکوفایی تمدن‌ها 
میداند. مطابق نظرۀی وی، بین رشد اقتصادی و تأمین امنیت نظامی و افزایش جمعیت ارتباط مستقیم وجود 
دارد )فروتن، 1390، ص3(. بیتردید کمبود نیروی انسانی و پیری جمعیت به اشکال مختلف باعث کاهش امنیت 
اقتصادی کشور خواهد شد. برای مثال، کاهش نخبگان و کاهش نشاط علمی از جمله متغیرهای جمعیتی ناشی 
از کاهش جمعیت است که میتواند »امنیت اقتصادی« و خوداتکایی را به خطر بیندازد و در بلندمدت عاملی 
برای کاهش سرعت رشد اقتصادی شود. نگاهی گذرا بر سیر حرکت و پیشرفت کشورها نشانگر آن است که در 
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این سپهر رقابت آمیز، آنچه باعث پیشتازی کشورها در ساحت های مختلف میشود، حرکت آنها در آن عرصه، 
بر اساس رویکردی دانش  بنیان است و آنهایی که سریع نیستند، از میدان به در میشوند. امروزه آنچه انسان و 
جهان مدرن در فرآیند پیشرفت به آن دست یافته، کی فهم عمومی از دانش جدید است که میان حوزه های 
گوناگون علمی و اجرایی پیوندی ناگسستنی ایجاد مکیند. در مدار پیشرفت اقتصادی، سه محور اصلی، »علم 
و فن«، »منابع طبیعی« و »نیروی انسانی« میباشد. گستردگی علم و فناوری به گستردگی منابع مصنوع و 
انرژی میانجامد و »افق های حرکت« بیشتر و بازتری در پیش  روی افراد قرار میگیرد. منابع در جریان تولید 
به تبع علم و فن تعریف میشوند )عظیمی، 1385، ص21ـ26(، دانش باعث میشود منابع طبیعی و مصنوعی 
بیشتری در اختیار انسان قرار گیرد و این باعث افزایش بیسابقه و اعجاب انگیز کمیت و یکفیت تولید و رشد 
اقتصادی میانجامد. بدیهی مینماید تولید و گستردگی این دانش، نیازمند داشتن نیروی انسانی کافی است که 
انتظار نیاز است را نشان  در ج.ا.ایران تداوم روند شدید کاهش آن، نمای دموگرافیکی متفاوت از آنچه مورد 

میدهد که میتواند ناامنیهای اقتصادی متعددی را به  همراه داشته باشد. 
یکی از ابعاد اختلال امنیت اقتصادی ناشی از جمعیت، مسئلۀ تأثیرگذاری این متغیر در استقلال اقتصادی و 
خودکفایی است. با کاهش روند کلی جمعیت، نیروی جوان، پویا و فعال کشور کاهش مییابد. با کاهش نیروی 
انسانی، دولت در تولید و تأمین نیازهای ضروری کشور مانند مواد غذایی، ابزارآلات و وسایل نظامی، بهداشت 
و سلامت جامعه و... ناکام خواهد ماند و مجبور میشود این ناکامی خود را از طرق مختلفی جبران نماید که 
یکی از آنها روی آوردن به واردات از خارج است. با افزایش واردات، وابستگی کشور به خارج نیز افزوده خواهد 
اساسی و  وابستگی مستقیم مصرف کالاهای  مانند  به اشکال متفاوتی  اقتصادی میتواند  وابستگی  این  شد. 
از طریق مصرف کالاهایی که  از طریق واردات مستقیم کالاهای مصرفی، وابستگی غیرمستقیم  غیراساسی 
تولیدشان در داخل به مواد واسطه و وسایل سرمایه ای خارجی وابسته است، وابستگی مستقیم و غیرمستقیم 
مصرف به خارج از نظر الگوهای مصرفی و فرهنگ های وابسته به آن )عظیمی، 1385، ص101(، مانعی جدی 
برای رشد و شکوفایی ج.ا.ایران خواهد بود. بدیهی است تداوم این روند میتواند ضمن کاهش امنیت اقتصادی، 
زمینه را برای فشار بیشتر از جانب دیگران را فراهم کند. همچنین بدیهی است اگر دولتی نتواند راهکار مؤثری 
برای مقابله با کاهش و پیری جمعیت بیابد، فشارهای مضاعفی بر منابع مالی آن وارد خواهد شد که در نهایت 
منجر به افزایش بدهیهای آن دولت میشود )تاجکی، 1386، ص2(. دولت برای جبران کسری بودجة خود و 
کاهش فشار مالی مجبور میشود مجموعه ای از اقدامات، از جمله توسل به سازمان های بین المللی را انجام دهد. 
گرفتن وام از صندوق های بین المللی پول منجر به وابستگی و عدم استقلال اقتصادی دولت در برابر ساختار و 
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نهادهای بین المللی و درنتیجه نفوذ آنها در ساختارهای اقتصادی و سیاسی کشور خواهد شد )کاسادوفسکی، 
1385، ص85ـ95(. هرچه نفوذ عوامل خارجی و ساختارهای بین المللی در کشور بیشتر باشد، بیثباتی و ناامنی 
اقتصادی نیز افزایش مییابد. این اقدام گاهی از طریق استراتژی نفوذ و یا شیوۀ اهرم فشار صورت میگیرد. 
بنابراین خودکفایی در عرصه های مهم و ضروری کشور که وابسته به وجود نیروی انسانی و جمعیت کافی و 

مناسب است، میتواند عامل بازدارنده ای در برابر این فشارها و تحریم های اقتصادی باشد.
از چشم‌‌اندازی دیگر، پدیدۀ سالمندی نیز امنیت اقتصادی کشور را با مخاطراتی جدی مواجه میسازد. پژوهش‌ها 
نشان م‌یدهد در سال 1365 شاخص کلی سالخوردگی جمعیت کشور در حدود 12 درصد و در سال 1375 حدود 
17 درصد بوده است که این شاخص در سال 1385 به 29 درسد و در سال 1390 به 35 درصد افزایش یافته است. 
بر اساس پیش‌بینی سازمان ملل در سال 1404 این رقم به 57 درصد و در سال 1409 به 80 درصد و در نهایت در 
سال 1419 به 142 درصد خواهد رسید؛ یعنی در طی 20 سال آینده در برابر هر صد نفر جمعیت زیر 15 سال، 
142نفر افراد بالای 60 سال خواهیم داشت. بدین ترتیب ایران یکی از سالخورده ترین کشورهای دنیا خواهد بود که 
علت آن را میتوان کاهش سریع باروری دانست )محمودی، 1395، ص164ـ165(. با کاهش جمعیت و شکل‌گیری 
پدیدة سالمندی، در واقع جمعیت مصرفکننده زیاد، و نیروی جوان و تولیدکنندة اقتصادی کاهش مییابد. روشن 
است که غالباًً نوآوری، خلاقیت ها و جهش های اقتصادی و افزایش بهره‌‌وری اقتصادی توسط نیروهای جوان صورت 
م‌یگیرد. سالخوردگی موجب افزایش نیازهای خاص و حیاتی سالمندان و نیز افزایش شدید مخارج بهداشت و درمان 
میشود. بار سنگینی از هزینۀ تکفل سالمندان بر جامعه تحمیل میشود؛ همچنین نیاز به دارو، نگهداری و مراقبت 
از سالمندان و... بیشتر شده و خانواده ها برای نگهداری از آنان هزینه های زیادی متحمل میشوند )قاسمی، 1396، 
ص94ـ96(. افزون بر هزینه های متعدد اقتصادی اعم از مایحتاج زندگی، نیاز به مراقبت‌های بهداشتی و...، حجم 
زیادی از نیرو های جوان باید وقت و انرژی خود را صرف نگهداری و مراقبت از طیف سالمند کنند. بدیهی است 
تدوام این روند از کیسو مصرف اقتصادی را افزایش، و از سوی دیگر تولید اقتصادی را کاهش م‌یدهد که نتیجۀ 

آن، ایجاد اختلال و ناامنی اقتصادی برای کشور است. 
فراتر از این، با توجه به اینکه دوران گذار بین‌الملل، عرصة هماوردی و رقابت کشورهای مختلف، به‌ویژه در 
عرصة اقتصادی میباشد، در این ساحت نیز متغیری که میتواند بیشترین نقش‌آفرینی را داشته باشد، نیروی انسانی 
و جمعیت جوان است. به تعبیر جک گولدستون، مراکز رشد اقتصادی در آینده احتمالًاً به سوی کشورهای در حال 
توسعه سوق پیدا خواهد کرد. خاستگاه نوآوریها و ابداعات نیز احتمالًاً در کشورهای جهان سوم خواهد بود. به اذعان 
وی، آنچه باعث این گردش قدرت، به‌ویژه در عرصۀ اقتصادی میشود، جمعیت و نیروی انسانی جوان است. 
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)گولدستون، 1395، ص351ـ353(. برای مثال، وقتی سخن از خیزش قدرت چین یا هند در میان باشد، مقصود 
معمولًاً جمیعت پرشمار و منابع اقتصادی یا نظامی فزایندة این کشورهاست )نای، 1392، ص32(. بیتردید بخش 
اعظم این موفقیت اقتصادی ناشی از جمعیت زیاد این کشور است که توانسته است با بهره‌گیری از ظرفیت آنها 
عرصه های تولید اقتصادی را گسترش داده و جایگاه هژمونکی و نفوذ و اثرگذاری اقتصادی خود را نه تنها در سطح 
منطقۀ شرق آسیا، بلکه در عرصۀ بین‌الملل زیاد کند. در واقع جمعیت عظیم، ثروت و سرزمین پهناور منابع و امکانات 

لازم برای دفاع مؤثر از امنیت اقتصادی را در اختیار این کشور قرار داده است.
در دوران گذار بین‌المللی و در این فضای رقابتی، اگر جمهوری اسلامی ایران به دنبال »ثبات اقتصادی«، رشد 
و رسیدن به استقلال در همۀ ابعادش است، باید »امنیت اقتصادی« خود را مستحکم سازد که این هم جز با رونق 
تولید و کسب‌وکار و خودکفایی در مواردی که بدان نیاز دارد محقق نمیشود و این موضوع نیز به طور مستقیم به 
جمعیت کشور وابسته است. اگر جمعیت کشور متناسب با امکانات مادی و معنوی آن باشد، موجب آن خواهد شد 
که شاخص های کلان اقتصادی مثل اشتغال، تولید ملی، سرانۀ درآمد ملی و... نیز در حد مطلوب و متناسب خود 
قرار گیرد )حیدری، 1400، ص42(. این تعداد زیاد جمعیت به معنای کار بیشتر است و میتواند موجب بروز خلاقیت 
بیشتر شود و البته میتواند به ایجاد شکل های پایدارتر تولید منجر شود )کالینز، 1400، ص372(، اما اگر عکس آن 
رخ دهد و نمای دموگرافکی کشور، به جای نمای جوانی، سرزمینی خالی از جمعیت و نیز سالخورده را بنمایاند، عدم 

امنیت اقتصادی ناشی از این وضعیت، قدرت آفرینی و نقش آفرینی ج.ا.ایران را به‌ شدت کاهش خواهد داد. 

نتیجه گیری

بررسی تاریخ سیاست جهانی و سپهر بین الملل دامنه ای پربسامد از فراز و فرودها را در پیش  روی انسان ها قرار 
میدهد. امروزه و در عصر جهانی شدن، نظام بین الملل با پدیده ها و چالش های متغیر، پویا، سیال، چندبعدی، 
درهم تنیده و شتابان فراوانی مواجه است. مجموعه‌ای از رخدادها مانند پایان جنگ سرد، ظهور قدرت‌های نوظهور، 
فعال شدن کنشگران و بازیگران غیردولتی، بحران های اقتصادی، فرهنگی و...، حاکمیت فضای مجازی و هوش 
مصنوعی، ناکارآمدی سازمان ملل متحد و نهادهای تابعه در انجام وظایف حقوقی خود، افول هژمون ها، بروز و 
ظهور تهدیدهای نوین امنیتی در عرصه های مختلف، و ده ها واقعۀ دیگر، پیامدهای مهمی بر فعالیت بازیگران 
در سطوح ملی، منطقه ای و بین المللی بر جای گذاشته است و جهان سیاست را در مرحلۀ گذار به سمت نظمی 
نوین سوق داده است. در این میان، متغیر »جمعیت« همواره یکی از مؤلفه های تأثیرگذار در کنشگری کشورها 
در عرصه های مختلف سیاسی، اجتماعی، اقتصادی، فرهنگی، بهداشتی، امنیتی، نظامی و... در سطوح مختلف 
ملی، منطقه ای و بین المللی بوده است. بسیاری از سیاست ورزان و اندیشه وران راهبردی برآن اند که در این دوران 
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گذار بین الملل و آستانۀ قرن 21 که جهان به سمت شکل گیری نظمی جدید در حال حرکت است، مؤلفۀ جمعیت 
سرنوشت بسیاری از کشورهای را معین خواهد کرد.

با توجه به اینکه جمهوری اسلامی ایران دارای یکی بزرگ ترین شتاب های کاهش جمعیتی در جهان را 
داراست، این پدیدۀ ناگوار پیامدهای متعددی برای این کشور در عرصه ها و سطوح مختلف به همراه خواهد 
داشت. در شرایطی که کشورها کنشگری خود در عرصۀ هماوردی جهانی را مبتنیبر ظرفیت ها و توانمندیها 
و نیز توجه به نقاط ضعف خود تعریف مکینند، ج.ا.ایران نیز مبتنیبر گفتمانی جدید و مجموعه ای از نقاط قوت 
و ضعف در عرصه ها و سطوح گوناگون، با وسیع تر کردن گسترۀ نفوذ خود، کرانه های پیشرفت خود را در افق های 
دورتر و با اهدافی والا ترسیم کرده است. امروزه ج.ا.ایران با گفتمان و بنیان‌های فکری کاملًاً متفاوت از دیگر 
بازیگران، و موقعیت ژئوپلتیکی و راهبردی خاص خود در منطقۀ غرب آسیا، به کی قدرت بزرگ منطقه ای و 
بین المللی تبدیل شده، و کانون توجه بسیاری از نظام مسائل و موضوعات بین الملل قرار گرفته است و بدیهی 
مینماید که در دوران گذار بین الملل، افق های جدیدی را در پیش‌ روی خود قرار داده است؛ کرانه هایی که در 
مسیر رسیدن به آنها باید راه های پرفراز و نشیبی را بپیماید. بیتردید، پیمودن این راه و تحقق اهداف نیازمند 

نیروی انسانی متخصص و متعهد با نگرش های کلان و راهبردی است.
نمای دموگرافکی جمعیت ایران، به مثابۀ دارندۀ یکی از بزرگ ترین کاهش های شدید جمعیت، بیانگر آن 
است که این کاهش جمعیت پیامدهای نامناسبی دارد که نقش‌‌آفرینی ایران در دوران گذار بین‌الملل در عرصه‌های 
مختلف را با مشکلاتی مواجه مکیند. یافته های این پژوهش نشان داد که با توجه به تحول در چارچوب مفهوم 
امنیت و گستردگی حوزه ها و سطوح گوناگون آن، در بعد امنیتی، پیامدهایی چون کاهش امنیت فرهنگی، کاهش 

امنیت سیاسی، کاهش امنیت اقتصادی و کاهش امنیت نظامی گریزناپذیر خواهد بود. 
بر اندیشه ورزان روشن است که وقوع ناامنی ناشی از کاهش جمعیت در اثر عواملی چون ورود نیروی کار 
مهاجر از خارج، تغییر هویت فرهنگی جامعه، گسست نسلی، کاهش مشارکت سیاسی، کمبود نیروی مردمی برای 
انجام امور اجتماعی و سیاسی جامعه، کمبود نیروی عملی و فرهنگی، کمبود نیروی کار و درنتیجه کاهش تولید، 
ایجاد وابستگی اقتصادی، کمبود نیروی کافی برای دفاع کشور و...، در هرکی از این چهار عرصه پیامدهای 
خاص خود را خواهد داشت و هرکدام از آنها میتوانند موانع متعددی را در مسیر رشد و نقش  آفرینی کشور به 
سمت قله های پیشرفت و کنشگری فعال در سپهر بین الملل ایفا کنند. نکتۀ قابل توجه اینکه، بیتردید تهدیدات 
امنیتی ناشی از کاهش جمعیت، بیش از آنکه صبغۀ نظامی و سخت افزارانه داشته باشد، مفهوم پیچیده ای دارند 
که به  شدت متکی بر نگرش ها و ارزش هاست؛ به گونه‌اک‌یه امروزه عده‌ای، منازعه و برخورد را در میان حوزه‌های 
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تمدنی م‌یدانند که در گسست های فرهنگی روی م‌یدهد. این بدان معناست که در میان تهدیدهای مطرح شده، 
»امنیت فرهنگی« بیش از هر نوع امنیت دیگری، اهمیت دارد. در سپهر جهانی، مهم ترین رقابت ها، رقابت های 
فرهنگی است و به همین دلیل، امروزه نفوذ قدرت‌های بین‌المللی به‌منظور تأثیرگذار بر ساختار امنیتی کشورها، نفوذ 
در امنیت فرهنگی است. سقوط امنیت فرهنگی به مثابۀ فروپاشی اشکال مختلف امنیت کی نظام از جمله امنیتی و 
اقتدار ملی است. نحوۀ فعالیت در اقتصاد و یا سیاست گذاری در بخش های دیگر، متأثر از مبانی و ارزش های حاکم 
بر جامعه است. جهت‌گیری مسائل سیاسی، اقتصادی، نظامی و... ارتباط مستقیم با ارزش ها و باورها و نوع نگرش 
رهبران جامعه وآحاد مردم دارد. هرچه آنها انطباق بیشتری با هم داشته باشند، به همان نسبت جامعه در آرامش 
فکری، روحی، سیاسی، اقتصادی و نظامی بیشتری خواهد بود. در واقع، در نگرش‌های جدید، در کنار امنیت‌ اقتصادی، 
سیاسی و نظامی، امنیت فرهنگی نقش مهم تری ایفا مکیند که البته همۀ این انواع امنیت به طور مستقیم به متغیر 
»جمعیت« وابسته است. امید است با اتخاذ تدابیر مناسب برای افزایش فرزندآوری و رساندن وضعیت جمعیتی کشور 
به حد مطلوب، ج.ا.ایران بتواند با حفظ و ارتقای جایگاه خود در سپهر بین‌المللی با افزایش قدرت کنشگری در دوران 

گذار بین‌الملل، جایگاه ویژه خود را در نوجهان آینده جانمایی کند.
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