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رقابت و نظم اجتماعی
نقد جامعه شناسی گسســته گرا بر مبنای یافته  های 

»انسان شناسی یاریگری«

محمود مهام
عضو هیئت علمی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی
maham812002@yahoo.com

پرســش از نظم اجتماعي و چگونگي مانــدگاري جوامع همواره در محور مباحث 
جامعه شناســي قرار داشته اســت. تأملات نظري، تجارب عیني و اتخاذ سیاست  هاي 
اجتماعي، پیوسته بر عمق درك چیستي و چگونگي نظم اجتماعي افزوده است. بر این 
اساس، پرســش اصلي در مقاله حاضر عبارت است از اینكه در پاسخگویي به مسئله 

نظم اجتماعي كدام یك از انواع كنش متقابل )گسسته یا پیوسته( غلبه داشته است؟
بازخواني كلاســیك ها از یك طرف و دقت در میزان قوت و گســتره جریان  هاي 
بازگشــت بــه تعاون، تعاونــي و انجمن گرایي از طرف دیگر، ضمن آنكه نشــان  داد 
تلاش  هــاي فراواني در دوره مدرن براي پاســخگویي به نیازِ همبســتگي اجتماعي و 
نظم اجتماعي پایدار و پویا انجام شــده است، اما این واقعیت را نیز آشكار ساخت كه 
همواره كنشِ متقابلِ گسسته بر كنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگري( ترجیح داده شده و بلكه 
جایگزین آن گردیده است. از این رو، مي توان گفت كه پاسخ ها به پرسش نظم اجتماعي، 
علي رغم تنوع شان بر محور كنشِ متقابلِ گسسته استوار گردیده اند. به نظر مي رسد تقدم 
تاریخي و اجتناب ناپذیر تغییرشناسي بر شناخت نظم و ماهیت ایدئولوژي  هاي مؤثر در 

جامعه شناسي، سهم به سزایي در پیدایي این وضعیت داشته اند.
 واژگان كلیدی:

نظم اجتماعي، انسان شناسي یاریگري، كنشِ متقابلِ گسسته، كنشِ متقابلِ پیوسته، رقابت
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مسئله نظم اجتماعی
پرسش از نظم اجتماعی در جامعه شناسی به دنبال وقوع دگرگونی  های اساسی در جوامع 
اروپای غربی و ورود به دوره صنعتی شدن از یك طرف و اندیشه ورزی در مورد چگونگی 
مواجهه فعال و تأثیرگذار با دگرگونی  های جدید به هدف ایجاد، اســتقرار و تثبیت نظم 
اجتماعی نوین از طرف دیگر مطرح گردیده اســت. به بیان دیگر، تغییرشناســی مقدمه 
شناختِ »نظم« قرار گرفت و از آنجا كه جامعه شناسی در ابتدا متمركز بر تحولات جوامع 
صنعتــی بود و متأثر از دیدگاه  های دوره روشــنگری در قــرن هجدهم، نگاهی خطی به 
تاریخ داشت، التفات چندانی به شناخت »تغییرات« از منظر مردم شناسی ننمود. به بیان 
رندال كالینز، »با توجه به ســیری كه در جامعه شناســی امروز سازماندهی می شود، برای 
جامعه شناسان مشكل است تا در زمینه جامعه شناسی تاریخی تخصص پیدا كنند«. )آزاد 
ارمكی، 1381: 100( غفلت از »گذشــته« به مثابه پیشینِ حال )فرهادی، 1388: 85( كه 
فوق العاده در شناخت نظم و تغییر اجتماعی اهمیت دارد، پدیدآورنده نقصانی جدی است. 
در نظر داشته باشیم كه برخی جامعه شناسان نظیر گی روشه تأكید می كنند كه »جامعه، 
تاریخ اســت زیرا دائماً در حال حركت تاریخی اســت، خود را دگرگون می كند و پیوسته 
در حال دگرگون ســاختن خود، اعضایش، محیطش و ســایر جوامعی است كه با آنها در 
ارتباط است«. )روشه، 1370 الف: 5( به بیانی دیگر، نتایج ناامیدكننده در جامعه شناسی و 
علوم سیاسی ناشی از »كشف بنیان  های عمیق تر رفتار بشری بدون... كوچك ترین توجهی 

به شرایط تاریخی، عوامل ساختاری و سنت  های فرهنگی« )بورون، 1381: 168( است.
 از ایــن رو، شناســایی تحولات، بــا نگاهی از بالا و دور و با تمركــز بر كنشِ متقابلِ 
گسســته به جای كنشِ متقابلِ پیوســته )یاریگری1( صورت پذیرفت و به ســاختارها و 
لایه  های تشكیل دهنده بافت نظم اجتماعی پیشین توجه چندانی نشد. همچنین به علت 
غلبــه تفكر دوگانه انگار2 در تحلیل  های اجتماعی، برخوردی فعال، خلاق و پویا با پویایی 
اجتماعی صورت نگرفت و تصوری ایستا از نظم اجتماعی، زمینه سازی و بستر سازی شد. 

1. باید توجه داشت معادل گرفتن »كنش متقابل پیوسته« برای »یاریگری« در این مقاله به معنای تصدیق 
تطبیق مفهومی كامل این دو مفهوم با یكدیگر نمی باشــد، بلكه هدف از این معادل گزینی، اســتفاده 
از مفهومی است كه می تواند سررشته این بحث در حوزه جامعه شناسی باشد و مشخص می كند كه 
داشــته های جامعه شناســی در این حوزه، چگونه و دارای چه كیفیتی است. »یاریگری« در معانی و 
انواعی كه فرهادی در كتاب انسان شناسی یاریگری معرفی كرده است، معادلِ دقیقی در جامعه شناسی 

ندارد و این وضعیت ناشی از تفاوت های عمیق فرهنگی و البته دینی می باشد. 
2. Dualistic
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نظم اجتماعی، تداعی كننده و نشانگر »تعادل« بود كه متأثر از زمینه  های یادشده، تعادلی 
ایستا بود. غافل از اینكه آنچه اساسی تر و راه گشا تر می باشد، تعادل متحرك است نه تعادل 
ایســتا. امری كه پارتو با عنایت به ضرورت در نظر داشــتن متغیر »زمان« در تحلیل  های 
اجتماعی، بر آن تأكید داشــت. )برای كســب اطلاعات بیشــتر نك به: لوپر یاتو، 1373: 
134-132( نتیجــه آنكه علی رغم معیار های علمی، ارزش گذاری  های متعدد بدون وجود 
استدلال  های متقن و كافی، ادبیات وسیعی را در جامعه شناسی خصوصاً نسبت به جوامع 

غیرغربی ذیل مكتب نوسازی به وجود آورد.
در واقع پرسش از نظم اجتماعی، تعبیر دیگری از چرایی تغییرات و چگونگی استقرار 
آنهــا بود1. بدین ترتیب، علی رغم پرســش از نظم اجتماعی، توجهات متمركز بر تغییرات 
اجتماعی بود. عدم شناخت نظم اجتماعی از یك سو و كوشش برای اشراف بر چگونگی آن 
از سوی دیگر، موجب شده است، بنیادی ترین مفهوم جامعه شناسی یعنی مفهوم »جامعه« 
همچنان محل بحث و مناقشه باشد و به قول پیتر همیلتون »تلاش برای فهرستی از مفاهیم 
گوناگون آن كه در جامعه شناســی به كار می روند مانند این اســت كه دانه  های شن را در 

یك ساحل حتی خیلی كوچك بشماریم«. )فریزبی، 1374: 5(
از قدیم آنهایی كه جامعه را مطالعه كرده اند، بیشــتر این كار را برای اینكه كشــف 
كنند چگونه آن را می توانند تغییر دهند، انجام داده اند؛ حتی جامعه شناســانی نظیر سن 
سیمون، اگوست كنت و امیل دوركیم خواسته اند تا از میان بی نظمی هایی كه در اطرافشان 
می دیدند، نظمی را پدید آورند2، فقط در چند دهه اخیر بوده است كه فكر جامعه شناسانه 

1. یادآور می شود كه توجه و تمركز مقاله بر جامعه شناسی رایج است، لذا طرح مسئله و پاسخگویی 
به آن از منظر دینی كه بســیار هم مهم اســت، در اینجا دنبال نمی شــود و توضیح آن نیازمند مجال 

مستقلی است. 
2. گفتنی اســت تأكید بر مســئله نظم و تمركز بر آن در نظریه  های جامعه شناســی، سبب افراط در 
تعیین جایگاه آن گردیده اســت به نحوی كه برخی نظیر دیویس )1995(، لوی )1972( و فالدینگ 
)1968( جامعه شناســی را منحصر در كاركردگرایی و شــاخه  های مختلف آن دانسته اند، تنها به این 
دلیل كه بر مســئله نظم تأكید خاص دارد. گرب با طرح این ســؤال كه »آیا فقط یك جامعه شناسی 
وجود دارد؟« نوشته است: هرچند اصطلاحاتی كه ماركس و وبر و دوركیم به كار بردند ممكن است 
متفاوت باشــد )اما(... این ســه فرد موضوع مشابهی را مدنظر داشتند: چگونه ساختار های اجتماعی 
طراحی شــده اند و چگونه به نظم درمی آیند و اداره می شــوند و چه كارهایی برای افرادی كه در آن 
زندگی می كنند، انجام می دهند. در حقیقت می توان مدعی شد كه تقریباً تمام جامعه شناسان در زمان 
حال و گذشــته به طور عمده به این پدیده ها التفات داشــته اند. )گرب، 1373: 126( هرچند منحصر 
دانستن جامعه شناسان به كاركردگرایی نگرشی افراطی است اما به خوبی حساسیت جامعه شناسان به 

مسئله نظم را نشان می دهد.

رقابت و نظم اجتماعی
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به مكانیسمی كه نظم اجتماع را حفظ كند، بیشتر از نیروهایی كه می توانند جامعه را تغییر 
دهند، اهمیت داده است )دوز و لیپست، 1373: 13( و مجال و توجه بیشتری به وجود آمده 
اســت. بنابراین، با توجه به ماهیت تغییرشناسی و نظم شناسی در جامعه شناسی می توان 
گفت آنچه در عمل اتفاق افتاده، پی ریزی نظم اجتماعی براســاس كنشِ متقابلِ گسسته 
بوده اســت، در حالی كه پویایی و پایداری نظم اجتماعی در گرو شــناخت و سازماندهی 

روابط اجتماعی بر مبنای كنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگری( می باشد.
حال باید پرســید با توجــه به جایگاه بی بدیل »یاریگری1« ـ كــه در این مقاله برای 
امكان پذیر شدن گفتگو و پیگیری موضوع، مفهوم »كنشِ متقابلِ اجتماعی پیوسته« به عنوان 
معادل آن در نظر گرفته شــده است ـ در استقرار نظم اجتماعی پایدار و پویا، تلاش  های 
عالمان علوم اجتماعی و خصوصاً جامعه شناســی چه دستاوردی در این زمینه به ارمغان 
آورده اســت؟ به بیان دیگر، با عنایت به زمینه  های رواج درك ســلبی از نظم اجتماعی، 
نظرورزی ها و تجارب جامعه شناسانه تا چه اندازه توانسته اند شناختی از یاریگری به مثابه 

وجه و فهم ایجابی نظم اجتماعی به دست دهند؟
شایان ذكر است كه طرح این مسئله، فراتر از تأملی نظری درخصوص نظم اجتماعی 
اســت. زمینه طرح مجدد این پرسش اساســی، یافته  های حاصل از تحقیقات میدانی و 
اكتشافی مرتضی فرهادی و ارائه تئوریك آن می باشد كه با عنوان »انسان شناسی یاریگری« 
انتشــار یافته 2 و دانش )آشكار و صریح( بومیِ همكاری ایرانیان به شمار می رود. با عنایت 
به محتوای عمیق و چندلایه این اثر ضروری اســت تا دســتاورد های جامعه شناسی را از 
نظر میزان توجه، فهم و شناختی كه نسبت به كنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگری( به دست 
می دهند، مورد مطالعه قرار دهیم. با معیار قرار دادن »انسان شناسی یاریگری« كه برگرفته 
و ساخته شده از دانشِ ضمنیِ جمعی و بومی ایرانیان است، می توان قابلیت جامعه شناسیِ 
رایج را برای »سازندگی« ـ كه نیازمند »همكاری« است ـ و ساختن ایرانِ اسلامی آزمود.

1. یاریگری اصطلاحی بین رشــته ای در علوم اجتماعی و زیستی است، كه به دلیل ماهیت خاستگاه 
این علوم و وجود فرضیه های زمینه ای و جهان بینی و جوهره رقابتی حاكم بر جوامع غربی، نســبت 
به اهمیت فوق العاده اش در زندگی اجتماعی و حتی زیســتی كمتر مورد توجه قرار گرفته اســت. 

)فرهادی، 1388: 280(
2. وی در این اثر »با تكیه بر نیروی پنهان و كم توان اما پیشــرو غرب و ملت های كهن فرهنگِ زیر 
ســلطه، با منابع و امكاناتی دیگر، در پی ایجاد دیدگاهی جدید ـ دســت كم در زمینه یاریگری است 
ـ ]به بیان دیگر، هدف این اثر[ جایگزین كردن یاریگری و نظام مشــاركتی و مبادلات متقارن گرم، 

به جای نظام رقابتی ستیزه آفرین و مبادلات سرد نامتقارن است«. )فرهادی، 1388: 33 و 52(
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جامعه شناسی و کنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگری(
مفهوم كنش اجتماعی را می  توان بیانگر فرآیندی دانست كه هسته اصلی زندگی اجتماعی 
و رفتار انسان را تشكیل می دهد. كنش های متقابل اجتماعی افراد همیشه متوجه دیگران 
اســت. چنانچه این موضوع كه از اصول مســلم جامعه شناســی است، درك نشود هرگز 
نمی توان رفتار انسان ها را به درستی شناخت... جامعه شناسی به آن شكل از كنش متقابل 
نظر دارد كه با ساختار اجتماعی معینی كه در آن بروز می كند، الگو پذیرفته باشد. )كوزر 
و روزنبرگ، 1378: 69( بنابراین، موضوع مورد مطالعه جامعه شناســی، كنش  اجتماعی 
اســت. یعنی كنش انســانی در محیط های مختلف اجتماعی. اما این موضوع كه در وهله 
نخست به نظر سهل و ساده می نماید، در واقعیت مشكلات بسیار به وجود می آورد و ضروری 
اســت كه واقعیت اجتماعی را در بطن كلماتی كه آن را مخفی می سازد، دریابیم )روشه،  
1370ب: 13-12( دوركیم ارائه دهنده نظریه كنش اجتماعی كل گرا و وبر قائل به نظریه 
كنش اجتماعی فردگرا بود. )كرایب، 1388: 52( دوركیم استدلال می كرد كه پدیده  های 
اجتماعی با برقرار كردن روابط متقابل میان افراد، واقعیتی را می سازند كه دیگر نمی توان 

آن را بر حسب خواص كنشگران اجتماعی توجیه كرد. )كوزر، 1368: 188(
هرچند دوركیم در نخســتین آثارش گفته بود كــه نظام  های نیرومند مبتنی بر باور 
مشــترك، مختص همبســتگی مكانیكی در جوامع ابتدایی انــد و در جوامعه مبتنی بر 
همبستگی ارگانیك، برای پیوند دادن اعضای جامعه به باور های مشترك كمتری نیاز است، 
اما او بعدها نظرش را تعدیل كرد و تأكید نمود كه حتی نظام  های برخوردار از همبستگی 
ارگانیك بسیارپیشــرفته نیز اگر نخواهند به  صورت توده ای از افراد خودبین و متجاوز به 
حقوق همدیگر متلاشی شوند، باید بر پایه یك ایمان مشترك یا وجدان مشترك استقرار 
و تكیه داشــته باشند. كوزر تأكید می كند كه دوركیم در سن كمال دریافته بود كه تنها 
اگر اعضای یك جامعه، متكی بر یك رشــته تجلی   های نمادین مشترك و نیز مفروضات 
مشــترك درباره جهان پیرامون شان باشند، می توان وحدت اخلاقی شان را تضمین كرد. 
در غیــر این صورت، بدون یك چنین اعتقادات مشــترك، هر جامعه ای چه جدید و چه 

ابتدایی، محكوم به تباهی و فروپاشیدگی است. )كوزر، 1368: 191(
به تصریح گئورگ زیمل، جامعه شناسی باید توجه خود را به تحلیل كنش  های متقابل 
واقعی بین افراد معطوف كند. بنابراین، باید تنها هدف جامعه شناسی، بررسی نیروها، اشكال 
و تحولات جامعه پذیری، همكاری، همزیستی و ارتباط افراد باشد. )فریزبی و سه یر، 1374: 

رقابت و نظم اجتماعی



58

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

77-75( مید در سراسر نوشته  های گسترده اش درباره خود اجتماعی، یك رابطه اجتماعی و 
همكارانه بین انسان ها و محیط شخصی و فیزیكی شان برقرار می سازد. )مك كارتی، 1388: 
153( البته »مید نه مفهومی دقیق از جامعه ای متمایز و نه هیچ تفســیری از دگرگونی 
اجتماعی ارائه نكرده اســت«. )گیدنز، 1384: 60( ادوارد ســاپیر شاید یكی از نخستین 
كســانی بود كه فرهنگ را به عنوان یك نظــام ارتباط بین فردی تلقی می كرد. او توضیح 
می داد كه: جای واقعی فرهنگ در كنش  های متقابل فردی اســت. )كوش،  1381: 84( 
برخی نظیر ماتیو آرنولد از این كه مفهوم فرهنگ مستلزم فرد و اندیشه اجتماعی است، 
سرسختانه دفاع می كردند. به عقیده آرنولد كیفیت زندگی در جامعه صنعتی مدرن تنها با 
تأیید مجدد وحدت فرد و جامعه بهبود خواهد یافت و این وحدت هنگامی تحقق می یابد 
كه افراد به دنبال آرمانی بروند كه آنان را فراتر از فردیت صرف قرار دهد. »فرهنگ«، تنها 
پادزهر سموم جامعه  صنعتی است و نیرویی است كه ارزش  های انسانی را حفظ می كند 

و تعالی می بخشد. )جانسون، 1378: 14-15(
همان گونه كه ترنر گفته اســت نظریه اجتماعی باید نهایتاً به مســئله هابز: چگونه و 
چرا جامعه امكان پذیر است، عطف شود. )ترنر، 1372: 7( همچنین لزومی ندارد كه نظم 
اجتماعی طبیعی به عنوان یك جنگ پیوسته بین انسان ها دیده شود. برعكس، تنها لازم 
است حس كنجكاوی به این سؤال كه چگونه الگوی سازمان اجتماعی به وجود آمده، باقی 

مانده و تحول پذیرفته اند، معطوف شود. )ترنر، 1372: 12(
باید توجه داشــت كه مسئله اصلی، دســتیابی به چارچوبی نظری برای تشریح نظم 
اجتماعــی از طریق مباحثی صرفاً انتزاعی و غیرتاریخی نیســت، بلكه به بیان صحیح و 
دقیق پیتر ورســلی، ســخن گفتن از اینكه آیا نظم اجتماعی عملی است و اینكه چطور 
نظم اجتماعی امكان پذیر است، به نظر بیهوده می رسد، زیرا زندگی اجتماعی آشكارا وجود 
دارد، امــا اینكه چگونه و چرا این زندگی اجتماعی نظام یافته و تداوم پیدا كرده اســت، 
به هیچ وجه آشــكار نیست. )ورسلی، 1378: 3( به مفهومی ژرف تر، جامعه انسانی تقریباً 
غیرممكن می نماید. مواردی كه چنین جامعه ای بتواند دوام یابد، تقریباً معجزه آسا به نظر 

می رسد. )شارون، 1379: 76(
تغییــر منظر ترنر از بحثی انتزاعی به بحثی عینی در مورد نظم اجتماعی و پرهیز از 
بدیهی دانستن »جنگ پیوسته بین انسان ها« از یك طرف و اذعان به ابهام نزد ورسلی و 
تعبیر »معجزه« از سوی شارون برای تشریحِ دوام یافتن جامعه انسانی از طرف دیگر، از جمله 
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نمونه هایی هستند كه به خوبی روشن می سازند كه نقطه ضعف جامعه شناسی در شناخت 
و حل مســئله اساســی نظم اجتماعی در چه موردی است؟ حتی ترنر به صورت ضمنی، 
اشاره می نماید كه كنشِ متقابلِ گسسته كه جنگ یكی از تجلیات آن محسوب می شود، 
مانعی جدی به شمار می آید و تلویحاً شیوه طرح مسئله توسط هابز را مناسب نمی داند. 
برخلاف انتظار اولیه، به رغم وجود چنین دقت نظرها و هشدارهایی، متأسفانه مروری بر 
آثار و تولیدات علمی در این زمینه، نشان دهنده فقدان دستاوردی جدی و قابل اعتناست. 
البته در این زمینه افرادی چون زیمل، وبر، مالینوفسكی، لوی  اشتراوس، پارسونز، شیلز، 
مید، ساپیر، هومنز و بلاو به بحث و ارائه نظر پرداخته اند، اما تاجایی كه مطالعات نگارنده 
نشان می دهد1 هیچ كدام الگویی از انواع جوهری2 همكاری )كنشِ متقابلِ پیوسته( و بلكه 
گونه آمیزی  های متنوع آن ارائــه نداده اند. پیامد های ناتوانیِ نظری در این زمینه موجب 
گردید نورث، مسئله تعاون را به مثابه معضلی نظری در علوم اجتماعی مطرح نماید. »در 
علوم اجتماعی بین نظریه هایی كه می ســازیم و شواهدی كه در مورد كنش های متقابل 
انســانی در جهان اطراف مان گردآوری می كنیم، تنشی ماندگار وجود دارد. در طول سی 
ســال گذشــته عالمان علوم اجتماعی تلاش كرده اند تا با تهذیب و تعدیل این مقولات 
)استلزام های موزون؛ فرض كمیابی و رقابت( دریابند این تبیین رایج در علوم اجتماعی و 
اقتصاد دقیقاً چه چیزی كم داشته است. به زبان ساده آنچه این تبیین كم داشته، درك 
ماهیت تشریك مساعی و تعاون میان انسان ها بوده است«. )نورث، 1377: 32-31( »پاسخ 
جامعه شناسی به پرسش درباره ریشه امر اجتماعی چه بود؟ انبوهی از نظریه ها و الگوهایی 

1. بدیهی اســت ارائه شــواهد نقض، می تواند در تكمیل تصویر واقعی از مباحث جامعه شناسان در 
این زمینه مؤثر باشد.

2. منظور مرتضی فرهادی از انواعِ جوهری، توصیف صرفاً منطقی انواع همكاری نبوده است )برای 
كسب اطلاعات بیشتر بنگرید به فرهادی، 1388: 286( بلكه وی با اتكاء بر تجربیات دیرسال خود 
از انواع همكاری های سنتی در جامعه ایرانی به ارائه الگوی انواع جوهریِ همكاری پرداخته است و 
هدف از آن »ارائه طبقه بندی ذاتی، بنیادی و منطقی تر بوده است كه تفاوت های اساسی تر پدیده هایی 
كه در نگاه نخست در پس مشابهت های فراوان اما بی اهمیت، پنهان مانده اند و همانند به نظر می رسند، 
شناخته شوند؛ و متقابلًا مشتركات بنیادی پدیده هایی كه در پشت نقاب تفاوت های ظاهری و جزئی، 
ناهمانند به نظر می آیند، دانســته شود؛ و بدین ترتیب در شناخت ما نسبت به واقعیت، دگرگونی های 
اساسی ایجاد شود. )فرهادی، 1388: 289( بر این اساس، با توجه به هشت ویژگی كنش یاری )شكل 
برُدار كنش یاری، جهت، هدف، شدت، مدت، قدمت، نظم زمانی و اجباری و اختیاری بودن كنش 
یاری( به ترســیم تفاوت ها و شــباهت های انواع همكاری در سه نوع اصلی )خودیاری، همیاری و 
دگریاری( پرداخته است. )فرهادی، 1388: 335( این وضعیت در توصیف ها و تعاریف جامعه شناسان 
وجود ندارد و لذا در تحلیل پایداری نظم اجتماعی و چگونگی تغییرات بنیادی ضعف تئوریك دارند.

رقابت و نظم اجتماعی
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كه تلاش می كردند مكانیســم های انسجام اجتماعی را توضیح دهند و توصیف كنند، هر 
یك پرتویی خاص بر موضوع انداخت، اما نمی توانســت به طور كامل آن را روشــن كند«. 
)دورتیه، 1384: 262( لیند بلوم، حتی بر این نظر است كه »متفكران ناآرام اما پرافتخار 
فلســفه سیاسی غرب كه همسازی متقابل را ـ در پاسخ به این پرسش كه چگونه جامعه 
می تواند نظم را حفظ كند؟ـ دست كم می گرفتند، ما را گمراه كرده اند. شاید بتوان تاریخ 
اندیشــه را از زاویه ای نوشت كه هماهنگ ســازی از طریقِ همسازیِ متقابل را در كانون 

توجه قرار دهد«. )لیندبلوم، 1388: 32-33(
ضعف جامعه شناســی در تشخیص و بسط همكاری و انواع جوهری آن در حوزه  های 
عمل و نظر از یك سو و تأكید پیوسته بر رقابت )كنشِ متقابلِ گسسته( و مبارزه و تلقی 
 »جامعه شناسی به مثابه ورزش رزمی«1 )بوردیو، 1388: 132( و اینكه، »میدان، صحنه مبارزه

 اســت« )ریتزر، 1389: 317( از سوی دیگر، در حالی  است كه پیشگامان جامعه شناسی 
نظیر دوركیم هشدار داده  بودند كه »آسیب شناسی اصلی مربوط به همبستگی ارگانیك، 
وجدان جمعی ضعیف و بی هنجاری آن اســت«. )ریتزر، 1389: 88( زیرا »انســان مدرن 
توجه به منافع خودپرســتانه و كوتاه مدت در بازارگاه ملت ها2 )بیوكنن و تالوك، 1394: 
326( داشــته اســت. بنابراین، چگونگی ایجاد و تثبیت نظم اجتماعی پایدار كه بر محور 

كنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگری( استوار می باشد با چالش  های جدی روبرو شده است. 
روشــن اســت كه با محور شــدن كنشِ متقابلِ گسســته در نظم اجتماعی مدرن، 
سازماندهی سیاسی مورد نیاز در چنین چارچوبی جلوه ای رقابتی و تخاصمی خواهد یافت. 
طبق تعریف بوردیو میدان سیاسی3 جایی است كه درون آن، كنشگران درگیر، دست به 
رقابت با یكدیگر بر سر محصولات سیاسی، مسائل، برنامه ها، تحلیل ها، تفسیرها، مفاهیم و 
وقایعی می زنند كه شهروندان عادی در آنها به موقعیت یك »مصرف كننده« تقلیل یافته اند 
و ناچار به انتخابی هستند كه امكان اشتباه در آن به همان میزان افزایش می یابد كه آنها 
از مكان تولید )سیاست( فاصله می گیرند. بنابراین می توان گفت كه میدان سیاسی در واقع 

1. گفتنی است تأكید پیوسته بر رقابت و مبارزه موجب گردیده است تا در زندگی اجتماعی سراسر 
رقابتی، جامعه شناسی نیز به مثابه ورزش رزمی تلقی شود كه ابزاری برای پیروزی در دور باطلِ تولید 
و بازتولید ســلطه اســت. در این پندار واقعیت از جامعه )و روابط درون آن(، چگونگی تحقق نظم 
اجتماعی بدون زمینه و بستر نظری و عینی تولید و جریان یابی كنشِ متقابلِ پیوسته و تجربه روابط 

یاریگرانه در انواع و سطوح مختلف آن، معمایی حل نشدنی می گردد.
2. Nations Market Place
3. Champs Politique
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با محدود كردن حوزه گفتمان سیاسی و از همین طریق محدود كردن حوزه آنچه می توان 
از لحاظ سیاسی به آن اندیشید، تأثیر سانسوركننده دارد. )بوردیو، 1388: 82( بنابراین، 
می توان گفت در عرصه سیاســی نیز بنا به اقتضائات دموكراســی كه نیازمند مشاركت با 
روند افزایشی و تعمیقی در سطح آگاهی و درك وظایف شهروندی است، عملًا با افزایش 
محوریت كنشِ متقابلِ گسسته و رقابت، كنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگری( در حاشیه قرار 
می گیرد، تا آنجا كه لاكلائو و موفه به آنچه دموكراسی مشاجره ای تعبیر می شود، رضایت 
داده اند. »در این مدل این ادعا از جایگاهی محوری برخوردار است كه هیچ قطعیت ثابتی 
وجــود ندارد كــه بتوان بر آن تكیه نمود؛ نه مرجعیت علمــی، نه مرجعیت اخلاقی و نه 
هیــچ مرجعیت نهایی وجود ندارد كه به وســیله آن موضوعات مورد منازعه را بتوان حل 
نمود؛ تنها ســتیز جابه جاشونده تفاســیر چندگانه وجود دارد كه از طریق آن هویت ها و 
موقعیت  های سیاســی شكل می گیرند«. )نشَ، 1387: 288( به بیان صریح تر، عمده ترین 
مسئله در شناسایی هسته اصلی زندگی اجتماعی، از نظر جامعه شناسان دور مانده است! 
ناگفته نماند كه وجود برخی مفاهیم نظیر Altruism كه به صفت ایثاری و ]دگریاری1[، 
ترجمه شــده و معمولاً به عنوان وجه متخالف خود خواهی در نظر گرفته می شود، عبارت 
است از اصل رعایت توأم با از خودگذشتگی ِ نیازها و منافع دیگران )آبركرامبی و دیگران، 
1367: 33( و یا برخی مدل های نظری كه به تعبیر گی روشه افرادی چون پارسونز و هومنز 
ســعی كرده اند آنها را ارائه دهند تا براســاس آن بتوانند نظریه جامعه شناسی عمومی بنا 
كنند )روشــه، 1370ب: 37(، فاقد ممیز های یك مدل نظری گویا هستند. هر چند آنها 
را می توان به مثابه تلاش هایی ناموفق ارزیابی نمود كه نشــان دهنده كوشش هایی در این 

زمینه بوده است. 
ناموفق بودن این تلاش ها ناشی از سیطره مادی گرایی در اندیشه ورزی جامعه شناسان 
غربی است كه با وام گیری »رقابت« از حوزه اقتصاد و اتخاذ دیدگاهی داروینیستی، علی رغم 
ضرورت حیاتی تعاون برای بقاء، دوام و بالندگیِ پایدارِ نظام اجتماعی و سیاسی، كوشیده اند 

1. ریچارد تیتموس در اثری كه در 1970 با عنوان روابط مبتنی بر هدیه منتشر نمود، در باب اهدای 
خــون و اهمیت این موضوع به عنوان الگوی دگریــاری )Altruism( برای فراهم كردن رفاه تأكید 
كرد )مور، 1389: 17(. دوركیم نیز یكی از انواع خودكشــی را با محوریت Altruism تحت عنوان 
خودكشی نوع دوستانه مطرح نمود كه بر اثر شدت عمل مكانیسم تنظیم رفتار افراد صورت می گیرد 
و نه ضعف آن. در این نوع خودكشی، درخواست  های جامعه چندان نیرومندند كه نرخ خودكشی با 

درجه یكپارچگی اجتماعی رابطه ای مستقیم پیدا می كند و نه معكوس. )كوزر، 1368: 194(

رقابت و نظم اجتماعی
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تصور و انتظاری را كه در مورد تعاون و یاریگری صدق می كند، بر تعارض، تحمیل نموده و 
تفسیری یاریگرانه از آن ارائه دهند1 و جای بسی تعجب و تأسف است كه چگونه ضرورت 
همیاری را درك كرده اند اما نتوانسته اند از كمند رقابت و تعارض رهایی یابند و همچنان 
تعارض را به مثابه محور و اصل، در تكوین، تثبیت و استمرار نظم اجتماعی تلقی كرده اند. 

در این راستا، تز محوری زیمل و شیوه دفاع وی از آن قابل تأمل است.
تز محوری زیمل این اســت: نظر به اینكه تعارض صورتی از كنش متقابل است، پس 
صورتی از جامعه زیستی است؛ هر همكاری عنصری از تعارض در خود دارد. ]سپس برای 
دفاع، اســتدلال می كند:[ همان طور كه جهان هستی »به عشق و به نفرت«، به نیرو های 
جاذبــه و دافعه نیاز دارد تا صورتی تشــكیل دهد، همان طور جامعه نیز به مقداری رابطه 
 كمی توافق و اختلاف، به همكاری و رقابت، به خیر و غرض ورزی نیاز دارد تا بتواند شكل  
بگیرد. جامعه، پیوســته برآیند دو ســنخ كنش  های متقابل است كه از این لحاظ همه به 
یك عنوان مثبت هســتند. )واندنبرگ، 1386: 75( باید توجه داشت كه زیمل با ترسیم 
تعارض به مثابه یك نیروی مثبت و دارای كاركرد ویژه در كنش  های متقابل، عملًا همكاری 
)كنشِ متقابلِ پیوســته( را به حاشــیه می راند. تلقی تعارض به عنوان »بزرگ ترین اختراع 
بشــریت« )واندنبرگ، 1386: 76( به خوبی تمركز وی بر تعارض و پذیرش آن را به نحوی 

كه موجب نادیده انگاری همكاری گردیده است، نشان می دهد.
واندنبرگ در توضیح دیدگاه زیمل ســعی می كند با طرح گریزناپذیری همكاری در 
هنگام بروز رقابت و تعارض از یك سو و پذیرش هستیِ دشمن در زمان جنگ و پرهیز از 
اندام دشمن از سوی دیگر، به نحوی تلقی زیمل از تعارض را مشتمل بر همكاری )كنشِ 
متقابلِ پیوسته( نشان بدهد و می نویسد: البته بدیهی است كه تعارض در وهله اول نشانه 
یــك مخالفت و خصومت اســت، اما چون تعارض در همــان مبارزه و در خصوص همان 
موضوع اختلاف، طرف  های متعارض را جمع می كند، از آن نتیجه می شود، همان طور كه 
آلن تورن، پیر بوردیو و لوفورت در پی زیمل خاطر نشان كرده اند، مخالفتی بدون موافقت، 

وجود ندارد. )واندنبرگ، 1386: 76-77(
در مجموع، گرایش به »تقابل« به جای »تعامل« غلبه قابل توجه و تأملی داشته است. 
اتخاذ چارچوب تحلیلی »تقابلی« در تحلیل  های اجتماعی، پیامد های زیان باری داشــته و 
از قوت تحلیل  های اجتماعی در چارچوب  های تقابلی به شدت كاسته است. به بیان گیدنز، 

1. به عنوان نمونه نك به: لیند بلوم، 1388.



63

امروزه جامعه شناسان ترجیح می دهند كه بپذیرند هر یك از روند های تحولی، مختصات 
دیالكتیكــی دارد و ویژگی  های متضادی را بــر می انگیزد )گیدنز، 1377: 24( و به تعبیر 

كرایب، مرز های واقعیت مبهم است. )كرایب، 1382: 34(
براساس چنین ملاحظاتی اســت كه جامعه شناسان تلاش می كنند به هر نحوی كه 
می توانند از این وضعیت خارج شوند و »تعامل« جایگزین »تقابل« برای فهم مسائل اجتماعی 
گردد. با وجود این، همچنان پرسش این مقاله بی جواب مانده است. یعنی جامعه شناسان 
هرچند مسئله و واقعیت چگونگی تداوم زندگی اجتماعی در طول زمان را دریافته اند اما 
راه  حل عملی و عینی را براســاس درك الگویی مبتنی بر واقعیت ارائه نكرده اند. به بیان 
دیگر، تجویزهای شان خصلتی انتزاعی و نه تجربی، داشته و پیوندی ظاهراً ناگسستنی با 
دولت دارد و لذا شناســایی و تحلیل شیوه ها و مكانیسم  های عمل كننده اجتماعی تا حد 
زیادی مغفول افتاده است. از این رو، پرسش اجتماعی، پاسخِ اجتماعی درخوری نمی یابد. 
در چنین فضایی اســت كه تحقیقاتی نظیر آنچه مرتضی فرهادی در كتاب انسان شناسی 
یاریگری كه در واقع گزارش فشــرده و تئوریك از تحقیقات میدانی و اكتشــافی چهل و 
دوســاله از تحولات اجتماعی جامعه ایران در مسئله ای معین و مشخص است،1 می تواند 
راهگشــایی عینی و كاربردی برای تشــخیص و حل معضلاتی باشد كه به واسطه حذف 
بنیادی ترین امر مؤثر در بقاء و شــكوفایی جامعــه ـ یعنی تعاون ـ از تعاملات اجتماعی 
و ســوق دادن آنها به رقابت به وجود آمده اســت. شــاید در نگاه اول به نظر برسد كه این 

1. با توجه به ضرورت پرهیز از یك ســونگری و اتخاذ دیدگاهی تماماً سلبی، از یك سو و فشردگی 
مباحث، تحلیل ها و یافته ها در اثر ارزشمند یادشده از سوی دیگر، در اینجا از باب نمونه به قسمتی 

از این یافته ها اشاره می نماییم كه در آن انواع جوهری همكاری معرفی شده اند.
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)فرهادی، 1388: 323(

رقابت و نظم اجتماعی



64

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

نتایــج، علی رغم اهمیت، محدود به مكانی خاص )جغرافیای ایران( می باشــد و بیش از 
آنكه قاعده و قاعده ساز باشد، استثنایی و مربوط به زمان های گذشته است و برای امروز 
و فردا نمی تواند مفید فایده باشــد و بیشتر، بیانگر ایده آلی خیالی و یا حالتی نوستالژیك 
در مواجهه با گذشــته و برای فرار از آینده و واقعیت های پیش رو اســت و در هر صورت 
خاصیت گره گشــایی ندارد. اما واقعیت آن اســت كه در جهان رقابتی امروز حركت های 
ســازنده ای در عرصه های مختلف، علیه رقابت شــكل گرفته است و به پیش می رود، هر 

چند دلایل متنوعی مقوم این تغییرات هستند.1
1. مستندات فراوانی از این حركت ها می توان ارائه داد كه در این مجال نمی توان به صورت مشروح 
به آنها پرداخت، لیكن فهرســتی از نشــانه های تغییرِ جهت گیری از رقابت به ســوی همكاری در 
حوزه های مختلف ارائه می نماییم كه نشــان می دهد این ضرورت فراتر از مباحث نظریِ محض و 
حرفه ای، برای طراحی و داشتن نظام اجتماعی پایدار در مقیاس های مختلف، مطرح گردیده است و 
از همین مســیر، مباحث تئوریك را در عرصه های گوناگون تحت تاثیر قرار داده است. از مهم ترین 
عرصه ها حوزه آموزش و پرورش اســت. »علوم شــناختی به عنوان یك حوزه علمی بین رشته ای از 
تعامل پنج رشــته )فلسفه ذهن، روان شناســی، عصب شناسی، زبان شناسی و هوش مصنوعی( آثار و 
تبعات وسیعی را بر دانش بشری داشته است كه آموزش و پرورش به طور خاص اثر عمیقی از این 
رویكرد پذیرفته اســت و از رایج ترین الگوهای یادگیری مبتنی بر تشریك مساعی، یادگیری تعاونی 
اســت. )اشمن و كانوی، 1384: 198( حل مسئله به صورت تشریك مساعی نه تنها كودكان را محور 
یادگیری می داند، بلكه كار گروهی را نیز به او می آموزد. تشــریك مســاعی خود یكی از روش های 
یادگیری اســت كه در روان شناسی شناختی مورد تأكید فراوان قرار گرفته است، به طوری كه علاوه 
بر كمك به یادگیری كودكان، در آمادگی آنها برای همكاری های گروهی در زندگی آینده شان بسیار 

مؤثر است. )گارتون، 1386: 3( 
با طرح »توسعه پایدار در كمیسیون برتلند در »آینده مشترك ما« كه نشانگر میل به گذر از توسعه های 
موســوم به توسعه های پس از جنگ است« )اسلاتر، 1386: 53( پایداری به واژه ای جذاب حتی در 
مباحث سیاسی معاصر تبدیل شده است و »به مشاركت هر چه بیشتر افراد و گروه ها برای كارهایی 
كه باید انجام شــود، نیازمند اســت. جامعه هایی كه در آن سطوح بالایی از مشاركت در سازمان های 
داوطلب و اشــكال دیگری از فعالیت مشترك وجود دارد، سالم تر خواهند بود«. )كهیل، 1392: 2 و 
96-95( همچنان كه اكشــتین در میان عوامل مختلف برای پاسخ به این سؤال كه »چگونه است كه 
نروژ یك نمونه اعلای دموكراســی پایدار است؟، احساس عمیقی را كه نروژی ها نسبت به زندگی 
جمعی دارند، ذكر كرده اســت. باید دید كه بر اساس چه شــاخصه هایی این مشخصه استوار شده 
اســت؟ مفهوم بنیانی این مشخصه سه عنصر را شامل می شــود: الف. نروژی ها از اینكه دیگری را 
به عنوان یك وســیله تلقی كنند، اجتناب می ورزند و آرزو دارند كه مناســبات اجتماعی آنها، از هر 
گونــه ملاحظات اقتصادی بركنار بماند؛ ب. از موقعیت های رقابت جویانه پرهیز دارند و ج. آنها به 
فعالیت های تعاونی علاقمندند و نسبت به سازمان هایی كه در این زمینه می كنند، نظر مساعد دارند. 

)لازارسفلد، 1376: 48-49(
علاوه بر اینها، آگاهی نسبت به »انزوای بوروكراتیك ـ كه موجب شده همكاری ها صرفاً برای انجام 
وظیفه و نه به دلیل علاقه به همكاری صورت پذیرد و لذا بنای هماهنگی و آرمان های مشــترك فرو 
می ریزد«ـ )رحمان سرشت، 1383: 214( باعث گردیده نیاز به مشاركت بیش از پیش احساس شود. 
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»رویكردهای مشاركتی در حال گسترش در سراسر جهان اند« )تیلور، 1390: 20( »در سال های اخیر 
با حمایت طیف گسترده ای از آژانس های بین المللی، دولت های ملی و سازمان های غیردولتی، توجه 
به برنامه ریزی مشاركتی به نحو قابل ملاحظه ای افزایش یافته است. در حالی كه مشاركت شهروندان 
در گذشــته ایده انقلابی محسوب می شد، امروزه این فرایند در توسعه اجتماعی كاملًا پذیرفته شده 
اســت« )دریسكل، 1387: 24(  و »مشاركت به سرعت در حال تبدیل شدن به یك پارادایم )الگوی 
كلــی( زنده در محیط های كاری اســت«. )رهنورد، 1385: 167( به همین دلیل اســت كه »قدرت 
مردمی« )چامالا، 1383: 93( و »توسعه مردمی« )هیرشمن،1391: 14 و 121 و احمدی و بیدالله خانی، 
1392: 61( »برنامه ریزی مشــاركتی« )هریس، 1387: 29-27(، برنامه ریزی درسی مشاركتی )تیلور، 
1390: 48(، »رهیافت های مشــاركتی و ارزیابی مشــاركتی روستایی« )ازكیا و دیگران، 1387: 7( از 
مباحث جدی در تحولات نظریه های توســعه به شمار می آیند. »بخش تعاون در سطح جهان حدود 
800 میلیون نفر عضو در 100 كشــور دارد و میزان اشــتغالی كه به وجود آورده است، بالغ بر 100 
میلیون شغل است. در اتحادیه اروپا 4200 بانك در اتحادیه بانك های تعاونی اروپایی به 149 میلیون 
مشتری خدمات می دهند«. )ساردوئی نسب، 1388: 135( »تراژدی سرمایه های عمومی« موجب شده 
برنامه های مختلف مشــاركتی، طراحی و اجرا شوند. )نك: چامالا، 1383: 19-15( مثال دقیق تر در 
این زمینه، »مدیریت مشــاركتی آبیاری در شكل های مختلف آن می باشد كه بیش از چند دهه است 
در جهان به اجرا درآمده است«. )پرِسد و دیگران، 1389: 22( از چندین دهه گذشته، ابعاد انسانی در 
تصدی گری منابع طبیعی با تأكید بر ساختار شبكه های اجتماعی درگیر در فرایند مدیریت مشاركتی 
منابع طبیعی مورد تأكید قرار گرفته اســت. )قربانی و دیگران، 1391: 553( یادگیری مشــاركتی در 
تربیت بدنی نیز مورد توجه و استفاده قرار گرفته است كه مهم ترین ویژگی آن، برقراری رابطه متقابل 

دوستانه بین دانش آموزان است. )گرینسكی، 1384: 60(
نیاز به مشــاركت تا حدی قوی شــده است كه در تدوین اســترات ژی بازاریابی با عنوان »رفتارهای 
یاریگر در بازار« )هاوكینز و دیگران، 1385: 147( شناســایی شده و با تشخیص ضرورت همكاری 
در فعالیت های اقتصادی، »بازبینی سیاســت صنعتی در ســطح ســرزمین و توجه به سرمایه مجتمع 
زیستی با تأكید بر همجواری جغرافیایی و همكاری میان شركت های تجاری« )امیراحمدی، 1387: 
29 و 33( به عنوان یك ضرورت مطرح می گردد، حتی برای دفاع از نظام بازار رقابتی به آن متوسل 
می شوند. به عنوان نمونه، استدلال بلوم قابل تأمل است: »ما كه می خواهیم واقع بین باشیم همیاری را 
گاه نه ضرورت بلكه آرزویی می پنداریم كه خیال خام است. اما همیاری یك آرزوی واهی نیست. در 
واقع، هیچ چیز از این روشن تر نیست كه همیاری در هر دو مقیاس وسیع و محدود در هر جامعه ای 
وجود دارد. امتیازهایی كه امروزه داریم از همیاری هایی سرچشمه می گیرد كه پیش تر ها شكل گرفته 

است. اگر می خواهیم این امتیازها حفظ شود، همیاری باید ادامه یابد. )لیند بلوم، 1388: 25-38(
در عرصه تحقیقات نیز آزمودن همكاری به عنوان واقعیتی مورد نیاز و اعتنا قابل مشاهده است. به عنوان 
نمونه، »یك تیم پژوهشی پس از انجام دادن 122 مطالعه كه تنوع گسترده ای از موضوعات و محیط ها 
را در برداشت در تحلیل كلان آنها به نتایج زیر رسید: 1. در ارتقای توفیق طلبی و بهره وری، همكاری 
بــر رقابت، برتری دارد؛ 2. در ارتقای توفیق طلبی و بهره وری، همكاری بر تلاش های فردی برتری 
دارد و 3. در ارتقای توفیق طلبی و بهره وری، همكاری بدون رقابت میان گروهی، نسبت به همكاری 
با رقابت میان گروهی، برتری دارد« )رضاییان، 1389: 40-39( به پشــتوانه چنین تحقیقاتی است كه 
در یقین به رقابت تردید ایجاد شــده اســت. در »مسائل اساسی در مدیریت تكنولوژی و روندهای 
در حال تغییر صنعت، همكاری و ائتلاف با رقبا پذیرفته شده است، زیرا رقابت شدید موجب بروز 
نااطمینانی گسترده می شود و تیم های صنعتی را به هم می ریزد«. )خلیل، 1390: 101-97( استراتژی 

رقابت و نظم اجتماعی
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نگرانی اسمیت از پیامد های رقابت )کنشِ متقابلِ گسسته(
عادت به اغماض و نادیده انگاری كه موجب ضعف بنیادی و ناتوانی در پرداختن به كنشِ 
متقابلِ پیوسته و تصویر و ترسیم آن در ذیل كنشِ متقابلِ گسسته گردیده است، سابقه ای 
طولانــی دارد. در حوزه اقتصاد كه وام  دهنده رقابت به مثابه مكانیســم تنظیم و تعدیل 
اجتماعی به جامعه شناسی است نیز با عنایت به خطر های رقابت و كنشِ متقابلِ گسسته 
برای جوامع انســانی، هشــدارهایی داده شده بود كه آنها را می توان صرفاً در حد آرزویی 
دانســت كه اندیشه ورزانی چون واندنبرگ به راحتی و ساده لوحانه آن را مفروض و مسلم 
پنداشته اند: لزوم به رسمیت شناختن هستی دشمن و منافعش. )واندنبرگ، 1386: 76( 
تجربه تاریخی در غرب هم به لحاظ دانشــی و هم از نظر عینی چنین فرض ناپخته ای را 
تأیید نمی كند. اقتصاددانان كلاسیك نظیر آدام اسمیت شاید به علت تأكیدی كه بر رابطه 

اقیانوس آبی از ســوی مشاوران ارشد شركت های چند ملیتی در حوزه استراتژی و مدیریت مطرح 
شــده اســت و سؤال اصلی آن عبارت است از اینكه: »چگونه فضای بازاری بدون مدعی خلق كنیم 
كه در آن رقابت معنایی ندارد«. )كیم و مابورنیا، 1388: 15( برای مقابله با كمیابی نیز ســعی شده با 
ارائه نظریه هایی جدید راه هایی برای ارتقای بهره وری ارائه گردد كه نیازمند توجه جدی به همكاری 
است. به عنوان مثال، می توان به تفكر ناب در كنار نظریه محدودیت ها اشاره كرد كه »شیوه ای را فراهم 
می كند كه از طریق آن بتوان با منابع كمتر، تجهیزات كمتر، زمان كمتر، فضای كمتر، به بیشــترین ها 
دست یافت«. )گلابچی و فرجی، 1392: 337( تلاش برای مدل سازی فعالیت های گروهی و جمعی 
)وفائی نژاد و دیگران، 1388: 35( و طرح نظریه بازی های مشاركتی )جوادی و عمومی، 1387: 50( 
نیز نشــان دهنده افزایش روزافزون اهمیت مطالعاتی كنش های جمعی یاریگرانه برای طراحی نظام 
اجتماعی پایدار دارد. به تعبیر دیگر، »افسانه رایج در جامعه مدرن كه جامعه شامل مجموعه ای افراد 
مســتقل اســت، كه هر یك از آنها می كوشد به هدف هایی دست یابد كه مستقلًا تعیین گردیده اند و 
عملكرد نظام اجتماعی شــامل تركیب این كنش های افراد مستقل است« )كلمن، 1390: 459( بیش 
از پیش آشــكار گردیده و به چالش كشــیده شده است. بنابراین، هر چند اقتضای فردگرایی، رقابت 
است اما به دلایل گوناگون، نیاز به همكاری در دنیای امروز تدریجاً در نظر و عمل مورد توجه قرار 
گرفتــه و با لحاظ زمان و تجدیدنظر در مقیاس تغییرات، »رقابت پایدار« )دعایی، 1385: 29( دنبال 
می شــود، زیرا مقایسه نتایج بلندمدت دو الگوی رقابت و همكاری در نظام های اجتماعی، ضرورت 
ترجیح همكاری بر رقابت را برای ساختن و داشتنِ جامعه ای پایدار آشكار ساخته است. پرداختن به 
بسترهای اجتماعیِ ایجاد رویه های همكاری و تحدید رقابت در دنیای امروز نیازمند مقاله ای مستقل 
است و در این مجال سعی شد با بیان نمونه هایی از تلاش های عملی و نظری در عرصه های آموزش 
و پرورش، مدیریت، اقتصاد، تربیت بدنی و سازمان كار صنعتی، تغییر جهت گیری به سمت همكاری 
مســتند گردد. بدیهی است بررســی چگونگی این تلاش ها در هر یك از حوزه های نام برده خارج 
از موضوع اصلی مقاله اســت، اما توجه كلی به این تلاش ها مشخص می سازد كه مشاركت خواهی 
از مســیرهای متنوعی تعقیب می شود. كســب تجارب عملی و تلاش های نظری موجب شده است 
كه نظام رقابتی، اقتدار ســابق را نداشته باشد، هر چند همچنان نظام غالب و مسلط است و در برابر 

»تغییرِ« ضروری برای زیست جمعی پایدار، مخالفت و امتناع می ورزد. 
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اخلاق و اقتصاد و ضرورت آن داشتند، عنوان می كردند كه: »یك فرد هیچ گاه نباید خود 
را بــر دیگری آن قدر ترجیح دهد كــه برای حفظ منافع خود به دیگران زیان و یا صدمه 
وارد كند، گرچه منافع او به مراتب از زیان و صدمه ای كه به دیگری وارد می كند، بیشتر 
باشــد. در مســابقه برای ثروت و افتخار و ترقی هر كس هر اندازه بتواند به پیش می رود 
و حداكثر فشــار را بر اعصاب و عضلات خود برای ســبقت گرفتن از همه رقبایش وارد 
می كنــد، اما اگر قرار باشــد او یكی از آنها را هل دهــد و یا نقش زمین كند دیگر محلی 
برای چشم پوشی تماشاچیان باقی نمی ماند.« اسمیت، در این گفته ها، تمایزی بین دو نوع 
رقابت قائل می شود، كه یكی بر كارآیی و دیگری بر نابودی رقیب مبتنی است. وی رقابت 
لجام گسیخته را نمی پذیرد، چون در نظریه اش، رقابت چیزی بیش از حق سرمایه گذاران 
اســت: رقابت وسیله اصلی بازتولید مداوم جامعه در سطح همیشه بالاتر است. اما فقدان 

انحصار پیش فرض ضروری رقابت است. )نویمان، 1370: 301-302(
علی رغم چنین نظر و تجویزی در مورد رقابت، اما واقعیت آن است كه دیدگاه رقیب، 
غلبه پیدا كرده اســت. به عنوان نمونه به این تحلیل دقت كنید: در یك ســطح از بحث و 
جدل، عقیده بر این اســت كه رقابت موجب افزایش كارآیی می شــود و انحصار، درست 
برخلاف آن عمل می كند. ولی این نگرش، نگرشــی ســطحی درباره فرآیند واقعی رقابت 
در بازار را به نمایش می گذارد. فرآیند رقابت از دیدگاه شومپیتر با مفهومی پویا از كارآیی 

سروكار دارد كه با انحصار نیز، به ضرورت، تناقضی ندارد. )سیف، 1384: 242(
بنا بر اندیشه لیبرالی یك جامعه رقابتی می باید بر پایه آزادی تجارت، حق ادامه كسب 
و كار بدون دخالت دیگران و حق ایجاد كســب و كاری مبتنی بر رقابت باشد. در فرآیند 
رقابت، رقبای ناجور از گردونه بیرون انداخته شــده و مؤسســه  های تازه به وجود خواهند 
آمد. توجیه گران كنونی لیبرالیسم اقتصادی بر این باورند كه آزادی قرارداد به معنی حق 
ایجاد ائتلاف  های صنعتی، ایجاد كارتل ها، مجتمع ها و تراســت ها است. آنها معتقدند كه 
حتی هنگامی كه یكی از رشــته  های صنعت تا آنجا انحصاری می شود كه آزادی تجارت 
به صــورت یك حق رســمی میان تهی درمی آید، باز هم آزادی تجــارت وجود دارد. آنها 
معتقدنــد رقابت به معنی حق از میان بردن كســب و كار رقیب و برقراری حق ویژه یك 

گروه انحصارگر است1. )نویمان، 1370: 300-301(

1. به بیان گور ویدال، پیروز شــدن شــما كافی نیست، شكســت دیگران هم لازم است. )اصلانی، 
)62 :1387

رقابت و نظم اجتماعی
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چنین برداشــت و پنداشــتی از »رقابت« به صورتی فراگیر حوزه  های مختلف را تحت 
تأثیر قرار داده و به مثابه اصلی بدیهی تلقی می شود كه باید مراقب بود تا در تمام سطوح، 
آموزش و اجرای آن مورد غفلت قرار نگیرد، زیرا رقابت رمز موفقیت اســت. اغراق نیست 
اگر بگوییم تلاش و پشتكار فراوانی كه جامعه شناسی غربی را تا به امروز پیش آورده است 
به علت تعصب كور و مادی اندیشــی، كمابیــش دور باطلی1 را تجربه می نماید كه حاصل 
گرفتاری در اســطوره هایی چون انسان هابزی است. شاید این بیان، سنگین آید اما آنگاه 
كه با تأمل در دفاع واقع بینانه افرادی چون هیرشمن از سرمایه داری بیندیشیم، سنگینی 
یادشده، سبك می گردد. وی در دفاع از سرمایه داری به عنوان محصولی كه مطابق با طراحی 
اولیه معماران آن به بار نشســته است، استدلال می كند: در یكی از گیراترین و نافذترینِ 
این نقدها ]ی معاصر به ســرمایه داری[ روی خصلت سركوب گر و بیگانه ساز سرمایه داری 
تأكید شده است، خصلتی كه از بسط »كامل انسانی« ممانعت به عمل می آورد. این اتهام... 
كمی غیرمنصفانه اســت، زیرا از ســرمایه داری جز این هم انتظار نمی رفت و اصلًا بنا بود 
سوائق و امیالی چند را سركوب كند تا نوعی شخصیت انسانی به بار آورد كه هر چه كمتر 
چندجنبه ای و پیش بینی ناپذیر باشد و هرچه بیشتر »تك ساختی«... سخن كوتاه، بنا بود 
ســرمایه داری درست همان چیزی را تحقق بخشــد كه عنقریب چون بدترین خصلتش 
به باد انتقاد گرفته شــد. )هیرشمن، 1379: 150( جالب توجه است كه كلاوزویتس كه 
مهم ترین نظریه پرداز جنگ )كنشِ متقابلِ گسســته( در دوران مدرن اســت عامل اصلی 
اتحاد را مســئله منفعت طلبی دانسته اســت. وقتی نفعی در كار نباشد، اتحادی به وجود 
نمی آید و بدون اتحاد، موازنه قوا مفهومی نخواهد داشــت. )جهانبگلو، 1378: 46( نفعی 

1. دقت در تحلیل هایی نظیر تحلیل ژوزف پستیو به خوبی این وضعیت را تشریح و آشكار می سازد: 
جوامــع لیبرال و تســاوی طلب، اســاس را از جهت نظری بر این قرار می دهنــد كه همه می توانند 
آرزوها و بلندپروازی  های یكســان داشــته  باشند و از این طریق عرصه را برای رقابت بر سر كسب 
افتخار و لذات و شــغل و كالا و خدمات باز می گذارند. آزادی رقابت موجب تقویت عزم و اراده 
به پیشی گرفتن از دیگران می شود. هر چیزی كه مطلوب یك نفر است مانند مدارج علمی و فنی و 
اتومبیل و همبستران زیبا و افتخار و خلاصه هر چیز اسباب امتیاز مطلوب دیگران نیز واقع می شود. 
مردم تنها به چیزی اهمیت می دهند كه دنیایی كه به آن تعلق دارند و در ارزیابی  های آن شریك اند، 
برای آن ارزش قائل باشــد. هرچه مطلوب واقع شــود، بالقوه هدف رقابت است و به محض ظهور 
رقابت، كمیاب می شود. به این جهت است كه اقتصاد بازار در عین تولید ثروت، كمبود نیز به وجود 
می آورد. در همان حال ســخن از برابری و آزادی و برادری در میان اســت، معارضه و بغض نیز پا 
به میدان می گذارد و اقتضای برادری این است كه برادران با یكدیگر برادر نباشند تا در رشك بردن 

به یكدیگر آزاد باشند. )پستیو، 1377: 482-483(
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كه به تعبیر هیرشــمن، به منزله پارادایم نوین )هیرشــمن، 1379: 43( نظم اجتماعی و 
سیاسی را هویت و جهت داده است. اتفاقی نیست كه »مروری تحلیلی بر ادبیات حجیم 
و دارای گستره وسیع دیگرخواهی نشان می دهد مطالعات انجام شده در میان شاخه  های 
مختلف علوم اجتماعی به طور متوازنی توزیع نشــده اســت. این مطالعات غالباً مبتنی بر 
فردگرایی روش شناختی1 بوده و از رهیافت جزءنگرانه ای پیروی می كند كه در آن انسان 

غالباً موجودی پاداش جو و ذاتاً خودخواه معرفی شود«. )ذكایی، 1376: 279(
به بیان دیگر، اندیشــه ورزی یاریگرانه، در توصیف و تحلیل جامعه شناســانه، مغلوب 
فردگرایی و ترجیح كنشِ متقابلِ گسســته در تحقق نظم اجتماعی شده است. این غلبه 
به لحاظ تئوریك روی داده است و لذا برای سطوح كاربردی و تجربی، جامعه شناسان دائماً 

تكیه بر »باید«ها و تجویز كنشِ متقابلِ پیوسته )یاریگری( دارند.
گریزناپذیری كنشِ متقابلِ پیوســته )یاریگری( برای دوام بخشیدن و پویایی جوامع 
بشری از یك طرف و تمركز اندیشه ورزی  های اجتماعی بر كنشِ متقابلِ گسسته به مثابه 
یگانه عامل قوام بخش جوامع از طرف دیگر، انتظار ناموجه و جابه جا شده از »همكاری« و 
»رقابت« برای استقرار نظم اجتماعی و تحلیل تحولات آن را به خوبی نشان می دهد. بنابراین، 
می توان گفت كه »رقابت... هنوز به صورت یك بت باقی مانده است«. )هینچكلیف، 1386(

از این رو، برخلاف انتظاری كه برای پاســخگویی به چرایی و چگونگی نظم اجتماعی 
وجود دارد و نیازمند شناخت عمیق و تحلیل كنشِ متقابلِ اجتماعی پیوسته و سوابق و 
تجارب تاریخی جوامع در این زمینه است، در جامعه شناسی با ادبیات متنوع و قابل توجهی 
درخصوص شناخت و تحلیل كنشِ متقابلِ اجتماعی گسسته روبرو هستیم. كما اینكه در 
تشریح پرسش و مســائل اساسی جامعه شناسی، زتومكا پرسش از نظم را به هابز نسبت 
می دهد كه جامعه شناس نیست اما پرسش از تغییر را ماركسی معرفی می نماید. )چلبی، 

)11 :1375

خودخواهی بهنجار به مثابه بدیل همكاری
توجه به راه حل های خروج از بحران فوق الذكر كه به بیان هیرشمن طبیعی، خودخواسته و 
مطابق برنامه  های از پیش تعیین شده اند، دور باطل یادشده را ملموس تر می سازد. به عنوان 
نمونــه، چارلز هَ ندی به اتصال گریز ناپذیر فرد با دیگران و ضرورت حیاتی همكاری البته 

1. Methodological Individualism

رقابت و نظم اجتماعی



70

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

بدون ذكر هیچ گونه تعبیر و مفهومی از آن، می كوشــد از فواید دیگرخواهی برای تحقق 
خودخواهی سخن به میان آورد تا ضمن حفظ فردگرایی، چاره ای برای ناتوانی سرمایه داری 
و محصول آن یعنی فرد »تك ســاختی« شده و زندگی تحقیرآمیز و ناانسانی آن بپردازد. 
پیشنهاد و تجویز وی »خودخواهی بهنجار«1 مبتنی بر این استدلال است كه: خودكفایی 
كامل رؤیایی بیهوده است، حتی كشاورزان خودكفا نیز برای رساندن فراورده  های خود به 
بازار مصرف به كامیون ها و جاده هایی نیاز دارند كه دیگران ســاخته و نگهداری و تعمیر 
می نمایند. در دنیای انگلوساكســون فرد نقطه آغازین است ولی در آلمان، ژاپن و به ویژه 
شــبه قاره چین، ســنت جامعه را بر فرد مقدم می دارد. به هر حال، در دنیای نوین فرد و 
جامعه ناچارند تا در زمینه ارتباط میان آزادی و تعهد اجتماعی با هم كنار آیند. من این 

را »خودخواهی بهنجار« می نامم. )هَندی، 1380: 20-22(
انتظار همگانی كه امثال هَندی به دنبال آن می باشــند، ناشــی از تجربه ای همگانی 
در مورد توســعه به مثابه توهم دنیای مدرن از زندگی ایده آل اســت. توسعه ای كه مبنای 
آن رقابت و البته خصومت كمتر آشــكار و در صورت لزوم، آشــكار بوده اســت. امروزه، 
پرسش  های متفاوتی مطرح می شوند كه با اتكاء به ناكارآمدی سیاست گذاری  های اجتماعی، 
چارچوب  های مفهومی و طرح  های نظری را به چالش  كشــیده اند. هَندی، شفاف و صریح 

می پرسد: در جوامع امروزی چه بر سر خودمان می آوریم: به این اعداد و ارقام بنگرید:
ـ 42% كاركنان آخر روز احساس می كنند كه »از پا افتاده اند«.

ـ 69% دوست دارند كه زندگی شان آرام تر باشد.
ـ پدران و مادران 40% كمتر از سی سال پیش با فرزندان خود وقت می گذرانند.

ـ در بیست سال گذشته میزان سرانه مصرف 45% افزایش یافته، ولی بنا به شاخص  های 
»سازمان بهداشت اجتماعی« كیفیت زندگی 51% پایین آمده است.

ـ بیســت ســال پیش 41% از جوانان امید رسیدن به »یك زندگی خوب« را داشتند. 
این نسبت اكنون به 21% رسیده است.

این آمار مربوط به ایالات متحده است. امیدوارم كه در انگلستان وضع متفاوت باشد، 
هر چند تردید دارم2. )هندی، 1380: 43(

1. Proper Selfishness
2. ناگفته نماند كه انگلستان نیز وضع بهتری ندارد. بنا بر تصویری كه ویدال )1994( ارائه می دهد: 
بیشتر مردم به طور شهودی احساس می كنند كه رشد لزوماً وضع مردم را بهتر نمی كند. قرائن حاكی 
از آن است كه كیفیت زندگی در اطراف ما در حال كاهش است. بریتانیا اینك طولانی ترین متوسط 
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بروز چنیــن وضعیتی پس از تغییرات اقتصادی و تغییر وضعیت موجود اتفاق افتاده 
است. به بیان دیگر، طبق برخی معیارها وضع موجود بهتر از قبل شده است. به بیان مور، 
این پرســش مهم مطرح شده است كه چرا سطوح رضایت به طور مشخص در كشور های 
صنعتی رشــد نمی كند، در حالی كه براســاس بیشتر معیار های عینی اقتصادی، نیاز های 
مردم را بیشتر از گذشته برآورده می سازد؟ )مور، 1389: 56( دنیایی كه به تعبیر هیرشمن 
دنیایی اســت كه در آن انسان ها فكر می كنند فلان چیز را می خواهند و بعد به مجردی 
كه به دســتش آوردند با اضطراب و نگرانی درمی یابند آن قدرها هم كه گمان می برند آن 
را نمی خواهند یا اینكه اصلًا نمی خواهندش، بلكه چیز دیگری كه هیچ اطلاعی درباره اش 

نداشته اند، همان چیزی است كه واقعاً می خواهند. )هیرشمن، 1385: 34-35(
ســابقه چنین طرح بحث و حل مســئله به تالكوت پارسونز بازمی گردد. وی در پاسخ 
به این سؤال كه چگونه می توان نظم اجتماعی را با عمل فرد آشتی داد به طوری كه نظم 
اجتماعی ایجاد تضییق برای فرد ننماید و آزادی عمل فردی مخل نظم اجتماعی نگردد، 
فردگرایی نهادی شده را مطرح می كند. )چلبی، 1375: 29( هرچند تذكر در مورد اینكه 
باید از لحاظ مفهومی بین فردگرایی نهادی شده و فردگرایی خودخواهانه1 تمیز قائل شد 
)چلبی، 1372: 26(، از نظر تئوریك راهگشــا به نظر می رســد اما فقدان الگوها و تجارب 
عینی در تفكیكِ تجویز شــده، عملًا فرانرفتن از سطح نظری و تجویز را در شناخت این 

موضوعِ بسیار مهم نشان می دهد.
نكته مهم، محوریت رقابت و پیوند ناگسستنی آن با فردگرایی از یك  سو و مصرف گرایی 
از ســوی دیگر اســت. تفاوت دیدگاه در مبنا و چگونگی تحقق نظم اجتماعی، تفاوت در 
سیاســت گذاری اجتماعی را به دنبال می آورد و لذا می بایــد انتظار پیامد های اجتماعی 
متفاوتی را نیز داشته باشیم. مثال عینی دیگر، جایگزینی بهداشت فردی به جای بهداشت 
جمعی اســت كه به خوبی نشــان می دهد نظم اجتماعی رقابت محور كه جامعه شناســی 
نیز تاحد زیادی مؤید آن اســت، در همه اركان اجتماعی رخنه نموده و صرفاً در ســطح 

ساعات كار را در میان كشور های اتحادیه اروپا دارد... در میان ما )بریتانیایی ها( بیماری  های جدیدی 
ظاهر شده است. از بیماری  های مزمن گوناگون تا آنركسیا. آسیب پذیری سالمندان ما به دلیل بیماری  های 
آســم، دیابت و زخم معده افزایش یافته و هزینه اســترس شغلی سالانه تا 10 درصد تولید ناخالص 
ملی را در برمی گیرد. علاوه بر این، تراكم شــهرها، كاهش فضای سبز، آلودگی صوتی، افزایش نیاز 

به ماشین، سوءاستفاده از منابع طبیعی، آلودگی و... بیداد می كند. )مور، 1389: 57(
1. Egoistic Individualism

رقابت و نظم اجتماعی
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تئوریك باقی نمانده است. »توجه رایج جوامع غربی به مقوله بهداشت و سلامت، خود را 
در دل مشغولی هایی از قبیل غذای بهداشتی، ورزش روزانه، عبارت حق به جانبِ »از توجه 
شما به سیگار نكشیدن متشكریم« و نظایر آن نشان می دهد. بدیهی است كه بهداشت یك 
نیاز كاذب نیست، بلكه نیازی جمعی است. شواهد زیادی در دست است كه پیوند  های میان 
شرایط اجتماعی و نابسامانی بهداشتی مستلزم تلاشی جمعی است، اما توجه عمومی به 
بهداشت به پدیده ای فردی تبدیل شده و به همین دلیل اثربخشی واقعی آن مورد تردید 
قرار گرفته است. چنانچه آلودگی هوا به سرب بالا باشد، دویدن و نرمش كردن به معنای 
جذب مقدار بیشتری سرب است... هرچه  قدر از اعمال كنترل جمعی بر تهدید  های عمده 
زندگی مان دورتر می شــویم، با شور و حرارت بیشتری، به كنترل تهدید های جزئی روی 

می آوریم. )كرایب، 1388: 278-288(
این تحولات نظری و رفتاری نشان دهنده این واقعیت است كه كنشِ متقابلِ پیوسته 
)یاریگری( فاقد موضوعیتی درخور اســت و اتفاقاً كنشِ متقابلِ گسســته به مثابه عامل 
بقاء، رشــد و پیشرفت، شــكوفایی و خلاقیت، سلامت و ایمنی و امنیت، در اندیشه ورزی 
جامعه شناختی و رفتار اجتماعی محك سنجش، اعتباربخشی و چارچوب فهم و شناخت 

تعاملات اجتماعی و نهایتاً مكانیسم نظم اجتماعی شناخته و شناسانده می شود.
این تردیدها، نگرانی ها و پرسش ها به خوبی نشان دهنده سردرگمی، انفعال و فروكش 
نمودن شور كاذب مدرن شدن در جوامع صنعتی رقابتی و فردگرا است، كه جامعه شناسی 
غربی سعی داشته آن را بشناسد و سامان دهد. اما به قول آسابرگر لطیفه قدیمی در مورد 
كمونیســم و سرمایه داری هنوز هم در »جمع بندی« مســئله به كار می آید: سرمایه داری 
نظامی اســت كه در آن انسان همنوع خود را اســتثمار می  كند؛ در كمونیسم عكس آن 
اتفاق می افتد )آسابرگر، 1379 :18(. علی رغم ناكامی ها، تلاش  های جامعه شناسان غربی 
متوقف نشــده و همچنان ادامه دارد، لیكن دســتاورد قابل اعتنایی به دست نیامده است. 
تأمل در این كوشش  های نافرجام، مفید و راهگشای فهم ضعف  های جامعه شناسی است.

بازخوانی کلاسیك ها و تجدیدنظر های ناکام
متأســفانه كوشش های نظری جامعه شناســان غربی برای فائق آمدن بر معضلات جامعه 
رقابتــی و تجویز های انتزاعی مبنی بر انجمن گرایی، بدون ارجاع به شــرایط پدیدآورنده 
آن، مطرح می شوند. در سطحی عینی تر نظیر سیاست گذاری و رفاه اجتماعی نیز اشاره ها 
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كلی، مبهم و فاقد مشخصه های الگو هستند. به عنوان مثال فیتز پتریك پس از طرح چهار 
نوع الگوی آرمانی شهروندی كه به زعم وی به ما كمك می كنند تا تعامل حقوق و وظایف 

را دریابیم... به مقوله رابطه متقابل می پردازد و تقسیم بندی زیر را از آن ارائه می دهد:

1. رابطه متقابل غیرمتعادل
رابطه متقابل

2. رابطه متقابل متعادل
الف. رابطه متقابل معین

ب. رابطه متقابل كلی

 

 

 )فیتزپتریك، 1381: 138 134(
براســاس چنین شواهدی اســت كه می توان با این توصیف بورُوُی از جامعه شناسی 
موافق بود كه: در دورانی به ســر می بریم كه جامعه شناســی بیش از پیش از دنیای مورد 
مطالعه اش فاصله گرفته است و نیاز به آنچه من جامعه شناسی مردم مدار می نامم بیش از 
پیش حس می شود. مقصود من از جامعه شناسی مردم مدار آن علمی است كه دغدغه اش 

»گروه  های مردمی« و روشش آمیختن با آنان است. )بوروی، 1386: 168(
در این مرور سریع دو واقعیت آشكار گردید:

1. دل مشغولی، دغدغه و تلاش پیگیر جامعه شناسان غربی برای اصلاح نظریات مربوط 
سامان دهی اجتماعی و سیاسی.

2. ناكامی در دســتیابی به این اهداف كه به نظر می رسد به علت ندیدن یا كم توجهی 
به نقش حیاتی كنشِ متقابلِ پیوســته )یاریگری1( در پویایی اجتماعی و سیاســی 

1. گفتنی اســت براســاس یافته های میدانی به دســت آمده در این پروژه طولانی مدت ]دستیابی به 
انسان شناســی یاریگری[ می توان گفت كه علوم اجتماعیِ بومــی به معنای علومی خاص و به تعبیر 
صحیح تــر و دقیق تر، علومی محدود به یك حوزه جغرافیایی معین، واقعیتی نداشــته و ندارد، چرا 
كــه اقتضای ماهیت علــم ایجاب می كند كه بتواند از چنین محدودیت هایی عبور نماید و افق ذهنی 
فراخ تــری را برای درك عمیق تر پدیده های اجتماعی فراروی محققان علوم اجتماعی قرار دهد، هر 
چند تغییر شرایط محیطی، جهت، شدت و زمان ظهور و بروز پدیده های اجتماعی را تحت تأثیر قرار 
می دهــد، اما این تفاوت ها جنبــه ثانوی، غیرذاتی و غیرماهوی دارند. )مهام، 1389: 140( از این رو، 
می توان با واقعیتِ »ســاخت های جهانی همكاری« آشنا شد هر چند به صورت تئوریك مطرح نشده 
باشــد. به عنوان نمونه، فرهادی توضیح می دهد: »منظور از همه زمانی بودن همكاری این اســت كه 
ماهیت و ذات و ساخت جوهری یك نوع همكاری در طول زمان تغییر نمی كند. خودیاری، چه در 
ده هزار ســال پیش و چه در ده هزار ســال بعد، خودیاری است، با این تفاوت كه، زمینه خودیاری 
و صفات ثانویه و پیرامونی انســان ها و ذهنیت خود انســان ها در بین این دو برهه تغییر كرده است« 

رقابت و نظم اجتماعی
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است. حاصل این غفلت، شكاف نظری و تئوری پردازی با واقعیات اجتماعی و سیاسی 
جوامع غربی است.

تصویری كه الیاس ارائه می دهد تا حد زیادی در عرصه نخبگی و روشنفكری، قابل تأمل 
و گویاست: دانشمندان علوم اجتماعی عجالتاً در وضعی قرار دارند كه آنها را مستعد روبرو 
شــدن با یك معما می كند. آنها در جهانی به كار و زندگی مشــغول اند كه تقریباً در همه 
جای آن، گروه  های گوناگون از كوچك و بزرگ و از جمله گروه  های خودشــان در نبردی 
به خاطر حفظ موضع و مقام و اغلب به خاطر بقاء درگیرند. بعضی از آنها می كوشــند ســر 
برآورند و موقعیت خود را در برابر دشمنان نیرومندی كه چنگ و دندان نشان می دهند، 
بهبود بخشــند. برخی دیگر آنهایی هســتند كه قبلًا سر برآورده اند و در تلاش اند تا آنچه 
را كه دارند از دســت ندهند. بعضی ها هم در حال سقوط اند. )الیاس، 1373: 91-90( به 
بیان دیگر، چنانچه تولیدات علمی در جامعه رقابتی، متمركز بر كنشِ متقابلِ گسســته 

باشد، اتفاق عجیبی رخ نداده است.1

جریان  های بازگشت: بازگشت به تعاون، تعاونی و انجمن گرایی
ناكامی  های نظری از یك سو و ضرورت ها و واقعیت  های غیرقابل انكار در جوامع غربی از 
سوی دیگر موجب گردیده است كه جریان  های فكری سعی نمایند با تجدیدنظر و بازگشت 
به اندوخته  های مغفول و بهره گیری از واقعیت  های موجود، نظم اجتماعی را باز فهم نموده 
و مبتنی بر شناخت جدید نسبت به طراحی و اجرای آن اقدام نمایند. به عنوان نمونه در 
گزارش دبیر كل ســازمان ملل به شــصت و چهارمین نشست مجمع عمومی آمده است: 
ســازمان ملل، نهضت تعاون را به عنوان یك شریك اصلی در اجرای برنامه  های توسعه ای 
مطرح شده در كنفرانس ها و اجلاس  های بین المللی سازمان ملل متحد از دهه 1990 به 
این سو به رسمیت می شناسد. اجلاس جهانی توسعه اجتماعی سال 1995 در كپنهاك بر 
اهمیت تعاونی ها در رویكرد توسعه مردم محور تأكید نمود. دولت ها، از رهنمود های سال 
2001 سازمان ملل در خصوص تعاون استقبال نمودند... توصیه نامه شماره 193 سازمان 
بین الملل كار مصوب سال 2002، نیاز به پرورش استعداد بالقوه تعاونی ها برای مشاركت 

)فرهادی، 1388: 395(
1. البته عوامل دیگری چون یكســان انگاری پژوهش  های پرهزینه با پژوهش  های خلاق، شــكاف 
نظریه و پژوهش كه به تعبیر مولان موجب بی محتوایی بیش از حد جامعه شناسی شده است، مؤثر و 

تأثیرگذارند. )جهت كسب اطلاعات بیشتر نك به: مولان، 1380: 420-429(
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در توســعه پایدار و اشتغال مناسب را مورد تأكید قرار می دهد. )گزارش دبیركل سازمان 
ملل، 1388: 19-18( آنچه كه به عنوان مكمل این روند شــاهد هستیم، اقبال مجدد به 

انجمن گرایی است.
در تشــریح تمایل مجدد بــه انجمن گرایی، دلایل زیر در دایره المعارف دموكراســی 
مطرح شده اند: نارضایتی شهروندان از سیاست ملی اكنون در غرب گسترش یافته است. 
با این حال، از فعالیت مردم چیزی كاسته نشده است. فعالیت های مربوط به یك موضوع 
خاص و امور محلی هنوز همچنان حمایت شدید و مشاركت شهروندان را جلب می كند. 
شــهروندان كشور های غربی روزبه روز بیشــتر آن كاری را انجام می دهند كه توكویل در 
اوایل سده نوزدهم در آمریكا مشاهده كرده بود، یعنی ترجیح می دهند كه مسائل مشترك 
خود را با همكاری انجام دهند تا آنكه منتظر اقدامات دولت باشــند. دولت ها هم دور از 
دســترس شــده اند و هم نفوذ خود را از دســت داده اند. )لیپست، 1387: 270-269( با 
وجود این، باید توجه داشت كه صرف نظر از فهم ناقص »همكاری« در تحلیل فوق، عوامل 
مهمــی چــون: 1. تجویزی بودن انجمن گرایی در غرب؛ 2. ربــط وثیق با مصنوعی به نام 
»دولت« و 3. گمانه زنی درخصوص چگونگی ســامان دهی اجتماعی و سیاســی براساس 
حدود اختیارات دولت از یك ســو و دامنه فعالیت های داوطلبانه )انواع انجمن ها( از سوی 
دیگر، سیطره رویكرد اقتصادی را آشكار می سازد كه انجمن ها را به مثابه جانشینی برای 
بنگاه های تجاری در نظر می گیرد و نه به عنوان یك گروه اجتماعی و سیاســی تمام عیار. 
)نك: لیپســت، 1387: 268( این واقعیت نشــان دهنده محوریت كارآمدی اقتصادی در 
اهمیت یافتن همكاری است، اما در این تلقی، همكاری به عنوان هماهنگی در نظر گرفته 

می شود و اهمیت فرهنگی و انسانی آن اولویت اول نبوده و نیست. 
به بیان ســی رایت میلز، غالباً به طور مرموز و رقت انگیزی از طرح مسائل و مشكلات 
جامعه معاصر خودداری می شود. در چنین اوضاع و احوالی هیچ كدام از مشكلات خصوصی 
افراد بدون شــناخت بحران ناشــی از جاه  طلبی و رقابت كه جزو خصلت های ذاتی نظام 
سرمایه داری است نه قابل بیان است نه می توان برای آنها راه حلی پیدا كرد. )میلز، 1381: 
28-27( مشــكل از اینجا ناشی می شــود كه عموماً در پاسخ به این سؤال كه »چگونه و 
چرا این زندگی اجتماعی نظام یافته و تداوم پیدا كرده است«، همان گونه كه پیتر ورسلی 
به درســتی گفته است بسیاری از باور های عامیانه درباره طبیعت جامعه و طبیعت انسان 
به كار گرفته شده است و این امر، كمك زیادی به حل این مشكل نمی كند )حتی اگر این 

رقابت و نظم اجتماعی
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باورها و نظریه ها از جانب متفكران عمده نیز مورد قبول باشــد(. آن نظریه ها، در تحلیل 
منطقی نهایی ما را به این ایده خواهد كشاند كه زندگی اجتماعی هرگز نمی تواند وجود 
داشته باشد. نظریه هایی از این نوع، با نظم و ترتیب بسیار در كتاب لویاتان هابز مطرح شده 
است و از آن زمان به طور كلی یا جزئی توسط بسیاری از نظریه  پردازان اجتماعی دیگر نیز 
تكرار شده است. فرض اساسی در این كتاب ]لویاتان[ بر این است كه موجودات انسانی، 
موجوداتی هستند كاملًا خودخواه كه صرفاً برای ارضای امیال خودشان علاقمند می باشند. 
اولین پیامد این فرض آن است كه روابط انسانی باید به طور گسترده ای مبتنی بر رقابت 
باشد، زیرا در صورتی هر فرد می تواند آنچه را كه نیاز دارد، داشته باشد كه دیگری دست 
از آن بردارد.... زور و فریب، مؤثرترین وسایلی هستند كه او در مواجهه با هم نوعانش به كار 
خواهد برد،1 زیرا با به كار بستن آنها ست كه او قادر است رقبای خودش را مقهور نموده و 
آنها را به خدمت اهداف خود درآورد. )ورسلی، 1378: 5-3( متأسفانه این فرض، رشدی 
ســرطانی داشته و شناخت الگو های ارتباطی را محدود به »تعارض« كرده است. به عنوان 
مثال، گودیكانســت كه متخصص روابط بین گروهی اســت می نویسد: منازعه یا تعارض، 
خواه ناخواه در هر رابطه ای رخ می دهد و وقوعش اجتناب ناپذیر است و بسیاری از مردم 
نیز نســبت به آن دید منفی دارند. البته خود منازعه، منفی یا مثبت نیســت، بلكه نحوه 
برخورد ما با آن منازعه و مدیریت آن اســت كه می تواند پیامدها و نتایج منفی یا مثبتی 
بر روابط داشــته باشد. )گودیكانست، 1383: 229( برای مدیریت موفقیت آمیز تعارضات 
بین گروهی، باید حس همكاری داشته باشیم نه حس رقابت جویی. )گودیكانست، 1383: 
238( ایــن تحلیل، بیان دیگری از تعابیر كلاســیك هایی چون زیمل در مورد تعارض و 
كاركرد آن است و لذا در این دیدگاه، »همكاری« فاقد سرفصلی مستقل و پرُبار در شناخت 

و تحلیل نظم اجتماعی می باشد.
روشــن اســت كه در این چارچوب  های عقیم حتی تصریح هومنــز مبنی بر »رفتار 
اجتماعــی به مثابه مبادله« نیز نتواند به نتایج قابل قبولی دســت یابد. زیرا نگرش مادی 

1. این رویه نه تنها نامطلوب نیســت، بلكه در پیوند با رقابت امری مطلوب تلقی می گردد. به عنوان 
نمونه تحلیل وبلن از تحول جوامع قابل تأمل است: هنگامی كه اجتماع از مرحله توحش آشتی جوی 
به مرحله زندگی یغماگری بدل می شود، شرایط رقابت نیز عوض می شود و فرصت و انگیزه رقابت، 
اهمیت و گسترش می یابد... در این مرحله تكامل فرهنگی، جنگ و نزاع به عنوان راه معتبر ابراز وجود 
پذیرفته شده و كالاها یا خدمات مفیدی كه از طریق زورمندی به دست می آید، نشانه بارز یك نزاع 

پیروزمندانه است. )وبلن، 1386: 65(
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در این تحلیل ســیطره دارد. كوزر و روزنبرگ بر این نظرند كه یك مزیت ضمنی نظریه 
مبادله این اســت كه می تواند جامعه شناسی را به اقتصاد نزدیك كند، یعنی آن رشته از 
علوم انســانی كه بیشتر كاربردی است و پیشرفت بیشتری كرده ولی از جنبه های نظری 
دور شده است. اقتصاد، مبادله را تحت شرایط خاص و در چارچوب مقیاس ارزشی مادی 
و سود بخش مطالعه می كند. )كوزر و روزنبرگ، 1378: 99( نتیجه آنكه در تحلیل نهایی 
چنین نتیجه گیری می نمایند كه هر چند به طور آشكار در زندگی اجتماعی »دیگرگرایی« 
متداول اســت، مردم می خواهند كه برای هم مفید باشــند و به آن پاسخ متقابل بدهند 
اما در پس این از خودگذشتگی ظاهری می توان متوجه »خود گرایی« نهفته ای شد، چون 
بیشــتر اوقات گرایش كمك به دیگران متأثر از این انتظار است كه انجام آن، پاداش های 

اجتماعی در پی خواهد داشت. )كوزر و روزنبرگ، 1378: 105(
تلاش ناموفق دیگر، نظریه مبادله ایِ كلان ســطحِ ریچارد امرسن است كه سعی كرد 
با عبور از اصول رفتارگرایانه كه مبنای نظریه مبادله هومنز بود، شبكه مبادله ای از روابط 
اجتماعی بشناســاند، اما شاهدیم كه به هیچ طبقه بندی و دسته بندی از انواع شبكه ها و 
روابط دست نیافت. توجه به این ضعف مبنایی در جامعه شناسی و شناسایی آن، با تحلیل 
علــل و چگونگی ظهور، دوام یافتن و تأثیرات آن متفاوت اســت. هرچند به گفته ریتزر، 
وابستگی كنشــگران به یكدیگر در كار امرسن تعیین كننده است )ریتزر، 1389: 298(، 
اما تحلیل آن محدود به قدرت، آن هم در معنایی محدود می گردد كه ابعاد سازنده روابط 
اجتماعی را كه موجب نظم اجتماعی خاص خود می شوند، شناسایی و تحلیل نمی كند.

فشــار ناشــی از كاربســت چارچوب  های عقیم در ایجاد، حفظ و دوام بخشی به نظم 
اجتماعی را به راحتی می توان در توصیف ها و تحلیل  های جامعه شــناختی از وضع موجود 
و تجویز های رهایی از آن یافت. برای توضیح بیشتر به نمونه ای دیگر در این زمینه اشاره 

می كنیم: 
هابرماس بر این نظر است كه رهایی تنها از طریق دموكراسی و احیای قلمرو عمومی 
حاصل می شــود. همچنین نباید به عقب برگردیم و به خطا دموكراسی را با ساختار های 
صوری آن )نهاد نمایندگی، پارلمان ها، قوانین اساسی، اتحادیه ها یا اسیر آرایش  های صوری( 
یكی بگیریم. دموكراسی یعنی همه چیز »در درون« و »از طریق« تعامل اجتماعی، یعنی از 
طریق كنشی انجام شود كه واقعاً »در جهت رسیدن به تفاهم است«. هابرماس امكان این 
را كه بازیگران استراتژیك به مصالحه هایی دست یابند، می پذیرد، اما با این نوع توافق ها 
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به عنوان توافق  های ثانویه یا حتی شكل  های انگلی همكاری برخورد می كند كه در نهایت 
به دستاورد های كنش ارتباطی بستگی پیدا می كند. )پیوزی، 1379: 164-165(

هر چند انواع جوهری همكاری برای جامعه شناســان غربی شناخته شده نیست، اما 
در جســتجوی تعامل اجتماعی در جوامعی كه رقابت، مبارزه و نهایتاً انحصارگرایی غلبه 
پیدا كرده اســت، همكاری  های تقلبی و دروغین را شناســایی كرده اند. توافق  های ثانویه 
و شــكل  های انگلی همكاری كه تصمیمات مرتبط با نظم اجتماعی را در خارج از عرصه 
تعامل  های اجتماعی و فرایندهای كنشِ متقابلِ پیوســته زمینه سازی و نهایی می نمایند. 
البته نباید چنین پنداشت كه آنان با درستی و دقت، عمق یاریگری را مدنظر دارند، چرا 
كه اساساً به لحاظ مبانی و تجارب، جهت گیری ها و دغدغه  های متفاوتی دارند، لیكن مسئله 
و نیاز به یاریگری برای دوام بخشی به نظم اجتماعی در صورتی پویا، زمینه ساز مواضع و 

اندیشه  های این چنینی شده است.
 

جمع بندی و نتیجه گیری: حل نشدن معمای نظم اجتماعی
پاســخ به پرسش از نظم اجتماعی و چگونگی ماندگاری جوامع، بر محور »رقابت« موجب 
گردیده است كه تحلیل تعاملات و مبادلات اجتماعی براساس نگرش جمع جبری مساوی 
صفر انجام شــود و مباحثی چون هم افزایی و خیرافزایی محدود به سطوح و ابعاد خاصی 
شــوند. این نگرش حتی تحلیل همكاری را نیز تحت تأثیر قرار داده اســت و هرچند آن 

را در یك سطح و بعُد، مثبت می داند اما در سطح و بعُد دیگر، منفی معرفی می نماید.
به نظر می رســد، چنین رویكردی ناشی از محوریت و غلبه »رقابت« است. لذا پرسش 
از نظم را حتی در صورت »مبادله«، در چارچوب كنشِ متقابلِ گسسته و رقابت، تصویر و 
تشریح می نماید. به این ترتیب، »تغییر« به مثابه موضوع و مسئله اصلی شناسانده می شود. 

در واقع، فرآیند مسئله شناسی و مسئله یابی با معضلی جدی روبروست.
درگیری ذهنی جامعه شناسان كلاسیك و تلاش  های آنان در تحلیل هویت، ماهیت، 
فرآیند و نتایج دگرگونی  های اساسی به وقوع پیوسته، پرسش از نظم اجتماعی را صرفاً در 

حد دغدغه ای مهم درآورد كه پاسخ درخوری نیافت.
ضعف در تحلیل كنشِ متقابلِ اجتماعی پیوســته كه مبنای اســتقرار نظم اجتماعیِ 
پایدار است، موجب گردیده همچنان نظم اجتماعی به مثابه معمایی جلوه گر شود و توصیه 
و تجویز  های ارائه شــده برای دســتیابی به آن، چنانكه باید تأثیرگذار و ماندگار نگردد و 
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»تغییر« در چهره  های مختلف، سرعت كاذبی به زندگی اجتماعی ببخشد كه صرف نظر از 
ظواهر متنوع، فاقد عمقی مبنایی برای پی ریزی بنای اجتماعی مستحكم گردد.

متأســفانه فقر نظری كه در این زمینه در نگاه اول ظاهر گردیده بود، بیش از پیش 
خود را نشــان داد. یافته  های انسان شناسی یاریگری، به علت ماهیت تجربی شان، پرده از 
واقعیاتی برداشــته اند كه تصور از چیستی و چگونگی واقعیت نظم اجتماعی را دگرگون 
می ســازد. دســتیابی به چارچوب نظری و مفهومی و ارائه الگو در شرایطی كه به زحمت 
می توان معادلی برای آنها در ادبیات جامعه شناسیِ رایج یافت، ایجاب می كند نسبت به ایجاد 
فضای تعاملی درخصوص این یافته ها در جامعه علمی جهانی از یك سو و تحلیل بستر ها 
و جهت گیری  های جامعه شناسی غربی كه موجب ترجیح كنشِ متقابلِ گسسته بر كنشِ 

متقابلِ پیوسته شده اند، از سوی دیگر، اقدامات درخوری صورت گیرد.
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39. ریتزر، جرج. )1389(. مبانی نظریه جامعه شــناختی معاصر و ریشه  های كلاسیک آن. شهناز 

مسمی پرست. تهران: نشر ثالث.
40. ساردوئی نسب، محمد. )1388(. نگرشی به مبانی نظری حقوق تعاون در ایران )به مناسبت اعلام 
ســال 2012 به عنوان »سال تعاونی ها« از سوی سازمان ملل(. حقوق خصوصی. سال ششم. پائیز و 

زمستان. شماره پانزدهم.
41. سیف، احمد. )1384(. گونه  های رقابت در بازار و نقش آن در سودآوری بنگاه. ماهنامه اطلاعات 

سیاسی اقتصادی. خرداد و تیرماه. شماره نهم و دهم.
42. شارون، جوئل. )1379(. ده پرسش از دیدگاه جامعه شناسی. منوچهر صبوری. تهران: نشر نی.

43. فرهادی، مرتضی. )1388(. انسان شناسی یاریگری. تهران: نشر ثالث.
44. فریزبی، دیوید و درك سه یر. )1374(. جامعه. شهین احمدی و احمد تدین. تهران: نشر آران.

45. فیتز، پتریك تونی. )1381(. نظریه رفاه )سیاست اجتماعی چیست؟(. هرمز همایون پور. تهران: 
مؤسسه عالی پژوهش تأمین اجتماعی.

46. قربانی، مهدی؛ حسین آذرنیوند؛ علی اكبر مهرابی؛ سوسن باستانی؛ محمد جعفری و هوشنگ نایبی. 
)1391(. تحلیل شبكه اجتماعی: رویكردی نوین در سیاست گذاری و برنامه ریزی مدیریت مشاركتی 

منابع طبیعی.  نشریه مرتع و آبخیزداری. مجله منابع طبیعی ایران. دوره 65. زمستان. شماره 4.
47. كرایب، یان. )1382(. نظریه  های اجتماعی كلاسیک. شهناز مسمی پرست. تهران: آگاه.

48. كرایب، یان. )1388(. نظریه اجتماعی مدرن از پارسونز تا هابرماس. عباس مخبر. تهران: آگاه.
49. كلمن، جیمز. )1390(. بنیادهای نظریه اجتماعی. منوچهر صبوری. چاپ ســوم. تهران: نشــر 

نی،1390.
50. كوزر، لوئیس و برنارد روزنبرگ. )1378(. نظریه های بنیادی جامعه شــناختی. فرهنگ ارشاد. 

تهران: نشر نی.
51. كوزر، لوئیس. )1368(. زندگی و اندیشه بزرگان جامعه شناسی. محسن ثلاثی. تهران: علمی.
52. كوش، دنی. )1381(. مفهوم فرهنگ در علوم اجتماعی. فریدون وحیدا. تهران: انتشارات سروش.
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53. كهیل، مایكل. )1392(. محیط زیست و سیاست اجتماعی. حسین حاتمی نژاد و سهراب امیریان. 
تهران: مؤسسه انتشارات و چاپ دانشگاه تهران.

54. كیم، دبلیو چان و رنه مابورنیا. )1388(. استراتژی اقیانوس آبی. علیرضا پورممتاز. چاپ دوم. 
تهران: آسیا.

55. گارتون، آلیســون اف. )1386(. كاوش در رشــد شناختی: كودک همچون حل كننده مسئله. 
سیدكمال خرازی. تهران: جهاد دانشگاهی و پژوهشكده علوم شناختی.

56. گرب، ادوارد. )1373(. نابرابری اجتماعی: دیدگاه  های نظریه پردازان كلاسیک و معاصر. محمد 
سیاهپوش و احمدرضا غروی زاد. تهران: نشر معاصر.

57. گرینسكی، استیو. )1384(. یادگیری مشاركتی در تربیت بدنی. سیدمحمدكاظم واعظ موسوی 
و محمود مرشدی. تهران: سمت با مشاركت وزارت آموزش و پرورش.

58. گلابچی، محمود و امیر فرجی. )1392(. نظریه های نوین در مدیریت پروژه: نظریه آشــوب، 
نظریه سیستم ها، نظریه بازی، نظریه محدویت ها. تهران: مؤسسه انتشارات و چاپ دانشگاه تهران.
59. گودیكانســت، ویلیام بی. گ. )1383(. پیوند تفاوت ها؛ راهنمای ارتباط كارآمد بین گروهی. 

علی كریمی )مَله( و مسعود هاشمی. تهران: مؤسسه مطالعات ملی، تمدن ایرانی.
60. گیدنز، آنتونی. )1384(. مســائل محوری در نظریه اجتماعی )كنش، ســاختار و تناقض در 

تحلیل اجتماعی(. محمد رضایی. تهران: انتشارات سُعاد.
61. لازارســفلد، پــل. )1376(. بینش ها و گرایش های عمده در جامعه شناسی معاصر. غلامعباس 

توسلی. تهران: امیركبیر. 
62. لوپریاتو، جوزف. )1373(. ویلفردوپاره تو: دیدگاه زیست شناسی اجتماعی، نظام و انقلاب. آینده 

بنیانگذاران جامعه شناسی )مجموعه مقالات(. غلامعباس توسلی. تهران: نشر قومس.
63. لیند بلوم، چارلز. )1388(. نظام بازار. محمد مالجو. تهران: نشر نی.

64. مایكل، بوروی. )1386(. درباره جامعه شناســی مردم مدار. مجله جامعه شناسی ایران. تلخیص 
نازنین شاهركنی. دوره هشتم. بهار. شماره 1.

65. مك كارتی، ای. دی. )1388(. معرفت به مثابه فرهنگ )جامعه شناســی معرفت جدید(. كمال 
خالق پناه؛ وحید شــالچی؛ سیدحســین نبوی و بهاره آروین. تهران: پژوهشكده مطالعات فرهنگی و 

اجتماعی.
66. مور كنِ، بلیك. )1389(. مقدمه ای بر سیاســت گذاری اجتماعی. علی اصغر ســعیدی و سعید 

صادقی جقه. تهران: انتشارات جامعه شناسان.
67. مولان، باب. )1380(. نظریه جامعه شناسان درباره جامعه شناسی. یوسف نراقی. تهران: انتشارات 

اطلاعات.
68. مهــام، محمود. )1389(. تغییرات پارادایمی در تحلیل مســائل اجتماعی: از رقابت تا همكاری. 
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فصلنامه برنامه ریزی رفاه و توسعه اجتماعی. سال دوم. زمستان. شماره 5.
69. میلز، سی رایت. )1381(. نقدی بر جامعه شناسی آمریکایی )بینش جامعه  شناختی(. عبدالمعبود 

انصاری. تهران: شركت سهامی  انتشار.
70. نشَ، كیِت. )1387(. جامعه شناسی سیاسی معاصر )جهانی شدن، سیاست، قدرت(. محمدتقی 

دل فروز. تهران: انتشارات كویر.
71. نورث، داگلاس سی. )1377(. نهادها، تغییرات نهادی و عملکرد اقتصادی. محمدرضا معینی. 

تهران: سازمان برنامه و بودجه، مركز مدارك اقتصادی ـ اجتماعی.
72. نویمان، فرانتس. )1370(. بهیموت )ســاختار و عملکرد ناسیونال سوسیالیسم(. محمدجواد 

سوداگر. تهران: دنیای مادر.
73. واندنبــرگ، فردریك. )1386(. جامعه شناســی جورج زیمل. عبدالحســین نیك گهر. تهران: 

انتشارات توتیا.
74. وفائی نژاد، علیرضا؛ علی اصغر آل شــیخ؛ محمدرضا ملك؛ روزبه شــاد و مهدی نشاط. )1388(. 
روشــی نوین برای مدل ســازی و برنامه ریزی فعالیت های گروهی بشری در فضا ـ زمان. مهندسی 

عمران. سال چهل ویكم. تابستان. شماره 1.
75. وبلن، تورستین. )1386(. نظریه طبقه تن آسا. فرهنگ ارشاد. تهران: نشر نی.

76. ورسلی، پیتر. )1378(. نظم اجتماعی در نظریه های جامعه شناسی. سعید معیدفر. تهران: مؤسسه 
فرهنگی انتشارات تبیان.

77. هاوكینــز، دل؛ راجر بســت و كنث كانی. )1385(. رفتار مصرف كننده. احمد روســتا و عطیه 
بطحایی. تهران: انتشارات سارگل.

78. هریس، نیل. )1387(. برنامه ریزی مشاركتی از مبانی نظری تا اشَكال عملی. آینده برنامه ریزی: 
چشم اندازهایی نو در نظریه برنامه ریزی. عارف اقوامی مقدم. تهران: آذرخش: ارس یارانه.

79. هَندی، چارلز. )1380(. روح تشــنه )فراسوی سرمایه داری: در جستجوی معنا و مفهوم برتر 
برای دنیای نوین(. عبدالرضا رضایی نژاد. تهران: مؤسسه نشر فرا.

80. هیرشــمن، آلبرت. )1379(. هوا های نفســانی و منافع )استدلال  های سیاسی به طرفداری از 
سرمایه داری پیش از اوج گیری(. محمد مالجو. تهران: نشر و پژوهش شیرازه.

81. هیرشــمن، آلبرت. )1385(. دگردیسی مشــغولیت ها )نفع شخصی و كنش همگانی(. محمد 
مالجو. تهران: انتشارات علمی و فرهنگی.

82. هیرشــمن، آلبرت. )1391(. پیــش رفتن با جمع )تجربه اقتصاد توده ای در آمریکای لاتین(. 
محمدرضا فرهادی پور. تهران: انتشارات دنیای اقتصاد.

83. هینچكلیف، جان. سی. )1386(. احیای اسطوره ها و ارزش های كهن برای هزاره نوین. ویراسته 
ریچارد. ای. اسلاتر. عقیل ملكی فر؛ احمد ابراهیمی و وحید وحیدی مطلق. اندیشكده صنعت و فناّوری 
)آصف(. تهران: مؤسسه آموزشی و تحقیقاتی صنایع دفاعی. مركز مطالعات و برنامه ریزی استراتژیك.
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مطالعه موردی دانشجویان
ورودی های 90-84 دانشگاه صنعتی شریف

محمدحسین بادامچی )نویسنده مسئول(
فارغ التحصیل دکتری جامعه شناسی فرهنگی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی
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حمید پارسانیا 
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عبدالحسین کلانتری 
دانشیار گروه جامعه شناسی دانشگاه تهران
abkalantari@ut.ac.ir

مقاله حاضر با عبور از رویکرد »ســنجش دین داري« در جامعه شناسي دین تلاش 
مي کند تا با اخذ مفهوم اصلي مورد مطالعه خود یعني »گستره اجتماعي دین« از مفاهیم 
و مباحث »مطالعات سکولارشــدن« و »کلام جدید«، ضعف مبنایي مطالعات سنجش 
دین داري را براي توضیح جایگاه دین در فرهنگ کنوني ایران جبران کند و با کاربست 
روش پیمایشــي و با تدوین پرسشنامه اي مستخرج از این چارچوب نظري و اجراي 
آن در میان جمعیت نمونه دانشگاه صنعتی شریف )ورودي هاي 90-84( توصیفي از 
قرائت دیني و نگرش به دین در میان دانشجویان ارائه دهد. نتیجه کلي تحقیق حکایت 
از آن دارد که به صورت میانگین 44 درصد دانشــجویان گرایش به عدم مداخله دین 
در حوزه عمومي دارند )سکولاریســم( که در مقابل 27 درصدي قرار مي گیرند که 
گســتره اجتماعي حداکثري براي دین قائل اند و در میانه آنها 29 درصد دانشجویان 
قرار مي گیرند که موضع مشــخصي در دوگانه سکولاریســت ـ بنیادگرا نیافته اند. در 
نهایــت با توجه به توصیفي بودن تحقیق و فقدان آمار پیشــین جهت اســتنتاج هاي 
روندپژوهانه، تحلیل کلي نشــان مي دهد که جمعیت 27 درصدي بنیادگرایان را باید 
از ثمرات درخشان انقلاب اسلامي در نسل جدید دهه هشتاد شمسي به شمار آورد.

 واژگان كلیدی:
سکولاریسم، بنیادگرایي، قرائت حداکثري از دین، قرائت حداقلي از دین



40

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

مقدمه و طرح مسئله1
حیات فردی و اجتماعی ایرانی دو نسل پیش تر از این و پیش از نزول سیاسی، فرهنگی 
و اجتماعی غرب بر ســر شرق، حیاتی سنتی بود که با تسامحی جامعه شناختی می توان 
آن را دینی تصور نمود. در واقع هرچند حوزه های اجتماعی جهان قدیم به وجه امروزین 
توسعه یافته و تفکیک شده نبود، مردم در جهان یکپارچه ای زندگی می کردند که معنابخشی، 

تفسیر و هنجاربخشی زندگی فردی و جمعی مردمان را »دین« تکفّل می کرد.2
چنین تصویری از نقش دین در جهان سنت که توسط جامعه شناس آمریکایی، پیتر 
برگر3، با تعبیر »سایبان مقدس«4 مطرح می شود )برگر، 1967( با ورود مدرنیته به جامعه 
سنتی به شدت دست  خوش چالش می گردد. مدرنیته در شکل متأخر آن به صورت جامعه ای 
با نهاد های اجتماعی تمایزیافته و مســتقل درآمده است که هر یک نظام های معنابخشی 
خــود را نــه از دین که از عقلانیت و دانش ابزاری فایده گرایانه می گیرد که به مرور زمان 
مستقل از دین بالیده و اکنون درون این حوزه ها متمرکز و نهادینه شده است و مشروعیتی 
خودبنیاد5 را برای این نهادها حاصل کرده است. ورود مستقیم این نهاد های عرفی دنیای 
مدرن در فرآیند مدرنیزاســیون به کشور های شــرقی و جهان سوم، این سایبان مقدس 
را در گیرودار یک انتخاب بزرگ برای تطبیق با شــرایط جدید مخیّر می کند: یا خود را 
گسترش دهد تا بتواند بار دیگر چتر قدسی خویش را بر عناصر اجتماعی سایه افکن کند یا 
به گوشه ای ایمن از دنیای مدرن بخزد تا بدون دستبرد روحیه سکولار و دین زدای مدرن 
بقا یابد، گوشــه ایمنی که برگر »قلمرو خصوصی« شهروندان را تنها مصداق آن می داند. 
)برگر و دیگران، 1381: 88( گرچه برگر از شــق اول فوق الذکر چیزی نمی گوید و حتی 
انقلاب ایران و باقی نهضت های دینی را به عنوان جوشــش دین در حوزه خصوصی که به 
حوزه عمومی هم سرایت می کند تعبیر می کند )برگر، 1974 به نقل از یوسف زاده، 1388: 
162( اما ناگفته پیداست که یکی از داعیه های همیشگی اسلام در ایران، تمشیت و هدایت 
امور اجتماعی بوده است که با ظهور امام خمینی و انقلاب اسلامی تجلی عینی می یابد.

1. این مقاله مستخرج از پایان نامه کارشناسی ارشد محمدحسین بادامچی در دانشکده علوم اجتماعی 
دانشگاه تهران است.

2. ســنت چه در جوامع سنتی »حقیقی« یا »قالبی« باشد، ویژگی جامعه سنتی شکل گرفتن آن حول 
سنت است. )پارسانیا، 1389: 159(

3. Berger
4. The Sacred Canopy
5. Autonomous
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»سکولاریزاســیون« اگرچــه در دیدگاه جامعه شناســان متقدم پیامــد گریزناپذیر 
مدرنیزاسیون محسوب می شد، اما با تحولات به وجود آمده در این نظریه در سه دهه آخر 
قرن بیستم، پیچیدگی و تنوع نسبت ها میان مدرنیزاسیون و سکولاریزاسیون در کشور های 
مختلف به اثبات رســید. )تی، اچ. آر1، 2006: 6-5( بنابر این سنجش این رابطه به لحاظ 
کیفی یکی از مهم ترین مسائل فرهنگی کشور های غیرغربی و به ویژه ایران بعد از انقلاب 
اســلامی اســت. همان طور که دابلر می نویسد »عرفی شدن به یک نزاع و تضاد اجتماعی 
ویژه نظر دارد. به عبارت دیگر یک مقاومت با مبنای دینی در برابر تمایز کارکردی ]تفکیک 
نهادی[.« )دابلر، 1390: 222( در واقع به خوبی می توان این ادعا را مطرح کرد که مناقشه 
بر سر »محدوده حضور اجتماعی دین« محور اصلی تمام مناقشات اجتماعی ایران معاصر 
و به ویژه ســالیان پس از انقلاب اســت که از کلام و اصول فقه تا اقتصاد و سیاست جاری 

می شود. )نباتیان، 1384: 104( 
در چنین شرایطی پرسش اصلی این تحقیق اینجاست که در میانه کشاکش نیروی های 
ســترگ اجتماعی در ایران معاصر، نســل جدید به این سایبان مقدس چگونه می نگرد و 
محدوده آن را تا کجا تصویر می کند؟ آیا دانشجویان هنوز مرجعیتی برای دین2 به عنوان 
منبع مشــروعیت بخش حوزه های اجتماعی گوناگون قائل اند یا در نظام فکری خود این 
حوزه ها را از دین تخلیه کرده و معنابخشی، قانونگذاری و هنجاربخشی آنها را به عقلانیت، 

علم یا فرهنگ سکولار مدرن واگذار کرده اند؟

جایگاه نظری تحقیق
با توجه به تکثر و تنوع مفاهیم مرتبط با دین، رشــد ناموزون برخی حوزه های مطالعات 
دیــن در ایران در عین خلأ مطالعاتی در برخی حوزه های دیگر، حضور تعاریف و مکاتب 
گوناگون در تعریف و تفسیر و توصیف دین، حضور یک سنت مستقل دینی در حوزه های 
علمیه و به صورت کلی ابهام گسترده در تعیین نسبت حوزه های مطالعات دین با یکدیگر، 
تشــریح جایگاه این تحقیق در نســبت با حوزه های مطالعاتی متعارف دین در کشــور، 
معناداری تحقیق و شــأن علمی آن را نمایان خواهد کرد. بنابراین در این قسمت تلاش 
می کنیم تا جایگاه این تحقیق را در »هندســه مطالعات دین پژوهی و جامعه شناسی دین 

در ایران« مشخص کنیم.
1. T.H.R
2. Religious Authority

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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داری
دین

ش 
سنج

ت 
العا

مط مطالعات سکولار شدن
کلام جدید

تحقیق حاضر

نمودار 1: جایگاه تحقیق در هندسه مطالعات دین پژوهی و جامعه شناسی دین

الف. بررسی »گستره اجتماعی دین« در تحقیق حاضر از یک سو با حوزه پژوهش های 
تجربی »سنجش دین داری« که بخش عمده ای از تحقیقات جامعه شناسانه در ارتباط با دین 
را تشکیل می دهد مرتبط است و با نقد این حوزه فضای معناداری را برای خود می گشاید. 
مطالعات دین داری به مجموعه مطالعاتی گفته می شــود که تنها هدف خود را بررســی 
وجه عینی، انضمامی و محقَّق دین داری در افراد معرفی می کند. )میرسندســی، 1390: 
87( مهم ترین دغدغه ســنجش دین داری بررسی میزان افول دین در میان افراد است و 
به همین دلیل حداقل هایی از دین داری را مطرح می کند تا به میزان کمّی و مشــخص 
حیات دین در میان افراد دست یابد. با این حال به نظر می رسد که بخش عمده ای از اوصاف 
جامعه شناختی وضعیت دین داری، حتی در مدل های چندبعدی سنجش دین داری نادیده 
گرفته می شود. همین ناکارآمدی در توصیف است که برخی را بر آن داشته تا از ضرورت 
تغییر پارادایم »سنجش میزان دین داری« به سوی پارادایم »انواع دین داری« سخن بگویند 

)میرسندسی، 1390: 91-87 و کلاهی، بی تا(
انواع دین داری درصدد ارائه حالات و کیفیت های مختلفی از دین داری اســت که در 
جامعــه وجود دارد. در واقع پارادایم »انواع« به نحــوی ضمنی با نقد ایده »افول دین« که 
عمدتاً در دوره دوم نظریات سکولاریزاســیون، در دهه 50 و 60 میلادی )برگر، 1383: 
44( مطرح شده بود، از ایده »تغییر شکل دین« که در دوره سوم مطرح می گردد پیروی 
می کنــد و در صدد توضیح این تنوع برمی آید. )نیک پی، 1379: 58 و همیلتون، 1387: 
304 با ارجاع به بکفورد و فن( از همین نقطه است که امکان پیوند مطالعات جامعه شناختی 
دین داری با مطالعات الهیاتی و فلســفیِ دین پژوهــی به وجود می آید. در واقع همان طور 
که کار میرسندســی نشــان می دهد، چنانچه قصد کنیم که با گذر از نوعی سنخ شناسی 
استقرائی و سطحی انواع دین داری به درک ریشه های این تنوع راه بریم، به این می رسیم 
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که »هرگونه دین داری به نوعی به معرفت شناسی و برداشت و طرز تلقی و تفسیر خاصی از 
دین بستگی دارد؛ مفهومی که امروزه در ادبیات سیاسی اجتماعی جامعه ما بیشتر تحت 
نام »قرائت از دین« شناخته می شود.« )میرسندسی، 1390: 162( مشخصاً تعیین نسبت 
میان »دین و مدرنیته« و چالش بر ســر محدوده اجتماعی دین در دنیای جدید همواره 
یکی از محور های اصلی تعریف و تحلیل قرائت های دینی است. )ذوالفقاری، 1388: 81(
دغدغه توصیف تغییرات کیفی به وجود آمده در میان دانشجویان از منظر قرائت های 
دینی، تا حدی در برخی تحقیقات چون مرشدی )1384( و آزاد ارمکی و زارع )1387( 
با طرح مفاهیمی چون »دین داری خصوصی« و »نگرش دینی مدرن« دنبال شده است که 
رابطه نزدیکی با مفهوم مورد نظر این تحقیق دارد. در میان جامعه شناســان تجربی دین 
که دغدغه تعریف و سنجش »انواع دین داری« را دارند نیز موارد مشابهی قابل ذکر است. 
ذوالفقاری )1388( به کمک گونه شناســی ویلیام شــپرد درباره انواع دین داری در ایران 
طیفی از دین داری ســکولار تا اسلام گرایی رادیکال را طبقه بندی می کند و میرسندسی 
)1390( نیز در رساله دکتری خود با استفاده از آراء متکلمین و روشنفکرانی چون سروش 
و شریعتی »تلقی از گستره دین« را به عنوان یکی از محورها وارد سنخ شناسی خود می کند. 
خســروخاور نیز در کار خود که سنخ شناسی انواع مواجهه های واقعی دین داران با مظاهر 
دنیای جدید به ویژه در حوزه ســرگرمی و موسیقی است، محوریت سنخ شناسی را نوعی 

تعیین »گستره دخالت دین در امور« می داند. )خسروخاور، 2007: 454(
ب. ضلــع دیگر مثلثی که تحقیق حاضر در ارتباطی ارگانیک با آن اســت »مطالعات 
سکولار شــدن« یا »عرفی شدن« است که ادبیات نوپایی را در جامعه شناسی دینِ ایرانی 
پدید آورده است. سکولار شدن در عام ترین معنای جامعه شناختی1 خود به فرآیند »نزول 
موقعیت و اهمیت دین نزد فرد و جامعه« اطلاق می شــود. )شجاعی زند، 1385: 33( در 
فرآیند ســکولار شــدن جامعه، دین به تدریج از همه کارگی در حیات فردی و اجتماعی 
بازمی مانــد و با گذر از دوره ای میانی که با تنزل یافتن به عنوان یکی از نهاد های جامعه، 
ســیطره هنجاری خویش را از دســت می دهد و به یکی از بازیگران اجتماعی در عرض 
بازیگران دیگر سکولار )مدارس و احزاب و پارلمان و دولت سکولار( مبدل می شود، نهایتاً 

1. ســکولار شــدن را می توان در چارچوب های مختلفی تحلیل کرد که رهیافت های متفاوتی به بار 
می آورد. از این قسم است تحلیل سکولار شدن در دین پژوهی، تحلیل سکولار شدن در فلسفه سیاسی، 
تحلیل سکولار شدن در معرفت شناسی و... )برای توضیح برخی رهیافت ها نک به: نوروزی، 1388(

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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به یکی از عناصر شخصیِ»قلمرو خصوصی« سقوط می کند. )شجاعی زند، 1386: 40-41(
نکته ظریف و بسیار مهمی که برخی جامعه شناسان حوزه سکولار شدن به آن توجه 
کرده اند رابطه دوطرفه ای است که در این فرآیند میان »عینیت اجتماعی« و »ذهنیت افراد« 
برقرار است که پلی میان دو مفهم سکولار شدن جامعه و سکولار شدن فرد است. متغیر 
گستره اجتماعی دین دقیقاً در همین چارچوب اما معطوف به اوصاف ذهنیت افراد ظهور 
می کند و می کوشد تا از ابعاد جایگزینی نظام هنجاری و معنابخش سکولار به جای نظام 
معنابخشی دینی در ذهن شهروندان جامعه رو به سکولاریزاسیون آگاه شود. کار مرجائی 
)1379( را می توان از معدود تحقیقاتی دانست که از این منظر به سنجش سکولار شدن 
افراد می پردازد. وی جهت گیری های سکولاریستی را در چهار جنبه دین و سیاست؛ دین 
و دنیا؛ دین و علما؛ و کثرت گرائی دینی تعریف می کند )کاظمی و فرجی، 1386: 190( 

که بیشتر از همه به مفهوم گستره دین نزدیک می گردد.
از ســوی دیگر با درنظر گرفتن مســلمان بودن اکثریت ایرانیان، در نزاع میان »ابعاد 
اجتماعــی دین اســلام« و »ضرورت خروج دین از عرصه عمومــی در جامعه مدرن« این 
»قرائت های دینی« )به عنوان مقوله ای کلامی و دین شناختی( هستند که پادرمیانی کرده 
و به نوعی میان دین داری و سکولاریست بودن را جمع می کنند. این همان نقطه محوری 
اتصال بحث ســکولار شــدن به قرائت های دینی است که شجاعی زند را بر آن می دارد تا 
بگوید: »شاید بتوان عرفی شدن را با دو شاخصه »افول« اهمیت و موقعیت دین در سطح 
فردی و اجتماعی و غلبه  »قرائت های یک سویه و تقابلی« در سطح دین که به معنی عدول 

از رویکرد توأمانی1 است تعریف کرد.«2 )شجاعی زند، 1385: 34(
ج. بنابراین ضلع سومی که تحقیق حاضر در نسبت با آن تعریف می شود، )و در واقع 
مبنای نظری دو ضلع دیگر نیز به شمار می رود( حوزه دین پژوهیِ »کلام جدید« است که 
در واقع کانون مباحثات معاصر بر ســر مباحث دین شناختی گوناگونی نظیر منشأ دین، 
کارکرد دین، غایت دین، جوهر یا ماهیت دین، زبان دین است، که همگی مباحثاتی است 
که با تأســیس قلمرو عقلانی و فرهنگی مدرنیته مطرح شده اند. )خسروپناه، 1381الف و 
اســدی، 1383: 67( در این میان یکی از محوری ترین مباحث کلام جدید بحث بر ســر 

1. منظور ایشــان از رویکرد توأمانی یا اندماجی رویکردی اســت که دنیا و آخرت را توأمان و در 
طول هم می بیند.

2. اصل این ایده که سکولاریزاسیون در سه سطح فرد/ جامعه/ دین اتفاق می افتد از دابلر )رفرنس( 
است که توسط شجاعی زند )1380( بسط یافته است.
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محدوده دخالت دین در حیات انسانی یا اصطلاحاً »تا کجایی1« دین است که با اصطلاحات 
مختلفی مانند: انتظار بشر از دین )نصری و خسروپناه(2، غایت دین دنیا یا آخرت )بازرگان، 
قراملکی3، پیروزمند4(، دین و ایدئولوژی )بازرگان5، شریعتی6، مطهری7، سروش8(، دین و 
سیاست )مطهری9، مصباح یزدی10، علی اکبریان11، رحیم پور ازغدی12، ملکیان13و پارسانیا14( 
یا همان قلمرو دین )پیروزمند15، اسدی16( و... مورد بحث قرار گرفته است. این موضوعات 
که ارتباط تنگاتنگی با بحث »ضرورت دین« )جوادی آملی، 1384 الف: 131( و »فلســفه 
بعثت انبیــا« و »فواید و ثمرات بعثت« )پیروزمند، 1389: 83 و جوادی آملی، 1384 ب( 
در کلام قدیم می یابد، این بار با حضور پررنگ ادبیات سکولار سیاسی، اجتماعی و علمی 
غرب که بســیاری از قلمرو های ســابقاً دینی را به چالش فرامی خواندند، مباحث داغ و 

مناقشه برانگیزی را پس از انقلاب و به ویژه در دهه هفتاد شمسی به وجود آوردند. 
چنانچه مفهوم »قلمرو اجتماعی دین« را همچون آیت الله جوادی آملی در کتاب شریعت 
در آینه معرفت، »تحدید حدود و تعیین مرز های ره آورد انبیاء« )جوادی آملی، 1384 الف: 
96( در ابعاد اجتماعی و سیاسی )جوادی آملی، 1384 الف: 131( بدانیم، »بررسی گستره 
اجتماعی دین در دانشــگاه« را می توان »بررسی دیدگاه های کلامی دانشجویان« دانست. 
سنجش تلقی، فهم و انتظار آنها از دین که گر چه بیشتر توسط متکلمین، دین پژوهان و 

1. اصطلاحی که اسدی در کتاب دانایی و معضل دین داری به کار می برد. )اسدی، 1383: 54-55(
2. نصری و خسروپناه هر دو کتاب هایی به همین نام دارند.

3. فرامرز قراملکی استاد فلسفه دانشگاه تهران در کتابی با عنوان »مبانی کلامی جهت گیری انبیاء« به 
همین موضوع پرداخته است که مقاله خلاصه شده آن در شماره دوم و سوم کتاب نقد آمده است.

4. پیروزمند )1389( صورت بندی مناســبی از آراء حکمای سنتی براساس غایت شناسی اخروی یا 
دنیوی یا توأم در نظرات آنها انجام داده است. همین طور قراملکی )1376(

5. بعثت و ایدئولوژی
6. در عمده آثارش مثلًا مجموعه آثار جلد 23

7. با طرح ایدئولوژی اسلامی در بخشی از آثار من جمله در مجموعه آثار جلد 2
8. فربه تر از ایدئولوژی ـ مدارا و مدیریت

9. امامت و رهبری
10. نظریه سیاسی اسلام

11. دین و سیاست، در کتاب نقد، شماره دوم و سوم )1376(
12. دین در حاشیه و دین در صحنه، کتاب نقد شماره دوم و سوم )1376(

13. سکولاریسم و حکومت دینی در کتاب »سنت و سکولاریسم«
14. مبانی معرفتی و چهره اجتماعی سکولاریسم در پارسانیا )1375(

15. قلمرو دین
16. مدخلی بر گستره شریعت
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روشــنفکران مورد بحث قرار گرفته، اما به صورت خودآگاه یا ناخودآگاه بر نظام فکری هر 
مسلمانی حاکم است. این نکته ای است که کمتر مورد توجه قرار گرفته و عمدتاً این طور 
فهم ها منحصر به طیف بسیار خاصی از اندیشمندان قلمداد شده و حال آنکه بخش بزرگی 
از جامعه ما، یا حداقل جامعه نخبگانی ما، به شــدت درگیر این مباحث هستند و آگاهانه 
یا ناخودآگاه اینطور تلقی های پیشــینی خود را در انتخاب ها و تصمیم گیری های فردی و 
اجتماعی خود به کار می گیرند. از این حیث شاید بتوان گفت که این تحقیق در صدد طرح 
متغیر »دیدگاه های کلامی« در کنار متغیرهایی چون »دین داری« در جامعه شناســی دین 
ایرانی است و ادعا دارد که این پارامتر ـ به ویژه با مختصاتی که شرحش آمد ـ معناداری 

و کارآمدی بسیار زیادی در توضیح وضعیت فرهنگی امروز ایران دارد.
مباحث معاصر کلام جدید مســتقل از داوری کلامی شــان، تــا حدودی خلأ ادبیات 
ناکافی جامعه شناســی دین در تحلیل نســبت دین و جامعه را جبران می کند، چرا که 
جامعه شناسی دین جز در شاخه »مطالعات سکولار شدن« تحت تأثیر انسان شناسی است 
و حتی کارکرد های اجتماعی دین را هم از زاویه خاص و محدود انسان شناســانه بررسی 

می کند. )همیلتون، 1387(
گر چه برخی جامعه شناســان دین همچون سراج زاده )سراج زاده و دیگران، 1383( 
برای ارائه تحلیلی از انواع دین داری به کار دین شناسان و متکلمان داخلی و خارجی نظیر 
جان هیک، آلپورت، اریک فروم، ســروش و ملکیان مراجعه کرده اند اما این به این معنا 
نیســت که »خود دیدگاه های کلامی« مســئله اصلی سنجش و پیمایش هستند. تحقیق 
لمبرت1 )1999( شاید از معدود مواردی است که همچون تحقیق حاضر، مستقیماً به قصد 
بررسی کم و کیف دوگانه بنیادگرا ـ سکولاریست به تفکیک حوزه های اجتماعی در جامعه 
اروپایی انجام شده است. علی رغم تمام این پژوهش های مشابه و ارتباط غیرمستقیم آنان 
با مفهوم گســتره اجتماعی دین، این تحقیق اولین تحقیقی است که صراحتاً و مستقیماً 
مفهوم و متغیر »گســتره اجتماعی دین« را به عنوان پارامتری مستقل و بسیار مهم، وارد 

مطالعات جامعه شناسی دین می کند.

چارچوب مفهومی و نظری تحقیق
چنانچه متغیر گســتره اجتماعی دین نزد دانشجویان را »تعیین گستره مشروعیت دین 

1. Lambert
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در اداره جامعــه در ســطح آگاهی افراد« تعریف کنیم. به لحــاظ مفهومی تبار این متغیر 
جامعه شــناختی را باید در دو مفهوم دیگر جستجو کرد: یکی مفهوم فلسفی ـ اجتماعی 

»سکولاریسم« و دیگر مفهوم کلامی ـ اجتماعی »قلمرو دین« 
1. تعریف پارامتر گستره اجتماعی دین در نسبت با مفهوم فلسفی- اجتماعی سکولاریسم

درباره مفهوم »سکولاریســم« باید چنین گفت که آنچه عموماً از ســوی جامعه شناسان و 
اندیشــمندان اجتماعی در این باره مورد توجه قرار گرفته در دو سطح خرد و کلان قابل 
تمییز است. بحث از امر سکولار در سطح کلان تغییر در جایگاه دین در جامعه را بررسی 
می کند و بحث از امر سکولار در سطح خرد جایگاه دین در افراد و در سطح آگاهی فردی 
را مورد بررسی قرار می دهد. بروس در تعریف خود به خوبی بر ظهور سکولاریزاسیون در 
دو ســطح کلان و خرد صحه می گذارد. )بروس، 1387: 57( در واقع پرســش اصلی در 
اینجاســت که با رجوعی تفهمی به ذهینت افراد، آنها در قبال وضعیت اجتماعی سکولار 

و خروج وعقب نشینی دین از صحنه عمومی جامعه چه موضعی دارند؟
به نظر می رسد آنچه برخی صاحب نظران تحت عنوان »سکولار شدن در سطح فردی« 
به آن اشاره کرده اند )دابلر1، 1999؛ لمبرت، 1999 و ویلسون2، 1982( تا حدودی بتواند 
ما را به پاسخ این سؤال نزدیک تر کند. علی رغم اینکه جامعه شناسانی همچون برگر عمدتاً 
به توصیف سطح کلان این نزاع پرداخته اند، جای خالی ارائه گزارش هایی از وضعیت این 
نزاع فرهنگی در میان مردم و درون باورها و جهان ذهنی افراد محسوس است که تحقیق 

حاضر درصدد پاسخگویی به این نیاز است.
اما برای روشــن شــدن جایگاه متغیر »گستره اجتماعی دین« لازم است که به نوعی 
طبقه بندی تعاریفی که از ســکولار شــدن فرد ارائه شده، بپردازیم. ابتدائاً به نظر می رسد 
باید میان چهار اصطلاح »افول دین داری«، »خصوصی شدن دین ورزی«، »این جهانی شدن 
دین ورزی« و »سکولاریسم فکری« که همگی به فرد سکولار نسبت داده می شوند تفاوت 
جدی قائل شد. این چهار اصطلاح که به صورتی در هم ریخته و بدون تمایزگذاری دقیق 
در بخش های مختلف مباحث ســکولار شدن مطرح گشته و گه گاه به جای یکدیگر به کار 
رفته اند هر یک متضمن و معرف وضعیت خاصی در ذهنیت افراد است و هر یک معنای 
جامعه شناختی و شیوه سنجشی منحصر به خود دارد. در ادامه به ارائه توضیح مختصری 

1. Dobbelaere
2. Wilson
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از هر اصطلاح و تبیین ارتباط متغیر »گســتره اجتماعــی دین« با اصطلاح چهارم یعنی 
»سکولاریسم« می پردازیم:

الف. سکولار شدن فرد به مثابه افول دین داری و بی دینی: این تعریف از سکولار شدن بیشتر 

ناشی از اصطلاح پردازی پیتر برگر است. وی در نظریه اول خود با توجه به روند سکولار 
شــدن جامعه و متکثر شــدن نهاد های اجتماعی، رأی به عدم امکان بقای دین می داد و 
ســکولار شــدن فردی را مترادف بی دین شدن می دانست و دقیقاً  به همین دلیل بود که 
بعد از ظهور جنبش های معنوی در سه دهه اخیر قرن بیستم، وی نظریه سکولاریزاسیون 

را باطل اعلام کرد.
به تبــع برگر، در نظریات دوره دوم جامعه شناســی دین، به ویــژه در دهه 50 و 60 
آمریکایی، سکولار شدن فرد، »افول دین نزد افراد« و »کاهش دین داری« معنا می شد که 
به ویژه با پارامتر »رجوع به کلیســا« ســنجیده می شد. )برگر، 1380( با این حال به تدریج 
تعریف های دیگری از سکولار شدن فردی ارائه شد که در آنها به جای حذف کامل دین، از 
ادامه حیات دین نزد افراد در عین تغییر شکل آن در جوامع سکولار سخن گفته می شود. 
به عنوان مثال دابلر در توضیح ســکولار شدن در ســطح فردی چند فرآیند را تشخیص 
می دهد: بی دینی و بی اعتقادی، کاهش در دین داری کلیسایی )کم شدن حضور افراد در 
کلیسا و کاهش تعهد دینی اعضای کلیسا( بریکولاژ در دین )یا برخورد گزینشی با دین( 
و فردی شدن دین. )دابلر، 1999: 8 و 1390: 232( به خوبی مشخص است که هریک از 
دو مفهوم اول و دو مفهوم دوم بر پایه تعاریف متفاوتی از سکولار شدن فرد بنا شده اند.

ب. ســکولار شدن فرد به مثابه خصوصی شدن دین ورزی: معنای دوم سکولار شدن فردی 

نوعی تغییر شکل دین نزد افراد است؛ تغییری که عمدتاً از آن با عنوان »خصوصی شدن«1 
و »فردی شدن«2 یاد می کنند. شاینر در بخشی از مقاله معروفش که عنوان »سکولار شدن 
به معنی رهایی جامعه از قید دین« دارد، می نویسد:»نقطه اوج این نوع سکولار شدن ]سکولار 
شــدن جامعه[ پدید آمدن دینی کاملًا درونی اســت که تأثیری بر نهاد های اجتماعی و 
اعمال جمعی ندارد.« )شاینر، 1383: 27( لاکمن هم با استدلالی مشابه برگر معتقد است 
»ویژگی جوامع معاصر عدم نیاز به نظام های فراگیر ارزشــی است، زیرا آنها به مشروعیت 
دینی نیاز ندارند. ]به همین دلیل[ دین به جنبه ای از زندگی خصوصی تبدیل می شود.« 

1. Privatization
2. Individualization



49

)همیلتون، 1387، 301( امری که به اعتقاد ویلم منشأی از درون الهیات جدید مسیحی 
نیز پیدا کرده است )ژان پل ویلم، 1377؛ به نقل از کاظمی، 1387: 35(

دین ورزی خصوصی شده یا فردی شده با »فروکاسته شدن دین به ایمان« )شجاعی زند، 
1380: 224(، معنویت ســکولار یا قرائت لیبرالیستی از دین )پارسانیا، بی تا الف( معادل 
دانسته شــده و با اوصافی نظیر »برخورد گزینشــی با دین«، »تکثرگرایی«، »فاقد متولی 
بودن«، »عقب نشــینی در برابر عقل عرفی«، »نیت گرایی« و »تسامح اجتماعی« )مرشدی، 

1384( توصیف شده است.
ج. سکولار شــدن فرد به مثابه این جهانی شدن دین ورزی: معنای سومی از سکولار شدن 

فردی وجود دارد که آن هم به نوعی به قرائت دینی مربوط می شود و آن »این جهان گرایی«1 
است. این جهان گرایی، گیتی گرایی یا همنوائی با این دنیا را شاینر چنین تعریف می کند: 
»گروه های دینی یا جوامع دینی از ماوراء طبیعت روی برمی تابند و بیش از پیش به »این 
دنیا« رو می آورند. در حوزه اخلاق از اخلاقی که ما را برای جهان آخرت مهیا می کند دور 
می شوند و به سمت اخلاق سازگار با مقتضیات زندگی در جامعه ای که ما را احاطه کرده 
حرکت می کنند.« )شاینر، 1383: 25( در واقع قرائتی از دین که آن را به خدمت مقاصد 
دنیایی و اهداف صرفاً عملگرایانه2 و فایده گرایانه3 درآورد، قرائتی سکولار محسوب می شود.
چنین تعریفی از سکولار شدن دین در سطحی فلسفی ـ کلامی توسط کسانی چون 
سروش4 )1388: 173-157( مطرح شده و توسط جامعه شناسی چون محمدی )1377( و 
حجاریان )1389(5 در تحلیل جامعه شناسانه عرفی شدن دین و اباذری )اباذری و دیگران، 

2008(6 در تحلیل جامعه شناسانه عرفی شدن فرد به کار رفته است.
د. ســکولار شدن فرد به مثابه سکولاریسم فکری: اما تعریف چهارم از سکولار شدن فرد، 

1. This-worldliness
2. Pragmatic
3. Utilitarian View
4. دینی که در واقع دنیا متبوع و مخدوم اوست و او خادم آن است. این چنین دینی را می گوییم دین 

»سکولار« یعنی دنیازده و دنیاگرا. )سروش، 1388: 168(
5. محمدی و حجاریان هر دو ورود دین به سیاســت را قتلگاه عرفی کردن دین می دانند که گوهر 

معنوی دین را قربانی اغراض این جهانی می کند.
6 اباذری و همکاران، در رویکردی هابرماســی، دین را بخشــی از قلمرو خصوصی افراد در جامعه 
مدنی می دانند که از ســوی اقتدار دولتی ایران مورد دســت اندازی قرار گرفته و در فضاهایی چون 
مسجد، نماز جمعه و آداب پوشش و مناسک عمومی، منطق عرفی دنیاگرایانه ای غلبه یافته که گوهر 

الهی دین را دچار فرسایش و سکولار شدن کرده است.

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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اعتقاد نظری به »سکولاریســم« اســت که در کار ویلســون، لمبرت و به ویژه تیلور مورد 
توجه قرار گرفته و در کار برگر هم اشاراتی نزدیک به آن وجود دارد. سکولاریسم وصف 
دین ورزی و قرائت دینی افراد نیست بلکه صفت ذهنیت، آگاهی کلی و نظام فکری آنهاست. 
سکولاریســم مفهومی است که در زمینه مشخص جامعه جدید و در منازعه نظری دین 
و عقلانیــت مدرن معنا می یابد. برخلاف تصور رایج که سکولاریســم را نوعی ایدئولوژی 
ارزشــی، هنجاری یا تجویزی تلقی می کنند ـ )شــاینر، 1383: 29؛ شجاعی زند، 1380: 
211؛ جلیلی، 1385: 14-13 و حجاریان، 1389: 12-11(ـ سکولاریســم موضع گیری 
عملی نســبت به فرآیند سکولار شدن جامعه نیســت بلکه موضع گیری نظری نسبت به 

محدوده دین در جامعه جدید است. 
سکولاریسم فکری و اعتقادی به معنی »عدم ارجاع بینش ها و ارزش های حیات بشری 
به دین« است: »سکولاریسم یک ایدئولوژی است که آگاهانه همه اشکال اعتقاد به امور و 
مفاهیم ماورای طبیعت و کارکرد های مختص به آنرا تخطئه می کند و در مقابل از اصول 
غیردینی و ضددینی به عنوان مبنای اخلاق شخصی و سازمان اجتماعی حمایت می کند.« 
)ویلسون، 1375: 124( ویلسون از نوعی جانشین شدن مرجعیت مدرن به جای دین در 
حوزه های مختلف حیات فردی و اجتماعی سخن می گوید: الزام های عملی )فقه مرجعیت 
دارد یا علم(، جهت گیری های ارزشــی )عقلانیت معطوف به ارزش آن جهانی یا عقلانیت 
معطوف به هدف این جهانی(، جهان بینی )الهی و ماورائی یا علمی و زمینی( و شــناخت 

)دینی یا علمی( )ویلسون، 1982: 149؛ به نقل از بروس، 1387: 56(
از نظر تیلور1 اندیشــمند اجتماعی معاصر نیز سکولاریســم به این معناست که همه 
افراد بر سر اینکه دین معنابخشی و هنجارآفرینی حوزه عمومی و سیستم اجتماعی آنها 
را برعهده نداشــته باشد توافق داشته باشــند. نکته مکمل هم اینکه همگی بر سر اینکه 
عقلانیت مدرنِ مســتقل از دین، مشروعیت و اعتبار لازم برای تعیین درست بینش ها و 
ارزش ها )شــناخت ها و اخلاقیات( را دارد توافق داشته باشند: »حوزه عمومی باید توسط 
هنجارها یا موافقت های معینی که از تعلق مذهبی مســتقل بودند ســر و سامان بگیرد.« 

)تیلور، 1998( 
از نظر لمبرت نیز سکولاریســت کســی اســت که اعتقادی به حضور اجتماعی دین 
نداشته باشد. )لمبرت، 1999: 28( او برای سنجش دوگانه »سکولاریسم/ فاندامنتالیسم« 

1. Taylor
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به ســنجش »قلمرو و حدود کارکردی دین نزد افراد«1 می پردازد که دقیقاً مطابق مفهوم 
»گستره اجتماعی دین« در این تحقیق است. )لمبرت، 1999: 23-27(

در نهایت چنین تعریفی از »مسلمان سکولار« به صورت شفافی توسط حجاریان مطرح 
شــده است: »به نظر من "سکولار مسلم" کســی است که عرصه سیاست را از سپهر دین 
جدا می کند. دین را متعلق به حوزه خصوصی می داند و سیاست را از آنِ سپهر همگانی 
می شمارد. سیاست درچنین نگاهی به عرف عام می پردازد و دین به عرف خاص... مسلم 
ســکولار در واقع تلاش می کند "برای اینکه سکولار نشویم، سکولار شود." در این جمله 
ســکولار اول و ســکولار دوم تفاوت دارند. سکولاریســم در معنا و واژه اول خود همان 
گیتیانه شدن است، اما سکولاریسم در معنا و واژه دوم "افتراق ساختاری بین نهاد دین و 

نهاد دولت" را مورد توجه قرار می دهد.« )حجاریان، بی تا؛ به نقل از گنجی، بی تا(
در نهایت آراء مختلف و صاحب نظرانی را که درباره ســکولار شــدن در سطح فردی 

نظریه پردازی کرده اند به صورت زیر می توان خلاصه کرد:

جدول 1: معانی مختلف مفهوم سکولار شدن فردی

صاحب نظرانمتغیر مورد نظرمعنای سکولار شدن فردی

برگر/ دابلردین داریافول دین داری و بی دینی

دابلر/ لاکمن/ ویلم/ شجاعی زندشکل دین ورزی/ قرائت دینیخصوصی شدن دین ورزی

سروش/ محمدی/ حجاریان/ اباذریقرائت دینیاین جهانی شدن دین ورزی

ویلسون/ تیلور/ لمبرت/ حجاریانگستره اجتماعی دینسکولاریسم فکری

بنابراین طبق تعریفی که ارائه شــد »گســتره اجتماعی دین نزد افراد« همزمان هم 
سکولاریسم و هم قلمرو آن را خواهد سنجید.

2. تعریف پارامتر گستره اجتماعی دین در نسبت با مفهوم کلامی ـ اجتماعی قلمرو دین
مفهوم »گستره اجتماعی دین« اگر در حوزه جامعه شناسی دین و اندیشه اجتماعی مدرن 
مفهومی نادر بود که به سختی ما به ازای آن )سکولاریسم( از میان مباحث گوناگون قابل 
استحصال بود، اما در حوزه مباحث کلام جدید موضوعی به نسبت جدّی تر است و تاحدی 
مورد توجه قرار گرفته اســت. گرچه عنوان این بحث ضرورتاً قلمرو اجتماعی دین نبوده 

1. The Scope and Limits if Religious Functions

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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است و این اصطلاح علی الظاهر تنها توسط آیت الله جوادی آملی )جوادی آملی، 1384 الف: 
130( به کار رفته، اما همان طور که گفته شــد، دین پژوهان و روشنفکران زیادی بسته به 
موقعیــت و انتخاب اصطلاحی که انجام داده اند، این موضوع را ذیل عناوینی نظیر انتظار 

بشر از دین، غایت دین، دین و ایدئولوژی یا دین و سیاست مورد توجه قرار داده اند.
بحــث کلامی »قلمرو دین« برخلاف بحث صرفــاً درون دینی آنکه بدون هیچ زمینه1 
خاصی مســتقیماً به عناصر درونی دین می پردازد، با نگاهی درجه دوم به کلیت دین، به 
بررسی گستره حضور دین در چارچوبی »مشخص« می پردازد. این چارچوب ها یا زمینه های 

مشخص از این قبیل اند:
الف. رویکرد معرفت شــناختی یا قلمرو دین در زمینه معرفت: به بررسی نقش معرفت  زایی 

دین پرداخته به ویژه آن را در نسبت با رقبای معرفتی نظیر تجربه، عقل، شهود و... بررسی 
می کند و موضوعات مهمی چون »عقل و دین«، »علم و دین«، »فلســفه و دین«، »عرفان 
و دین« و... را پدید می آورد.چنانچه واژه »معرفت« از حالت اطلاق و کلیت خارج شــود و 
با قیدی مشــخص به حوزه معرفتی خاص منحصر گردد، مباحثی نظیر »دین و اخلاق«، 
»دیــن و حقوق«، »دین و علوم طبیعی« و »دین و علوم انســانی« را نیز می توان ذیل این 

رویکرد محسوب کرد.
ب. رویکرد انسان شــناختی یا قلمرو دین در زمینه نیاز های انسان: به دین از حیث ارضای 

نیاز هــای ماهوی انســانی نگاه می کند و بررســی می کند که آیــا این گونه کارکرد های 
انسان شناختی دین هنوز پابرجاست یا توسط جایگزین هایی واگذار شده است؟ این رویکرد 
که عمدتاً ذیل عنوان »انتظار بشر از دین« شناخته می شود2، با طرح مواردی از قبیل التیام 
رنج ها، پشتیبانی اخلاق، تمهید تجربه معنوی، معنابخشی به زندگی، آرامش و اطمینان 
هستی شناختی و... به عنوان خدماتی که دین به انسان ارائه می دهد )جوادی آملی، 1384ب 
و ســروش، 1388(، عملًا جایگاه دین را در نســبت با نیاز های این چنینی انسان تثبیت 
کرده و قلمرو خاصی برای دین در تأمین نیاز های درونی انسانِ مدرن قائل می شود3. این 
1. Context
2. البته بحث »انتظار بشر از دین« محدود به این رویکرد نیست، چون رویکرد های دیگر هم با نگاهی 
بازتر، می توانند به عنوان انتظار بشــر از دین مطرح شوند. دکتر نصری و حجه الاسلام خسروپناه در 
کتاب هایی با همین عنوان عملًا انتظار بشر از دین را در معنایی عام و شامل امور سیاسی و اجتماعی 

مطرح و بررسی کرده اند.
3. عملًا در چارچوب بحث انتظار بشــر از دین بســیاری از مختصات مدرنیته مانند وضع اجتماعی 
و شأن علم و عقل، پیش فرض انگاشته شده و تنها دین به عنوان موجودی رخنه پوش برای پر کردن 
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رویکرد به خاطر منظر خاصی که اختیار می کند بیشــتر نگاهی روان شناســانه می یابد تا 
جامعه شناسانه و جای خالی نگاه به نیاز های اجتماعی و غیرفردی انسان را برای رویکرد 

بعدی باز می کند.
ج. رویکرد جامعه شناختی یا قلمرو دین در زمینه جامعه: نقش دین در جامعه و نسبتی که 

دین با عناصر مختلف اجتماعی نظیر نهادها، قوانین، هنجارها؛ یا مفاهیمی چون پیشرفت، 
هویت، مدنیت، اخلاق عمومی؛ و همین طور در نســبت با حوزه های کلان اجتماعی نظیر 
فرهنگ، هنر، ورزش، آموزش، اقتصاد، ســلامت، سیاست و قضاوت؛ یا نهاد های مشخص 
نظیر دولت، دانشــگاه، ســینما و... می گیرد، باب ورود به حیطه مباحث گسترده ای را در 
تشــریح قلمرو دین در زمینه جامعه در نسبت با عناصر نظری علمی، عقلانی، تاریخی و 
فرهنگی )عرفی( دیگری که در شکل دهی به جامعه نقش داشته اند می گشاید. حیطه ای 
که علی رغم گستردگی و چالش برانگیزی عناوین محدودی را در مباحثات روشنفکرانه و 

علمی جامعه ایرانی به خود اختصاص داده است.
قلمرو دین در زمینه جامعه همان »قلمرو اجتماعی دین« است که مبنای کلامی پارامتر 
»گستره اجتماعی دین نزد دانشجویان« را می سازد. به این معنا همان طور که گفته شد این 

تحقیق بررسی جامعه شناختی دیدگاه های کلامی دانشجویان خواهد بود.

روش تحقیق
با توجه به توضیحات فوق الذکر به خوبی روشــن می شــود که دو دوگانه طیفی بر پارامتر 
»گســتره اجتماعی دین« حاکم اســت که عملًا مترادف یکدیگرنــد. دوگانه اول دوگانه 
سکولاریست / بنیادگراست که در دایره مفهوم »سکولاریسم فکری« دانشجویان را به دو 
دســته کلی قائلین به مداخله دین در جامعه و مخالفین مداخله دین در جامعه تقســیم 

می کند. 
از سوی دیگر به صورت کلی می توان محوریت بحث کلامی بر سر قلمرو اجتماعی دین 
را در چارچــوب »نگرش حداقلــی/ حداکثری به دین« صورت بندی کرد که گر چه ضمن 
برخی مباحثات کلام قدیم هم حضور داشت، اما موضوعیت خویش را با کار روشنفکران 

خلأها و تعارضات درونی شهروند جامعه مدرن مطرح می شود. به همین دلیل است که به نحوی قابل 
پیش بینی نتیجه بحث به چیزی جز دینی خصوصی شــده و صرفاً معنوی که هیج اثر عینی بیرونی 
)فردی و اجتماعی( ندارد نمی انجامد. دینی که نه تنها منحصر به قلمرو خصوصی است بلکه در قلمرو 

خصوصی هم بروز عینی ندارد و در واقع محصور در روان و ذهن انسان است.

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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دینــی در دهه هفتاد و به ویژه نظریه پردازی های دکتر ســروش به دســت آورد. در فهم 
حداقلی دین عملًا بحث از قلمرو اجتماعی دین منتفی می شود چرا که انتظار طراحی و 
برنامه ریزی اجتماعی از دین انتظار گزافی است و دین اصولاً معنابخشی به حوزه شخصی 
و تنظیم ارتباط با خدا را بر عهده خواهد داشــت یا نهایتاً در حد نوعی نظام حقوقی به 
داوری های کلی مشغول خواهد شد. )سروش، 1377: 9( در مقابل دیدگاه حداقلی، دیدگاه 
حداکثــری مجموعه نظراتی را دربرمی گیرد که انتظار حضور پررنگ اجتماعی از دین را 
مطرح می کنند. »دین عبارت اســت از روش خاصی در زندگی دنیا که هم صلاح زندگی 
دنیا را تأمین می کند و هم در عین حال با کمال اخروی و زندگی دائمی حقیقی در جوار 

خدای تعالی موافق است« )طباطبائی، 1380، ج2: 194(
بر این اســاس دوگانه کلامــی »نگرش حداقلی/ حداکثری« دقیقــاً معادل با دوگانه 
»سکولاریســت/ بنیادگرا« پدید می آید. متغیر  »گســتره اجتماعی دین« متغیری نســبی 
است که به خوبی با طیف پنج قسمتی لیکرت و گزینه وسط بینابین قابل توصیف است. 
با توجه به اینکه ما جز برآورد کلی تعداد دانشــجویان هر دسته، می خواهیم ابعاد عینی 
قلمرو سکولاریســم را نیز شناســایی کنیم تا مشخص شود دین در کدام نواحی مقاومت 
متفاوتی در برابر نیروی عرفی کننده مدرنیته از خود نشــان داده اســت، این مفهوم را در 
یازده حوزه مختلف اجتماعی به صورت مستقل مورد سنجش قرار می دهیم. برای تشخیص 
حضور دین در هر حوزه 4 گویه طراحی شــد تا نهایتاً پرسشــنامه ای با 44 گویه به 384 
دانشــجویی که براســاس فرمول کوکران با خطای 5 درصد و سطح اطمینان 95 درصد، 
تعداد مناســب جامعه نمونه در جمعیت حدوداً 13 هزار نفری دانشجویان دانشگاه مورد 

نظر هستند، داده شود. این حوزه های یازده گانه عبارت اند از:
آموزش و پرورش و آموزش عالی/ اقتصاد/ سیاست داخلی/ سیاست خارجی/ قضاوت/ 
قانون و تقنین/ توســعه و پیشرفت/ علم1/ زندگی روزمره/ تعاملات اجتماعی/ تصمیمات 

فردی2
برای تأمین پایایی پرسشــنامه ویرایشــی اولیه، 34 پرسشنامه به صورت تصادفی در 

دانشگاه توزیع شد و ضریب آلفای کرونباخ گویه ها به ترتیب زیر استحصال گردید: 

1. منظور از علم در این تحقیق Science یا علوم طبیعی تجربی غربی است.
2. مواجهه فرد با دین در تصمیمات فردی نه تنها خود سایه ای از نگرش او به عقلانیت و علم جدید 
را عیان می کند بلکه فی نفسه و برای فهم مداخله دین در کنش های بیرونی او که نهایتاً تشکیل دهنده 

زندگی اجتماعی است کارایی دارد.
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جدول 2: تأمین پایایی با استفاده از ضریب آلفای کرونباخ

ضریب آلفای کرونباخمتغیر

0/871دین و آموزش و پرورش

0/887دین و اقتصاد

0/923دین و سیاست داخلی

0/844دین و سیاست خارجی

0/835دین و قضا

0/785دین و تقنین

0/783دین و پیشرفت

0/675دین و علم

0/828دین و زندگی روزمره

0/805دین و تعاملات اجتماعی

0/798دین و اعمال فردی

همان طور که مشــاهده می شود تمام ضرائب بالاتر از 0/6 و اکثریت آنها بالاتر از 0/8 
هســتند که حد بالایی از همبستگی مفهومی میان گویه ها و همسویی معرف ها در ارائه 

یک پارامتر واحد را نمایان می کند1.
اعتبار پرسشنامه هم به شیوه اعتبار صوری و با ارائه آن به اساتید مطرح و صاحب نظر 
در حوزه تحقیق، اســاتید گرامی دکتر شجاعی زند، پارسانیا، کلانتری، هاشمی، اعتمادی 
و میرزایی2 و هم به شیوه اعتبار آزمون اعتبار سازه ای KMO حاصل شد. ضمن اینکه هر 
یک از اســاتید با ارائه نکاتی به چند مرحله ویرایش و اصلاح پرسشــنامه مدد رساندند تا 
نهایتاً به شــکل ارائه شــده رسید. اعداد نهایی به دست آمده از آزمون KMO همبستگی 

بالای گویه ها با همدیگر را نشان می دهد:

1. دلیل پایین تر بودن عدد کرونباخ دین و علم، افتراق میان علوم طبیعی و علوم انســانی اســت که 
پاسخی دوگانه را در بحث علم و دین پدید آورده است.

2. اعضای هیئت علمی دانشکده علوم اجتماعی دانشگاه تهران

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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KMO جدول 3: تأمین اعتبار با استفاده از ضریب اعتبار سازه ای

ضریب اعتبار KMOمتغیر

0/815دین و آموزش و پرورش

0/788دین و اقتصاد

0/830دین و سیاست داخلی

0/795دین و سیاست خارجی

0/799دین و قضا

0/669دین و تقنین

0/726دین و پیشرفت

0/613دین و علم

0/673دین و زندگی روزمره

0/728دین و تعاملات اجتماعی

0/754دین و اعمال فردی

نمونه گیری
نمونه گیری به روش نمونه گیری طبقه بندی متناســب با حجم و درون طبقات به شــیوه 
خوشه ای انجام گرفت )نمونه گیری تداخلی( و واحد های اصلی جامعه براساس جنسیت، 
مقطع تحصیلی و ســال ورود شامل 12 گروه شــد. نمونه گیری طبقه بندی وقتی انجام 
می شــود کــه واریانس افراد درون هر واحد اندک و واریانس میــان واحدها زیاد در نظر 
گرفته شود و میان عامل تفکیک طبقات و ویژگی مورد سنجش همبستگی در نظر گرفته 
شــود. )مولر و دیگران، 1389: 409( بر همین اساس و به دلیل این فرضیه پیشیینی که 
پاسخ دهی میان زنان و مردان از یک سو و با افزایش سال تحصیلی از سوی دیگر متفاوت 
اســت، طبقات را براســاس دو متغیر میزان تحصیلات و جنسیت تقسیم بندی  کردیم، با 
این تفاوت که به دلیل شــکل گرفتن تقریبی افــراد در مقاطع تحصیلات تکمیلی و نبود 
واریانس میان ســال اول و دوم ارشــد و اول و دوم دکترا، کل تحصیلات تکمیلی )مقطع 
کارشناســی ارشــد و دکترا( به عنوان یک طبقه در مقابل 5 طبقه از سال اولی ها تا سال 
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آخری های کارشناسی درنظر گرفته می شود که در مجموع 12= 2× )5+1( گروه خواهد 
شد. برای جمع آوری 384 پرسشنامه مورد نیاز تعداد 400 پرسشنامه به صورت تصادفی 
در میان دانشــجویان هــر گروه توزیع گردید که 390تای آن عــودت یافت که با توجه 
به مراقبت دقیق پرسشگران و توجیه شدن دانشجویان نسبت به علمی بودن کار و به ویژه 
مقارن بودن با ایام امتحانات، عدم بازگشت ده پرسشنامه، از الگوی معناداری در نسبت با 
پرسش تحقیق پیروی نمی کرد. مشخصات جامعه نمونه که مطابقت نزدیک توزیع جامعه 

نمونه با جمعیت کل دانشگاه را نشان می دهد، به این شرح است:

جدول 4: مشخصات جامعه نمونه

درصد در فراوانی
جمعیت نمونه

درصد در 
دانشگاه

معتبر

194/95/0دخترسال اولی

287/27/4پسر سال اولی

133/33/4دختر سال دومی

3910/010/3پسر سال دومی

246/26/3دختر سال سومی

379/59/8پسر سال سومی

153/84/0دختر سال چهارمی

348/79/0پسر سال چهارمی

61/51/6دختر سال پنجمی و ماقبل

338/58/7پسر سال پنجمی و ماقبل

348/79/0دختر ارشد و دکترا

9624/625/4پسر ارشد و دکترا

37896/9100/0مجموع

123/1بیان نشدهنامعتبر

390100/0کل

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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تحلیل یافته های توصیفی
نتیجه گردآوری و تدوین داده ها با استفاده از نرم افزار اس.پی.اس.اس1 آمارها و نمودارهایی 
را عرضه می کند که به تفکیک 11 حوزه بررسی شده به عنوان قلمرو سکولاریسم یا گستره 

اجتماعی دین ارائه می شود:

1. آموزش و پرورش
پاسخ به گویه های مربوط به حوزه آموزش و پرورش بدین شرح است: )اعداد به درصد است(

جدول 5: ریز نتایج پرسشنامه در حوزه آموزش و پرورش و آموزش عالی

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

44( مهم تر از هر ویژگی دیگری، آنچه از یک مدرسه ایده آل 
انتظار می رود آموزش درســی و علمی مناسب دانش آموزان 

است، نه آموزش های مذهبی و تربیت دینی.
18/222/321/023/110/84/6

28( اگر مدرسه ای برترین دانش آموزان کشور را از نظر درسی 
و علمی ارائه دهد ولی خروجی های آن از حیث بینش و رفتار 

مذهبی ضعیف باشند، هیچ ارزشی ندارد.
11/817/920/330/517/22/3

11( طبق روال موجود مدارسِ ما، محوریتِ برنامه های آموزشی 
باید آموزش علوم تجربی و ریاضی باشــد و درجه دوم بودن 
جایــگاه تعالیمِ دینی در مجموعــه دروس، نقصی برای نظام 

آموزشی ما محسوب نمی شود.
19/224/423/618/211/82/8

9( به جای آنکه بکوشــیم که دانشگاه های مان را هرچه بیشتر 
به دانشــگاه های برتر دنیا شبیه کنیم، باید در مسیر اسلامی 

کردن دانشگاه ها حرکت کنیم.
10/56/218/229/234/61/3

چنانچه از میانگین 4 گویه اصلاح شده گویه های بالا )گویه های 28 و 9 معکوس شوند( 
متغیر »گســتره دین در آموزش« را ساخته و مقادیر کمتر از 2/5 را حضور حداقلی دین 
در آموزش یا اعتقاد به آموزش سکولار، مقادیر بالاتر از 3/5 را حضور حداکثری دین در 
آمــوزش یا اعتقاد به آمــوزش و آموزش عالی دینی و مقادیر بین آن دو را بینابین تعبیر 

کنیم، نتیجه نهایی گستره دین در آموزش چنین است:

1. SPSS
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جدول 6: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه آموزش

54/4 درصدحضور حداقلی دین در آموزش

21/5 درصدحضور حداکثری دین در آموزش

23/6 درصدبینابین

2/66میانگین شدت 

نتیجتاً این آمار نشــان می دهد که تنها 21درصد دانشــجویان کارکردی دینی برای 
مدارس و دانشــگاه های ما قائل اند و بیش از 54 درصد دانشجویان مدرسه را نهادی اولاً 
علمی و ســکولار تصور می کنند و درجه دوم بودن دین در نظام آموزشــی را نقصی برای 

آن به شمار نمی آورند.1

2. اقتصاد
برآورد نظرات دانشجویان درباره نسبت دین و اقتصاد به این شرح است:

جدول 7: ریزنتایج پرسشنامه درحوزه اقتصاد

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

4( اظهارنظر هــای دینی در حوزه اقتصــاد جز عقب ماندگی 
16/717/418/227/418/22/1اقتصادی ما ثمره دیگری ندارد.

2( الگوی اقتصاد غربی به هیچ وجه مطلوب نیســت و ما باید 
12/814/420/827/424/40/3به سمت اقتصاد اسلامی حرکت کنیم.

18( تنظیــم مدل و برنامه اقتصادی یک کشــور کاری کاملًا 
23/324/416/720/512/32/8علمی است و باید بدون دخالت اقتضائات دینی انجام شود.

19( اگر »اقتصاد بدون ربا« مانع پیشرفت اقتصادی ما در بازار 
11/518/217/921/528/52/3بین الملی است، باید آن را کنار گذاشت.

براســاس متد گفته شــده وضعیت فراوانی دیدگاه ها در تقابل اقتصاد مدرن و اقتصاد 
اسلامی به این شرح است:

1. در میان 4 گویه یاد شده گویه آخر که درباره دانشگاه اسلامی است بیشترین گرایش را به سمت چپ 
یعنی نگرش سکولار دارد که حاکی از مقاومت ذهنی در برابر گزاره اسلامی شدن دانشگاه ها است.

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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جدول 8: برآیند نظرات درباره حضور دین در حوزه اقتصاد

42/3 درصدحضور حداقلی دین در اقتصاد

32/6 درصدحضور حداکثری دین در اقتصاد

25/1 درصدبینابین

2/97میانگین شدت

نکتــه جالب در این بخــش، مقاومت خاص گزاره ربا در برابر فرآیند سکولارشــدن 
حوزه اقتصاد در ذهن افراد است. طبق برآورد نرم افزار 147 مورد یعنی حدود 40 درصد 
پاســخ دهندگان در حالی به گویه 18 پاســخ مثبت داده اند که به گویه 19 پاسخ مخالف 

یا کاملًا مخالف داده اند. 

3. سیاست داخلی
نتیجه گویه های حوزه سیاست داخلی چنین است:

جدول 9: ریزنتایج پرسشنامه درحوزه سیاست داخلی

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

37( بهتریــن مدل حاکمیت سیاســی همین مدل حکومت 
»مســتقل از دین« است که ســال ها در کشور های اروپایی و 

امریکایی تجربه شده است.
13/118/217/928/717/74/4

25( اینکه یک شــخصیت دینیِ فقیه عهده دار اداره و هدایت 
14/613/113/617/235/95/6حکومتی باشد، مترقی ترین نوع حکومت است.

3615/619/020/522/818/53/6( ایده حکومت دینی در دنیای نوگرای امروز، کارایی ندارد.

29( ما باید مدل حکومتی خودمان را از دین اخذ کنیم نه از 
19/719/518/724/614/62/8الگو های غربی و شرقی. 

گروه بندی این پارامتر برای رســیدن به موافقان حضور دین در سیاست و مخالفان، 
ما را به نتیجه زیر می رساند:
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جدول 10: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه سیاست داخلی

46/7 درصدحضور حداقلی دین در سیاست داخلی

33/1 درصدحضور حداکثری دین در سیاست داخلی

18/2 درصدبینابین

2/93میانگین شدت

4. سیاست خارجی
برآیند نظرات دانشجویان در حوزه سیاست خارجی چنین است:

جدول 11: ریزنتایج پرسشنامه در حوزه سیاست خارجی

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

22( جهت گیری دینی کشــورها مهم ترین معیار برای تعیین 
5/112/617/231/830/52/8دوست و دشمن در فضای بین المللی است.

23( ادبیات حق / باطل یا کافر/ مسلمان برای مواجهه با اوضاع 
امروز جهان منسوخ و ناکارآمد گشته و به جای آن باید از ادبیات 

هزینه / فایده یا منافع ملی استفاده کرد
18/522/820/518/714/15/4

17( حتی اگر در حمایت از فلسطین متحمل هزینه اقتصادی 
و سیاســی سنگینی هم بشویم نباید از این آرمان دینی کوتاه 

بیایم.
13/313/617/722/631/01/8

6( با اینکه داشــتن انرژی هســته ای هزینه های اقتصادی و 
سیاسی سنگینی را بر ما تحمیل کرده است، چون باعث »ارتقاء 

عزت مسلمین« بوده، باید آن را حفظ کرد.
16/419/516/923/123/11/0

که با انتقال داده ها به گروه بندی ســه گانه حداقلی، حداکثری و بینابینی به شــیوع 
کلی هر دیدگاه دست خواهیم یافت:

جدول 12: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه سیاست خارجی

51/8 درصدحضور حداقلی دین در سیاست خارجی

20 درصدحضور حداکثری دین در سیاست خارجی

27/7 درصدبینابین

2/62میانگین شدت

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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5. قضاوت
نتیجه پاسخ دانشجویان به گویه های مربوط به دین و حوزه قضاوت و جزا بدین شرح است:

جدول 13: ریزنتایج پرسشنامه در حوزه قضاوت

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

7( احکام جزائی اســلام همچون قصاص، ارتداد، دیه و... باید 
30/330/812/613/311/81/3با اقتضائات دنیای مدرن و جامعه جهانی هماهنگ شوند.

42( حتّی اگر همه دنیا هم حکم قصاص را غیرانسانی بدانند، 
21/817/220/018/218/24/6وظیفه ماست که همواره بر اساسش عمل کنیم.

12( اعلامیه جهانی حقوق بشــر دستاوردی عقلانی و جهانی 
، موظف اند  است و همه مذاهب  ـ علی رغم اختلافات احتمالی ـ

به آن عمل کنند.
22/828/521/511/87/47/9

2415/118/715/122/325/43/3( زنان نباید در کرسی قضاوت در دادگاه ها قرار گیرند.

و به صورت کلی:1
جدول 14: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه قضاوت

52/1 درصدحضور حداقلی دین در قضا

22/6 درصدحضور حداکثری دین در قضا

24/9 درصدبینابین

2/68میانگین شدت

6. تقنین
نتیجه نظرخواهی از دانشجویان درباره نقش دین در قانون گذاری نتایج زیر را به دست داد:

جدول 15: ریزنتایج پرسشنامه درحوزه تقنین

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

5( مجلــس باید بتواند آزادانه و بدون هیچ محدودیت دینی، 
22/321/313/821/818/72/1به عنوان نماینده مردم هر قانونی را که خواست تصویب کند.

1. در میان 4 گویه مربوط به حوزه قضا، گویه 42 که موضوع قصاص را مطرح می کند چولگی به چپ 
و تمایل به گرایش دینی و بنیادگرایانه را نشان می دهد که احتمالاً باید مشابه گویه ربا در بعد اقتصاد 
تحلیل شود. با این حال مسئله قصاص از مسئله ربا بیشتر در معرض سکولار شدن قرار گرفته چرا که 
آمار ربا 50 موافق و 30 مخالف بود و آمار قصاص تقریباً 40 موافق و 40 مخالف را نشان می دهد.



63

38( حضور شــورای نگهبان به عنوان یک نهاد نظارتی دینی، 
برای ارزیابی مصوبات مجلس از حیث انطباق با دین، بســیار 

ضروری و واجب است.
16/920/319/017/921/84/1

14( هرکســی با هر اعتقاد دینی و دیدگاه های اجتماعی که 
44/424/413/311/05/91/0دارد باید بتواند وارد مجلس شود.

33( بهترین وضعیت قانون گذاری آن اســت که بتوانیم همه 
15/914/422/125/118/54/1قوانین کشور را مستقیماً براساس دین طراحی و پیاده کنیم.

با دســته بندی نتایج فوق یعنی حذف شــدت ها و نگه داشتن نظر کلی درباره حضور 
دین در تقنین خواهیم داشت:

جدول 16: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه تقنین

51/8 درصدحضور حداقلی دین در قانونگذاری

23/1 درصدحضور حداکثری دین در قانونگذاری

24/1 درصدبینابین

2/68میانگین شدت

7. توسعه و پیشرفت
با بررسی گویه های مربوط به موضوع پیشرفت دینی یا توسعه غربی داریم:

جدول 17: ریزنتایج پرسشنامه در حوزه توسعه و پیشرفت

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

41( کشور ما تنها و تنها وقتی پیشرفت کرده است که از نظر 
12/823/127/224/68/53/8اقتصادی و سرانه مالی جزو کشور های اول دنیا باشد.

34( معنی »پیشــرفت کردن« این نیســت که مثل مالزی و 
ترکیه، مردم و مســئولین مسلمان باشند، اما از نظر فرهنگی، 
اجتماعی، اقتصادی و سیاســی با جوامع غیرمســلمان هیچ 

تفاوتی نداشته باشیم.

19/721/319/219/514/95/4

32( بهتر اســت به جای طرح مباحثی نظیر »الگوی اسلامی 
پیشرفت«، توان خود را برای تبدیل شدن به یک کشور پیشرفته 

مثل کشور های غربی متمرکز کنیم.
13/622/623/118/211/011/5

26( وضع امروز کشور های غربی تنها نمایانگر توسعه مادّی و 
دنیایی است که صرفاً می تواند بخش بسیار کوچکی از اهداف 

جامعه ما را پوشش دهد.
12/323/121/026/412/84/4

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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و به صورت کلی:

جدول 18: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه توسعه و پیشرفت

37/9 درصدحضور حداقلی دین در پیشرفت

27/4 درصدحضور حداکثری دین در پیشرفت

32/1 درصدبینابین

2/97میانگین شدت

فراوانی این شاخص حول محور نمره 3 یا نظر بینابین با پوشش 32 درصد حجم نمونه، 
به توزیع نرمال نزدیک گشته هرچند چولگی به راست تمامی نمودارها در این نمودار هم 
دیده می شود و گفتمان توسعه به شیوه غربی و بدون دخالت آرمان ها و ارزش های دینی 

طرفداران بیشتری دارد.

8. علم
در دین و علم ما با دو موضوع کاملاً  متفاوت مواجه ایم. پاسخ های دانشجویان در دو گویه 
21 و 35 کــه درباره »علمی بودن قرآن« اســت، بــا دو گویه 20 و 31 که درباره »دین و 

علوم انسانی« است کاملًا متفاوت است.

جدول 19: ریزنتایج پرسشنامه درحوزه علم

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

35( آنچه در قرآن به عنوان کیهان شناســی، انسان شناسی و 
تاریخ بشری آمده، صرفاً داســتان هایی تمثیلی برای تذکر و 

تربیت انسان هاست و ارزش علمی ندارد.
5/18/515/634/930/55/4

21( در تعارضــی که بین نظریــه داروین و آیات قرآن درباره 
نحوه پیدایش انســان وجود دارد، قطعاً روایتِ دینیِ »خلقت 

آدم« صحیح و روایتِ علمیِ »تکامل داروین« نادرست است.
31/517/424/913/67/74/9

20( باید به تدریج به جایی برســیم که جامعه مان را براساس 
علوم انســانی موجود و نظریه های علمی دانشمندان غربی در 
رشته هایی چون جامعه شناسی، روان شناسی، اقتصاد، مدیریت 

و... سامان دهیم و این منافاتی با دین دار بودن ما ندارد.

20/327/420/816/912/62/1

31( علــوم انســانی موجود دانش هایی ذاتاً غربی و مســموم 
هستند که چون براساس مبانی کفرآمیز شکل گرفته اند باید 

مورد بازنگری اسلامی قرار گیرند.
7/212/819/232/624/43/8
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و در مجموع توزیعی نزدیک به نرمال:

جدول 20: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه علم

31/8 درصدحضور حداقلی دین در علم

29 درصدحضور حداکثری دین در علم

38 درصدبینابین

3/12میانگین شدت

میانگین پاسخ های گویه سوم و معکوس چهارم که به سکولاریسم گرایش دارد، به خوبی 
عدم گسترش دایره دین به علوم انسانی را نشان می دهد اما میانگین پاسخ های گویه اول 
و معکوس دوم که به بنیادگرایی گرایش دارد، گستره دخالت دین در حوزه علوم طبیعی 
را نشــان نمی دهد بلکه صرفاً حاکی از این اســت که هنوز قرآن در محدوده درونی خود 

معنادار و واقع نما تفسیر می شود و موافقت با دخالت دین در علوم را نمی رساند.

9. زندگی روزمره
در جمع بندی گویه های مربوط به زندگی روزمره یعنی حضور دین در خوردن، پوشیدن 

و آشامیدن نتایج زیر به دست آمد:

جدول 21: ریزنتایج پرسشنامه درحوزه زندگی روزمره

کاملًا گویه ها
 موافقم

کاملًا مخالفمبینابینموافقم
مخالفم

نزده

30( آشــامیدن مشروبات الکلی به اندازه کم، که ضرری برای 
14/612/616/415/636/74/1بدن نداشته باشد، اشکالی ندارد.

1( بحث نجس بودن ســگ و حرام بودن گوشت خوک بحثی 
10/312/112/319/044/95/1متعلق به دوره فقدان بهداشت است و امروز موضوعیت ندارد.

39( مسلمان و غیرمسلمان در اینکه چگونه بپوشند و خود را 
36/723/613/113/89/73/1بیارایند، باید آزاد باشند.

15( پایبندی به حدود دینیِ پوشاندن موی سر و بدن، بر تمام 
15/414/915/921/830/51/5زنان جامعه لازم است.

چنانچه از میانگین 4 گویه بالا درحالی که گویه 15 معکوس شده، متغیر گستره دین 
در زندگی روزمره را بسازیم توزیع فراوانی آن چنین خواهد بود:

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه



66

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

جدول 22: برآیند نظرات درباره حضور دین در زندگی روزمره

38/5 درصدحضور حداقلی دین در زندگی روزمره

35/1 درصدحضور حداکثری دین در زندگی روزمره

25/9 درصدبینابین

3/05میانگین شدت

گــر چه جدول توزیعی نرمال را تداعی می کنــد اما نگاهی دقیق تر به نتایج جداگانه 
هر گویه نشــان می دهد که تفاوت های واضحی میان نگرش دانشجویان به نجاست سگ 
و حرمت گوشت خوک؛ حرمت آشامیدن مشروبات الکلی؛ و حجاب وجود دارد که اشاره 

مستقیم به نتایج جداگانه هر چهار گویه را لازم می کند:

نمودار 2: جهت گیری کلی دانشگاه در حوزه های نجاست/ شرب خمر/ حجاب

به وضوح آشکار اســت که از نظر دانشجویان، دین مشروعیت سابق در تعیین حدود 
پوشش را ندارد )نمودار بالا راست و پایین چپ( اما هنوز حرمت سنتی و دینی مشروب 
)بالا چپ( و گوشــت خوک و نجاســت سگ )پایین راســت( پابرجاست. این چهار گویه 
به خوبی حضور روند های متفاوت در عرفی شدن قلمرو های مختلف دینی را آشکار می کند.1

1. باید به این نکته توجه داشت که آنچه در این گویه ها درباره حجاب پرسیده شده نه »التزام عملی 
به حجاب« و نه »اعتقاد شخصی به حجاب« و نه »اشتمال دین بر حجاب« است بلکه اعتقاد به نقش 

دین در تعیین حدود پوشش به صورت کلی )در گویه 39( و در جامعه )گویه 15( است
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10. تعاملات اجتماعی
حاصل جمع زدن داده های بر آمده از گویه های دین و تعاملات اجتماعی به شرح زیر است:

جدول 23: ریزنتایج پرسشنامه درحوزه تعاملات اجتماعی

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

43( در تعییــن حــدود ارتباط با جنس مخالــف در فضای 
اجتماعی، تنها طرفین باید تعیین کننده باشــند و نه هنجارها 

و قوانین دینی.
17/220/819/021/517/24/4

8( دختران و پسران نامحرم به هیچ وجه نباید ارتباطی داشته 
25/118/712/618/523/81/3باشند که با تماس بدنی همراه باشد.

13( در انتخاب همســر یکی از مهم ترین پارامترها دین داری 
32/125/919/510/310/32/1اوست.

10( نحوه تعامل با دیگران و قضاوت درباره آنها به هیچ وجه 
نباید متأثر از وضعیت دیــن داری )اعتقادات دینی، روحیات 

دینی، التزام عملی و...( آنها باشد.
31/325/921/016/24/41/3

نتیجه نهایی گستره دین در تعاملات اجتماعی چنین است:

جدول 24: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه تعاملات اجتماعی

41/3 درصدحضور حداقلی دین در تعاملات اجتماعی
31/5 درصدحضور حداکثری دین در تعاملات اجتماعی

26/2 درصدبینابین
2/99میانگین شدت

باز هم وضعیت هر گویه، نیاز به تحلیل جداگانه یافته ها را نشان می دهد، هرچند در 
مجموع ســکولارها بخش بزرگ تری از نظرات درباره دین و تعاملات اجتماعی را پوشش 

می دهند:

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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نمودار 3: جهت گیری کلی دانشگاه در حوزه های هنجار های محدودکننده روابط با جنس مخالف/ تماس 
بدنی با جنس مخالف/ اهمیت دین داری در انتخاب همسر/ نقش هویت دینی در تعاملات اجتماعی

دوقطبی بحث حدود ارتباط با جنس مخالف با روند کلی ســکولار شــدن حوزه های 
اجتماعی همخوان اســت اما دو مورد پایین نیاز به توضیح دارد. اینکه هویت دینی کاملًا 
سکولار شــده با توجه به قرائت های مختلفی که در میان نسل های جدید مطرح است و 
هویت های متنوع جامعه جدید قابل تحلیل است اما اهمیت دین داری در انتخاب همسر 
با توجه به دوپهلویی گویه قابل تحلیل نیســت.1 با این حال میانگین چهار گویه به خوبی 

گویای وضعیت کلی دین و تعاملات اجتماعی دانشجویان خواهد بود.

11. تصمیمات فردی
حاصل بررســی آخرین بعد پرسشــنامه که مشتمل بر گویه های 40، 16، 27 و 3 بود از 

این قرار است:

جدول 25: ریزنتایج پرسشنامه در حوزه تصمیمات فردی

کاملًا گویه ها
کاملًا مخالفمبینابینموافقم موافقم

نزدهمخالفم

3( برای تشــخیص خوبی و بدی اعمال، عقل هرکسی برای او 
12/117/420/526/722/60/8کافی است و تقلید دینی ضرورتی ندارد.

1. در رابطه با اهمیت دین داری در انتخاب همسر دو احتمال قابل طرح است. یکی اینکه تمامی افراد واقعاً 
دین را در حوزه امور خانوادگی و روابط زناشویی مهم می دانند یا احتمال دوم که افراد از گویه تناسب دینی 
را فهم کرده اند و به هر نوع کفویت مذهبی رأی مثبت داده اند که عملًا خروج از منطق مورد نظر ماست.
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27( انجام کار های اخلاقی )مثل کمک به مســتمندان( تنها 
از ســرِ انسان دوســتی، ارزش کامل ندارد و باید نیت الهی در 

کار باشد.
13/118/217/928/717/74/4

40( ترجیح بر این است که انسان برای تشخیص مصالح روحی 
22/123/335/49/25/94/1و روانی خود به یک روان شناس مراجعه کند تا به یک روحانی.

16( هرکســی می تواند در زندگی هر هدفی را انتخاب کند و 
19/729/215/618/214/92/3لزوماً دین تعیین کننده بهترین اهداف نیست.

توزیع متغیر گستره دین در تصمیمات فردی چنین خواهد بود:

جدول 26: برآیند نظرات درباره حضور دین درحوزه تصمیمات فردی

45/1 درصدحضور حداقلی دین در تصمیمات فردی

24/1 درصدحضور حداکثری دین در تصمیمات فردی

30/2 درصدبینابین

2/84میانگین شدت

وضعیت نمودار و داده ها حکایت از سکولار شدن کلی اهداف، امور اخلاقی و مشاوره 
در طول زندگی دارد. هرچند مسئله تقلید دینی هنوز جایگاه پررنگی در میان دانشجویان 
دارد اما این گویه نشــانگر قلمرو تقلید یا حتی مرجع تقلید داشتن دانشجویان نیست و 

احتمالاً تنها تقلید در امور عبادی و فقهی حداقلی را دربرمی گیرد. 

12. میانگین 11 حوزه اجتماعی
چنانچه گستره اجتماعی دین یا سکولاریسم فکری یا دیدگاه کلامی ـ اجتماعی )نگرش 
حداقلــی یا حداکثری به دین در زمینه جامعه و درنســبت بــا مدرنیته( را به عنوان یک 
متغیــر که میانگین پارامتر های 11 گانه در ابعاد مختلف بوده تعریف کنیم نتیجه نهایی 

آن چنین خواهد بود:

جدول 27: برآیند نظرات درباره حضور دین در جامعه )مجموع 11 حوزه(

43/6 درصدحضور حداقلی دین

27/2 درصدحضور حداکثری دین

29/2 درصدبینابین

2/87میانگین شدت

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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یعنی 43/6 درصد جامعه آماری و به احتمال 95 درصد کل دانشجویان به طور میانگین 
در تمام ابعاد اجتماعی سکولاریست هستند و کلًا قائل به تلقی حداقلی از دین، در برابر 
27/2 درصدی که دین را صاحب مشــروعیت و قلمرو کافی برای اظهارنظر و جهت دهی 
عمومی می دانند و عدد بزرگ 29/2 درصد جامعه آماری که موضعی مشــخص در برابر 
این چالش فرهنگی جامعه ما ندارند و در میانه میدان منتظر و گاه به گاه و جا به جا در 

یک طرف میدان قرار می گیرند.

13. سکولارترین حوزه های اجتماعی
جز به دســت آمدن آمار مقایسه ای سکولاریست ها و بنیادگرایان به صورت کلی و جزئی )در 
حوزه های 11گانه اجتماعی( و تعیین میزان مشــروعیت دین نزد افراد در هر حوزه، یکی از 
مهم ترین دست آورد های این تحقیق مقایسه حوزه های مختلف اجتماعی از منظر دانشجویان از 
حیث نسبت آنها با دین است. دین در کدام حوزه ها هنوز مرجعیت خویش را حفظ کرده است 
و از کدام حوزه ها انتظار می رود که بدون دخالت دین و کاملًا عرفی به مسیر خود ادامه دهند؟
تعیین ســکولارترین حوزه اجتماعی به دو معنا ممکن اســت: یکی از حیث فراوانی 
سکولاریســت های آن حوزه و دیگری از حیث شدت سکولاریسم ابراز شده نسبت به آن 
حوزه )میانگین نمرات گویه ها( با این حال به نظر می رسد که اولی از دومی بسیار مهم تر 

باشد. بر این اساس شمای کلی فراوانی و شدت در هر حوزه ارائه می شود:
آنچه از بررسی نتایج در سطح ابعاد به دست می آید این است که حوزه آموزش هم از 
حیث فراوانی و هم تقریباً از حیث شدت )در رقابت با شدت سکولاریسم در سیاست خارجی( 
حوزه اولی است که معانی دینی خود را از دست داده و در نظام ذهنی افراد از قلمرو دینی 
خارج شده است. پس از آن حوزه قضاوت و سیاست خارجی و باقی حوزه ها که در جدول 
مشخص است. انتهای جدول را هم قلمرو علم و مفهوم توسعه به خود اختصاص داده اند.

جدول 28: ترتیب سکولارترین حوزه های اجتماعی )مرتب شده بر حسب ستون اول(

شدت سکولاریسمدرصد پاسخ های سکولاربعد )حوزه اجتماعی(

54/42/66آموزش

52/12/68قضاوت

51/82/63سیاست خارجی
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شدت سکولاریسمدرصد پاسخ های سکولاربعد )حوزه اجتماعی(

51/82/68تقنین

46/72/93سیاست داخلی

45/12/84تصمیمات فردی

42/32/97اقتصاد

41/32/99تعاملات اجتماعی

38/53/05زندگی روزمره

37/92/97توسعه و پیشرفت

31/83/12علم

تحلیل همبستگی یافته ها با عوامل زمینه ای
این پرســش نظری به صورت کلی قابل طرح است که آیا میان جنسیت، تأهل، سال های 
ماندن در دانشــگاه، رشــته تحصیلی، تحصیلات پدر، محل ســکونت یا محل اقامت و 
سکولاریســم ارتباطی وجود دارد یا خیر؟ برای بررسی این موضوع باید به بررسی میزان 
شــیوع سکولاریســم در هریک از وضعیت های زمینه ای و مقایسه حالات مختلف آنها با 
یکدیگر و احیاناً بررســی ضریب همبســتگی میان آنها اقدام کرد. بنابراین در بخش های 
بعدی نمودار شیوع سکولاریسم را بر حسب هریک از حالات زمینه ای ترسیم و براساس 
آن، ارتباط احتمالی را بررسی می کنیم. گفتنی است که در این قسمت اولاً تنها از متغیر 
نهایی سکولاریســم که حاصل میانگین سکولاریسم در کل ابعاد بود استفاده می کنیم و 
ارتباط را به صورت مجزا در تک تک ابعاد بررسی نخواهیم کرد، ثانیاً از متغیر کدگذاری شدۀ 
اسمیِ گستره اجتماعی دین استفاده می کنیم که در سه گروه 1، 2 و 3 )حداقلی/ بینابین/ 
حداکثری( قرار گرفته اند و شــدت را کنار می گذاریم. به همین دلیل با توجه به اســمی 
بودن متغیر وابسته )گستره اجتماعی دین یا سکولاریسم( و اسمی یا ترتیبی بودن تمام 
متغیر های زمینه ای )جنسیت و رشته تحصیلی و وضع تأهل و استان محل تولد و سکونت 
اســمی هستند و میزان تحصیل و ســن و میزان تحصیلات پدر و دین داری و دین داری 

والدین ترتیبی( از ضریب همبستگی لاندا استفاده می کنیم. )نجیبی، 1388(
در اینجا لازم اســت به حدس هایی که منجر به مطرح شدن این متغیر های زمنیه ای 
شده اند اشاره شود. شایان ذکر است که ما در یافتن همبستگی ها، غرضی اکتشافی داریم 
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و چون این امری فرعی در این پژوهش اســت از چارچوب نظری و فرضیه برای توضیح 
تبیین استفاده نمی کنیم بلکه حدس هایی را که به صورت تجربی ممکن است تأیید شوند 

مطرح می کنیم:
1. بین میزان سکولاریسم و جنسیت رابطه وجود دارد. به عبارت دیگر شیوع سکولاریسم 

در میان مردان نسبت به زنان تفاوتی معنادار دارد.
2. بین میزان سکولاریســم و رشته تحصیلی ارتباط است. برخی رشته های تحصیلی 

سکولارپرورترند.
3. بین شیوع سکولاریسم و میزان اقامت در دانشگاه رابطه هست. ماندن در دانشگاه 

عده بیشتری را به جرگه سکولار ها ملحق می کند.
4. بین میزان سکولاریســم و سن رابطه هست. با افزایش سن افراد بیشتری سکولار 

می شوند.
5. بین میزان سکولاریســم و محل تولد/ ســکونت رابطه است. سکولاریسم در میان 

متولدین و اقامت کنندگان در تهران نسبت به شهرستان شیوع بیشتری دارد.
6. رابطه میان سکولاریســم و وضعیت تأهل وجود دارد به طوری که سکولاریســم در 

میان متأهلان شیوع بیشتری دارد.
7. میان سکولاریســم و میزان تحصیلات پدر رابطه وجــود دارد به طوری که انتظار 
می رود هرچه میزان تحصیلات پدر بیشتر باشد فرزند به احتمال بالاتری سکولار باشد.

8. رابطه میان سکولاریســم و دین داری وجود دارد. به این معنا که دین داران لزوماً 
بنیادگرا و غیردین داران لزوماً سکولارند.

9. بین سکولاریســم و دین داری والدین همبســتگی وجود دارد به طوری که انتظار 
می رود فرزندان والدین دین دار کمتر سکولار باشند. 

در نهایت همان طور که در جدول زیر مشــاهده می شود، آزمون همبستگی با ضریب 
لاندا در هیچ یک از موارد فوق همبستگی معناداری را نشان نداد. )زیر 5 درصد(

جدول 29: بررسی همبستگی شیوع سکولاریسم با متغیرهای زمینه ای با ضریب لاندا

رابطه شیوع 
رشته جنسیتسکولاریسم و...

تحصیلی 
میزان تحصیل 

استان محل تولد سندر دانشگاه
)تهران/غیرتهران(

وضعیت 
تأهل

میزان 
دین داریتحصیلات پدر

ضریب 
0000/0300/030/010/15همبستگی لاندا



73

این عدم تأیید حدس های زمینه ای چه تفسیری دارد؟ این طور به نظر می رسد که فضای 
فرهنگی دانشگاهی مثل دانشگاه صنعتی شریف، بیشتر از آنکه به وجهی مثبت یا منفی 
در شــکل دادن نظام فکری دانشــجویان مؤثر باشد از وضعیت کلی جامعه و ورودی های 
خود متأثر اســت. با اینکه همبستگی میان شیوع سکولاریسم و تحصیل در مقاطع بالاتر 
تأیید نشــد، اما بررسی نقش دانشگاه در سکولاریزاسیون نیازمند بررسی های مداوم یک 
دوره مشخص در طول چند سال پی در پی است و به دلیل واریانس زیاد میان دوره های 
مختلف، از طریق تحقیقی نظیر این تحقیق قابل کشف نیست. به هرحال شواهد متعددی 
وجود دارد که چنین نیروهایی ـ ولو نه به طور مطلق ـ در ســاخت کلی دانشــگاه مدرن 
حضور دارد و در دانشــگاه ایرانی در حال عمل اســت. روی هم رفته می توان گفت نسل 
جدیــد جامعه ایرانی به تبع کلیت جامعه ایرانی چنان در معرض قرائت های گوناگونی از 
نســبت دین و مدرنتیه اســت که به سختی می توان ردپای قرائتی خاص را در میان قشر 
اجتماعی خاصی ردیابی کرد. در واقع مســئله سکولار بودن یا نبودن و قرائت های دینی 
گویی موضوعی نیست که بتوان آن را با توجه به تهرانی یا شهرستانی بودن، دین دار بودن 
یا نبودن والدین، سن و مقطع تحصیلی، مجرد یا متأهل بودن و جنسیت پیش بینی کرد. 
هیچ تجمعی از افکار در بخش های خاصی از جامعه وجود ندارد و این توازن کلی جامعه 

ایرانی از حیث پرداختن به اینگونه مباحث را تا حدی می رساند.

جمع بندی و نتیجه گیری
فضای ذهنی تحصیلکردگان ایرانی امروز یک فضای تک ساحتی کاملًا معنایافته ذیل سایبان 
مقدس دین نیست و مطابق این تحقیق 44 درصد از دانشجویان ورودی سال های 84 تا 
90 دانشگاه شریف با قرائتی حداقلی از دین، قلمرو تفکر اجتماعی خویش را با عناصری 
جدید بازسازی کرده اند. تذکر  این مطلب لازم است که این آمار بدان معنا نیست که در 
واقعیت اجتماعی دین از نقش های اجتماعی خود کنار زده شده است، بلکه بدین معناست 
که دین در نظام ذهنی افراد چنین جایگاهی را از دســت داده است، هر چند قطعاً میان 
این دو ارتباط جامعه شناختی پیچیده ای وجود دارد. به هرحال شکی نیست که بسیاری 
از پدیده های سیاسی، علمی، فرهنگی و دینیِ محیط دانشگاهی و فراتر از آن بسیاری از 
کنش هــای طبقه تحصیلکرده جــوان ارتباطی وثیق دارد با آنچه ما آن را در این تحقیق 

»سکولاریسم« یا »گستره اجتماعی دین نزد افراد« خواندیم. 
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نکتــه دوم اینکه آمار به دســت آمده در این تحقیق که اکثریت ســکولار را در ابعاد 
گوناگــون نمایش می داد به هیچ وجه به معنی افول دین داری و اعتقادات دینی در میان 
دانشجویان نیست و این به وضوح در میان آمار به دست آمده )گویه هایی که کمترین پاسخ 
سکولار را دریافت کرده اند( قابل مشاهده بود. 86 درصد دانشجویان به حقانیت آیات قرآن 
اذعان داشتند و 80 درصد آنان به نجاست سگ و حرمت گوشت خوک اعتقاد داشتند. 
نکته ســوم اینکه تحقیق حاضر تحقیقی توصیفی اســت که تنها تصویری ایســتا از 
وضعیت کنونی ارائه می دهد و لذا ادعایی درباره »روند تغییرات« ندارد. گرچه با توجه به 
پیچیدگی های جامعه ایران و فقدان تحقیقات مشــابه در دهه های 60 و 70 و سال های 
پیش از انقلاب چیزی درباره روند تغییرات سکولاریســم در جامعه دانشگاهی نمی توان 
گفت اما ملاحظات بســیاری نشان می دهد که نه تنها آمار 43/6 درصدي سکولاریست ها 
نشانه عقب گرد در حرکت دیني جامعه ایران نیست، بلکه آمار 27/2 درصدي بنیادگرایان 

را باید نتیجه انقلاب اسلامي 57 در ایران و استقرار نظام اسلامی تلقي نمود.
در واقع توجه به این مسئله اساسی به عنوان نکته چهارم بسیار ضروری است که ظهور 
مدرنیته در ایران در دوره معاصر و به ویژه در دوره پهلوی، در قلمروهایی صورت گرفته که 
مدرنیته خود مبدع آنها محسوب می شود و به عبارت بهتر مدرنیته، جانشین یا بهتر بگوییم 
ویران کننده تمام قلمرو های بدیلی بوده است که نظامات معرفتی و فرهنگی سنتی سابقاً 
پشــتیبانی آنها را برعهده داشتند. با نشستن دانشگاه به جای حوزه، دولت مدرن به جای 
حکومت قدیم، نظام بانکداری به جای اقتصاد ســنتی، بهداشت به جای نظافت، تکنولوژی 
به جای صناعات، آرت به جای هنر، قانون مدنی به جای شریعت و به طور کلی علوم طبیعی 
جدید )ســاینس( به جای فقه و کلام و اخلاق، بخش عمده ای از جامعه کنونی ما، میراث 
مدرنیزاسیون آمرانه پهلوی اول و دوم و فی ذاته الصاقی و سکولار است و بدیهی است که 

نظامات معرفتی و فرهنگی دینی پشتیبان آنها وجود نداشته باشد. 
به این اضافه کنیم این دو نکته را که از یک ســو برخلاف تصور جامعه شناسان غربی، 
دین تنها عنصر قاهر جهان ســنت و یگانه سایبان سایه گستر جامعه سنتی نبوده است و 
در بخش عمده ای از قرون اسلامی و مسیحی، سیاست عرفی بر سیاست دینی غلبه داشته 
است که خود موجبات تضعیف مضاعف دین در تاریخ جوامع اسلامی را پدید آورده است 
و از ســوی دیگر همین نهاد های ســنتی تضعیف شده نیز پس از انقلاب اسلامی به دلیل 
مشــکلات و مســائل گوناگون، از تهدیدات نظامی و امنیتی تا ضعف فکری و مدیریتی 
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امکان بازسازی خویش را به دست نیاوردند و به آفت ناکارآمدی مبتلا گشتند. در چنین 
وضعیتی نه تنها سکولاریســت بودن اکثریت دانشجویان ایرانی چندان تعجب آور نیست 
بلکه آمار 27 درصدی بنیادگرایان تعجب آور اســت. آمار 27 درصدی بنیادگرایان یعنی 
در جامعه ای که در سکوت کامل و بسیار آرام و با طمأنینه در حال مدرن شدن است 27 
درصد از دانشجویانی که در اصلی ترین نهاد حامل تفکر، فرهنگ و عقلانیت مدرن زیست 

می کنند، از فرآیند معکوس دینی شدن جامعه طرفداری می کنند.
توجــه به چالش های مدرنیته با قلمرو های »هنوز دینی« مؤید همین تحلیل اســت. 
یکی از حوزه هایی که از همزیســتی بســیار تعجب برانگیز سنت و مدرنیته حکایت دارد 
اقتصاد است. عنصر »ربا« با همان قبح فرهنگی و سنتی نزول خواری هنوز در میان مردم 
ما و حتی نســل جدید و تحصیلکرده پابرجاســت و در مقابل ضرورت های دنیای مدرن 
ســر خم نکرده اســت. این موضوع تا حدودی درباره قصاص وجود داشت که دانشجویان 
هرچنــد اکثراً بر ضرورت تطبیق احکام ارتداد و دیه با جامعه جهانی موافق اند، اما درباره 
نفی قصاص چنین اتفاق نظری وجود ندارد. این دو مثال به خوبی نشــان می دهد که هر 
کجا دین سابقاً  حضور پررنگی داشته، اوضاع تفاوت بسیاری دارد با قلمرو های مستحدثه 
و جدیدی که اصولاً ابداع دنیای مدرن اند: دانشــگاه، بانک، پارلمان، حزب، قوانین مدنی 
و... به این اضافه کنید کرنش تأســف بار مسلمین در برابر علم، تکنولوژی، عقل و اخلاق 
مدرن با تلقی آنها به عنوان دســتاورد های بی شائبه عقل و تجربه بشری. هر ناظر آگاهی 
تصدیق خواهد کرد که در چنین وضعیتی، سکولاریســت بودن اکثریت دانشــجویان به 
این معنا که برای دین شأنی برای دخالت در نهاد های نوظهور مدرن قائل نیستند، بسیار 
عادی تر اســت تا بنیادگرا بودن بیش از یک چهارم آنها که با تفکری حداکثری در صدد 

تصرف قلمرو های اجتماعی جدید توسط دین اند.
 با این حال از نفوذ تدریجی جهان مدرن در قلمرو زیست دینی هم نباید غافل بود. اگر 
سکولاریست بودن دانشجویان در تعیین نسبت دین و دانشگاه، یا دین و علوم انسانی، یا 
دین و پارلمان غیرقابل انتظار نیست، سکولاریست بودن آنها در حوزه پوشش در جامعه، 
سیاست داخلی و خارجی و در حوزه مسائل نزدیک به قلمرو خصوصی مانند هدف زندگی، 
هویت ها و تعاملات اجتماعی و روابط جنسی نشان از نفوذ فرهنگ مدرن در قلمرو سنتی 

دینی دارد. روندی که از خلال یافته ها کاملًا قابل استنتاج است:

گستره اجتماعی دین و قلمرو سکولاریسم در دانشگاه
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نمودار 5: موضوعات مشخصاً دینی براساس پاسخ های سکولار دریافت شده

این نمودار و یکسان نبودن شیوع سکولاریسم در عرصه های مختلف و ترتیب معنی دار 
کاهش شمول دینی، به خوبی نشان می دهد که اسلام در جامعه دانشگاهی دچار فرسایش 
است و کاملًا از اجتماعی ترین بخش به فردی ترین بخش ها قلمرو خود را به حیات اجتماعی 
مدرن واگذار کرده است. فرسایشی تدریجی به سمت قرائت های خصوصی و درونی و کمتر 
اجتماعــی و بیرونی بــرای حل اصطکاک های موجود در مواجهه با دنیای جدید. در واقع 
این نوع بحث ما از سکولار شدن نه بحث از سکولار شدن جامعه و نه سکولار شدن دین 
اســت بلکه سکولار شدن قرائت دینی افراد جامعه است که کاملاً  در حال از دست دادن 
ابعاد اجتماعی خود اســت. با توجه پایین تر بودن محورهای ســمت راست نمودار از عدد 
میانگین 44 درصدی شیوع سکولاریسم، می توان چنین تعبیر کرد که جامعه دانشگاهی 
به صورت ناخودآگاه و از درون در حال پیگیری پروژه همزیســتی دین )سنت( و مدرنیته 

با راهبرد کوچک سازی دین است. 
در مقایسه میان نتایج این تحقیق با پژوهش های مشابه، روند یافت شده تأیید می گردد. 
مرشدی )1387( از منظری دیگر در کار خود نوعی گرایش به »دین خصوصی شده« را در 
میان دانشجویان دانشگاه امیرکبیر تشخیص می دهد. محمودی )1390( در تحقیق خود 
متغیری با عنوان »نگرش به دین« پدید آورده که گرچه بیشتر صبغه روان شناختی دارد 
ولی اشتراکاتی با مفهوم »گستره اجتماعی دین« در پژوهش حاضر می یابد. وی نگرش به 
دین را به کمک 5 معرف عملیاتی می کند که یکی از آنها »قلمرو دین« است و آمار برابر 
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حــدوداً 40 درصدی از موافقیــن و مخالفین دخالت دین در عرصه های عمومی در میان 
دانشجویان دانشگاه تربیت مدرس را در سال 1390 گزارش می کند. ذوالفقاری )1388( 
نیز در ســنجش دانشجویان دانشگاه های تهران، 16/6 درصد را سکولار )معتدل(، 34/8 
درصد را تجددگرا، 28/1 درصد را اسلام گرای رادیکال، 14/3 درصد را سنت گرای جدید 
و 6/2 درصد را سنت گرا )خالص( شناسایی می کند که دوقطبی مایل به سکولاریسم را در 
جامعه دانشگاهی تأیید می کند. لمبرت هم در سنجش اروپایی خود بعد از اینکه به صورت 
کلی هسته سختی از بنیادگرائی با حدود 11 درصد جمعیت و کانونی سکولاریست با دو 
برابر آن را معرفی می کند، چنین جمع بندی می کند که مسیحیت از ارتباط با حوزه های 
مختلف اجتماعی جز درباره برخی مسائل عمومی جهانی و موضوعات اخلاقی و جز برای 

خیلی مذهبی ها سقوط کرده است. )لمبرت، 1999: 24-27(
در انتها این پرسش مطرح می گردد که درباره ترتیب حوزه های سکولار به دست آمده 
چه توضیحی می توان ارائه داد؟ مدرسه و دانشگاه را باید از متقدّم ترین نهاد های سکولار 
و غربی دانســت که مدت مدیدی اســت که جای خود را در جامعه ایرانی پیدا کرده اند و 

شک و شبهه درباره آن مسبوق به سابقه نیست.
جامعه ایرانی این مطلب را کاملًا پذیرفته که مدرســه جای تربیت های علمی و فنی 
است و امور مذهبی مرتبه  حاشیه ای و درجه دومی نسبت به هسته مرکزی علمی ـ فنی 
آموزش را به خود اختصاص می دهند. این نگاه با شدت بسیار بیشتری نسبت به دانشگاه 
وجود دارد به ویژه اگر احساس شود دانشگاه اسلامی الگویی جز الگوی رایج دانشگاه های 

مطرح دنیاست.
همســو با این تعبیر که »عمیق ترین لایه تغییرات ]ســکولار شدن[ در نهاد تعلیم و 
تربیت اســت« )پارســانیا، 1384( آموزش و آموزش عالی را می توان با قدمت ترین نهاد 
سکولار دانســت که به مرور به همزیستی مسالمت آمیزی با دین دست یافته است. قرار 
گرفتن درس دین و زندگی در ســبد تعلیمات مدارس و تدوین کتاب های درسی توسط 
متدینین دغدغه احتمالی بر ســر دینی نبودن آموزش رسمی را از میان برده و وجهه ای 
بومی به مدارس بخشیده که حتی هرنوع نظریه پردازی درباره مدارس اسلامی را به امری 

نادر مبدل کرده است.
سکولار شدن حوزه قضاوت را تا حدودی می توان به فقدان صورت بندی مناسب دینی 
در پاســخ به فعالیت روشــنفکران دینی و طرفداران سکولار حقوق بشر و حقوق زنان در 
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ایران منسوب کرد. فعالیت های متمرکزی که در قرائتی همساز با اقتضائات قضائی و جزائی 
جامعه بین المللی با معیارهای مدرن به نقد دستگاه قضائی اسلام دست می زند و ساختار 
صورت بندی سنتی از دین به راحتی قادر به بازسازی اجتهادی خود در این عرصه ها نیست. 
درباره سیاســت خارجی هم مشابه حوزه آموزش، به نظر می رسد موضوع پیچیده تر است 
و دستیابی به یک گفتمان اسلامی در حوزه سیاست خارجی در سال های پس از انقلاب 
خود به مســئله بغرنجی چه به صورت تئوریک و چه در سیاست عملی تبدیل شده است. 
رابطه میان منافع ملی به عنوان بنیان دیپلماسی سکولار وستفالیایی با ارزش ها و آرمان های 

دینی و انقلابی همواره یکی از دشواری های نظری و عملی در این عرصه بوده است.
علاوه بر دلایل فوق در یک مورد آن هم در حوزه توسعه و پیشرفت که آمار سکولاریسم 
گر چه از بقیه حوزه ها پایین تر اســت اما نتیجه 40 درصدی سکولاریسم در آن، با توجه 
به اینکه گویه ها توســعه صرفاً اقتصادمحور و رفاهی را مورد پرسش قرار داده بودند و نه 
حتی ابعاد دیگر مدرنیزاســیون نظیر توسعه سیاســی و دموکراسی، درصد بالایی به نظر 
می رسد. این موضوع را می توان تا حدود زیادی به غلبه رشته های فنی بر دانشگاه شریف 
و ارتباط دائمی دانشــجویان با مقوله پیشرفت تکنولوژیک و صنعتی که ارتباط وثیقی با 
توسعه اقتصادی دارد نسبت داد. در واقع تحصیل در رشته های فنی باعث برجسته شدن 
مؤلفه های مادی پیشــرفت در نظر دانشجویان شده، ابعاد فرهنگی و معنوی پیشرفت را 

که ارتباط وثیقی با دین دارد به اموری ناچیز و حاشیه ای مبدل می کند. 

تنگنا های تحقیق و توصیه هایی برای مطالعات بعدی
تحقیــق حاضر را می تــوان تنها مقدمه ای بر »مطالعات فرهنگی سکولاریســم« در ایران 
دانســت. مهم ترین چالش های تحقیق حاضر بیــش از هر چیز ضرورت تعریف الهیاتی ـ 
جامعه شناختی مفاهیم اصلی است که مستلزم تلاشی بنیادین در اخذ و بازتعریف اصطلاح 
سکولاریسم در چارچوب نوعی الهیات اسلامی پیشرو، مترقی، اجتماعی و سیاسی است. 
چه اینکه اگر این مرحله از کار به درستی انجام نگردد، اعتبار کل تحقیق به لحاظ فلسفی 
و فرهنگی زیر ســؤال خواهد بود. مسئله دوم فعالیت نظری برای عملیاتی کردن مفهوم 
سکولاریسم در چارچوب وضعیت عینی فرهنگی ایران امروز است. تحقیق حاضر به عنوان 
تحقیقی مقدماتی به خوبی نشــان می دهد که تنوع عجیبی در نگرش به دین در سطوح 
و لایه های مختلف )نظری( از یک طرف و ابعاد و قلمرو های مختلف )اجتماعی( از طرف 
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دیگر در جامعه متأخر ایرانی پدید آمده است که معجون آشفته ای از تمام نزاع های کلامی، 
ایدئولوژیک و سیاسی تاریخ معاصر ایران و تحولات اجتماعی دو دهه اخیر و به ویژه تماس 
مستقیم تر با غرب است و تحلیل و موشکافی آن نیازمند تحقیقات غنی و عمیقی است که 
رویکرد نظری و تجربی را توأمان در دستور کار خویش قرار دهند. مسئله سوم این است 
که تحقیق حاضر تحقیقی توصیفی و ایستاست و برای به دست آوردن تصویری از روندها 
و ســپس وارد شدن به قلمرو تبیین نیازمند تحقیقات روند پژوهانه روی جمعیت نمونه 
مشخصی در زمان های متوالی هستیم. رابعاً اینکه چنین تحقیقاتی می تواند مقدمه ای باشد 
برای برنامه ریزی و سیاست گذاری فرهنگی در جهت مقاومت و در مرحله بعدی مقابله با 
شــیوع سکولاریسم در ایران و توسعه فرهنگ انقلاب اسلامی که نه تنها با عقب نشینی و 
تکرار صورت بندی های سنتی ممکن نیست بلکه موفقیت آن به میزان زیادی به بازسازی 

فکری و الهیاتی عاجل در مواجهه با مسائل جدید بستگی دارد.
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فلسفه اجتماعی در قرآن

فلســفه اجتماعي، بينش  هستي شناســانه و چيستي شناسانه و نظريه پردازي هاي 
فلسفي درباره جوامع و چگونگي نظام بخشي به زندگي اجتماعي است؛ به گونه اي 
که فيلســوف اجتماعي، با پي ريزي شالوده هاي حقيقي و تأملات فلسفي پيرامون 
جامعه و اجتماع، به نوعي تعقل و فهم اجتماعي دقيق برســد. در اين مقاله کوشش 
شــده تا چشم اندازي از يک فلسفه اجتماعي بازتوليد شده از قرآن، که مسائلي از 
قبيل نوع ترکيب جامعه، بررســی و اصالت هويت جامعه، منشــأ پديداري آن و 
فلسفه تقسيم بندي جوامع را در بر می  گيرد، بازنمايی شود. چرا که اينها از مباحث 
جدي در فلسفه اجتماعي است و تعيين کننده بسياري از مباحث ديگر اجتماعي و 
تبيين کننده کل نظام هستي است؛ نظامی که در آن، هم کنشيِ ميان تمام ابعاد زندگي 
به ويژه ساحت هاي فردي و ساختاري، در فرايندي غايت گرايانه وجود دارد و هسته 

اصلي آن را منطق توحيدي، معنويت، فطرت و عقلانيت و حياني شکل مي دهد.
 واژگان كلیدی:

جامعه، اجتماع، فلسفه اجتماعي، ترکيب جامعه، منشأ اجتماع
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مقدمه
توجه به اجتماع و روح جامعه و پویش های نظری درباره نظام بخشی به زندگی اجتماعی، 
از اساســی ترین مواردی است که شالوده های اصلی روابط اجتماعی و هنجار های رفتاری 
در هر جامعه ای قلمداد می شود. این شالوده های واقعی که امری فراتر از انسان ها، روابط 
و تأثیرات عینی پدیده های اجتماعی اســت، به کلیت اصول نظری و قواعد فلســفی نظر 
دارد که در ســایه وجود آنها جامعه به مثابه کانون آرمان ها و به عنوان موضوع عالی ترین 

تمایلات و اعتقادات فلسفی مورد بحث است.
فلســفه اجتماعی در تلاش است تا با کشــف حقیقت جامعه و اجتماع و پدیده های 
اجتماعی، به کشــف قواعد و قوانین حاکم بر حیات اجتماعی برسد تا بدین وسیله روابط 
اجتماعی و جهت گیری های آن، به ســوی یک نظام و زندگی ایده آل را ترسیم نماید؛ لذا 
فلســفه اجتماعی دو کارویژه مهم را به عهده دارد؛ یکی کشــف قواعد و قوانین حاکم بر 
زندگی اجتماعی و دیگری ترسیم وضعیتی ایده آل که سعادت نوع انسان در همه زمان ها 
و مکان هــا تأمیــن گردد که این وضعیت حاکی از تجویزات فیلســوف در نیل به اهداف 

مورد نظر است.
این دست از مباحث، به ویژه بحث از هویت و هستی مستقل جامعه در میان بسیاری از 
متفکران اسلامی همواره وجود داشته و مقاله حاضر نیز در پی پاسخ به این بحث زیربنایی 

از نگاه قرآن و بازتولید شبکه منطقی سازمند از مفاهیم انتزاعی مرتبط به آن است.
توجه و عنایت واقع بینانه آیات قرآن از این زاویه، که در حد امکان، چشم اندازی برای 
جامعه انســانی و تفسیر آن در مورد عوامل فعال در این جامعه ترسیم می کند، اساساً بر 
پایه نگرش شامل به انسان و هستی به عنوان مجموعه ای متجانس و هماهنگ، قرار دارد 
و بنابر این نگرشی شمول گرایانه است که همه جنبه های آن را مورد بررسی قرار می دهد؛ 
لذا اکثر آیات، یا درصدد تبیین احکامی اجتماعی است؛ یا نتیجه آن پیوند محکم با روابط 
اجتماعی انسان ها دارد. علاوه بر آن، پاره ای ازمشکلات و ابهام های موجود در برخی مباحث 
اجتماعی، در گرو حل مسائل مربوط به این بحث است. در واقع این موضوع پایه مباحث 
دیگر درباره جامعه و روابط اجتماعی می باشــد؛ به عنوان مثال اصالت دهی به هر یک از 
دو ســوی قضیه )فرد یا جامعه(، تکلیف امکان یا عدم امکان شــمول ایدئولوژی واحد بر 
کل جامعه، وجود یا عدم وجود ســنت ها بر آن، امکان و برنامه ریزی تغییر و تحول برای 

اصلاح جامعه و بسیاری از مسائل نظری و انتزاعی را در مورد جامعه حل خواهد کرد. 
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قــرآن، هســتی پایدار جامعه را مربوط به حیات مردمــی که در آن زندگی می کنند 
دانســته و به عنوان یک قانون کلی، شــناخت جامعه و تغییرات و مقدرات آن را متکی به 
روابــط اجتماعــی افراد آن جامعه و تغییر در حالات و اوضاع روحی آنان قلمداد می کند. 
م « )ســوره رعد، آیه 11( هر گونه  واْ مَا بأَِنفُسِــهِ َ لَا یغَیرُِّ مَا بقَِوْمٍ حَتیَ  یغَیرُِّ در آیه »إنَِّ اللَّ
تغییرات بیرونی متکی به تغییرات درونی ملت ها و اقوام دانسته شده و هر گونه پیروزی 
و شکســتی که به قومی می رســد، منشــأ آن را در درون افراد جستجو می کند. )مکارم 

شیرازی، 1374: 10/146(
از طرفی، با رشــد و گستردگی مردم، شبکه های وابســتگی در میان آنان نیز تغییر 
یافته و روابط، به طور تصاعد هندسی پیچیده تر می شود و شکل جدیدتری می یابد، برای 
درک این شــبکه ها و روابط میان جامعه و عموماً شــناخت جهان پیرامونی انسان، قرآن، 
وی را به شناخت درون مایه انسانی خود ارجاع داده است. وجود یک امر فطری در انسان 
کافی است که گفته شود او در برابر محیط انسانی و اجتماعی یا طبیعی و غیره موجودی 
منفعل نیست بلکه درون خود، معرفت ها و گرایش هایی را نهفته دارد که درشخصیت او 
تأثیر به ســزایی دارد و اصولاً سیســتم زندگی اجتماعی انسان درنظام آفرینش، متکی به 

فطرت او سامان یافته است.
بحث از هستی و چیستی و اصالت یا عدم اصالت جامعه، از جمله مسائل مهمی است 
که در حوزه فلسفه اجتماع با تأملات نظری زیادی همراه است و به شکل گیری نظریه ها 
و اندیشه های اساسی، منجر شده، که آبشخور بسیاری از مسائل و مباحث اجتماعی دیگر 

است و در این نوشتار حتی الامکان به این تأملات پرداخته می شود.
قرائت ها و برداشــت های فردگرایانه و جمع گرایانه و یا هم کنشی میان فرد و جمع از 
جمله این مباحث اســت که ســازنده تبیین های خردتری در پدیدار های جامعه شناختی 
می باشــد. جلوه های گوناگون چنین قرائت ها را در مباحثی همچون ســنت ها و قوانین 
اجتماعی، شکل مدیریت و مهندسی جامعه، امکان ترسیم و ایجاد حاکمیت ایدئولوژی و 
باور های مشترک و واحد بر سطح جامعه و نحوه ساماندهی به نظریه های اساسی اجتماعی 
می توان یافت؛ چرا که در صورت انکار وجود حقیقی جامعه، ایدئولوژی  نیز بر افراد حاکم 
است و در صورت وجود حقیقی آن، ایدئولوژی نیز بر شبکه روابط و کلیت آن حاکم خواهد 
بود. مسلماً این بحث از آن جهت که نحوه نگرش انسان درباره هستی جامعه بر نظریه های 
اجتماعی تأثیر جدی دارد و این نظریه ها بالمآل در تفسیر تمامی پدیده ها و اشکال مختلف 

فلسفه اجتماعی در قرآن
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روابط اجتماعی نفوذ دارد، از اهمیتی فوق العاده برخوردار اســت. در رویکرد های مختلفی 
که شالوده اصلی آنها را اصالت یا عدم اصالت جامعه تشکیل می دهد، انبوهی از نظریه ها 
وجود دارد که در یک طیف منســجم قرار می گیرد؛ این رویکرد ها و نظریه های بنیادین 
فلسفی، اثر و سیطره خود را در تمام پارادایم ها، رهیافت ها و برداشت های سیاسی، اقتصادی 

و اجتماعی خواهد گذاشت.
جالب توجه اســت مفسرین قرآن نیز که به ویژه  در دوران معاصر اقتضائات اجتماعی 
به دغدغه مندی آنان افزوده اســت، از آیات قرآن نیز عمدتاً دو نوع برداشت کاملًا مخالف 
فردگرایانــه و یا جمع گرایانه دارند و در این میان، مفســرانی نیــز وجود دارند که نوعی 
هم کنشــی میان این دو سر طیف برقرار ساخته اند. برهم کنشی میان دو سطح تحلیل و 
تأثیرات متقابلی که فرد و جمع از یکدیگر و بر یکدیگر در سلسله مباحث فلسفه اجتماعی 
دارند از دیگر مباحثی اســت که کشف و استخراج نگاه قرآن می تواند تبیین صحیح تری 
را از مسئله جامعه پذیری و فرهنگ پذیری و تحول شخصیت افراد در جامعه ارائه دهد و 
در نتیجه نظام کنترل و نظارت دقیقی را در ایفاد سلسله حقوق و وظایفی که هر یک از 

دو سطح تحلیل در قبال یکدیگر دارند، به وجود آورد.
بحــث از وجــود جامعه چــون موضوعی عام اســت، در مباحث علــوم اجتماعی و 
جامعه شناختی آثار زیادی، به صورت جســته و گریخته از ناحیه اندیشمندان اجتماعی، 
به آن اختصاص یافته است. مطالعه وجود جامعه بر طبق اصول علمی در حقیقت از آثار 
برخی از دانشمندان که روابط انسان را با محیط پیرامونش چه از لحاظ طبیعی و چه از 

جهات اجتماعی مورد بررسی قرار دادند، ریشه می گیرد.
خاســتگاه اصلی این بحث اندیشــه های فلاسفه یونان اســت و از میان اندیشمندان 
اســلامی اگرچه عباراتی دالّ بر وجود جامعه با تعابیر»الانســان مدنی بالطبع« )جمعی از 
نویسندگان، 1373: 261 و 278( در اندیشه فارابی و مفهوم »جامعه« در آثار خواجه نصیر 
و ابن خلدون مشاهده می شود )جمعی از نویسندگان، 1373: 227؛ طوسی، 1360: -279

280؛ ابن خلدون، 1379: 79-77( لکن طرح جدی این بحث را درمباحث مرحوم علامه 
طباطبایی می توان دید و پس از او شــهیدصدر، شــهیدمطهری و مصباح یزدی بیشترین 

ادبیات را در این زمینه به خود اختصاص داده اند.
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بسامد مفهومی در قرآن
واژه »جامعه« علی رغم کاربرد فراوانش هنوز تعریف مورد اتفاقی نیافته است )ساروخانی، 
1375: 106( و یکی از پر ابهام ترین و کلی ترین واژگان در میان اندیشــمندان اجتماعی 
اســت. )باتامور، 1357: 124 و گولد و کولب، 1376: 287( این ابهام تا جایی گســترش 
یافتــه که گاه بــا واژگانی مانند »ملت«، »امــت« و مفاهیمی دیگــر و حتی با مجموعه 
گســترش یافته ای در دوره قابل ملاحظه از زمان یعنی »تمدن« نیز مترادف شده است و 
گاه برخــی عالمان اجتماعــی آن را صرفاً به اجتماعات بزرگ که رابطه ای ارگانیک میان 
اجزاء و بافت های متشــکل آن برقرار اســت، اطلاق کرده اند و جوامع کوچک تر را که به 
مرحله مدنیت نرســیده اند، جماعت، گروه، دســته و... نامیده اند. )جمعی از نویسندگان، 

1373: 265 و کینگ، 1355: 201( 
این ابهام زمانی عمیق تر می شود که مقصود از تعریف جامعه را روشن ساختن حقیقت 
جامعه بدانیم نه تعریفی ساده و اجمالی از آن؛ زیرا توصیف وضعیت جامعه از تمام ابعاد، 
برای دستیابی به تعریفی کامل و جامع، امری ممتنع است. بنابر این در تعریف اصطلاحی، 
به کلیاتی ساده و اجمالی از آن بسنده می شود. گذشته از اختلاف نظر های موجود، جامعه 
را می توان به گروهی از مردم قلمداد کرد که در جبر یک سلســله نیاز ها در یک قلمرو 
جغرافیایی مشــخص زندگی می کنند و دارای فرهنگی مشــترک  بوده )عضدانلو، 1386: 
213( و روابط متقابل نسبتاً پایداری، آنها را به هم پیوند می دهد )جمعی از نویسندگان، 

1373: 349-348( و هدف واحدی را دنبال می کنند. )صلیبا، 1370: 152(
واژه جامعه در لغت عربی قدیم صرفاً کاربردی لغوی داشته و در آیات زیادی از قرآن 
نیز این اســتعمال لغوی را می توان دید )سوره نساء، آیه 23؛ سوره اعراف، آیه 48؛ سوره 
یونس، آیه 71؛ ســوره کهف، آیات 61 و 99؛ سوره شعرا، آیه 61؛ سوره قصص، آیه 78؛ 
ســوره تغابن، آیه 9؛ سوره مرسلات، آیه 38( که به معنای اصطلاحی و رایج فعلی آن در 
مباحــث اجتماعی، چنــدان ارتباطی ندارد )حکیم، 2008: 22(؛ اما با توجه به تعاریف و 
ویژگی هایی که برای جامعه شــمرده می شود، ساخت ها و واژگان اجتماعی دیگری را که 
زیر مجموعه این مفهوم هستند و ناظر به جمع و گروه است در آیات متعددی باز می یابیم 
که دلالت بر وجود، ویژگی ها و ســنت های موجود آن دارد، مانند امّت، قوم، اناس، ناس، 

قرن، شعب و قبائل، رهط، اهل، فئه، حزب، طایفه، معشر، قریه و... 
بنابراین مفهوم جامعه از دیدگاه قرآن مفهومی تشکیکی و ذومراتب است؛ اما به لحاظ 

فلسفه اجتماعی در قرآن
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مفهومــی نزدیک ترین واژه به جامعه، واژه امّت می باشــد )راغــب اصفهانی، بی تا: 86 و 
طریحی، 1375: 1/108 و 54( و به اعتقاد برخی، ایده جامعه ســازی نیز در قالب »امت« 
ظهور کرده اســت که جماعتی از مومنان هستند که اشتراک فکری، عقیدتی و ایمانی با 
یکدیگر دارند )حکیم، 1387: 101( و هدفی را دنبال می کنند )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 
3/376 و 2/123(؛ اما مهم ترین تفاوت جامعه شــناختی این مفهوم در قرآن با مفاهیمی 
که در اندیشه های اجتماعی، سیاسی وجود دارد، در التزام به تعالیم و وحدت عقیدتی و 
ایمانی است که فارغ از مرزبندی هایی جغرافیایی و قومی و زبانی و نژادی، ملاک و معیار 

در امت اسلامی قلمداد می شود.

هستی شناسی جامعه
بحث از هســتی، چیســتی و اصالت جامعه یا فرد از آن جهت با اهمیت است که هر نوع 
نظریه پــردازی و نگــرش به آن بر نگرش های نظری و عملی دیگر اثرخواهد گذاشــت و 

بسیاری از مسائل بر پایه آن روشن می شود. 
از جمله دانش هایی که به صورت اساسی این بحث را دنبال کرده و مورد کاوش قرار داده 
و شعاع های خود را به دانش های دیگر افکنده جامعه شناسی است. در مورد هستی شناسی 
و هویت جامعه، در این دانش سه رویکرد خاص وجود دارد که به پارادایم ها یا انگاره های 
اساسی در این دانش موصوف اند: واقعیت اجتماعی، تعریف اجتماعی و رفتار اجتماعی. 

در انگاره نخســت، جامعه و پدیده های اجتماعی دارای هســتی و اصالت اند که فرد و 
شکل گیری شخصیت او متأثر و منفعل از عوامل بیرونی و ساختاری است و هواداران این 
انگاره نه تنها بر ساختار ها، نهاد ها و پدیده های پهن دامنه و کلی، بلکه بر تأثیر الزام آور آن 
بر اندیشــه و کنش فردی تأکید می ورزند )ریتزر، 1382: 635( و معتقدند جامعه وقتی 
نظام ارزشی خود را بتواند در سطح اجتماع نهادینه کند و موجبات همبستگی اجتماعی 
را فراهم آورد، نظام اجتماعی را استقرار داده است. چهره شاخص این پارادایم در زمینه 

این بحث را می توان امیل دورکیم معرفی کرد.
در انگاره دوم )تعریف اجتماعی(، جامعه و پدیده های اجتماعی دارای واقعیت خارجی 
نبوده و آنچه دارای واقعیت اســت کنشگرانی هســتند که موقعیت های اجتماعی شان را 
تعریــف می کننــد و تأثیر این تعریف ها بر کنش و کنش های متقابل بعدی را مشــخص 
می کنند. )ریتزر، 1382: 635( این رویکرد موجب شــده تا به جای تأکید بر ســاختار ها و 



143

نهاد های پهن دامنه، روی کنشگران تأکید کند و نظریه های فردگرایانه را تقویت و تأکید 
نماید. چهره شاخص این جریان را در بحث مورد نظر ما، می توان ماکس وبر معرفی کرد.

در رویکرد ســوم )رفتاراجتماعی(، رفتار افراد، محصول تجربه گذشــته آنان تفسیر 
می شود؛ سرمشق اصلی این پارادایم به جهت بحث هستی شناسی جامعه، کار روان شناس 
معروف اسکینر است. موضوع بررسی جامعه شناسی از نگاه اندیشمندان این انگاره، رفتار های 
غیر فکورانه افراد و پاداش هایی اســت که رفتار پســندیده را برمی انگیزد و مجازات هایی 

است که رفتار های ناپسند را منع می کند. )ریتزر، 1382: 635(
این انگاره های یک جانبه و یک سونگرانه در جامعه شناسی، که صرفاً بر سطح ویژه ای از 
واقعیت های اجتماعی تأکید دارند و توجهی به سطوح دیگر نشان نمی دهند، موجب شده تا 
جامعه شناسان متأخر به سوی یک انگاره تلفیقی کشانده شوند و علایق سنتی رفتارگرایی 
اجتماعــی را با علایق انگاره واقعیت های اجتماعی و انگاره تعریف اجتماعی تلفیق کنند، 
لذا ممکن اســت یک نظریه جامع، هاشور های مشــترکی در هر سه انگاره داشته باشد. 
البته چون پارادایم ها بر حســب ملاک های مختلف شناخته می شــوند، گونه های مختلف 
ارائه شــده، از ویژگی طرد متقابل برخوردار نیست. بنابراین برخی مصادیق ممکن است 
از حیثیت های مختلف در هر سه انگاره قرار بگیرند و به جهت تداخل معیار ها و مؤلفه ها، 
با نظریه هایی مواجه شــویم که در دو یا ســه انگاره شناور باشند. از این روی، طبقه بندی 
موجود از خاصیت شــبکه ای برخوردار است. در تعامل انگاره ها سعی بر آن است تا سهم 
هریک از جامعه و فرد در یک پیوســتار تلفیقی فردی ـ ســاختاری به خوبی ایفاد گردد؛ 
به علاوه که تلاش شده این کوشش را در پیوستار دیگر عینی ـ ذهنی به کمال برسانند.

 ذهنی ـ کلان
نمونه ها: فرهنگ، 
هنجارها و ارزش ها

 ذهنی ـ خرد
نمونه ها: جنبه های گوناگون
ساخت واقعیت اجتماعی

 عینی ـ کلان
نمونه ها: جامعه، قوانین، 
دیوانسالاری، معماری، 

تکنولوژی و زبان

 عینی ـ خرد
نمونه ها: الگوهای رفتار
کنش و کنش متقابل

 ذهنی عینی

 سطح خرد

 سطح کلان

فلسفه اجتماعی در قرآن
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در پیوســتار خرد به کلان، می توان شش ســطح مختلف از فردی ترین )کم دامنه( تا 
ساختاری  ترین )پهن دامنه(را تعریف کرد: 1. اندیشه ها و کنش های فردی؛ 2. کنش متقابل؛ 
3. گروه ها؛ 4. سازمان ها؛ 5. جوامع و 6. نظام های جهانی. در پیوستار عینی به ذهنی نیز 
سه سطح قابل تصور است: 1. کنشگران، کنش، کنش متقابل، ساختار های دیوانسالارانه، 
قوانیــن و نظایر آن؛ 2. انواع مختلطی کــه ترکیب های متفاوتی از عناصر ذهنی و عینی 
دارند مانند دولت، خانواده، جهان شغل و کار و.. و 3. ساختار اجتماعی واقعیت، بینش ها، 

ارزش ها، هنجار ها و نظایر آن. 
چنین تلاشی در ادبیات و گفتمان اسلامی و در میان اندیشمندان اجتماعی با استناد 
بر آیات قرآن نیز به خوبی انجام شده است؛ از برداشت ها و رویکرد های فردگرایانه و خرد تا 
مواجهات جمع گرایانه و پهن دامنه و تا رهیافت های تلفیقی، هر کدام سهم زیادی در این 
ادبیــات را بــه خود اختصاص داده اند که در این میان و در دوره جدید، تلاش های علمی 

اندیشمندان متأخر بیشتر قابل تأمل است.
نگاه به فرآیند تاریخ نشــان می دهد که انســان همواره به حال اجتماع زندگی کرده 
است و اهمیت این موضوع به قدری است که حتی تصور خارج از اجتماع زیستن نیز برای 
او تصوری دشــوار بوده، بدین جهت است که برخی عالمان اجتماعی قائل به تقدم جامعه 
بر فرد شــده اند و زندگی را محصول فعالیت های متقابل افراد جامعه دانسته اند )کینگ، 
1355: 27-26(؛ از طــرف دیگــر اهمیت علایق و اراده های فردی و تأثیرات زیاد فرد بر 
محیط و افراد پیرامون خود موجب شــده برخی وجود مســتقل جامعه از افراد را منکر و 
قائل به تقدم فرد بر جامعه و یا انکار وجود جامعه شوند و وجود عینی و جبر و ضرورت ها 

و قانونمندی خاص فراتر از قوانین حاکم بر روابط افراد را رد کنند. 
این اختلاف نظر معرکه آراء تمام فلاســفه و متفکران به ویژه متفکران اسلامی بوده و 

عموماً چهار نظر کلی در این باره را می توان برشمرد: 
الف. برخی جامعه را »مرکب حقیقی« می دانند که به واســطه آن حقیقتی جدید غیر 
از وجود افراد به وجود می آید و افراد انســان پس از کنش های متقابل و فعل و انفعالاتی 
که در رفتارشــان ایجاد می شود، قابلیت ایجاد حیثیت جدیدی به نام جامعه را نه در افق 

جسم و بدن بلکه در ساحت جان و روح، پیدا می کنند. )مطهری، 1384: 26( 
در ایــن نوع ترکیب، عناصر، کینونت و هویت جدید و نیز آثار دیگری پیدا می کنند. 
)طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/96( از نگاه این رویکرد، جامعه و فرد به رغم تأثیر و نقش اساس 
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در زندگی انسانی، هر یک به تنهایی توانایی تفسیر تمام مسائل را ندارند؛ نه فردیت های 
فردی در اراده جمع به تحلیل و انفعال و انفصال کشــیده می  شود و فرد مسلوب الاختبار 
در مقابل فشار و قدرت جامعه است و نه جامعه به عنوان پندارهایی محض قلمداد می شود؛ 
بلکــه هم افراد دارای عقل و اراده اند و قدرت و توانایی در مقابل جریان جامعه را دارند و 
هم جامعه دارای شخصیت واحدی است که حیات و ممات و سرنوشت مشترک و اراده ای 
عــام دارد. )مطهــری، 1384: 56( موجودیت و توان هریک از دو طرف مزبور، در تأثیر و 

تأثرات متقابل، دیگری را بی اراده و منفعل نخواهد کرد.
در این منظر، هویت جامعه در ارتباط تام با افراد اســت که احساســات و یک روح 
واحدی بر آن حاکم اســت و این روح جمعی با افراد تأثیر دوسویه داشته و فرد و جامعه 
از حیث طبیعت و اهمیت یکســان قلمداد می شــوند و همچنان که سایر خواص روحی 
انســان و آنچه که مربوط به اوســت به صورت کامل تکون نیافته و در حال تکامل است، 
اجتماعش هم کمالات مادی و معنوی اش بیشــتر شده، سامان بیشتری به خود می گیرد 
و در فرآیند تکامل، جامعه آثار و خواصی غیر از آثار و خواص افرادش می یابد که از همه 
قوی تر است. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/97( لذا از جمله دلایلی که برای اثبات وجود 
جامعه در این رویکرد بیان می شود، اثبات برخی خصوصیات واحکامی است که به افراد و 
اشخاص قابل استناد نیست و به ناچار باید به حقیقتی غیر از آنها نسبت داد به همین دلیل 
قرآن نیز برای امّت وجود و اجل و کتاب و شعور و فهم و عمل و طاعت و معصیت اعتبار 
کرده است )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/96( و قرآن همان اهمیتی که به تاریخ اشخاص 
می دهد، به تاریخ امت ها نیز داده است )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/97( و حس و تجربه 
نیز در هنگام تعارض به غلبه این قوای اجتماعی نیرومند بر قوای فردی شهادت می دهد.
مرحوم علامه برای نمونه به این چند آیه استناد می کند: سوره اعراف، آیه 33؛ سوره 
جاثیه، آیه 28؛ ســوره انعام، آیه 108؛ ســوره مائده، آیه 26؛ سوره آل عمران، آیه 113؛ 
سوره غافر، آیه 5؛ سوره یونس، آیه 47. ایشان مقاومت جامعه در برابر فرد را گواه وجود 
واقعیتــی به نــام جامعه می داند. )طباطبایی، 1417 هـــ .ق: 4/97( به جز موارد مزبور، 
اســتنادات قرآنی که هویتی را، چه از زبان خود و چه به طورحکایت، به اصحاب، قوم، آل 
و فرهنگی خاص نســبت می دهد نشــان از وجود یک روح و اراده جمعی دارد که دارای 

خصوصیاتی جدا از وجود تک تک افراد جامعه است.
ب. برخی جامعه را »اعتباری« می دانند که چیزی جز افراد و رفتار و کنش هایشــان 
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در قیاس با یکدیگر مطرح نیســت و جامعه وجود اصیل و حقیقی ندارد و آنچه اصالت و 
حقیقت دارد فرد اســت. از میان اندیشــمندان اجتماعی ماکس وبر به انکار وجود جامعه 
به عنوان یک واقعیت مســتقل پرداخت و موضوع جامعه شناســی را کنش ها و رفتار های 
معنادار آدمیان دانست. )پارکین، 1384: 22 و فروند، 1383: 121( بنتام و میل نیز اجماع 
را امری خیالی دانسته اند؛ وینچ نیز به تبع ویتگنشتاین با این اظهارنظر که علوم اجتماعی 
تنهــا رفتار ارادی معطوف به قاعده را مطالعه می کند، کل های اجتماعی را انکار می کند؛ 
اما دوتارد نماینده اصلی این رویکرد اســت. از میان متفکران اسلامی نیز، مصباح یزدی، 
امور و شــئون اجتماعی را در روح آدمی جســتجو می کند و وجود جامعه را چه به لحاظ 

فلسفی و چه از منظر قرآنی رد می کند. )مصباح یزدی، 1380: 84(
ج. برخی دیگرجامعه را »مرکب حقیقی بالاتر از مرکبات طبیعی« دانســته اند. در این 
نــگاه هویت افراد هیچ گونه تقدمی بر هویت اجتماع ندارد و ظرف خالی اســت که فقط 
استعداد پذیرش روح جمعی را دارند و انسان قطع نظر از وجود اجتماعی، حیوانی محض 
اســت که تنها استعدد انسانیت را دارد و انسانیتِ انسان تنها در پرتو روح جمعی حاصل 
می شــود. ایشــان با تأکید بر روی ویژگی  جمعی پدیده های اجتماعی جامعه را واقعیتی 
عینــی و اصیل تلقی می کنند که از افرادی که آن را تشــکیل می دهند و واقعیتی تبعی 
دارند، متمایز است. این اندیشه را بیشتر در تفکر هگل می توان جستجو کرد. )گورویچ و 
دیگــران، 1376: 20-17( وارثان هگل معتقدند هیچ امری جز کل، مآلاً و تماماً حقیقی 
نیســت. افراد انســان در مرحله قبل از وجود اجتماعی هیچ هویت انسانی ندارند؛ ظروف 
خالی می باشند که فقط استعداد پذیرش روح جمعی را دارند. انسان ها قطع نظر از وجود 
اجتماعی، حیوان محض اند که تنها استعداد انسانیت را دارند و این روح جمعی است که 

ظرف خالی را پر می کند و شخص را به شخصیت جدید تغییر می دهد.
دورکیم به عنوان منادی و طرفدار سرســخت جمع گرایی، این فکر را در تحلیل های 
خود استنتاج می کند که فرد از جامعه زائیده می شود و نه جامعه از افراد و این تحلیل را 
در کانون مرکزی جامعه شناسی اش حفظ می کند )آرون، 1372: 366( و عناصر را بر پایه 
کل تبییــن می نمایــد. وی تصدیق می کند که فکری چون فکر علیت از جامعه و فقط از 
جامعه سرچشمه می گیرد. تجربه زندگی جمعی فکر نیرو را ایجاد می کند و جامعه است 

که تصور نیروئی ماوراء نیروی افراد را به آدمی می دهد. )آرون، 1372: 406(
د. برخی ترکیب جامعه را از نوع »مرکب صناعی« دانســته اند که حضور افراد و تأثیر 



147

و تأثر آن بر یکدیگرمطرح اســت، به طوری کــه این حضور مانند کار آنها در حال فردی 
نیســت؛ و البته منظور پدید آمدن موجود جدیدی به نام جامعه هم نیســت. چنین نوع 
ترکیبی اگر چه همانند ترکیب طبیعی نیســت که اجزای آن بر اثر سلســله ای از امور در 
یکدیگر تأثیر گذاشــته باشــند و پدیده ای با خواص مخصوص به وجود آید، لکن این گونه 
هم نیســت که بدون هرگونه مابه ازاء باشد؛ بلکه در چنین ترکیبی اجزاء، استقلال ـ و نه 
هویت ـ خود را از دست می دهند اما به یکدیگر پیوسته اند و پیوستگی آنها به نحوی نیست 

که هویت شان در هویت کل امحاء گردد. )مطهری، 1384: 25-26( 
این دیدگاه، اگرچه صرفاً برای فرد، وجود عینی و حقیقی قائل است، اما نظر به اینکه 
افراد و اجزای جامعه همچون اجزاء و عناصر یک ماشــین در یک رابطه علّی و معلولی و 
مکانیکی به هم مرتبط اند و کنش های شان مربوط به یکدیگر است، افراد دارای سرنوشت 
و قانون مشــترک اند. لکن همه قوانینش، محصور در رابطه مکانیکی تأثیرات اجزاء بر هم 
می باشد. همه ترکیب های صناعی به نوعی اعتباری اند، زیرا ما هستیم که برای هر یک از 

آنها وحدت اعتبار می کنیم نه اینکه خودشان در واقع وحدت داشته باشند.
از میان این چهار نظر، دو دیدگاه نخســت بیشتر قابل تأمل است که هریک با توجه 

به آیات قرآن، برای وجود یا عدم وجود جامعه استدلال کرده اند.
مصباح یــزدی، دلایل نقلی از جمله آیات قرآن را که جامعه گرایان برای اثبات وجود 
جامعه بدان استدلال می کنند مورد نقد قرار می دهد و به دلیل بسیط بودن نفس آدمی که 
تعددبردار نیست، وجود دو روح و دو »من« فردی و اجتماعی برای انسان را رد می کند و 
می گوید دلایل خارجی برای شناخت حقایق خارجی و احکام آن در صورتی معتبرند که در 
سند، دلالت و جهت صدور خود یقینی باشند و آیات مورد استناد گرچه یقینی الصدورند، 
لکن دلالت بسیاری از آنها به صورت منصوص نیست تا احتمال خلاف در آن نرود، بلکه در 
حد ظهور می باشد. ایشان ضمن برشمردن شش دسته از آیاتی که علامه بدان ها استدلال 
می کند، می گوید بهترین دلیل بر عدم وجود جامعه این است که همه افعال در آیات به 
فاعل های جمع  مذکر نسبت داده شده است نه فاعل های مفرد مونث که »امت« باشد. به 
همین جهت خواص و آثار که به جامعه نســبت داده می شــود از جمله خواص مربوط به 
افعال و رفتار جامعه اســت و نمی توان گفت اثرات و فشار هایی که بر فرد وارد می  شود از 
طرف موجودی هیولا مانند به نام جامعه اســت )مصباح یزدی، 1380: 77(؛ و آنان که با 
روح جمعی وجود جامعه را ثابت می کنند، وحدت مفهومی را بیشتر در نظر می گیرند در 
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حالی که وحدت شخصی مساوق با وجود حقیقی است نه وحدت مفهومی. 
این نگاه از این جهت قابل خدشه  است که هیچ منع عقلی برای استناد خواص و آثار 
به جامعه و نیز به افراد نیست؛ زیرا نسبت یک اثر به دو شیئ یا دو فاعل، زمانی منع عقلی 
دارد که آن دو در عرض یکدیگر و مستقل از هم باشند. اما اگر آن دو شیئ در طول هم 
باشــند یا ترکیب حقیقی با یکدیگر داشته باشــند و به صورت مراتب و شئون و تجلیات 
حقیقی واحد درآمده باشد می توانند هر دو علت یک اثر شمرده شوند؛ لذا دلیلی نیست 
که استناد آثار و لوازم وجودی جامعه به آن را که در آیات آمده است حمل بر مجاز کنیم. 
علامه طباطبایی معتقد اســت وجودی حقیقی جامعه و داشــتن کینونتی علی حده 
برای آن را در دســته ای از آیات قرآن می توان یافت که بر داشــتن کتاب خاص برای هر 
امت )سوره جاثیه، آیه 28(، درک و شعور داشتن هر امت )سوره انعام، آیه 108(؛ توجه 
به عمل برخی  امت ها )ســوره مائده، آیه 66(؛ طاعت و معصیت امت ها )سوره آل عمران، 
آیه 113؛ ســوره غافر، آیه 5(؛ خلاف کاری امت ها )سوره یونس، آیه 47(؛ دلالت دارند و 
موجودیت جامعه را تأیید می کنند. لذا قرآن همان عنایتی را که به داستان اشخاص دارد 
به داســتان و تاریخ امت  ها نیز ـ حتی بیش از اشخاص ـ دارد )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 
4/ 96-95( و اگر جامعه از وجودی واقعی و حقیقی برخوردار نباشــد، استعمال این گونه 
تعابیــر در مورد آن موجب لغو و عبث اســت. )طباطبایــی، 1417 هـ .ق: 4/ 96( حیات 
جمعی انسان، تنها یک تشبیه و تمثیل نیست بلکه یک حقیقت است )مطهری، 1377: 
2/329(؛ همچنان که مرگ جمعی نیز یک حقیقت اســت. براساس چنین رویکردی به 
بحث، انسان دارای دو روح می  باشد: روح فردی که حرکت جوهری آن را سبب ساز است 
و روح جمعی که از زندگی اجتماعی انسان نشئت می گیرد؛ لذا هم قوانین روان شناسی و 

هم قوانین جامعه شناسی برای انسان حاکم است. )مطهری، 1377: 2/344(
در این میان آثار شــهیدصدر با دو برداشت متفاوت مواجه است؛ در برخی کلماتش 
جامعه را چیزی جز کثرت بی شماری از افراد نمی داند )صدر، 1398 هـ .ق: 297-298( 
به طوری که موجودی پنهان در ورای افراد وجود داشــته باشــد )صــدر، 1400 هـ .ق: 
100-99( و در دســته ای از نوشــته ها، بر هستی جامعه متمایز از افراد تصریح دارد و به 
آیاتی )ســوره یونس، آیه 49؛ ســوره اعراف، آیه 34( اســتناد کرده و نیز در بحث اثبات 
سنت های اجتماعی و قوانین تاریخ )صدر، 1369: 140-136(، استدلا ل هایی شبیه علامه 

و شهیدمطهری می آورد. )صدر، 1398 هـ .ق: 56-57(
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منشأ پدیداری جامعه و اجتماع
در باره علت تن دادن انســان به زندگی اجتماعی و زیســت جمعی این سؤال مهم مطرح 
اســت که آیا تمایل او به زندگی اجتماعی دارای منشــأیی درونی مانند فطرت و غریزه 
اســت که زندگی جمعی را برای او اجتناب ناپذیر کرده است؛ یا ترس از عوامل و حوادث 
طبیعی او را به هم زیســتی با دیگران ســوق داده؟ یا جمع تعدادی از این عوامل باعث 

چنین گرایشی شده است؟
انسان، موجودی اجتماعی است، همواره دراجتماع زندگی کرده و نوعی رابطه همزیستی 
همه مردم را به هم مربوط ســاخته اســت. به تجربه تاریخ هیچ ملت، گروه یا فرهنگی 
نمی تواند جدا یا مســتقل باقی بماند، چرا که تماس با بخشی از جامعه و دنیا مستلزم با 

تمام قسمت های دیگراست. )اسماور و دیگران، 1379: 27( 
بحث از منشأ زندگی اجتماعی با بحث از منشأ جامعه، دو بحث نسبتاً متفاوتی است 
کــه تنها تعداد اندکی، این دو را به طور جداگانه بحث کرده اند؛ واژه جامعه، گاه به صورت 
تسامحی با مفهوم »اجتماع« در جای هم به کار می روند، اما عالمان اجتماعی میان آن دو 
تمایز قائل شــده اند و جامعه را بر اراده اندیشیده، روابط صوری و قراردادی بین انسان ها 
تلقــی کرده انــد درحالی که اجتماع یا جامعه معنوی را ناشــی از اراده ارگانیک و پیوند 
عاطفی بین انســان ها می دانند. )ساروخانی، 1375 و شارقی تفتی، 1389: 66( در واقع 
وقتــی روابط اجتماعی خصلت جماعتی پیــدا می کند که جهت گیری رفتار اجتماعی بر 
احســاس همبستگی شرکت کنندگان که زاییده وابستگی های عاطفی و سنتی آنان است 
استوار باشد و وقتی روابط اجتماعی محصول آشتی و توازن منافع باشد و از احکام ارزشی 
عقلانی یا مصلحت ناشی می شود خصلت جامعه ای می گیرند. )وبر، 1367: 109( به عنوان 
مثال، پاســخ پیروان هابز بر علت و منشــأ به هم پیوستگی، بر محور دیدگاه انسانِ بسیار 
اجتماعی شــده دور می زند و پاســخ پیروان مارکس دیدگاه به هم پیوستگیِ بیش از حد 
جامعه را مدنظر دارد. )کوزر و روزنبرگ، 1378: 131( اما اغلب این دو امر با هم مشتبه 
شــده و در بررسی آنها کمتر به منشأ هر یک به طور جداگانه پرداخته می شود. در اینجا 

نیز فارغ از این تفاوت ها به طور مسامحی منشأ هر دو در نگاه قرآن مورد بررسی است.
همچنان که عالم وجود و وجود انســانی دارای مراتب مختلفی اســت، بررسی منشأ 
جامعه و اجتماع نیز باید از ابعاد مختلف مادی و معنوی ملاحظه شود. در اندیشه بسیاری 
از اندیشــمندان اجتماعی، از بعد معنوی موضوع غفلت شده و بیشتر به جنبه های مادی 
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و صوری آن اکتفا شــده اســت؛ اما قرآن توجه عمیقی به عوامل پیدایش و تداوم زندگی 
اجتماعی انســان ها در دو ســاحت مادی و معنوی کرده است. پیدایش زندگی جمعی و 
همبســتگی انسان ها در ســاحت معنوی که از جهان بینی آنها نشئت می گیرد، در اسلام 
و نیز ســایر ادیان آســمانی بیش از هر چیز به آن اهمیت داده شده است. در واقع قرآن 
مهم ترین عامل در پیدایش و تداوم اجتماع بشری را در وحدت فرامادی دانسته که مرز های 
جغرافیایی، زمانی، خویشاوندی، نژادی را در می نوردد و همه را تحت الشعاع خویش قرار 
َّفَ بیَنَ قُلُوبکُِمْ  می دهد )برزگر کلیمشی، 1372: 196( و باعث الفت بین اعضا می گردد »فَأَل
فَأَصْبَحْتُم بنِِعْمَتِهِ إخِْوَاناً« )سوره آل عمران، آیات 3 و 103(، در نگاه قرآن ایمان و عقیده 
مهم ترین معیار اتحاد و همبستگی جوامع انسانی است که دیگر عوامل را تحت الشعاع قرار 
می دهد و هر چه روح توحیدی در انسان قوی تر باشد انسجام اجتماعی بیشر خواهد بود و 
نادیده گرفتن بعد معنوی انسان به معنی نفی حقیقت وجود انسان و جامعه انسانی است.

گذشــته از بعد معنوی، گرایش هــای مختلفی را می توان برمنشــأ جامعه و زندگی 
اجتماعی تصور کرد: 

عده ای طرفدار منشــأ درونی و طبیعی اند و معتقدند زندگی اجتماعی ریشه در درون 
و سرشت افراد بشر دارد، ارسطو انسان را به حکم طبیعت خود حیوانی اجتماعی می داند 

که طبیعت او، تمایل به زندگی را در او ایجاد می کند. )ارسطو، 1371: 5(
فارابی با ارائه نظریه مدنی بالطبع بودن انسان و با به دست دادن یک دیدگاه ترکیبی، 
هم نیاز های اساسی طبیعی و بیولوژیک انسانی را در شکل گیری زندگی اجتماعی دخیل 
دانســته و هم به نیاز های درونی و معنوی انســان از قبیل کمال جویی و نیل به بهترین 
کمالات بی توجه نیســت. وی معتقد است انســان بدون جمع، هرگز نخواهد توانست به 
کمال مطلوب خود برســد و آرمانی ترین حد تصور برای انسان و کمال او زمانی است که 
جامعه فاضله جهانی واحدی شکل بگیرد و بشر بتواند در پرتو آن به وحدت و یکپارچگی 

دست یابد. )فارابی، 1990: 114-117(
از شبکه مفاهیمی که فارابی در نظریه خود به کار برده چنین استفاده می شود که در 
نگاه او، از فطرت و طبیعت معنایی واحد اخذ شده که هر دو اینها تقابلی با عقل ندارند، 
بلکه زندگی طبیعی همان زندگی فطری متناســب با حیات خدایی بر طبق نظام معقول 
انســان اســت که در مرحله پایین تر از مرحله عقل فعال قرار دارد؛ مرحله ای که کمالات 
انســان از آن گرفته می شــود. او برخلاف تمام موجودات، تمام کمالات خویش را از عقل 
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فعال اخذ می کند. از نظر او امکان رشد و تعالی و قرار گرفتن در مدینه فاضله در انسان 
موجود است و چنین استعدادی از نگاه فارابی فطرت نام دارد و تنها آنان که راه و طریق 
درســت را یافته و در جهت صحیح کار می کنند عقلا هستند که دارای فطرتی سالم  اند. 
البته فارابی معتقد اســت، فطرت، هیچ کس را مجبور به انجام کاری نمی کند، بلکه صرفاً 
عنصری زمینه ساز برای عملی خاص است. به طور کلی وی درباره منشأ جامعه و اجتماعی 
بودن انسان معتقد است همه انسان ها فطرت و طبیعتی مشترکی دارند که چنین امری 
حاکی از منشــأ درونی زندگی اجتماعی اســت؛ اما تربیت، می تواند عامل رشد یا ضعف 
فطرت ها شود و زمینه های بیرونی می تواند به شدت و ضعف آن کمک کند. )آزاد ارمکی، 

)208 :1386
خواجه نصیر نیز همچون فارابی بیشــتر به عوامل درونی تشــکیل جوامع نظر دارد و 
انسان را موجود مدنی بالطبع می داند و سرشت آدمی را سرشتی اجتماعی قلمداد می کند 

)طوسی، 1360: 250-249( که بالطبع محتاج اجتماع است.
ةً وَاحِدَةً« )یونس، آیات 19 و 10( و  درتفسیر المنار در ذیل آیه »وَمَا کَانَ النَّاسُ إلِاَّ أُمَّ
ةً وَاحِدَةً« )سوره بقره، آیات 2 و 213( علل  پیدایش جامعه و اجتماعات  آیه »کَانَ النَّاسُ أُمَّ
انســانی را امری طبیعی قلمداد کرده و چنین استفاده کرده است که آفرینش به صورت 
امت واحد به این معنا است که چون امکان تنها زیستن و بدون اجتماع با دیگران وجود 
ندارد و برای رفع همه احتیاجات صرفاً نیرو های نفسانی و بدنی او کافی نیست بنابر این 
بایــد نیرو هــای دیگران در رفع نیازمندی ها نیز به وی ضمیمه شــود و به همین جهت، 

اختلاف نیز امری طبیعی است. )رشیدرضا، 1414هـ .ق: 2/282( 
عده ای نیز به منشأ بیرونی تشکیل جامعه پرداخته اند و معتقدند راز اجتماعی زیستن 
انســان را باید در عوامل دیگر غیر از عوامل درونی جســتجو کرد؛ افلاطون معتقد است 
انســان ذاتا حیوان اجتماعی است )کاپلستون، 1362: 1/257( و علت پدیداری جامعه یا 
شهر را باید در عدم توانایی او در رفع احتیاجات خود و نیاز به مساعدت دیگران جستجو 
کرد؛ لذا وی در منشأ پیدایش جوامع انسانی صرفاً به نیاز های جسمانی توجه کرده است.
همچنین ابن سینا، علت وجود جامعه را به خاطر رفع نیازمندی انسان از اشخاص متعدد 
دانســته )ابن سینا، 1404: 441( است؛ وی اصطلاح »مدنی بالطبع بودن انسان« را به کار 
نبرده است، گرچه خواجه نصیر در شرح اشارات از مطالب ایشان چنین استفاده کرده و 
تمدن را نیز همان اجتماع بشری دانسته است )شکوری، 1384: 304( اما ابن سینا قوام 

فلسفه اجتماعی در قرآن
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اجتماع را ناشی از نیاز افراد به یکدیگر و تعاون و مشارکت آنها در برآوردن نیاز های انسانی 
دانســته اســت؛ در چنین اجتماعی، هر فرد لازم اســت با پذیرش نقشی ویژه در جامعه 
حضوری فعال به عهده گیرد و کمالات انســان و جامعه انســانی را به زندگی اجتماعی و 
ایجاد اجتماع و تقلید اهل مدینه می داند که در آن با دیگران مشارکت نماید. )ابن سینا، 
1376: 56-52( وی با تأکید بر اصل مشــارکت و ضرورت تقسیم کار در جوامع بشری، 
نیازمندی انســان ها به یکدیگر و تدوین قانون  از ســوی آنان را مورد تأکید قرار می دهد: 
»وجود و بقای انسان، نیازمند مشارکت است، مشارکت نیز سرانجام نمی گیرد جز با معامله 
و دیگر اسبابی که در این باره لازم است. معاملات نیز نیازمند به قانون و عدالت می باشد 
کــه باید از ناحیه یک قانون گذار و عدالت پرور فراهم شــود. این قانون گذار و عدالت پرور 
باید از جنس خود انســان بوده و بتواند با انســان های دیگر در آمیزش و مراوده باشــد«. 
)ابن سینا، 1376: 441( شهرستانی نیز منشأ اجتماعات را دراحتیاجات دنیوی و اخروی 

زندگی انسان جستجو می کند. )شهرستانی، 1363: 59-60(
برخی دیگر که طرفداران منشــأ بیرونی و درونی اند به هر دو عامل درونی و بیرونی 
پرداخته اند؛ علامه طباطبایی معتقد است انسان به حکم اینکه خود را دوست دارد )حب 
ذات( و هم نوع خود را همانند خود می بیند طبیعتاً احســاس انس، درون وی پدیدارشده 
و به آنان گرایش می یابد و بر اثر این اجتماع، یک نوع اســتخدام و اســتفاده از هم نوعان 
پدید می آید و چون این غریزه در همه به طور مشــابه هســت نتیجه اجتماع را می دهد. 
)طباطبایی، بی تا: 324-321( ایشــان معتقد است انســان همچون سایر موجودات، در 
جهت رفع نیازمندی های خود به تعامل با محیط اطراف خود می پردازد و تلاش می کند 
از منافع دیگران استفاده کند و آنان را به خدمت بگیرد؛ لذا انسان اولا و بالذات موجودی 

مستخدم بالطبع است و ثانیاً و بالعرض موجودی مدنی و اجتماعی است.
در این نظریه اگرچه به جوهره انســانی در گرایش به جمع و اجتماع و جمع خواهی 
اشاره می شود اما بیشترین تأکید و اصل در روابط انسانی، متمرکز بر بهره جویی او دانسته 
شــده است. ایشان در ذیل آیات 30 ســوره روم و 190 سوره بقره و آیات دیگر، پس از 
اشــاره به غریزه جنسی به عنوان یک عامل طبیعی که به صورت آگاهانه در راستای اصل 
استخدام مورد بهره برداری قرار می گیرد، عواطف اجتماعی را نیز در جهت اجتماعی شدن 
دارای نقشی مؤثر می داند. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 80-2/78 و 70-69 و 131-132 
و 4/93( وی تأکید می کند که شــکی نیست که هرگونه اجتماعی مانند اجتماع انسانی 
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و حتی ســایر اجتماعات مختلفی که در انواع حیوانات مشاهده می کنیم، براساس نوعی 
احتیاج فطری اســتوار اســت که در وجود آنان برای حفظ و بقاء تعبیه شده است و لذا 
موجودات در راستای حفظ وجود و بقاء خود و از آنجا که دنیا دنیای تنازع و تزاحم است، 
فطرتاً به هر وسیله ممکنی چنگ می زنند و برای خود در این جهت حقی قائل اند. در این 
میان انســان، همچون سایر موجودات که فطرتاً دارای چنین خصیصه ای هستند، مسلح 
به شعور فکری است که به کمک آن چنان استطاعتی می یابد که دیگران را به استخدام 
گیرد و برای خود حق تصرف و حق دفاع قائل شــود و همین اســتخدام فطری است که 
انسان را به اجتماع مدنی می رساند. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 70-2/69 و 190-192(
در نتیجه، در ســاحت مادی، نخســتین عامل پیدایش و استقرار زندگی اجتماعی از 
منظر قرآن را می  توان در یک جنس بودن دو انســان اولیه و احســاس نیاز مشترک آنها 
بــه هم به عنوان یک غریزه حیوانی و در کنــار آن، عواطف خانوادگی و اجتماعی با تولد 
فرزندان و ایجاد ارتباطات سببی و نسبی به یکدیگرکه عوامل طبیعی جامعه انسانی تلقی 

می شوند، باز یافت. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 12/297(
بنابراین نخستین حلقه های ارتباط انسان ها و تشکیل جامعه انسانی در خانواده شکل 
ةً  ِّتَسْــکُنُوا إلِیَهَا وَجَعَلَ بیَنَکُم مَوَدَّ می گیرد »وَمِنْ آیاتهِِ أنَْ خَلقََ لکَُم مِنْ أنَفُسِــکُمْ أزَْوَاجاً ل
وَرَحْمَةً« )ســوره روم، آیه 21 و 30(، در عین حال این روابط موجب نوعی پیوســتگی و 

پیدایش قبایل مختلف و شعوب گوناگون است و پس از آن زندگی اجتماعی از حد قبایل 
فراتر رفته و به مرحله ملیت ها و رنگ ها و اختلاف در آنها منجر می شود و این دو عنصر 
باعث نوعی وحدت میان اعضاء هریک از گروه ها می شــود» وَاخْتِلَافُ السْنتکُمْ وَألَوَْانکُِمْ«. 

)سوره روم، آیه 22 و 30(
همچنین تفاوت انسان ها از جهات مختلف باعث نیازمندی انسان ها به یکدیگر در اثر 
همزیستی و کسب و تجارت شده و زندگی اجتماعی را دوام بیشتری بخشیده و نیاز های 
بشری که روز به روز افزایش می یابد، باعث می شود اجتماع به وجود آمده استحکام بیشتری 
یابــد. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 16/166( فواید همــکاری و تعاون نیز از جمله عوامل 
دیگری است که طی زندگی اجتماعی از طریق تجربه عملی بشری به دست آمده و موجب 
استحکام و تقویت زندگی اجتماعی می شود. )جمعی از نویسندگان، 1373: 302-303(

شهید محمدباقر صدر نیز در این بحث تا اندازه ای با مرحوم علامه طباطبایی هم عقیده 
اســت و معتقد است انسان به طور فطری و براســاس حب ذات و تلاش در راستای رفع 
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نیازمندی و به خدمت گرفتن اشــیای محیط، بدیهی و طبیعی اســت که خود را نیز به 
استخدام انسان های دیگر در جهت رفع نیازمندی هایشان در بیاورد و بر این اساس روابط 
اجتماعی انســان ها بر پایه نیاز های متقابل شکل می گیرد و در خلال تجربه های طولانی، 
این روابط بســط و توســعه می یابد؛ لذا می توان چنین قضاوت کرد که زندگی اجتماعی 

انسان مولود نیاز های انسانی اوست. )صدر، 1398هـ .ق: 297-298(
جوادی آملی نیز معتقد اســت گرچه انسان براساس شواهد قرآنی، مفطور بر توحید و 
جمیع عقاید حق است، ولی آیات دیگر شاهد بر آن است که از ابتدای تولد در این نشئه 
با تمایلات نفسانی و شهوات حیوانی نشو و نما کرده است مانند »إنَِّ الْانسَانَ لکََفُور« )سوره 
َّهُ کانََ ظَلُومًا جَهُولا« )ســوره احزاب، آیه 72(، »إنَِّ الْانسَانَ خُلقَِ هَلُوعًا«  حج، آیه 66(، »إنِ
)سوره معارج، آیه 19( که نشان از روحیه او برای استخدام گری دارد. وی متمدن بالطبع 
یا مســتخدم بالطبع بودن انســان را منوط به چگونگی تفسیر تمدن و مدنیت می داند و 
معتقد است اگر تمدن به معنای دینداری و عدل محوری باشد، انسانِ طبیعی به این معنا 
مدنی بالطبع نیست؛ اما چنانچه به معنای زندگی جمعی باشد، انسان مدنی بالطبع است، 
زیرا در اصل طبع خود، مستخدم بالطبع است و طبیعت استخدام گری وی او را به سمت 

زندگی اجتماعی می کشاند. )جوادی آملی، 1389: 43-44( 
عده ای از جامعه شناسان کارکردگرا بحث از وجود جامعه را با تحلیل و نگاهی کارکردی 
توجیه و منشــأ آن را در خارج از فرد به صورت اجباری جستجو کرده اند. اینان معتقدند 
هرگز طی تطور اجتماعی، لحظه ای پیدا نشده که افراد بتوانند با هم شور کنند تا بدانند 
آیا صلاح هســت که به حیات جمعی یا اجتماعی خاص بپیوندند یا نه؟ بنابراین پیدایش 
جامعــه و نیز هر واقعــه اجتماعی را باید در کارکرد آن و در رابطه هدف اجتماعی معین 

آن جست. )دورکیم، 1383: 119-123(
شــهید مطهری مجموع اقوال درباره منشأ جامعه را به سه دسته فطری، اضطراری و 
اختیاری تقســیم کرده که بنابر نظر اول، عامل اصلی، طبیعت درونی انسان هاست، نظر 
دوم از قبیل امور اتفاقی، عرضی و به عنوان غایت ثانوی اســت نه اولی و بنابر نظر ســوم، 
اجتماعی بودن از قبیل غایات فکری اســت نه طبیعی و مناســب ترین برداشت را که با 
آیات فوق منطبق است، در نظر نخست دانسته که اجتماعی بودن در متن آفرینش انسان 

پی ریزی شده است. )مطهری، 1384: 21(
ـا خَلقَْنَاکُم مِن ذَکَرٍ وَ أنُثَی وَ جَعَلنَْاکُمْ شُــعُوباً وَ قَبَائلَِ  ّـَ وی معتقد اســت از آیات» إنِ
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لتَِعَارَفُوا« )ســوره حجرات، آیات 13 و 49(، »وَ هُوَ الَّذِی خَلقََ مِنَ المَْاءِ بشََــراً فَجَعَلهَُ نسََباً 
نیْا  وَصِهْراً« )ســوره فرقان، آیات 25 و 54(، »نحَْنُ قَسَــمْنَا بیَنَهُم مَعِیشَتَهُمْ فیِ الحَْیاةِ الدُّ
وَرَفَعْنَا بعَْضَهُمْ فَوْقَ بعَْضٍ دَرَجَاتٍ لیِتَّخِذَ بعَْضُهُم بعَْضاً سُــخْرِیاً« )ســوره زخرف، آیات 32 
و 43( چنین اســتنباط می شــود که اجتماعی بودن انسان در متن آفرینش او پی ریزی 
شــده است و اختلاف و وجه افتراق انسان ها برای نیازمندی آنان به همدیگر قرار داده تا 
زمینه زندگی به هم پیوسته اجتماعی که امری طبیعی است فراهم آید. )مطهری، 1384: 
24-21( وی ضمن استناد به آیات فوق، درباره منشأ پیدایش جامعه و زندگی اجتماعی 
از قبیــل زندگی خانوادگی زن و مرد که هر یک از زوجین به صورت یک جزء از یک کل 
در متن خلقت آفریده شــده، به علل و اســباب درونی اشاره می کند از نظر او انسان ها را 
به دلیل نیاز های متقابلی که به یکدیگر دارند و بر حســب امکانات جسمی، روحی، عقلی 
و عاطفی متفاوتی که دارند این گونه آفریده شــده اند کــه برای رفع نیازمندی های خود 
زمینه زندگی و به هم پیوســتگی اجتماعی خود را فراهم کنند؛ از این رو از نظر ایشــان 
زندگی اجتماعی انســانی امری طبیعی است نه صرفاً قراردادی و انتخابی و نه اضطراری 

و تحمیلی. )مطهری، 1384: 16-21(

تقسیم بندی جوامع
اندیشمندان قدیم و معاصر تقسیمات مختلفی برای جامعه از زوایای گوناگون برشمرده اند؛ 
برخی تقســیمات، ناظر به رشــد و توسعه یافتگی جوامع اســت مانند تقسیم جوامع به 
خوراک جو، پالیزکار، چوپانی، کشــتگر و صنعتی )تریاندیس، 1378: 203(؛ برخی دیگر 
به لحاظ تولیدات اقتصادی جوامع را به عقب مانده، جهان ســوم، در حال رشد و پیشرفته 
تقســیم کرده اند. )گیدنز، 1376: 79( در برخی تقســیمات، برحسب نوع همبستگی و 
تقســیم کار در آنها، به جوامع مکانیکی یا ســنتی و جوامع ارگانیکی یا نوین اشاره شده 
اســت )آرون، 1372: 248-245(، برخی نیز از نظر سیاسی، آن را بر حسب مکتب های 
سیاســی حاکم طبقه بندی کرده اند و برخی از نظر پویایی شناســی و دگرگونی، آن را به 
جوامع پویا و ایستا تقسیم کرده اند. )آگ برن و نیم کوف، 1380: 428( طرح بحث مدینه 
فاضله، در تفکر اندیشمندان قدیم مانند افلاطون، ارسطو، سن اگوستین و توصیف جوامع 

متضاد آن، از جمله تقسم بندی هایی است که ایشان برای جوامع برشمرده اند.
از این میان ابن خلدون پیش از جامعه شناسان غربی، در تبیین همبستگی، به دو نوع 
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جامعه بدوی و الحضاری اشاره دارد )ابن خلدون، 1375: 227-1/225 و 2/729-734(، 
فارابی اجتماعات بشــری را به جهت خودبســنده بودن یا نبودن، به اجتماعات کامل و 
ناقص تقسیم می کند )رجبی و دیگران، 1378: 44( و جامعه فاضله را با ویژگی هایی، از 
انقسامات اجتماعات کامل می شمرد )فارابی، 1996: 27(؛ خواجه نصیر نیز به تقسیم جوامع 
بــه فاضله و غیرفاضله و ذکــر ملاک ها و اوصاف آنها بر پایه ارزش ها، عقاید و هنجار های 
مشترک اهالی و حکّام آنها پرداخته و نگاه کامل تری به این بحث دارد. )رجبی و دیگران، 

)168-169 :1378
از میان اندیشمندان معاصر، مصباح یزدی، جوامع و تکامل آنها را بر حسب میل انسان ها 
ارزیابی می کند و معتقد اســت در سیر تکامل، یک قانون کلی، دائم و ضروری بر جریان 
جامعه یا تاریخ حاکم نیست، بلکه تکامل صرفاً یک میل است که مبین گذشته جهت دار 
یک پدیده خاص است؛ نه قانون که بیانگر نظم تکرارپذیر و تغییرناپذیر و قابل تعمیم بر 
زمان ها و مکان ها باشد )مصباح یزدی، 1388: 157-155( و به همین دلیل تقسیم بندی 
خاصی هم نمی توان از جوامع و انواع آن داشت. جوادی آملی نیز بر حسب تعیین هدف و 

غایت، به دو جامعه الهی و الحادی اشاره دارد. )جوادی آملی، 1389: 79(
بنابراین جوامع، از ساحت های مختلف قابل تقسیم بندی است؛ اما موضوع دارای اهمیت 
این اســت که از نگاه قرآن تقســیم و نوع جوامع به لحاظ فیزیکی آن چندان با اهمیت 
نیست، بلکه آنچه در راستای اهداف قرآن منشأ اثر بوده و از اهمیت زیاد برخورداراست، 
طیف بندی جامعه براســاس جهان بینی و اختلاف اصول عقایدی جوامع بشــری اســت 
)طباطبایــی، 1417 هـ .ق: 1/26( که به دو دســته جامعه دارای جهان بینی توحیدی و 
جهان بینی مادی تقسیم بندی می شود و بسیاری از ویژ گی ها و صفات فردی و اجتماعی 
دائرمدار آن می باشــد )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/124( که البته در پرتو این تقســیم 

اثرات عینی نیز به دنبال خواهد آمد.
عموماً تقســیم بندی جوامع از نگاه اندیشمندان مسلمان، اغلب ناظر به ایدئولوژی و 
جهان بینی بوده که مبتنی بر منطق و فرهنگ قرآنی اســت که دو ایدئولوژی متفاوت را 
در آیــات زیادی در مقابل هم ذکر می کند؛ این دو نوع ایدئولوژی که تقســیم کننده دو 
دسته از جوامع مختلف است، گاه با وصف ایمان و کفر ذکر شده است مانند آیه »هُوَ الَّذِی 
خَلقََکمُ ْ فَمِنکمُ ْ کَافرٌِ وَ مِنکمُ مُّؤْمِن«  )سوره تغابن، آیه 2( ؛ که به طور قطع این دو گروه از 
لحاظ منزلت در یک ردیف و میزان نیســتند و این معنا در آیاتی بیان شــده است. مانند 
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یسْتَوُن« )سوره سجده، آیه 18(؛ گاه این دو دسته،  »أفََمَن کانََ مُؤْمِنًا کَمَن کانََ فَاسِــقًا لاَّ
کَ بهِِ وَ یغْفِرُ مَا دُونَ  َ لَا یغْفِرُ أنَ یشرَْ با وصف شرک و توحید بیان شده مانند آیه »إنَِّ اللَّ
ِ فَقَدْ ضَلَّ ضَلَالَا بعَِیدً«  )سوره نساء، آیه 116( و گاه با  ذَالکَِ لمَِن یشَــاءُ وَ مَن یشــرِْکْ باِللَّ
وصف حق و باطل آمده است که در آیات زیادی بدان پرداخته شده است )سوره شوری، 
واْ عَن  َّذِینَ کَفَرُواْ وَ صَدُّ آیه 24؛ ســوره ســباء، آیه 49؛ سوره غافر، آیه 5( از جمله آیات»ال
دٍ وَ  مَّ لَ عَلیَ  محَُ الحَِاتِ وَ ءَامَنُواْ بمَِا نزُِّ َّذِینَ ءَامَنُواْ وَ عَمِلُواْ الصَّ ِ أضََلَّ أعَْمَالهَُمْ وَ ال سَــبِیلِ اللَّ

قُّ مِن رَّبهِِّم«. )سوره محمد، آیه 3( هُوَ الحَْ
بنابراین، در فلســفه اجتماعی قرآن برای جامعه هیچ گونه تقسیم بندی و قطب گرایی 
طولی قائل نشــده و تنها در سراســر قرآن به دو جریان اجتماعی به طور مکرر اشاره دارد 
که یکی با وصف »حق، ایمان و توحید« ترسیم شــده، که مبنای حرکت جامعه و ســنجه 
حیات انسانی است و دیگری با صفت »کفر، شرک و باطل« توصیف شده است و در نهایت 

دو جامعه کلی با طیف های متفاوت را خواهد ساخت. 

ویژگی های جامعه
برخی اندیشــمندان ویژگی های چندگانه ای مانند عمومیت، تداوم، مشارکت، تفاوت های 
درونی و.. برای جامعه برمی شمرند )بیرو، 1380: 388(، اما توجه به آیات قرآن و تفاسیر، 
مــا را به خصوصیات ویژه ای رهنمــون می کند که اغلب، جنبه های فرهنگی و اجتماعی، 
در هم آمیختگی تفکیک ناپذیری دارند و صرفاً به ترکیب های صوری آن متوجه نیست.

از جمله این خصوصیات »متشکل بودن از افراد« با هویت  و عینیت خارجی است؛ که 
نوعی به هم پیوســتگی میان آن برقرار است و دارای گردشی مداوم است و در شکل یک 
نظام نمود می یابد. شــکی نیست در اینکه تشکیل اجتماع مولود هدف واحدی است که 
مشترک بین همه افراد آن اجتماع می باشد و این هدف مشترک در حقیقت به منزله روح 
واحدی است که در تمام جوانب و اطراف اجتماع دمیده شده و نوعی اتحاد به آنها داده 
اســت و به تعبیر علامه طباطبایی، افراد انســان، با همه کثرتی که دارند یک انسان اند و 
افعال آنها با همه کثرتی که از نظر عدد دارد از نظر نوع، یک عمل است که به انواع فرعیِ 
متعدد تقســیم می شود. نظیر آب دریا که یک آب است ولی وقتی در ظرف های بسیاری 
ریخته می شــود چند آب می شود، پس این آب ها که از نظر عدد بسیارند از نظر نوع یک 
آب اند و در عین اینکه یک نوع اند، آثار و خواص بســیار دارند و این آثار بســیار، وقتی 
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آب ها یکجا جمع می شوند قوت و عظمت پیدا می کنند. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/96(
اساساً بنیان مفاهیم و تعابیری همچون قوم، اهل، حزب، مدینه، امت و... که حاکی از 
یک نظم درونی و واحدی ســامان مند است، جز با وجود عینی عناصر و افراد سازنده آن 
میســر نیست و از نگاه قرآن، هر تغییراتی در نفوس افراد، لزوماً بر این مجموعه ارتباطی 
تأثیر خواهد گذاشت )سوره رعد، آیه 11 و سوره انفال، آیه 53( و تحولات و تقلبات کلی 
بشری منوط به سیر و سلوک افراد آن است. این ترکیب، نوعی ترکیب حقیقی طبیعی از 
روح ها و خواست ها و اراده ها است )مطهری، 1384: 26( و گویی انسان ها با همه کثرتی 
که دارند یک انسان اند و افعال آنها با تمام کثرت شان یک عمل است. )طباطبایی، 1417 

هـ .ق: 4/152(
»عمومیــت و فراگیــر بودن« از دیگر ویژ گی های جوامع اســت که همــه افراد را در 
برمی گیرد، همچون فتنه ها و آشوب های اجتماعی که در قرآن آمده و در عین اختصاص 
به ســتمکاران، به مومنین نیز خطاب شــده اســت، زیرا آثار آن گریبان گیر همه جامعه 
می شــود )سوره انفال، آیه 25 و طوسی، بی تا: 9/5051(؛ یا مانند عذاب های الهی که به 
هنــگام نزول در برخی موارد حتی افــراد فاقد نقش را نیز در برمی گیرد و تنها ناهیان از 
منکر نجات می یابند. )سوره اعراف، آیه 165 و طبرسی، 1406 هـ .ق: 4/ 758( در برخی 
آیات کار یک نفر به همه نســبت داده می شــود مانند داستان پی کردن ناقه صالح که به 
همه قوم ثمود نســبت داده می شــود )سوره شمس، آیه 14(، یا کار یک نسل را به نسل 
دیگری نسبت می دهد مانند خطاباتی که به قوم یهود و بنی اسراییل شده و عملکرد های 
اقوام پیشین از قبیل سرکشی و تکذیب و قتل اقوام نیز به ایشان انتساب داده شده است: 
سُــلِ وَ ءَاتیَنَا عِیسیَ ابنَْ مَرْیمَ البَْینَاتِ وَ  ینَا مِن بعَْدِهِ باِلرُّ »وَ لقََدْءَاتیَنَا مُوســیَ الکِْتَابَ وَ قَفَّ
بتُْمْ وَ  تمُْ فَفَرِیقًا کَذَّ وَی أنَفُسُکُمُ اسْتَکْبرَْ أیَدْناَهُ برُِوحِ القُْدُسِ أفََکلَُّمَا جَاءَکُمْ رَسُــولُ بمَِا لَا تهَْ
فَرِیقًا تقَْتُلُون «. )سوره بقره، آیه 87( در واقع سرنوشت کلیت جامعه به عنوان یک نظام و 
سیستم، از نگاه قرآن وابسته به عملکرد و کنش های خوب و بد اکثریت مردم جامعه است. 
زمانی که درصد انحرافات و گناه در جامعه به حدی برسد که به تعبیر برخی جامعه شناسان، 
ایجاد مسئله و مرض اجتماعی کند، می تواند کلیت نظام اجتماعی را در آسیب و چالش 
قرار دهد و اگر امری به مقدار کمی در جامعه شیوع پیدا کرده و از نسبت معینی تجاوز 
نکند، برای آن جامعه طبیعی محسوب می شود؛ البته منظور از طبیعی بودن، خوب یا بد 
بودن و ملاحظه جنبه های ارزشــی آن نیســت، بلکه منظور این است که وجودش در آن 



159

جامعه طبیعی اســت؛ ولی پس از گذار از آستانه معینی، این امر جنبه مرضی و نابهنجار 
بــه خود می گیــرد )دورکیم، 1383: 67 و 83( و زمانی که ویژگی عمومیت را گرفت کل 
نظام اجتماعی را تحت الشعاع خود قرار می دهد و تبعات و عواقب تکوینی نامطلوبی برای 
جامعه خواهد داشت. قرآن، برای جوامعی که به فساد، نزاع و ترک امر به معروف مبادرت 
کرده اند، هشــدار می دهد عذابی که به جامعه شما می رسد فقط برای ستمکاران نخواهد 
َّذِینَ  بود، بلکه کلیت جامعه را خواهد گرفت و فراگیر می باشــد: »وَ اتَّقُواْ فتِْنَةً لاَّ تصُِیبنَ َّ ال
یدُ العِْقَاب « )ســوره انفال، آیه 25( از طرف دیگر  َ شَــدِ ةً وَ اعْلمَُواْ أنََّ اللَّ ظَلمَُواْ مِنکُمْ خَاصَّ
راست رفتاریِ معدودی از افراد جامعه نیز در سرنوشت کلی جامعه و نظام چندان تأثیری 
ندارد؛ نهایتاً آنها می توانند خود را نجات دهند، ولی چنانچه اکثر افراد جامعه اهل ایمان 
و تقوا شوند برکات زمین بر آنها افزایش چشمگیر یافته و کلیت نظام اجتماعی به پایداری 

و ثبات خواهد رسید.
طول عمر جامعه از طول هســتی هریک از افــراد فراتر می رود و جامعه اصولاً ظرف 
وجودی افراد است که در آن نشو و نما می یابند که این، بیانگر خصیصه ای دیگر با عنوان 
»تداوم و استمرار« برای جامعه است. مفهوم جامعه را با چنین برداشتی می توان در آیات 
زیــاد و در واژگانــی مانند امّت، قوم، اناس، ناس، قرن، شــعب و قبائل، رهط، اهل، فئه، 
حزب، طایفه، معشر، قریه و... بازیافت که نشان دهنده موجودیتی قبل و پس از موجودیت 

افراد است.
»خصایــص همســان افراد«، از دیگــر ویژگی هاســت. قرآن به لحاظ مشــابهت ها و 
همســانی هایی که در خواســته ها و امیال و فطریات افراد در هــر جامعه وجود دارد، به 
قواعد کلی و معیار های واحدی اشاره می کند و از یکسانی سنت های الهی سخن به میان 
َّذِینَ خَلوَْاْ مِن قَبْلُ وَ لنَ  ِ فیِ ال می آورد که در دوران پیش هم جاری بوده اســت: »سُــنَّةَ اللَّ
ِ تبَْدِیلا«. )ســوره احزاب، آیه 62( در بسیاری از آیات خداوند به مردم زمان  دَ لِسُــنَّةِ اللَّ تجَِ
پیامبر میفرماید شــما گویا آنچه از پیامبرتان می خواهید همان درخواستی است که قوم 
بنی اسرائیل از پیامبرشان داشتند )سوره بقره، آیه 108(؛ یا دل های برخی اقوام را مانند 
هم معرفی می کند )ســوره بقره، آیه 118(؛ یا می فرماید پیشــینیان شما قدرت و دنیای 
بیشــتری داشــتند و یا گزارش اقوام پیشــین را به آنان گوشزد می کند تا از عواقب آنان 
عبرت بگیرند. )ســوره توبه، آیات 70-69( از این مشابهت ها و کنش های یکسانی که در 
اکثر جوامع رخ داده و قرآن نیز بدان ها اشاره کرده و براساس آنها قضاوت کرده، می توان 
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بــه ویژگــی  دیگری که خاصیت تمام یا اغلب جوامع بــوده و از روابط اجتماعی مختلف 
استفاده می شود، دست یافت.

»نقش ها و روابط متنوع« ویژگی  دیگر جامعه اســت. انسان برای امکان ادامه حیات، 
نیازمنــد زندگی اجتماعی اســت و زندگی اجتماعی در قالــب گروه های اجتماعی بروز 
می یابد و افراد جامعه برای هویت بخشیدن به حیات اجتماعی خود ناچار در آن گروه ها 
عضو می شوند و سامان می یابند. جامعه نیز براساس نوع روابط افراد و عضویت ایشان در 
گروه های اجتماعی، نقش  و منزلت های متفاوتی را به ایشان می دهد. نقش ها و منزلت های 
مختلفی که جامعه به فرد عطا می کند وابســته به نوع فعالیت و اهداف گروهی است که 

فرد بدان تعلق دارد.
قرآن مســلک و مرام عده ای از انســان ها را که برمی شمرد، از نوع روابط و کنش ها و 
نقش های متفاوتی که هر قوم و جامعه ای دارد سخن می گوید، در پایان به هدایت پذیری 
یا هدایت ناپذیری آنان و انتساب شــان به قوم ظالمین، قوم کافرین و... اشــاره می کند و 
آنان را با پایگاه اجتماعی و منزلتی که دارند مورد خطاب قرار می دهد؛ یا وقتی جامعه ای 
را بــا خطاب هایی ماننــد الذین آمنوا، والذین کفروا و.. و پرداختن به نقش های مختلف و 
توصیف پایگاه های اجتماعی که صفات واحدی در آنها ذکر می شود و افراد هرگروه از آن 
برخورداند، این نقش ها و پایگاه هایی اســت که جامعه برای دسته هایی از افراد جامعه در 
نظر گرفته است. درست است که نقش های مختلفی که در جامعه وجود دارد و شخص ، 
بعــد از به وجود آمدنش در جامعه آنها را به تدریج به عهده  می گیرد، توســط خود فرد یا 
افراد و با وجود آنها ســامان می گیرد ولی این از جمله مباحث پرچالش فلسفه اجتماعی 
است که روابط اجتماعی و نقش های موجود در هر جامعه از خاصیت صرف افراد نیست، 
بلکه از ویژگی هایی اســت که جامعه به ایشــان عطا می کند و افراد براســاس آن، دارای 

پایگاه های اجتماعی مختلفی می شوند.
ویژگی مهم دیگری که در هر جامعه ای وجود دارد، ملازمت با دین و شــریعت است. 
دین به لحاظ منشأ پیدایش، امری درونی است که پذیرش آن از احکام فطرت و نوامیس 
خلقت اســت و همزاد ازلی و ابدی اوســت و منشأ الهی و متافیزیکی دارد و نمی توان آن 
را پدیده ای اجتماعی تلقی کرد، بلکه یک پدیده خارق العاده متأثر از اراده الهی نسبت به 
جامعه می باشد. با وجود این چون مخاطب آن انسان هایی هستند که در زندگی اجتماعی 
غوطه ورنــد، دین هم بعدی اجتماعی بــا کارکرد های خاص یافته که به عنوان یک پدیده 
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و ســنت اجتماعی است )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 5/198( که همراه با شناخت جامعه، 
شناخته می شود تا جایی که ملازمت دین و جامعه، چنین تلقی ای به وجود می آورد که دین 
از جمله ویژگی های جامعه محسوب گردد. حتی برخی جامعه شناسان، برخلاف برداشت 
فطری دین، آن را  زاده جامعه پنداشته اند و معتقدند اساساً پرستش دینی صورت دیگری 
از پرســتش جامعه است. دورکیم منشــأ هرگونه الوهیت و نیروی امر مقدس را ناشی از 
جامعه دانســته که هرلحظه فشــار ها و محدودیت هایی بر افراد اعمال کرده و فرد را به 

کنش هایی وادار می کند که انجام آن چندان آسان نیست.
براســاس شواهد تاریخی، هیچ جامعه ای فارغ از دین و مذهب و منسک نبوده است. 
این ملازمت، در قرآن گاه به صورت همســانِ با دین اقوام پیشــین آمده: »شَرَعَ لکَُم مِّنَ 
ینَا بهِِ إبِرَْاهِیمَ وَ مُوســیَ  وَ عِیســیَ أنَْ  ینِ مَا وَصیَ  بهِِ نوُحًا وَ الَّذِی أوَْحَینَا إلِیَکَ وَ مَا وَصَّ الدِّ
قُواْ فیِه« )سوره شوری، آیه 13( و گاه این ملازمت جامعه با دین، از  ینَ وَ لَا تتََفَرَّ أقَیِمُواْ الدِّ
ةٍ جَعَلنَْا مَنسَکا هُمْ ناَسِکُوه «. )سوره حج، آیه  ِّکُلّ ِ أُمَّ راه و شــریعت مختلف دیگری است: »ل
67؛ نیز نک: سوره حج، آیه 34 و سوره مائده، آیه 48( در واقع، قرآن دین همه امت ها و 
پیامبران را یکسان دانسته ولی از تفاوت در شرایع و مناسک سخن گفته است )مطهری، 
1384: 55(؛ اما مهم این اســت که هیچ قوم و جامعه ای جدای از اینها نبوده است؛ و بر 
این اســاس، برای هر جامعه ای هدایتگر )ســوره رعد، آیه 7(، بشارت دهنده )سوره فاطر، 
آیه 24؛ ســوره فصلت، آیه 4؛ ســوره فتح، آیه 8؛ ســوره مائده، آیه 19؛ سوره نساء، آیه 
165؛ ســوره بقره، آیه 119( و انذارکننده ای )سوره شعرا، آیه 208؛ سوره سبأ، آیه 28؛ 
ســوره فاطر، آیه 24؛ ســوره نساء، آیه 165؛ ســوره انعام، آیه 48؛ سوره رعد، آیه 7( که 

از سنت های جاری خداوند است و همواره در خلقتش جاری است، ارسال کرده است.
»وجود ســنت ها و قانون مندی« ازملازمت ها و ویژگی های دیگر جامعه اســت. قرآن، 
مخاطبین خود را جهت عبرت آموزی، مکرر به مطالعه اقوام و جوامع و تمدن های پیشین 
توصیه می کند و هشدار می دهد همان طورکه تاریخ و جامعه پیش از شما حسب قوانین 
و ســنن  الهی به عواقبی دچار بودند، تاریخ و جامعه شــما نیز چنین سرنوشتی را در پی 
خواهد داشت؛ لذا همسانی هویت و شخصیت امت ها که در امیال و فطریات، ریشه دارد، 
از جمله ویژگی های مشترک امت ها و جوامع اند که قرآن بر آن تأکید دارد. نکته مهم در 
اینجا این  است که قوانین حاکم بر روند تکاملی جامعه، از قوانین حاکم بر طبیعت متفاوت 
و متمایزنــد و قوانین عام تحولات اجتماعی در هر مرحله ای از ترقی اجتماعی، می تواند 
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شــکل بروز ویژه ای داشته باشــد و این برخلاف منطق حاکم بر جامعه شناسیِ معاصر در 
غرب است که به دنبال مشابهت سازی پدیده های اجتماعی و انسانی با پدیده های طبیعی 
و فیزیکی و روش شناســی مشــابه در هر دو آنها و یا نگاه یک سویه نگر عقلگرایانه است. 
منشأ این نوع نگاه  به پدیده های اجتماعی این است که تجربه گرایان )آمپریسیست ها(و نیز 
عقل گرایان )راسیونالیســت ها( در قلمرو علوم و فنون، پیوند ناگسستنی تئوری و پراتیک 
و به تعبیر دیگر علم و فلســفه را نادیده گرفته و یا انکار کرده اند و تنها به اصالت تجربه 
محض و یا خرد محض به طور جداگانه تکیه می کنند و لاجرم از شــناخت واقعی درباره 
طبیعــت و اجتماع و فکر ناتوان می مانند. در واقع از یک طرف عده ای، مهم ترین نقش را 
در قلمرو شناسایی از احساس و مشاهده مستقیم می دانند و نقش تفکر نظری و اهمیت 
تعمیمــات و تجرید ها را انکار می کننــد از طرفی عقل گرایان نیز صرفاً با تکیه بر فعالیت 
عقلی بشر، نقش شناسایی مبتنی بر مشاهده و تجربه را نفی می کنند؛ اما قرآن در بیان 
قوانین عام اجتماعی هم تکیه بر جنبه های آفاقی دارد و هم جنبه های انفسی موضوعات 

را از نظر دور نمی دارد و به ابعاد هنجاری و اثباتی به صورت هم زمان توجه کافی دارد. 

کارکرد های جامعه
قرآن، جامعه را متشــکل از افرادی از انسان ها قلمداد می کند که نظامات، سنن، آداب و 
قوانین خاصی بر آنها حکمفرما اســت و طی یک زندگی جمعی، براساس کنش و تفاهم 
متقابل در رســیدن به هدفــی در تلاش اند. در واقع قرآن زمانی که به ترســیم جامعه ای 
خاص می پردازد، افزون بر مجموعه افراد انسانی، اصلی ترین تأکید خود را بر روی ماهیت 
اجتماعی، فرهنگ و نیروی عقلانی متحد کننده و آداب و قوانین آن می گذارد که مجموعه 
این عوامل به جامعه قدرت بخشــیده، باعث نظم و انتظام و پایداری آن شــده و می تواند 
به شــکل دهی کارکرد ها و وظایف اصلی جامعــه بینجامد. به هرحال کارکرد ها و وظایف 
یک جامعه آن چیزی اســت که به تداوم و بقاء زندگــی افراد جامعه کمک کند و باعث 
حرکت آنان در ســایه جمع می  شــود و قرآن به این کارکرد ها و وظایف، عنصر معرفتی و 

نگاه توحیدی را نیز می افزاید.
از نــگاه قــرآن، جامعه مهم ترین کارکردش، »فراهم کردن بســتری مناســب برای 
توحیدگرایی انسان« است. اگر فلسفه خلقت انسان، پرستش خداوند و زندگی او در پرتو 
ایمان و عبادت اســت »وَمَا خَلقَْتُ الجِْنَّ وَالْنِسَ إلِاَّ لیِعْبُدُونِ« )ســوره الذاریات، آیه 56(، 
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فراهــم آوردن امکان این زندگی از مهم ترین کاردکرد های آن اســت و هر جامعه ای که 
بتواند به نحو مطلوب تری به هدف های خود نائل آید جامعه کارآمدتر قلمداد می شــود. از 
این رو اندیشــمندان اجتماعی مسلمان، در جهت بهتر رسیدن به این هدف اصلی، تدابیر 
و سیاســت های فرهنگی و اجتماعی را برای طرح و ترسیم آرمان شهر ها و عملیاتی سازی 
این ایده ها در قالب جامعه مطلوب، در نظر داشته اند. مسلماً با کاربردی ساختن و عملی 
کــردن ویژگی هایی مهم چنین جوامعــی از قبیل برپایی عدالت در تمام ابعاد آن، تلاش 
برای تحقق کرامت انسانی، احیای ارزش های متعالی دین و رشد عقلانیت و... این هدف 

مهم قرآنی برآورده خواهد شد.
»ایجاد روابط و نظام ارتباطی« از دیگر کارویژه هایی است که جامعه به مقتضای سیستم 
زندگی اجتماعی انســان ها که در نظام آفرینش به طور طبیعی و فطری قرار دارد، میان 
افــراد جامعه برقرار می کند؛ به طوری که آنها در زمان و مکانی دور هم جمع می شــوند 
و با کمک نماد های مشــترک، معانی و مقاصد رفتار های یکدیگر را می فهمند. شــواهد و 
آزمایش ها نشــان داده اند که عدم ارضای نیاز به روابط اجتماعی در انسان ها انواع مسائل 
و مشکلات را به وجود آورده و هیچ انسانی نمی تواند و نتوانسته  است به تنهایی و جدا از 

روابط اجتماعی با دیگران ادامه حیات دهد.
پیــش از این، گفته شــد جامعه عبارت اســت از مجموعه ای از افراد که براســاس 
نیازمندی هایی در قلمرو مشترک و حول هدف خاصی به روابط متقابل می پردازند. روابط 
اجتماعی خود ممکن اســت در عین نیاز بودن، هدف انسان ها باشد و هم وسیله ارضای 
نیاز هــای دیگر )رفیع پور، 1378: 73(؛ اما برقراری روابط اجتماعی که خود، نوعی هدف 
است، در جهت نیل به هدف غایی دیگری به نام »سعادت« است. علامه طباطبایی معتقد 
است: مراد از مرابطه ای که در آیه آخر سوره آل عمران آمده این است که جامعه به سعادت 
حقیقی دنیا و آخرت خود برسد و اگر چنین مرابطه ای نباشد اگرچه علم و فضیلت و صبر 
و فضایل دیگر ممکن اســت به دست آید، اما سعادت حقیقی و کاملی را نمی تواند تأمین 
نماید. )طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/92( ایجاد چنین روابطی در میان انسان ها و برقراری 
مؤانســت بین آنها از جمله کارویژه هایی است که جامعه برای افراد خود به وجود می آورد 

و نظام آفرینش چنین نظام زندگی اجتماعی را در فطرت آدمیان نهاده است.
 در این آیه، مومنین به صبر، مصابره و رابطه با یکدیگر در پرتو تقوا سفارش شده اند؛ 
ایجاد رابطه یعنی از کنج عزلت خارج شــدن و در ســایه ارتباط جمع و در قالب ساختار 

فلسفه اجتماعی در قرآن



164

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

جمعی، تشکیل جامعه دادن و لازمه ساختار جمعی ایجاد جماعت، رابطه و نظام ارتباطی 
میان افراد جامعه است. )نک: طباطبایی، 1417 هـ .ق: 4/97(

بدیهی اســت در روابط اجتماعی، چند محور مهم مورد نظر اســت که قرآن کریم در 
آیات مختلف به این گونه روابط و فلسفه اجتماعی آن  پرداخته است: 

1. نوع و ســاخت روابط و قانونمندی حاکم بر آنها نخســتین محوری اســت که در 
روابط اجتماعی دارای اهمیت است. این روابط، گاه به صورت افقی ساده بین آحاد جامعه 
وجود دارد که افراد، در وضعیت نسبتاً برابری قرار گرفته باشند و البته هرچه تعداد افراد 
بیشتر شود، پیچیدگی روابط مربوط به آن  نیز بیشتر می شود. این صورت از روابط را در 
بسیاری از آیات که همه انسان ها را از یک ریشه و برابر می داند می توان یافت »وَهُوَ الَّذِی 
لنَْا الْیاتِ لقَِوْمٍ یفْقَهُونَ« )سوره انعام،  أنَشَــأَکُمْ مِنْ نفَْسٍ وَاحِدَةٍ فَمُسْتَقَرٌّ وَمُسْتَوْدَعٌ قَدْ فَصَّ
آیه 98(؛ نیز آیاتی که بدون هیچ تفاوت بر به وجود آمدن انســان ها از مرد و زنی دلالت 
َّا خَلقَْنَاکُمْ مِنْ ذَکَرٍ وَ أنُثَی  دارد و در همه جنبه ها یکسان دانسته شده اند »یا أیَهَا النَّاسُ إنِ
وَجَعَلنَْاکُمْ شُــعُوباً وَقَبَائلَِ لتَِعَارَفُوا. )سوره حجرات، آیه 13( گاه این روابط به صورت افقی 
نزدیک و گرم اســت که در یک جامعه ایده آل رخ می دهد و افراد به یکدیگر علاقه قلبی 
و الفت پیدا می کنند که در ادبیات جامعه شــناختی از آنجا که افراد بدون چشم داشــت 
در جهت رســیدن به یک هدف مشترک تلاش می کنند، به »روابط افقی گرم نامتعادل« 
َّمَا المُْؤْمِنُونَ إخِْوَةٌ  معروف است و قرآن آن را در سایه مفهوم برادری معرفی کرده است »إنِ
فَأَصْلحُِوا بیَنَ أخََوَیکُمْ«. )سوره حجرات، آیه 10( و گاه این ساخت روابط به شکل عمودی 
اســت که با احساس قدرت و بهره کشی از بالا و احساس حقارت و بهره بری همراه است. 
مانند طغیان گران و مســتکبرانی که در آیات زیادی از قرآن بدان اشــاره شده است »إنَِّ 
ِّحُ أبَنَْاءَهُمْ وَیسْتَحْی  فرِْعَوْنَ عَلَا فیِ الْرَْضِ وَجَعَلَ أهَْلهََا شِــیعًا یسْــتَضْعِفُ طَائِفَةً مِنْهُمْ یذَب
ا عَادٌ فَاسْتَکْبَرُوا فیِ الْرَْضِ  َّهُ کَانَ مِنْ المُْفْسِــدِینَ« )سوره قصص، آیه 4(؛ »فَأَمَّ نسَِــاءَهُمْ إنِ
َّذِینَ اسْتَکْبَرُوا  ةً« )ســوره فصلت، آیه 15(؛ »قَالَ المَْلَُ ال بغَِیرِ الحَْقِّ وَ قَالوُا مَنْ أشََــدُّ مِنَّا قُوَّ
َّذِینَ آمَنُوا مَعَکَ مِنْ قَرْیتِنَا أوَْ لتََعُودُنَّ فیِ مِلَّتِنَا قَالَ أوََلوَْ  مِنْ قَوْمِهِ لنَُخْرِجَنَّکَ یا شُعَیبُ وَال
کُنَّا کَارِهِینَ«. )سوره اعراف ، آیه 88( در فلسفه اجتماعی قرآن، برای مضمحل کردن یک 
جامعه و تاریخ کافی است روابط اجتماعی درون آنها به چنین رابطه ای، تقلیل  پیدا کند 
و تبدیل شــود و برای این کار کافی اســت که ارزش های مادی وارد جامعه گردد و مردم 

بر این اساس درجه بندی شوند.
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2. محور دوم، میزان روابط اجتماعی است که اگر جامعه در راستای هدف سعادت گرایی 
خود حرکت نکند با زیاد شــدن تعداد افراد جامعه مشــکلات و مسائل اجتماعی آن نیز 
بیشتر خواهد شد و اگر در جهت هدف ترسیم شده حرکت کند، به »امت واحده« که غایت 

اصلی تشکیل جامعه است نزدیک شده است.
3. شدت روابط اجتماعی،  محور دیگر است که منظور احساس دوری یا نزدیکی افراد 
نســبت به هم، یا احساس پیوند قوی در روابط بین افراد است. به عنوان مثال با توجه به 
شواهد و تجربه تاریخی، می توان چنین قضاوت کرد که هر چه شدت روابط بین افراد از 
قبیل پیوند های دینی، مذهبی و اخلاقی بیشــتر باشد، احتمال بروز ناهنجاری ها نیز در 
جامعه کاهش خواهد یافت. شــهید مطهری می گوید: هر اندازه که ایمان مذهبی انسان 
بیشتر باشد، بیشتر به یاد خداست و هراندازه که انسان به یاد خداوند باشد، کمتر معصیت 
می کند. معصیت کردن و نکردن دائر مدار غفلت و تذکر از خداوند اســت و هر اندازه که 
خداوند بیشتر به یاد انسان بیاید کمتر معصیت می کند. این ایمان مذهبی وقتی در سراسر 

جامعه فراگیر شود، جامعه را به فضای آرمانی خود نزدیک می سازد.
»همنوایی اجتماعی« که در حقیقت منطبق ســاختن افراد جامعه با ارزش های پایدار 
غالب جامعه است، از دیگر کارکرد های جامعه است که جامعه از طریق نظام سامان یافته 
تربیتی نســبت به اجتماعی شدن افراد اقدام می کند. کارویژه مهمی که جامعه و زیست 
اجتماعی به دنبال دارد، احســاس تعلق خاطری است که افراد جامعه بر اثر روابط متقابل 
اجتماعی به دست می آورند. در واقع نوعی احساس مشترک در گروه اجتماعی وجود دارد 
که هرچه کنش متقابل افراد بیشتر گردد علاقه آنها به یکدیگر بیشتر و عمیق تر می شود. 
نتایج تحقیقات جامعه شناســی نشان می دهد که رابطه ای قوی بین پیوند های احساسی 
درون گــروه و پیوند هــای اجتماعی میان اعضای جامعه و جــود دارد )رفیع پور، 1378: 
114(؛ لذا انســجام جامعه، اغلب در گرو تحریک روابط احساســی است و همنوا ساختن 
افراد، خاصیت مهم جامعه و جزء کارکرد های همیشگی آن است؛ زیرا جامعه متشکل از 
افرادی است که فطرتاً و بالطبع تمایل به زندگی گروهی و همنوایی و انسجام دارد و این 
انسجام در موارد زیادی بر اثر تحریک احساسات افراد به وجود می آید؛ گرچه ممکن است 
عده ای برخلاف جریان جامعه حرکت کرده و احساســات افراد را برخلاف جریان طبیعی 

جامعه به حرکت درآورند.
بدیهی اســت این جریان همنواســازی افراد، با ارزش های پایدار غالب جامعه توسط 

فلسفه اجتماعی در قرآن
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احساســات مشــترک و در کنش متقابل شــان که از کارویژه های مهم جامعه و زندگی 
اجتماعی است، در فرآیند مهم و ویژه جامعه پذیری و فرهنگ پذیر کردن افراد جامعه رخ 

می دهد و حاصل می گردد.
قرآن براســاس سازوکار های بنیادی، اعتدالی و معقولی که ارائه می دهد، این وظیفه 
مهم را به گونه ای طراحی می کند که شخصیت افراد به دور از هرگونه افراط و تفریط در 
آن کاملًا تثبیت و مستقرشود؛ به عنوان مثال در جامعه پذیری اولیه1 که معمولاً در سطح 
خانواده صورت می گیرد و الگو های مختلفی همراه با ارزش ها و انتظارات درونی می شود 
و موقعیت اجتماعی فرزند در آن شــکل می گیرد، قرآن، طریقه میانه ای را برای پرورش 
فرزندان سفارش می کند، که هر دو ساحت مادی و معنوی را مدنظردارد؛ مثلًا توجه کافی 
به فرزندان براســاس سازوکار های خاصی را موجب جامعه پذیری و استوارشدن شخصیت 
آنان می داند و حتی از فرزندان به عنوان زینت زندگی دنیا یاد می کند »المَْالُ وَ البَْنُونَ زِینَةُ 
نیْا« )سوره کهف، آیه 46(؛ اما از طرفی توجه افراطی به آنان را به عنوان عاملی در  الحَْیاةِ الدُّ
جهت سیر قهقرایی انسان می بیند بدین معنا که هم فرصت رشد و یادگیری را از فرزندان 
َّذِینََ امَنُواْ لَا تلُهِْکمُ ْ أمَْوَالکُُمْ وَ لَا  ا ال و هم توجه به خالق را از والدین ســلب می کند »یأَیهَُّ
ِ وَ مَن یفْعَلْ ذَالکَِ فَأُوْلئَکَ هُمُ الخَْاسِرُون  « )سوره منافقون، آیه 9؛ نیز  أوَْلَادُکُمْ عَن ذِکْرِ اللَّ
نک: ســوره حدید، آیه 20؛ ســوره مجادله، آیه 17؛ سوره ممتحنه، آیه 30؛ سوره تغابن، 
آیات 14 و 15؛ ســوره توبه، آیه 85؛ سوره نوح، آیه 21 و...( بنابراین نظام متعادلی برای 
انذار، تبلیغ، تشــویق، توبیخ و... در راستای اجتماعی شدن افراد به ویژه در سطح آموزش 

و خانواده برای افراد ارائه می دهد.
ویژگی مهم دیگری که در حفظ، تداوم و ثبات جامعه بســیار پراهمیت اســت »نظام 
دفاعی« آن اســت. اگرچه این کارکرد مهم به طور طبیعی در نهاد همه افراد و نیز در هر 
فرهنگی وجود دارد و بدیهی تلقی می شــود، اما در منطق قرآن آن را با نظام فرهنگی و 
معرفتی بشر پیوند داده و به جهت حفظ جامعه اسلامی به مدافعان آن وعده نصرت و اجر 
می دهد. )ســوره حج، آیات 40-38( یعنی از منظر قرآن از سویی بر حفاظت و حراست 
جامعه که به طور طبیعی، خودجوش و غریزی در افراد و جامعه وجود دارد تأکید شده و 

از طرف دیگر این وظیفه مهم را با ارزش های آسمانی مرتبط نموده است. 

1. Primary Socialization
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جمع بندی
روابط اجتماعی، شکل تعامل انسان ها وارتباط گریز ناپذیر آنها، از جمله مباحثی است که 
در آیات زیادی به آن پرداخته شده است؛ لکن این مسائل فرع سلسله مباحث زیربنایی 
است که در قرآن آمده و عنوان فلسفه اجتماعی به خود می گیرند. بحث از وجود یا عدم 
جامعه که می تواند در رهیافت های جانبی خود تأثیرگذار باشــد، تقریباً به دغدغه مهمی 
در اکثر دانش ها تبدیل شــده است. در حوزه فلســفی، این مبحث با عنوان فردگرایی و 
جمع گرایی یا اصالت فرد و اصالت جامعه مطرح شــده اســت که شبکه ای از نظریات را 
به ویژه در میان اندیشــمندان مسلمان، به دنبال خود کشــانده است. در میان اغلب این 
تأملات استناد به آیات قرآن را می توان مشاهده کرد که برای اصالت هر یک از دو سوی 

بحث آورده شده است.
اگرچه نظریه پردازی های مختلفی درباره وجود یا عدم وجود جامعه ابراز شــده است 
و در آیات نیز صراحتی بر تقدم یا اصالت فرد یا جامعه دیده نمی شــود اما از اوصافی که 
برای جامعه آورده می شــود که این اوصاف قابل اســتناد به فرد نیست این گونه برداشت 
می شــود که وجود منحازی برای جامعه متصور اســت و یک نوع روح جمعی بر سر افراد 
جامعه ســایه افکنده که غیر از وجود آنان اســت. با تصور وجود حقیقی جامعه، می توان 
به وجود اوصاف و ویژگی هایی برای جامعه ملتزم بود و مسلماً با وجود چنین ویژگی هایی، 
پیش بینی و بررسی علل اعتلا و انحطاط آن و بسیاری از مسائل دیگر نیز میسور می گردد. 
منشــأ پدیداری جامعه و اجتماع نیز از جمله مباحث پایه ای در این زمینه  اســت که نوع 
رویکرد ها را به بحث اجتماع و روابط درون آن مشخص می سازد و به نظر می رسد از میان 
ســه منظر موجود، نظریه مســتخدم بالطبع که به دو عامل درونی و بیرونی اشاره دارد 

بیشتر با آیات انطباق دارد. 
جهان بینی توحیدی قرآن، برای جامعه هیچ گونه تقســیم بندی و قطب گرایی طولی 
قائل نشــده و تنها در سراســر قرآن به دو جریان اجتماعی به طور مکرر اشاره دارد: یکی 
جهان بینی الهی که با صفت »حق« و دیگری جهان بینی مادی که با صفت »باطل« توصیف 
شده است و در نهایت این دو طبقه به توحید و شرک اجتماعی منتهی می شوند. در واقع 
قــرآن کل حرکــت و حیات یک جامعه را بر مبنای تفکر دینی و ایمان و معنویت جامعه 

مورد سنجش قرار می دهد.
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مناسبات »فرهنگ اسلامی« 
با »علوم انسانی« در تفكر 
آیت الله مرتضی مطهری

مهدی جمشیدی
عضو هیئت علمی پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی
m.jamshidi.60@gmail.com

مقاله حاضر به این سوال می پردازد که در رهیافت نظريِ آیت الله استاد شهید مرتضي مطهري، 
میان فرهنگ و علوم انســاني چه نوع مناســباتی برقرار اســت؟ براي این منظور، ابتدا دو مفهوم 
اساسي فرهنگ و علوم انساني براساس دیدگاه هاي مطهري تعریف شده و خصایص و مؤلفه هاي 
هر یک مشــخص شــده اند. آنگاه نظریه مطهري درباره مناســبات فرهنگ و علوم انساني تقریر 
شــده که دربردارنده چهار بخش زیر است: به هم آمیختگيِ نسبيِ فرهنگ و علوم انساني، فرهنگ 
اســلامي و علوم انساني، حلّ معضله نسبیت در فرض مدخلیتّ فرهنگ اسلامي در علوم انساني 
و چگونگي تعامل مســلمانان با فرهنگ و علوم انســانيِ بیگانه. در نهایت این نتیجه به دست آمد 
که مدخلیتِّ قهري و حتمي فرهنگ در علوم انســاني، به صورت »موجبه جزئیهّ« است نه موجبه 
کلیهّ؛ یعني چنین نیســت که همه قضایاي علوم انساني، متأثر از فرهنگِ محیط بر آن باشند، بلکه 
در این میان، قضایاي »تجربي« و »عقلي« محض نیز وجود دارند که فرافرهنگي اند. از سوی دیگر 
برخلاف تصور شــایع، همه گونه هاي فرهنگ، »نسبي« و »غیرواقع نما« نیستند، بلکه فرضِ وجود 
فرهنگِ »مطلق« و »عام« که گزاره هایش »اســتدلال پذیر« باشــد، موجّه است و »فرهنگ اسلامي« 
از این نوع اســت. در نهایت، با مدخلیتّ و فعلیت یافتن فرهنگ اسلامي در علوم انساني، »علوم 

انسانيِ اسلامي« شکل مي گیرد.
 واژگان كلیدی:

فرهنگ اسلامي، علوم انسانيِ اسلامي، نظریه به هم آمیختگيِ نسبي، فطرت الهيِ انسان.
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مقدمه
یکی از مهم ترین و جدی ترین مسئله هایی که به قلمرو »علوم انسانی« و به صورت خاص، به 
»علوم انسانیِ اسلامی« مرتبط است و جوهره و ذات آن را تبیین می کند، مناسبات »فرهنگ« 
و »علوم انســانی« است. در واقع، قائلان به انگاره علوم انسانیِ اسلامی، بر این باور هستند 
که می توان و می باید فرهنگ اسلامی را در علوم انسانی جاری ساخت تا سنخ و صنف نو 
و متفاوتی از علوم انسانی پدید آید که علوم انسانیِ اسلامی خوانده می شود. مسئله اصلی 
نیز در اینجا، »امکان« و »معقولیت« مدخلیت فرهنگ اســلامی در علوم انســانی است که 
متأسفانه تاکنون، مباحث و مطالعات درخور توجهی درباره آن صورت نگرفته ست و این 
مسئله، همچنان در هاله ای از ابهام یا دست کم اجمال قرار دارد. سوی دیگر این مسئله، با 
حوزه فلسفه فرهنگ ارتباط دارد و مشخص می سازد که چه نوع ترابطات و تعاملاتی میان 
فرهنگ و علوم انسانی برقرار است. به این ترتیب، یک طرف مسئله به قلمرو فلسفه علوم 
انسانیِ اسلامی بازمی گردد و طرف دیگر آن، با قلمرو »فلسفه فرهنگ« ارتباط دارد. در این 
مقاله، مسئله یادشده در چارچوب رهیافت نظریِ آیت الله استاد شهید مرتضی مطهریرضوان الله 
تعالی علیه مطالعه شــده است. مطهری هیچ کتاب یا مقاله یا سخنرانی مستقیمی درباره این 

مسئله از خود به جا ننهاده، اما با کاوش و دقت در نوشته های او، می توان به نکات غنی و 
بدیعی دست یافت که این مسئله چالش برانگیز و مناقشه زا را حل کند.

بنابراین محل مناقشه و نقطه اصلی بحث عبارت است از مناسبات »فرهنگ اسلامی« 
و »علوم انســانیِ اسلامی«؛ چنان که در »بحث توصیفی« پرسش این است که آیا فرهنگ 
اسلامی در علوم انسانی راه دارد و دخالت می کند یا نه و در »بحث تجویزی«، پرسش این 
اســت که آیا فرهنگ اســلامی در علوم انسانی باید راه یابد و دخالت کند یا نه؟ از لحاظ 
توصیفی، مطهری معتقد اســت که فرهنگ اســلامی ـ همانند هر فرهنگ دیگرـ با علوم 
انسانی ارتباط پیدا می کند و انسان به عنوان فاعل شناسا، از شرایط ذهنی و شرایط عینی 
تأثیر می پذیرد، اما با وجود این قادر به اندیشه ورزی »مستقل و بریده از این شرایط« نیز 
هســت.1 از لحاظ تجویزی نیز مطهری قائل به مطلوب بودن مدخلیت فرهنگ اســلامی 

1. در مســئله اثرپذیری اندیشه انسان از شرایط ذهنی و شرایط عینی، مطهری یک بحث عام و کلی 
را مطرح کرده اســت؛ به گونه ای که نه شرایط ذهنی و شرایط عینی را به فرهنگ اسلامی فروکاهیده 
و نه اندیشه را به علوم انسانیِ اسلامی، با این حال، احکام مستخرج از این بحث، فراگیر است و بر 
مطلق شرایط ذهنی و شرایط عینی و اندیشه مترتب می شود که خواه ناخواه، فرهنگ اسلامی و علوم 

انسانیِ اسلامی نیز زیرمجموعه آن واقع می شود.
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در علوم انسانی است و علوم انسانیِ اسلامی را نه تنها »ممکن« می داند، بلکه آن را »برتر« 
از علوم انسانیِ غربی و رمز اصلی دستیابی جامعه اسلامی به »استقلال فکری و مکتبی« 

می  شمارد.
سؤال اصلی این مقاله عبارت است از این است که در رهیافت نظریِ مرتضی مطهری، 
چه نوع مناسباتی میان فرهنگ اسلامی و علوم انسانیِ اسلامی برقرار است؟ در پرتو این 
ســؤال اصلی، با پاره ای سؤال های فرعی نیز روبرو هستیم: معنای مفهوم علوم انسانی در 
اندیشه مطهری چیســت؟ نظریه های رقیب و معارض با نظریه مطهری درباره مناسبات 
فرهنگ و علوم انســانی چیســت؟ آیا مطهری قائل به استقلال و تفکیک مطلقِ فرهنگ 
و علوم انســانی از یکدیگر است یا معتقد به به هم آمیختگی و درهم تنیدگی آنهاست؟ آیا 
مطهری قائل به امکان و معقولیت مدخلیت فرهنگ اســلامی در علوم انســانیِ اسلامی 
است و علوم انسانیِ اسلامی را محتمل ـ بلکه ضروری ـ می انگارد؟ آیا باورمندی به علوم 
انسانیِ اسلامی و یا به طور کلی، حضور فرهنگ در علوم انسانی، به نسبیت و بی اعتباری 
علوم انســانی نمی انجامد؟ ما به مثابه مسلمان باید چگونه نسبتی با فرهنگ غربی و علوم 

انسانیِ غربی برقرار کنیم؟

1. تعریف مفاهیم اساسی
1.1. معنا و گستره مفهوم فرهنگ

در ایــن مقالــه، اصطلاح »فرهنگ« در همــان معنایی به کار برده شــده که مطهری در 
نظریــه فرهنگی خویش مطرح کرده اســت. او در آثار خود، حدود هشــت گزاره درباره 
فرهنــگ بیــان کرده که اگر آنها را در کنار یکدیگر بنشــانیم، تعریفی که از پی می آید، 
شــکل می گیرد. فرهنگ عبارت است از مجموعه »واقعیت های روحی و معنوی« ـ یعنی 
»واقعیت هــای غیرمادی« به صورت عام و کلی همچون علوم )مطهری، 1388د: 260( نه 
فقط »واقعیت های قدسی و دینی« ـ که به »یک جامعه« تعلق دارد )مطهری، 1388ج: 47( 
و یک »پیکر منسجم و هماهنگ« را تشکیل می دهد. )مطهری، 1391 ج: 407( به بیان 
دیگر، همان گونه که فرد انســان، روح دارد، »جامعه« نیز »روح« دارد که همان »فرهنگ« 
آن جامعه اســت. بنابراین، فرهنگ، روح و هویت جامعه اســت. )مطهری، 1389و: 71 و 

246؛ 1388 ب: 46 و 1388ج: 53(
سه عامل در کنار یکدیگر، هم »شخصیت انسان« و هم »فرهنگ« را می سازند: »فطرت«، 

مناسبات »فرهنگ اسلامی« با »علوم انسانی« ...
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»طبیعت« و »جامعه«. عامل یکم، عامل درونی و عوامل دوم و سوم، عوامل بیرونی هستند. 
)مطهری، 1388ج: 54-53( همچنین میان شخصیت انسان و فرهنگ، نسبت تنگاتنگی 
وجود دارد؛ به صورتی که فرهنگ، شخصیت انسان را تشکیل می دهد. )مطهری، 1388ج: 
25( از سوی دیگر، مطهری معتقد است که خاستگاه فرهنگ، خود »انسان« است. بر این 
اســاس، عناصر فرهنگی با »غرایز انسان« مطابق است. )مطهری، 1391ج: 408( »تأثیر« 
و »تأثر« انســان ها نسبت به یکدیگر در جامعه، موجب »هم گونی« و »یکپارچگی« ساحت 
روحی و معنوی وجود انسان می شود. این واقعیت روحی و معنوی »نوپدید« که میان همه 
افراد جامعه، »واحد« است، »فرهنگ« خوانده می شود. اگرچه فرهنگ، معلول شکل گیری 
وحدت و همگرایی در بعُد روحی و معنوی انســان هایی اســت که در یک جامعه زندگی 
می کنند، اما پس از این، فرهنگ قدرت »تأثیرگذاری نسبی« ـ نه مطلق و جبری )مطهری، 
1387د: 36 و 38 و 1388ج: 54( ـ بر انســان ها را خواهد داشت. از اینجا می توان حکم 
کرد که فرهنگ، »واقعیت« )البته واقعیت خاص( دارد. )مطهری، 1388ج: 47( اینکه در 
هر جامعه، فرهنگ خاصی شــکل می گیرد سبب می شود که فرهنگ برای همه انسان ها 
و جوامع علی الســویه نباشد، بلکه به انسان هایی اختصاص داشته باشد که در آن جامعه 
به سر می برند )مطهری، 1391 ج: 407( البته همه عناصر و اجزاء فرهنگ ها، »اختصاصی« 
و »منحصر به  فرد« نیستند، بلکه عناصر و اجزاء »مشترک« و »مشابه« نیز میان آنها وجود 
دارد که »جهان شــمول« و »عام« هســتند، همچون مطلوبیت »آزادی«، »عدالت«، »صلح«، 

»بشردوستی« و... . )مطهری، 1388 ب: 46(
نکته دیگر این است که مقصود از فرهنگ در اینجا، »فرهنگ اسلامی« است. مطهری 
تعبیر »فرهنگ اســلامی« را در دو معنا به کار برده است. در معنای اول، فرهنگ اسلامی، 
خود اســلام است و به صورت دقیق، ارزش های اسلامی را در بر می گیرد. به عنوان مثال، 
در بســیاری موارد او به جای اینکه بگوید در »اســلام«، فلان آموزه وجود دارد، آن را به 
»فرهنگ اسلامی« نسبت می دهد و می گوید در فرهنگ اسلامی، فلان آموزه وجود دارد. 
اسلام عبارت است از مجموعه ارزش های فکری )عقاید حق( و رفتاری )اعمال صالح( که 
از سوی خداوند متعال و به واسطه پیامبر اکرم)ص( به انسان عرضه شد تا با تقید و تعهد به 
آنها، به سعادت معنوی و کمال روحی در دنیا و آخرت دست یابد. قرآن کریم، دین خدا 
را از آدم تا خاتم، یک جریان پیوسته و واحد معرفی می کند و به این سبب، یک نام روی 
آن می نهد که »اسلام« است. )سوره آل عمران: آیه 19 و 67( البته مقصود این نیست که 
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در همه دوره های تاریخی، دین خدا با این خوانده می شــده است، بلکه مقصود این است 
که حقیقت دین  دارای ماهیتی است که بهترین معرف آن لفظ »اسلام« است. )مطهری، 
1387 ج: 41( در معنای دوم، مطهری تعبیر »فرهنگ اسلامی« را امری متباین با »اسلام« 
می داند که در عین حال، برخاســته از اســلام و ناظر به ارزش های آن است. او می نویسد 
بزرگ ترین رسالت اسلام، ساختن فرد و جامعه براساس جهان بینی توحیدی است و لازمه 
این امر، پایه گذاری یک فرهنگ نو است. از این رو، اسلام، فرهنگی به جهان عرضه کرد که 
امروز با نام »فرهنگ اسلامی« شناخته می شود. )مطهری، 1387 هـ : 62( در این برداشت 
از فرهنگ اسلامی، اسلام به مثابه یک دین، متفاوت و مستقل از فرهنگ اسلامی انگاشته 
شده؛ به گونه ای که اسلام، خود فرهنگ اسلامی نیست، بلکه آن را پایه گذاری می کند. 

2.1. معنا و گستره مفهوم علوم انسانی
مطهری می نویسد هر علمی، مجموعه ای از مسائل بوده که در آغاز ظهور آن علم، بسیط 
و محدود بوده و بعد افزایش یافته است. انسان بنا به دلایلی، مسائل علمی را دسته بندی 
می کند و به هر دسته ای، نام خاصی می دهد، مانند طب، هندسه، حساب، منطق، فلسفه 
و... در واقع، ذهن انسان هر دسته ای از مسائل علمی را به منزله افراد یک خانواده تشخیص 
می دهد که همه آنها از اصول واحدی منشــعب می شــوند و به یک رشته می پیوندند. به 
همین جهت، موجب جدایی آن دســته از مسائل از سایر مســائل می شوند. گاهی میان 
افراد هر خانواده ای با خانواده دیگر، در عین اینکه از لحاظ خانوادگی متمایزند، رابطه ای 
شــبیه رابطه فامیلی دیده می شــود که قرابت و خویشاوندی علمی را با علم دیگر نمایان 
می سازد، نظیر رابطه ای که بین علم حساب و علم هندسه وجود دارد و همچنین بین هر 
فامیلی با فامیل دیگر رابطه ای شــبیه رابطه نژادی دیده می شود، نظیر رابطه ای که بین 
شاخه های مختلف علوم نظری با یکدیگر وجود دارد. ارتباط خانواده ها و فامیل ها و نژادها 
در علوم موجب شد که متفکران به طبقه بندی علوم بپردازند. منطقیین و فلاسفه به این 
نتیجه رسیده اند که هبچ علمی خالی از موضوع نیست و آن چیزی که مسائل هر علمی 
را به صورت افراد یک خانواده درمی آورد، همان موضوع آن علم است و آن چیزی هم که 
منشــأ قرابت های فامیلی و نژادی علوم اســت، قرابت هایی است که بین موضوعات علوم 
برقرار است. )مطهری، 1389 الف: 20-19( مطهری اضافه می کند که موضوع هر علمی 
عبارت است از آن چیزی که در آن علم از احوال و عوارض ـ ذاتی ـ آن بحث می شود و 
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قضایای مربوط به آن حل می شود. مسائل یک علم، بیان احکام و آثار و عوارض و حالات 
یک شــیء خاص است و همان شیء خاص ـ یعنی موضوع ـ است که همه آن مسائل را 

به صورت افراد یک خانواده درآورده است. )مطهری، 1389 الف: 21(
از آنجا که مطهری، مقوم اساســی علم را موضوع آن می انگارد، علوم انســانی را نیز 
بر مبنای موضوع آنکه انســان است، تعریف می کند. او می گوید در علوم طبیعی، عالم و 
معلوم، دو امر مجزا هســتند، اما در علوم انسانی، که موضوع مطالعه، انسان و کنش های 
اوســت، عالم و معلوم از یک جنس هســتند )مطهری، 1388ب: 182( او در جای دیگر، 
برای اینکه نشان بدهد علوم انسانی، انسان را از جهات معنایی و روحی مطالعه می کند )نه 
همچون طب، که اگرچه موضوعش انسان است، اما ناظر به بدن و جهازات جسمی اوست(، 
می گوید در علوم انســانی، درباره نقص و کمال و فضیلت و رذیلت انســان بحث می شود 
)مطهری، 139 ب: 230( در واقع، از آنجا که علوم انســانی درباره انســان از جهت خاص 
یادشــده بحث می کند، ناگزیر باید درباره اینکه کدام انسان شایسته تکریم است و کدام 
انسان شایسته تحقیر، گفتگو می کند. البته ممکن است علوم انسانی به صورت مستقیم و 
آشکار درباره معیار انسانیت که مقوله ای تجویزی و هنجاری است سخن نگوید و داوری 
درباره این مسئله را خارج از دامنه خود بداند، اما دست کم در مبانی و فلسفه های مضافِ 
معطوف به علوم انسانی و شــاخه های مختلف آن، این قبیل قضاوت های انسان شناختی 
وجود دارد. مطهری ادامه می دهد که بحث درباره معیار انســانیت، مســئله بسیار مهمی 
است که هم در الهیات مطرح بوده است و هم در علوم انسانی. )مطهری، 139 ب: 230( 
مطهری به مناسبتی دیگر از زاویه دوگانه »حکمت نظری« و »حکمت عملی«، دیدگاه 
دقیق تری را درباره علوم انســانی مطرح می کند. او می گوید حکمت یا فلسفه را از قدیم 
به دو بخش حکمت نظری و حکمت عملی تقســیم کرده اند. حکمت نظری عبارت است 
از علم به احوال اشــیاء، آن چنان که هستند یا خواهند بود و حکمت عملی عبارت است 
از علم به اینکه افعال اختیاری انســان، چگونه باید باشــد. حکمت نظری از »هست «ها و 
»است«ها سخن می گوید و مسئله هایش از نوع »جمله های خبری« است و حکمت عملی از 
»باید«ها و »نباید«ها بحث می کند و مسئله هایش از نوع »جمله های انشائی« است. بنابراین، 
حکمت عملی عبارت اســت از علم به تکلیف و وظایف انســان که از ناحیه عقلِ محض 
انســان تجویز می شــود، )و نه از ناحیه قانون الهی یا بشری(. حکمت نظری دامنه بسیار 
وسیعی دارد. اکثر قریب به اتفاق علوم را در بر می گیرد، ولی حکمت عملی به »اخلاق«، 
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»تدبیر منزل« و »سیاست جامعه« تقسیم می شود. حکمت عملی خصوصیاتی از این دست 
دارد: به انســان محدود می شــود، تنها افعال اختیاری انسان را شامل می شود، به بایدها 
و نباید های افعال اختیاری انســان مربوط می شــود، با نیروی عقل از دستگاه ادراکی و با 
نیروی اراده از دستگاه اجرایی سروکار دارد، فقط درباره »باید« های نوعی و کلی و مطلق 
و انســانی بحث می کند، نه »باید« های فردی و نســبی. بنابراین، حکمت عملی به پاره ای 
از شــاخه های علوم انسانی محدود می شــود. )مطهری، 1389 د: 165-163( نکته دیگر 
اینکه مطهری، علوم انسانی را معرفت نوپدید نمی داند که از متن غربِ متجدد برخاسته 
و فاقد پیشــینه اســت. او معتقد است که علمای اسلام در طول هزار و چند صد سال، به 
شــکل گیری و رشد علوم انسانی خدمت کرده اند. )مطهری، 1389 هـ : 77( بنابراین، او 
به صراحت بر این باور اســت که علوم انســانی در جامعه و تمدن اسلامی وجود داشته و 
رویش هم کرده اســت. او برای علوم انســانی ـ در حالت مطلق آن ـ ذات و هویت غربی 
قائل نیست و آن را محصول اقتضائات فرهنگی و تحولات تاریخی جامعه غربی نمی انگارد 

که باید به صورت کلی، نفی و دفع شود.

2. چارچوب مفهومی
در مقام توصیف نمی توان انکار کرد که فرهنگ بر علوم انسانی تأثیر می نهد و علوم انسانی 
بر فرهنگ. به بیان دیگر، در عالم واقع، به روشنی می بینیم که علوم انسانی و فرهنگ، دو 
مقوله آمیخته به یکدیگر هستند. اما در مقام تجویز، نظرها متفاوت می شود: تجربه گرایان 
بر این باورند که علوم انســانی  باید هویتی مســتقل از فرهنگ داشــته و پیراسته از آن 
باشــد تا بتواند احکام کلی و عمومی صادر نموده و جهان شــمول باشد. در نقطه مقابل، 
پست مدرن ها و تاریخ گرایان معتقدند که علوم انسانی، لاجرم، هویت فرهنگی دارد و خلع 

این از آن، ممکن نیست.
فیلســوفان تجربه گرا می گویند همه معرفت های حقیقی بر تجربه حسی متکی است 
و تفکر مابعدالطبیعی هیچ گونه معرفت حقیقی به بار نمی نشاند و باید از این سنخ تفکر، 
دســت شســت و به روش های علم پرداخت. فلسفه تجربه گرایی اگوست کُنت، نخستین 
بیان صریح و دقیق این نظر است، اما ریشه های این فلسفه را در آرای فرانسیس بیکن و 
دیوید هیوم می توان یافت. )جان هالینگ ویل، 1391: 213-212( در دیدگاه تجربه گرایانه 
علــم، عینیت علمی متکی به تفکیک صریح گزاره های واقعی )آزمون پذیر( از داوری های 
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ارزشــی )ذهنی( است. )بنتون و کرایب، 1391: 39-38( امروزه در بیشتر جوامع علمی، 
تجویز های پوزیتیویستی بدون تأمل پذیرفته و یک اصل مفروض انگاشته می شود و از آن 
جمله این است که »واقعیت« و »ارزش«، از لحاظ منطقی کاملًا متمایز و مستقل هستند. 
در نظر بســیاری از متفکران غربی، تصور وجود حقیقتی جهان شمول در حوزه ارزش ها، 
افســانه ای بیش نیست. تنها چیزی که وجود دارد، ســنت های فرهنگی جوامع مختلف 
است. این سنت های فرهنگی را نمی توان صحیح یا ناصحیح دانست. چنین کاری، تلویحاً 
بدان معناســت که گویی معیار مستقلی از درست و نادرست وجود دارد، اما چنین معیار 
مستقلی وجود ندارد؛ زیرا هر معیاری زیر انقیاد فرهنگ است. این نظریه که »نسبی گرایی 
فرهنگی« نامیده می شــود باور درباره عینیت و کلیــتِ حقیقتِ ارزش ها را انکار می کند. 
)ریچلز، 1389: 37-36( البته برخی گزاره های ارزشــی در همه جوامع، مشترک اند، زیرا 
این گزاره ها برای موجودیت جامعه، ضروری هســتند. دو نمونه از این دســت گزاره ها، 
مذمومیت جهان شــمول دروغ گویی و قتل است. از این رو، در تمام فرهنگ ها این رفتارها 
تقبیح می شــوند. بنابراین، چنین نیســت که همه گزاره های ارزشی در جوامع مختلف، 

متفاوت باشند. )ریچلز، 1389: 49(
تاریخی گری، موضعی است درباره محدودیت های شناخت و اینکه همواره فهم انسان، 
زندانی موقعیت تاریخی او اســت. مســئله به این واقعیت بدیهی مربوط نمی شود که هر 
شــناختی در زمان و مکان های خاص به وجود می آید. محتوای آن، این بازاندیشی عمیق 
اســت که امکان شــناخت عینی، خود درون تاریخ تحقق می پذیرد و پژوهش در جهان 
خارج، اقدام فرهنگی است. بدین سان، تاریخی گرایی، بخشی از جریانی است که می توان 
نظریه انتقادی خواند. تاریخی گرایی، تلاش برای اثبات اعتبار و درســتی گزاره ها را کنار 
می گذارد و آنها را همچون بخشــی از ســنت های تاریخی می نگرد که به عینیت شــکل 
می دهند. از این رو، شــناخت، منظری بر جهان را بیان می کند و این منظر، بستری است 
که فرا رفتن از آن ممکن نیست. نباید احکام فلسفی درباره شناخت را بر حسب معیار های 
ساده صحت طراحی کرد. به جای این معیاها، باید بازسازی پیچیده هدف ها، کارکردها و 
بستر های بیانات فکریِ متنوع را جُست. حتی بازسازی های معرفتیِ خودِ تاریخی گری نیز، 
ادعاهایی موقتی هســتند که باید از منظر های جدیدی ـ که به معنی علایق و فرضیات و 
بســتر های متفاوت است ـ اصلاح شوند. جهت گیری شکاکانه تاریخی گری به این نتیجه 
می انجامد که تحقیق فلسفی، نه شناخت واقعیت نهایی است و نه شناخت تجربی مشترک. 
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اما تاریخی گرایان همچون تجربه گرایان بر این باور نیســتند که دعاوی فلسفی، مهمل و 
بی معنا هستند. مباحثات فلسفی به پیش فرض هایی مربوط هستند که متعلقات شناخت، 
با آنها تطابق دارند. این رویکرد، تمایز میان علم و ایدئولوژی )یا شناخت و عقیده( را نفی 
می کند. هیچ فهمی از جهان، مواجهه مســتقیم و بی واســطه با واقعیت نیست. )دامیکو، 
1392: 19-15( ریچارد بوریان در مقاله ای می نویســد که تمایز اصلی در فلســفه مدرن 
علم، میان »منطق گرایی« و »تاریخی گرایی« است. او نشان می دهد که کوشش های نافرجام 
برای رسیدن به تبیینی منطقی از علم، به نتایج تاریخی گرایان میدان می دهد؛ رویکردی 
که تصریح می کند مقیاس معرفت شناختی کلی و معتبری وجود ندارد که بتوان به واسطه 

آن، هم علم به مفهوم عام و هم علوم خاص را ارزیابی کرد. )دامیکو، 1392: 18(
در حالی که متفکران روشــنگری معتقد بودند که ارزش های جهان شمول ـ همچون 
علم گرایی و عقل گرایی ـ فراروی بشــریت قرار دارند، متفکران آلمانی از »ارزش مداری« و 
»تاریخی گری« و »نســبیت« معرفت ها و فرهنگ ها دفاع کردند. آنها به این نتیجه دســت 
یافتنــد که در حوزه فرهنگ، امر مطلق وجود ندارد و هیــچ فرهنگی را نمی توان معیار 
ســنجش ســایر فرهنگ ها قرار داد؛ زیرا هر فرهنگی، برخاسته از ارزش های خاص خود 
است. در آلمان، پوزیتیویســم هرگز مانند فرانسه و انگلیس ریشه ندواند. برای متفکران 
آلمانی، فلسفه ایده آلیستی در حکم نوعی طبیعت ثانوی بود. کسی که بر ذهن آلمانی ها 
از همه بیشــتر تسلط داشــت و به آن شکل بخشــیده بود، ایمانوئل کانت بود. در نسل 
بعد، هگل آن قواعد و هنجارها را به صورتی جزمی تر اســتوار کرد. اینان معتقد بودند که 
حقیقت اصیل در عالم، »روح« یا »معنا« اســت نه داده های حسی. اعتقاد به این امر، وجه 
تمایز ســنت  فلســفی از آلمان، از روش فلسفه در بقیه اروپا بود. همان گونه که در فلسفه 
فرانســه و انگلیس، تقدم ادراک حسی و اعتبار روش های تجربی از بدیهات شمرده شده 
بود، در آلمان نیز اولویت »معنا« با »ایده«، مســلم داشته می شد. )هیوز، 1369: 163( در 
تفکر ایده آلیســتی، فرض بر این بود که میــان جهان پدیدارها و جهان روحی و معنوی، 
شــکاف پرنشدنی وجود دارد. از این رو، آنان معتقد شــدند که باید میان علوم طبیعی و 

علوم فرهنگی یا انسانی تفاوت قائل باشند. )هیوز، 1369: 165(
ویلهلم دیلتای یکی از چهره های برجسته رهیافت تاریخ گرایی است. او کوشید تاریخی 
بودن معرفت را به بهترین شــکل نشــان بدهد. وی بر این گزاره پای فشرد که حقیقت، 
همواره ماهیت فرهنگیِ خاص دارد. دیلتای می نویســد علم همواره پدیده ای وابســته به 
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زمان، موقتی و بیانگر ذهنیت و روحیه ای مشــخص اســت. نظام های معرفتی گوناگون، 
همگی مشــروط به تاریخ و بازتاب خصایص آن هستند. به این سبب، امکان دستیابی به 
حقیقتِ مطلق، وجود ندارد. )کنوبلاخ، 1390: 113-112( دیلتای می نویسد موضوع علوم 
انســانی، به »روح« انسان بازمی گردد نه »جســم« او؛ بدین معنی که جسم انسان را علوم 
طبیعی مطالعه می کند و روح او را علوم انسانی. مقصود او از اینکه موضوع علوم انسانی، 
به »روح« انسان بازمی گردد این است که عالمِ علوم انسانی با احوال و اوضاع درونی انسان 
و تفاسیر و تعابیر خودِ انسان از این احوال و اوضاع درونی، سروکار دارد. )دیلتای، 1389: 
170-169( وی می افزاید در حالی که موضوع روحانی، »فهم پذیر« است، موضوع طبیعی، 
»شناخت پذیر« است: »در گروه علوم انسانی، موضوع روحانی در عمل "فهم" سر برمی آورد، 
]و[ در علوم طبیعی، موضوع طبیعی در عمل "شــناخت".« )دیلتای، 1389: 168-169( 
وی می گوید علوم انســانی، علاقمند به مطالعه »تجربه های زیسته« انسان ها است؛ یعنی 
تجربه های روزمره برخاسته از کنش های اجتماعی آنها در بستر جهان تاریخی. )دیلتای، 
1389: 53( دیلتای درباره روش علوم انســانی برای مطالعه کنش های انســان در جهان 
تاریخی می نویسد که این علوم، کنش ها را به معانی و ارزش های ذهنی کنشگران ارجاع 
می دهد و براســاس آنها، تفســیر و فهم می کند. )دیلتــای، 1389: 54( اما ارجاع دادن 
»کنش ها« به »معانی و ارزش های ذهنی کنشگران«، که لازمه تفهم است، چگونه صورت 
می گیرد؟ دیلتای به این پرسش کلیدی، پاسخ درخور اعتنایی می دهد. او می گوید برای 
تفهم کنش های عاملیت های انســانی باید تجربه زیســته خود را در زمینه موضوع مورد 

مطالعه، مبنا قرار داده و آن را تعمیم بدهیم. )دیلتای، 1389: 149(
در چارچوب گزاره کلیِ تأثیر فرهنگ بر علوم انسانی، شهید مطهری نیز دیدگاه های 
بدیلی مطرح نموده که می تواند در زمینه امکان و مطلوبیت علوم انسانی اسلامی راه گشا 
باشــد. دیدگاه ایشان که ذیلًا شــرح داده می شود، با اتکا به سنت دیرین فلسفه اسلامی 

و آموزه های قرآنی، واجد تمایزات و اختصاصاتی ازجمله رد شکاکیت و نسبیت است.

3. نظریه مطهری درباره مناسباتِ فرهنگ و علوم انسانی
3.1. به هم آمیختگیِ نسبیِ فرهنگ و علوم انسانی 

مطهری می گوید برخی از رهیافت های روش شناختی این ایده را تجویز می کنند که برای 
مطالعه آثار فکری و علمی باید آنها را در چارچوب شرایط ذهنی و شرایط عینی قرار داد 
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و از این منظر به آنها نگریســت. در غیر این صورت، به درســتی نمی توان به حقیقت هیچ 
فکر و اندیشــه ای پی برد. در اینجا، مقصود از شرایط ذهنی، این است که انسان از لحاظ 
»روحی« و »روانی« در چه وضعیتی به ســر می برد و اصول باطنی و درونیش چگونه است؛ 
چرا این قبیل حالات و اوصاف، بر شــکل گیری اندیشــه ها و معارف اثر می گذارد. مقصود 
از شرایط اجتماعی نیز، فضای بیرونی است که از لحاظ »تعاملات اجتماعی« و »مناسبات 
انسانی« در عرصه های فرهنگی، سیاسی و اقتصادی بر فرد انسان غالب است و زندگی او 
را شــکل بندی کرده است. شرایط اجتماعی نیز همچون شرایط ذهنی، علت پدید آمدن 
اندیشه ها و معارف است و مستقل از آنها نمی توان به شناخت اندیشه ها و معارف پرداخت. 
معنی این ســخن آن اســت که انسان هیچ گاه نمی تواند مســتقل از وضع ذهنی و وضع 
اجتماعی خود، فکر کند و تمام اندیشــه ها و علوم، معلول »جبری« و »قهری« این اوضاع 
هستند. به عبارت دیگر، انسان تابع مطلق و کامل شرایط ذهنی و عینی ای است که او را 

احاطه کرده اند. )مطهری، 1391 د: 34-38(
مطهــری دو تفاوت مهم میان قائلان غربی این نظریه و نظریه حکمای مســلمان را 
مطرح می کند. او می گوید که دیدگاه یادشــده، »تا حدی« و »در مواردی« صحیح اســت؛ 
زیرا ذهن انســان همچون آئینه ای اســت که اگر آن آئینه، رنــگ خاصی به خود گرفته 
باشد، اشیاء خارجی را نیز به همان رنگ تصویر می کند. از این رو، علوم و اندیشه ها نیز به 
رنگ وضع ذهنی و وضع عینی انسان درمی آیند، اما از سوی دیگر، او توضیح می دهد که 
انسان می تواند خود را از این رنگ ها و اقتضائات ذهنی و عینی »رها« سازد و با »بی رنگی« 
و »بی تعلقی«، به حقیقت دست یابد. مطهری تأکید می کند که حکمای اسلامی هرگز بر 
این باور نیســتند که شــرایط ذهنی و عینی، هیچ گاه بر اندیشه ها و علوم اثر نمی گذارند، 
بلکه قائل به »تأثر فوق العاده« آن هســتند، اما اضافه می کنند که انســان از چنان قدرتی 
برخوردار است که می تواند خودش را از قیود و تحمیلات یادشده، تخلیه کند و عاری از 
»جانب داری« و »اثرپذیری« به فکر صواب دســت یابد. به بیان دیگر، انسان تابع »محض« 
و »مطلقِ« شــرایط ذهنی و عینی نیست، بلکه نسبت به شرایط، »اصالت« دارد و می تواند 
»مستقل« بیندیشــد )مطهری، 1391 د: 44-35( مطهری تأکید می کند که این نظر را 
به صورت کامل نمی پذیرد و معتقد نیســت که در علوم انسانی، نمی توان به واقعیت های 
جهان انســانی دســت یافت و همواره نتایج تحقیقات در علوم انسانی، با واقعیت متفاوت 
هســتند. او می گوید اگر این نظر را بپذیریم، اعتبار علوم انســانی از دست می رود و علوم 
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انســانی به معرفتی تبدیل می شــود که به هیچ رو نمی تواند واقعیت های جهان انسانی را 
به تصویر بکشد. مطهری بر این باور است که اصل تأثیر وضع روحی و فکری و اجتماعیِ 
نظریه پرداز بر علوم انســانی را نمی توان انکار کرد؛ زیرا مصادیق متعددی از آن در دست 
است که آن را اثبات می کند، اما مسئله این است که انسان می تواند به استقلال از وضع 
روحی و فکری و اجتماعی خود برسد و واقعیت را آن گونه که هست، در قالب علوم انسانی 

بیان کند. )مطهری، 1388 ب: 185(
از سوی دیگر، اگر وضع اجتماعی، تأثیر قهری و جبری داشته باشد و اندیشه و تفکر 
انســان نتواند از آن اســتقلال پیدا کند، در این صورت، اختیار و انتخابی در کار نیست و 
انســان به موجودی مجبور و گرفتار در قفس جامعه تبدیل می شــود که نمی تواند مسیر 
متفاوتی از آن را در پیش بگیرد. در این حال، نه فرعون ها مســتحق ملامت اند و نه ضد 
فرعون ها شایســته تحسین، زیرا انسان آنگاه ســزاوار نکوهش یا ستایش است که بتواند 
غیر از آنچه هســت، باشــد )مطهری، 1387ب: 62-61( البته معنی این گفته آن نیست 
که وضع اجتماعی و عینی و وضع فکری در یکدیگر تأثیر ندارند، بلکه تنها به معنی نفی 

زیربنا بودن یکی و روبنا بودن دیگری است، وگرنه این خود قرآن است که می گوید:
کَلَا إنَِ الْنِسَانَ لیََطْغَی أنَ رَآهُ اسْتَغْنَی. )سوره علق: آیه 6 و 7(

حقاً که انسان سرکشی می کند، همین که خود را بی نیاز پندارد.
قرآن نقش خاص ملأ و مترفین را در مبارزه با پیامبران و نقش خاص مســتضعفین 
را در حمایت آنها تأیید می کند، ولی به این صورت که فطرت انســانی را ـ که شایســته 
دعوت و تذکر به انسان می دهد ـ در همه قائل است. تفاوت دو گروه در این است که در 
عین اینکه مقتضای پذیرش دعوت ـ یعنی حکم فطرت ـ در هر دو گروه هســت، گروه 
ملأ و مترف از نظر روحی از یک مانع بزرگ یعنی منافع مادی موجود و امتیازات ظالمانه 
تحصیل  شده باید بگذرد، اما محرومان دیگر چنین مانعی در برابر خود ندارند، بلکه ممکن 
است از وضع نامطلوب به وضع مطلوب نیز برسند. این است که اکثریت پیروان پیامبران 
مســتضعفان اند، ولی همواره پیامبران از میان گروه دیگر نیز حامیانی به دست آورده اند و 
از میان مســتضعفان نیز کسانی در مقابل پیامبران صف آرایی کرده اند. )مطهری، 1387 
ب: 63-62( قرآن، دفاع فرعون ها و ابوسفیان ها را از نظام شرک آلود زمان خودشان به این 
معنی تلقی نکرده که اینها چون وضع اجتماعی )به صورت خاص طبقاتی(شان آن گونه بوده، 
به صورت دیگری نمی توانســتند بیندیشند و وضع اجتماعی شان در آن عقاید و تفکرات، 
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متبلور شده بود، بلکه تلقی قرآن این است که آنها دغل بازی کرده و در عین اینکه حقیقت 
را به حکم فطرت می شــناختند و درک می کردند، در مقام انکار برمی آمدند. )سوره نمل: 
آیــه 14( به این ترتیب، قرآن کفر آنها را کفر جحودی می داند؛ یعنی انکار زبان، با وجود 
اقرار قلب و به عبارت دیگر، این انکارها را نوعی قیام بر ضد حکم و مقتضای وجدان تصویر 

می کند. )مطهری، 1387ب: 63(
مطهری می نویسد چهار عامل، آزادی انسان را محدود می کنند: وراثت، محیط طبیعی 
و جغرافیایــی، محیــط اجتماعی، تاریخ و عوامل زمانی. ولی او بر این باور اســت که این 
عوامل، آزادی را به صورت مطلق از انسان سلب نمی کنند، بلکه آزادی او را به آزادی نسبی 
تبدیل می کنند؛ زیرا انسان اگر چه نمی تواند رابطه خود را با این عوامل به کلی قطع کند، 
اما می تواند »تا حدود زیادی« در برابر این محدودیت ها طغیان کند و از غلبه آنها بگریزد. 
آنچه که این توانایی را به انسان می بخشد، یکی نیروی عقل است و دیگری نیروی اراده، 
بلکه باید اضافه کرد که انســان با تکیه بر ایــن نیرو های درونی خویش، می تواند عوامل 
بیرونی را دگرگون ساخته و با خواسته های خود منطبق نماید. )مطهری، 1387 د: -36

38( در اینکه انسان تا »حدود زیادی« متأثر از فضا و وضع اجتماعی است بحثی نیست، 
ولی انسان دارای یک »فطرت« به عنوان یک پایگاه آزاد اندیشه است که می تواند با تکیه 
بر آن خود را از هر تأثیری مســتقل نگاه دارد. بنابراین، انســان دارای اصالت و استقلال 
معرفت شناختی نســبت به وضع اجتماعی است و چون امکان »واقع بینی« برای او وجود 
ندارد، نباید همه معرفت ها را »نسبی« و محصول رابطه خاص او با وضع اجتماعیش تصور 

کرد )مطهری، 1387 ج: 97-98(
تفاوت دوم این اســت که اندیشه های انسان بر دو قسم است: »اندیشه های نظری« و 
»اندیشه های عملی«. اندیشه های نظری عبارت است از سلسله گزاره هایی از سنخ »هست ها« 
و »نیست ها« که توصیف گر هستند. اندیشه های عملی، سلسله  گزاره هایی از سنخ »بایدها« 
و »نبایدها« هستند و به انسان که موجودی مختار و آزاد است اختصاص دارند و تجویزها 
و توصیه هایی را درباره فضیلت ها و رذیلت های زندگیش، فراروی او قرار می دهند. فلاسفه 
اســلامی بر این باورند که اندیشه های نظری، وابستگی به شرایط ذهنی و عینی ندارند و 
اندیشه های عملی ـ یعنی اندیشه های اخلاقی و اجتماعی که اعتباری و قراردادی هستند 
ـ نیز اگر چه رنگ پذیر و متأثر از شرایط ذهنی و عینی هستند، اما این وابستگی »جبری« 
و »اجتناب ناپذیر« نیست و امکان استقلال و قطع رابطه وجود دارد. اندیشه های نظری از 
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آن جهت که نظری هستند، به هیچ رو تابع شرایط ذهنی و عینی نیستند و تنها به شرایط 
فکری و عقلانی انسان بستگی دارند. )مطهری، 1391 د: 44-47(

مطهری دو اشکال را بر نظریه وابستگی فکر و معرفت انسانی به شرایط و زمینه های 
بیرونی وارد می کند. اشکال نخست این است که پذیرش این نظریه، تمام اندیشه ها و علوم 
را از »اعتبار« ساقط می کند و به این واسطه، امکان اتصاف آنها را به »صدق« و »کذب« را 
بی معنا می ســازد؛ زیرا هیچ  اندیشه و علمی را نمی توان مستقل از شرایط ذهنی و عینی 
که در بســتر آن تولد یافته مطالعه کرد و چون شــرایط متفاوت است، اندیشه ها و علوم، 
»قیاس ناپذیر« و کاملًا »نســبی« می شوند. بر این اساس، نظریات تمام متفکران برخاسته 
از زمینه هایی بوده که در آن قرار گرفته بودند و چه بسا، منتقدان و مخالفان شان نیز اگر 
در آن زمینه واقع شده بودند، همان نظریات را ابراز می کردند. چنین شکاکیت و سیالیت 
و نســبیتی، امکان »داوری« و »گفتگو« و »تفاهم« را می ســتاند و »حجیت« و »اعتبار« و 
»واقع نمایی« را از علوم و معارف بشری می زداید. )مطهری، 1391 د: 41-40 و 48( اشکال 
دوم این اســت که این نظریه، ما را به ورطه »ایده آلیسم« می افکند و اصالت را از واقعیت 
خارجی، به ذهن می دهد؛ چنانچه که گفته می شــود اندیشــه های ما از واقعیت خارجی 
حکایت نمی کنند، بلکه روایت گر تصورات و اوضاع ذهنی مان هستند و چه بسا، اساساً هیچ 
واقعیتی در میان نباشد و همه چیز یا پاره ای از امور، ساخته و پرداخته »ذهن« آدمی باشد. 
این رویکرد که امروزه »ایده آلیسم« خوانده می شود، در سنت فلسفی ما، »سوفسطایی گری« 
نامیده می شــد. )مطهری، 1391 د: 42-41( »ایده« یعنی مطلق تصورات ذهنی )اعم از 
حســی و خیالی و عقلی( و ایده آلیســم یعنی مسلک کسانی که ایده یا تصورات ذهنی را 
اصیل می دانند؛ یعنی این تصورات را صرفاً مصنوع خود ذهن می  دانند و به وجود خارجی 
این صور در عالم خارج قائل نیســتند. این مســلک از لحاظ اینکه منکر یک امر بدیهی 
است و جهان خارج را هیچ در هیچ می داند و اساس سوفیسم نیز همین است، مرادف با 
سفســطه و نقطه مقابل »رئالیسم« است. رئالیسم، به معنای اصالت واقعیت است. مطهری 
تصریح می کند که تمام اصول ایده آلیستی را باطل می داند. )مطهری، 1388 و: 56-62(

در دیدگاه مطهری، میان علوم انســانی و ارزش های فرهنگی، تعامل جدی اما نسبی 
وجود دارد، در حالی که در علوم طبیعی، ارزش ها مدخلیت چندانی ندارند و انسان می تواند 
بــا رعایت اصل بی طرفی، تا حد زیادی آینه بازتاب دهنده واقعیت عینی باشــد. او اضافه 
می کند چون در علوم انسانی، انسان به مطالعه »رفتار انسان ها«ی دیگر می پردازد ـ یعنی 
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عالم و معلوم از یک جنس هستند ـ در بسیاری مواقع، »ذهنیت« و »علایق« و »تمایلات« 
و »وضع بیرونی« خود را ملاک شناخت و تفسیر واقعیت های انسانی قرار می دهد. از این رو، 
محققان مختلف، برداشــت ها و تحلیل های گوناگونی از جهان انسانی عرضه می کنند که 
در بسیاری موارد با یکدیگر، ناسازگار و متضاد هستند. پس علت کثرت نظریه ها در علوم 
انســانی این است که پژوهشگران این عرصه، دچار »خودمعیارانگاری« می شوند و روشن 
اســت که این حالت در جایی وجود دارد که متعلق مطالعه نیز »انســان« باشد و در علوم 
انسانی چنین است. انسان درباره اشیاء طبیعی، تا حد زیادی می تواند خود را کنار بنهد 
و بــدون جانب داری، واقعیت عینی را آن گونه که هســت، تصویر کند اما این کار درباره 
مطالعه انســان ها، دشوار و دیریاب است. )مطهری، 1388 ب: 183( مطهری در آنجا که 
می خواهد علل گرایشِ اجتماعی به مادی گری را تبیین کند، در کنار عوامل مختلف نظری 
و اجتماعی، به عاملی نیز اشــاره می کند که با این بحث تطابق دارد و تأییدی بر صحت 
استنباط نگارنده از رهیافت مطهری است. او می نویسد دو عامل بر اندیشه های انسان تأثیر 
می گذارند: »وضع روحی« به عنوان عامل درونی و »وضع اجتماعی« به عنوان عامل بیرونی. 
وضع اجتماعیِ فاســد، فضای روحی انسان را فاسد می کند و فضای روحی فاسد، زمینه 
رشد اندیشه های متعالی را تضعیف و زمینه رشد اندیشه های پست را تقویت می کند. به 
همین دلیل است که برای میراندن اندیشه های متعالی در فرد، باید او را به فساد اخلاقی 
و عملی سوق داد و لازمه این نیز، حاکم کردن فساد و انحراف بر جامعه است. عصیان های 
اخلاقی و کج روی های عملی ـ که عوامل برون معرفتی و از سنخ ارزش های فرهنگی هستند 
ـ قداســت و معنویت را از روح انســان  می زداید )سوره روم: آیه 10( و به تدریج، بذر فکر 

مادی گری را در ذهن انسان می افشاند. )مطهری، 1388 هـ : 170-177(

3.2. فرهنگ اسلامی و علوم انسانی )معناداری علوم انسانیِ اسلامی( 
3.2.1. مدخلیت فرهنگ اسلامی در علوم انسانی از جهت مسئله ها

مطهری می نویســد اسلام به مثابه یک مکتب، دارای ســه لایه است: »شناخت شناسی«، 
»جهان بینــی« و »ایدئولــوژی«. شناخت شناســی، نظریه درباره امــکان و منابع و اعتبار 
معرفت هاست. جهان بینی نیز یک سلسله گزاره ها درباره »هست ها« و »نیست ها« است که 
در سنت فکری ما، »حکمت نظری« خوانده شده است. ایدئولوژی یک سلسله گزاره ها درباره 
»بایدها« و »نبایدها« است که ما در ادبیات اسلامی خویش آن را »حکمت عملی« می نامیم. 

مناسبات »فرهنگ اسلامی« با »علوم انسانی« ...



128

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

ایدئولوژی بر پایه جهان بینی استوار است و جهان بینی بر پایه شناخت شناسی. )مطهری، 
1387 ج: 99-96( او می افزاید که اســلام هر چند یک مکتب فلسفی نیست و با زبان و 
اصطلاح فلسفه با مردم سخن نگفته است، زبان مخصوص به خود دارد که عموم طبقات 
مردم به فراخور فهم خود از آن بهره می گیرند، ولی در لابه لای مطالب خود، درباره همه 
این مسائل سخن گفته است؛ به صورتی که می توان ایدئولوژی آن را به صورت یک نظام 
اندیشــه عملی و بینش های جهانی آن را به صورت یک نظام اندیشه نظری و دیدگاهش 
درباره معرفت و معرفت شناســی به صورت اصول یک منطق عرضه کرد. )مطهری، 1387 
ج: 99( »جهان بینی« یا »جهان شناسی« که عبارت است از تعبیر و تفسیر انسان از جهان، 
از ســه منبع الهام می شود: »علم«، »فلسفه« و »دین«. مطهری، جهان بینی ها را به سه نوع 
»جهان بینی علمی«، »جهان بینی فلسفی« و »جهان بینی دینی« تقسیم می کند )در اینجا، 
مقصود او از علم، همان معنای مصطلح غربی است که تنها علوم تجربی را شامل می شود. 
علم مبتنی بر دو خصوصیت است: فرضیه و آزمون( )مطهری، 1387ب: 9( اسلام مکتبی 
اســت که به همه جوانب نیاز های انســان پرداخته است؛ اعم از دنیوی و آخرتی، جسمی 
و روحی، عقلی و فکری و احساســی، فردی و اجتماعــی و... )مطهری، 1387 الف: 63( 
مطهری در ابتدای کتاب »جامعه و تاریخ« می نویســد بدیهی اســت که اسلام، نه مکتب 
جامعه شناسی است و نه فلسفه تاریخ. در قرآن کریم، هیچ یک از مسئله های علوم انسانی 
با »اصطلاحات رایج«شان مطرح نشده است؛ همچنان که هیچ مسئله دیگر اخلاقی، فقهی 
یا فلســفی ـ یعنی علوم اســلامی به معنای خاصش ـ نیز با »زبان« و »ساختار« رایج بیان 
نشــده اســت، اما در عین حال، »مســئله های زیادی« از آن علوم، کاملًا قابل استنباط و 
استخراج از قرآن است. )مطهری، 1387 هـ : 13(1 در واقع، مقصود مطهری از این بیان 
آن اســت که لازمه مرتبط بودن ارزش های اسلامی به علوم انسانی این نیست که اسلام 
به یک »مکتب علمی« فروکاهیده شود یا ضرورت داشته باشد که قرآن از ادبیات مفهومی 

و چیدمانی همانند یک کتاب علمی برخوردار باشد. 
3.2.2. مدخلیت فرهنگ اسلامی در علوم انسانی از جهت غایات

مطهــری در مقدمه کتاب »کلیات علوم اســلامی«، بحثی را دربــاره معنا و مفهوم »علوم 
اسلامی« مطرح می سازد. ایشان می نویسد این تعبیر را می توان به چهار صورت معنا کرد 

)مطهری، 1389 د: 15-17(:

1. برای مطالعه گستره موضوعاتی که در قرآن کریم مطرح شده نک به: مطهری، 1387ج: 88-90.
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یکم. اینکه علوم اسلامی عبارت است از علومی که موضوع آنها، محتوای آئین اسلام ـ 
اعم از اصول و فروع ـ یعنی معطوف به مسئله هایی است که در قرآن و سنت موجود است؛ 

مانند علم قرائت، علم تفسیر، علم حدیث، علم کلام نقلی، علم فقه و علم اخلاق نقلی.
دوم. تلقی دیگر از تعبیر »علوم اســلامی«، مشتمل بر علوم از نوع اول به علاوه علومی 
اســت که »مقدمه« علوم یادشده هستند، از جمله ادبیات عرب )اعم از صرف، نحو، لغت، 
معانی، بیان، بدیع و...(، کلام عقلی، اخلاق عقلی، حکمت الهی، منطق، اصول فقه، رجال 
و درایه. این علوم از آن جهت نســبت به علوم اســلامی به معنای نخست، حالت تقدمی و 
آلــی دارند که پیش نیاز های تحقیق درباره آنها را فراهم می آورند و یا به اثبات گزاره های 

آنها کمک می کنند.
سوم. همچنین می توان پاره ای از علوم را به آن سبب که در قلمرو اسلامی به واسطه 
فعالیت محققان و متفکران مسلمان شکل گرفته یا رشد کرده اند، را »علوم اسلامی« خواند. 
در این تعبیر، علوم اسلامی عبارت است از علومی که در حوزه های اقلیمی و جغرافیایی 
فرهنگ اســلامی، رشــد و نما یافته است؛ اعم از آنکه از نظر اسلام، آن علوم واجب بوده 

یا مباح و یا حتی حرام.
چهارم. معنای دیگری که از تعبیر »علوم اســلامی« می توان مطرح ساخت این است 
که »علوم اسلامی« دربردارنده آن دسته از علوم است که به صورتی جزء »واجبات اسلامی« 
باشــد؛ یعنی علومی که تحصیل و اکتساب شــان بر مسلمانان واجب انگاشته شده باشد، 
حال واجب عینی و یا واجب کفایی. در این معنا، دامنه و دایره »علوم اســلامی« از آنچه 
که در تعریف اول آمد، بســیار گسترده تر می شود؛ چرا که هم آنها را در بر خواهد گرفت 

و هم علوم دیگر را. بر این اساس:
الف. تحصیل علومی که موضوع آنها محتوای اسلام است، واجب است؛ زیرا شناختن 
و دانستن اصول دین اسلام بر هر مسلمانی، واجب عینی است و شناخت فروع آن، واجب 

کفایی است. 
ب. علومی که مقدمه تحصیل و تحقیق این علوم هستند نیز از باب »مقدمه واجب«، 
واجب است؛ یعنی ضرورت دارد در محافل فکری مسلمانان، حداقل به قدر کفایت، محققان 

و دین پژوهانی مجهز و مسلط به این علوم وجود داشته باشند. 
ج. دســته دیگری از علوم فریضه و واجب، علومی هستند که تدبیر جامعه اسلامی و 
امور مسلمین، متوقف بر تحصیل این علوم است، در غیر این صورت، جامعه دچار اختلال 
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می گردد. این اســت که همه علومی که برای جامعه اســلامی، لازم و ضروری است، جزء 
»علوم مفروضه اسلامی« قرار می گیرد و جامعه اسلامی، همواره این علوم را فرائض تلقی 
کرده اســت. علوم انســانی را در کنار سایر دسته ها و طبقات علوم، می باید بر حسب این 
تعریف و تلقی، جزء علوم اسلامی به شمار آورد؛ به این معنی که چون تدبیر جامعه اسلامی، 

بدون تکیه بر آنها ممکن نیست، تولید و تحصیل شان فرض می شود.

3.3. حل معضله نسبیت در فرض مدخلیت فرهنگ اسلامی در علوم انسانی
ارزش ها را می توان به دو دســته تقســیم کرد: »ارزش های خاص« که سلیقه ای هستند و 
»ارزش های عام« که مبنای واقعی و اســتدلالی دارند. مطهری در این گزاره ها و از زاویه 
انسان شــناختی اثبات می کند که تمام ارزش ها، خاص نیســتند که بتوان نسبیت گرایی 
ارزشــی را نتیجه گرفت، بلکه در جهان انسانی، ارزش های عام نیز وجود دارد. همان طور 
که در حکمت نظری، یک سلســله اصول اولیــه داریم که مبادی اولی تفکرات نظری ما 
هستند، در علوم عملی نیز یک سلسله اصول اولیه کلی و مطلق داریم. اگر چنین اصولی 
را انکار کنیم، ارزش های اخلاقی و انسانی، بی معنا خواهند شد. )مطهری، 1388 د: 168( 
پس از پذیرش اصل وجود ارزش های عام، این پرسش مطرح می شود که ملاک عمومیت 
و شــمولیت این ارزش ها چیست و چگونه می توان مطلق و کلی بودن آن را اثبات کرد؟ 

)مطهری، 1388 د: 252-249( اما تقریر نظریه مطهری به شرح زیر است:
یکم. رفتار های انســان، با »من« او ارتباط دارند. به عبارت دیگر، اینکه چه رفتارهایی 
ارزشی یا ضد ارزشی هستند، به نسبتی وابسته است که میان »من« انسان با رفتار عینی 
و خارجی برقرار می شــود. خوب ها و بدها و بایدهــا و نبایدها، بیان کننده تمایل یا تنفر 
»من« انســان نســبت به رفتار است. از این رو، خوب بودن یک رفتار به آن معنی است که 

»من« انسان متمایل به آن رفتار است و برعکس.
دوم. انسان دارای دو »من« است؛ »من« سِفلی و حیوانی، »من« عِلوی و انسانی. به عبارت 
دقیق تر، »من« انسان دارای درجات و مراتبی است که در یک سوی آن، »من« سِفلی قرار 
دارد و در ســوی دیگر آن، »من« عِلوی. میان این دو »من«، نزاع و کشمکش وجود دارد؛ 
زیرا دعوت ها و اقتضائات آنها با یکدیگر تزاحم دارد. در ادبیات اســلامی از این وضعیت 

به عنوان تضاد عقل و نفس یاد می شود.
سوم. »من« عِلوی، بخش اصلی وجود انسان است؛ به گونه ای که »کرامت« و »شرافت« 
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ذاتی انسان، به این جنبه و بعُد از وجودش بازمی گردد. البته انسان این کرامت و شرافت 
ذاتی را ناآگاهانه، درک می کند. از آنجا که »منِ« عِلوی، اصیل است، هرگاه که در رفتار های 
انســان، این »من« بر »منِ« سِفلی غلبه یابد، انسان احساس پیروزی می کند. »منِ« واقعی 
انســان، »منِ« ملکوتی اوست و »منِ« خاکی، تنها وســیله  و مقدمه و مرکبی برای »منِ« 

ملکوتی است.
چهارم. کنش های انسان تا آنجا که صرفاً به »منِ« حیوانی و خاکی او محدود می شود، 
عادی و مبتذل اســت و آنجا که با »منِ« متعالی او ارتباط دارد، ارزش و قداســت و تعالی 
پیدا می کند. ارزش های عام و فطری، یک سلسله کمالات نفسانی هستند که رابطه نفس 
با مادون خود، یعنی بدن و زندگی اجتماعی، مربوط می شود. )مطهری، 1388 د: -172

173( پس ارزش ها، امور »واقعی« هستند نه نسبی و قراردادی؛ زیرا انجام رفتار های ارزشی، 
واقعاً موجب ترتب »کمال« بر »من« انســان می شــود و این در روابط و مناسبات، تکوینی 
و مســتقل از جعل و وضع فرد یا جامعه است. وقتی یک شیء برای انسان، ارزش واقعی 
می شود که در وجودش نسبت به انسان، »مفید« باشد، حال یا خودش عین فایده است و 
یا منشأ فایده است. صفت »واقعی« از این رو به ارزش نسبت داده می شود که »فایده مندیِ« 
ارزش واقعی، مخلوق و تابع اراده انسان نیست، بلکه لازمه »ساختار وجودیِ انسان« است 
و فایده مندی آن شیء، برای انسان، از نوعی »رابطه تکوینی« برمی خیزد. به همین سبب، 
ارزش های واقعی، اموری تکوینی هستند، نه قراردادی و اعتباری. )مطهری، 1388 د: 271(
پنجم. چنانچه اشکال شود که بیان یادشده، تنها جنبه »کلیت« و »عمومیت« ارزش ها 
را توجیه می کند، نه جنبه »دوام« یا »اطلاق« آنها را، جواب این اســت که چون انســان از 
لحاظ نوعیت، ثابت است و تحولی در او راه ندارد، پس ارزش هایی که کمال نوعی انسان 
را رقم می زند نیز ثابت و بادوام اســت. )مطهری، 1388 د: 174( به عبارت دیگر، توجیه 
کلیت و عمومیت بایدها و نباید های ارزشــی نیز این گونه اســت که انسان در آنچه که به 
کمال »من« مربوط اســت، مشابه آفریده شــده اند. بنابراین، تمایلات و گرایش های عالی 
و قدسی شــان یکسان اســت. او تأکید می کند که اصول و مبادی »انسانیت« و »اخلاق«، 
ثابت و جاودانه اســت. )مطهری، 1387 ج: 110( از این رو، فرهنگی که با فطرت انسانی 
انسان سازگار باشد، اصیل است. )مطهری، 1387 هـ : 61( مواد فرهنگ انسانی نیز صرفاً 
»ســاخته های تاریخی« و »نســبی« نیستند. همان گونه که انســان بی هویت نیست، همه 
فرهنگ ها نیز نسبی نیستند. از جمله، اصول جهان بینی دین و اصول اولیه اخلاق، مطلق 

مناسبات »فرهنگ اسلامی« با »علوم انسانی« ...
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و ثابت هستند. )مطهری، 1387 هـ : 62(
ششم. انسان به ســبب »الهامات تکوینی و طبیعی«، خود تشخیص می دهد که کدام 
رفتارها با »من« اصلیش ســازگاری دارد و کدام رفتارها سازگاری ندارد. به بیان دیگر، در 
کنار وحی الهی، انســان از »هدایت باطنی و درونی« نیز برخوردار اســت و با تکیه بر آن 
قادر است فجور و تقوا و ارزش و ضد ارزش را از یکدیگر بازشناسد. )سوره شمس: آیه 7(

هفتم. در اسلام، ارزش ها اموری »واقع نما« و »حقیقی« هستند که از »مصالح و مفاسد 
نفس الامری« حکایت می کنند و مبنای »عقلانی« دارند و یا به صورت مستقیم، با استدلال 
عقلانی به اثبات می رســند. البته این حکم فراگیر نیســت و تنهــا »ارزش های الهی« را 
دربرمی گیرد که »ارزش های اســلامی«، از آن جمله است. مطهری می نویسد جهان بینی 
توحیدی ـ که جهان بینی اسلامی از مصادیق آن است )مطهری، 1387ب: 18( ـ با نیروی 
منطق و استدلال، حمایت می شود. )مطهری، 1387ب: 17( در شناخت شناسی اسلامی، 
»عقل« یکی از منابع و ابزار های شــناخت اســت و از این رو، در قرآن کریم »استدلال های 
عقلانی« به کار رفته اســت. )مطهری، 1387 ج: 103-101( اسلام، »عقل« را محترم و او 
را »پیامبر باطنی« خدا می شمارد؛ تا حدی که تحقیق عقلانی در »اصول دین« را ضروری 
می دانــد و در »فروع دین« نیز؛ عقل را یکی از منابــع اجتهاد معرفی می کند. )مطهری، 
1387 ج: 118-117( عقل در فقه اســلامی، هم می تواند خود، کشــف کننده یک حکم 
باشد و هم می تواند حکمی را تقیید و تحدید کند و یا آن را تعمیم بدهد و هم می تواند 

در استنباط از سایر منابع، مساعدت کند. )مطهری، 1389ب: 82-83(
هشتم. عقل نمی تواند همه مصالح و مفاسد زندگی فردی و اجتماعی انسان را تشخیص 
بدهد و برای هر یک، حکم قطعی و نهایی صادر کند؛ چرا که انســان و مناسبات انسانی، 
بســیارپیچیده و مشــتمل بر مسئله ها و حوائج متعددی اســت که احاطه یافتن بر همه 
آنها، از بضاعت عقل خارج اســت. در اینجاســت که »وحی« به عنوان یک »منبع معرفت« 
برای تدبیر و طراحی زندگی انسان، راه گشاست و قادر است مسیر دستیابی به سعادت و 
کمال را پیش روی انسان قرار بدهد. )مطهری، 1387 الف: 55-51( وحی به منزله هادی 
و حامی ارزش ها، انسان را یاری می دهد و راهنمایی می کند. )مطهری، 1388 الف: 48(

نتیجه گیری
یکم. فرهنگ و علوم انســانی از لحاظ ارتباط با یکدیگر، نســبت دوسویه و متقابل دارند؛ 
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به این معنی که هم فرهنگ بر علوم انســانی اثر می گذارد و هم علوم انسانی بر فرهنگ. 
چگونگی تأثیرگذاری فرهنگ بر علوم انسانی به این صورت است که علوم انسانی به سبب 
ابعاد و اضلاع ارزشــی خود، به هر حال بر سلسله ای از ارزش های فرهنگی متکی است و 
گریزی از آنها ندارد. البته در مرحله ابتدایی، انســان می تواند ذهن خود را از چارچوب ها 
و انگاره های ارزشــی رها ســازد و در فضایی صرفاً عقلانی و منطقی، به داوری بی طرفانه 
و مســتقل بنشــیند، اما در نهایت باید میان ارزش های فرهنگــیِ متنوع، مجموعه ای را 
برگزیند و در بســتر آن، به نظریه پردازی و پژوهش در قلمرو علوم انسانی بپردازد. اصولاً 
علوم انســانی به سبب اینکه موضوعش انسان و کنش های او است و انسان نیز موجودی 
است که هویت و زندگیش با ارزش ها آمیخته است، خواه ناخواه، علوم انسانی با ارزش ها 
درگیر و مرتبط می شود و باید درباره آنها قضاوت کند. از طرف دیگر، علوم انسانی نیز بر 
فرهنگ اثر می گذارد. علوم انسانی، هرگز در مقام توصیفِ جهان انسانی متوقف نمی ماند، 
بلکه بر همین اساس، به تجویز و توصیه نیز رو می آورد و جهان انسانی را تغییر می دهد.

دوم. مدخلیتِ قهری و حتمی فرهنگ در علوم انسانی، به صورت »موجبه جزئیه« است 
نه موجبه کلیه؛ یعنی چنین نیست که همه قضایای علوم انسانی، متأثر از فرهنگِ محیط 
بر آن باشــند، بلکه در این میان، قضایای »تجربی« و »عقلی«ِ محض نیز وجود دارند که 
فرافرهنگی اند. به این ترتیب، علوم انسانی شامل سه دسته قضیه هستند: قضایای تجربی، 

قضایای عقلی و قضایای فرهنگی )یا به تعبیر مصطلح، ایدئولوژیک(.
ســوم. برخلاف تصور شایع، همه گونه های فرهنگ، »نسبی« و »غیرواقع نما« نیستند، 
بلکه فرضِ وجود فرهنگِ »مطلق« و »عام« که گزاره هایش »اســتدلال پذیر« باشــد، موجه 
است. این تلقی ناصواب است که چون علوم انسانی به سبب علم بودن از »واقعیت خارجی« 
حکایت می کند و فرهنگ از »ارزش های برساخته ذهن«؛ مدخلیت فرهنگ در علوم انسانی، 
به سبب عدم سنخیت این دو با یکدیگر کاملًا غیرمنطقی است. برخی از ارزش ها ـ از جمله 
ارزش های اسلامی ـ نیز می توانند روایت گر و کاشف از »حقایقِ نفس الامری« )خواه مصالح 
و خواه مفاســد( باشــند. در اینجا، ملاک مطلق بودنِ ارزش های فرهنگ عبارت است از 
درجه همسویی و هماهنگی با احکام »فطرت« و »عقل«، که البته فرهنگ اسلامی چنین 
حکمی دارد. مصداق تام فرهنگِ مطلق و برتر، »فرهنگ اسلامی« است که با احکام فطرت 

و عقل، هماهنگیِ کامل دارد. 
چهارم. با مدخلیت و فعلیت یافتن فرهنگ اســلامی در علوم انســانی، »علوم انسانیِ 
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اسلامی« شکل می گیرد. به بیان دیگر، علوم انسانیِ اسلامی محصولِ ارجاع دادن مسئله ها 
)پرســش ها(ی علوم انسانی به فرهنگ اسلامی و استنباط و استنتاج پاسخ آنها از معارف 
مندرج در این فرهنگ است. همچنین از جهت غایات نیز فرهنگ اسلامی بر علوم انسانی 

تأثیر می گذارد.
پنجم. از آنجا که اساس و جوهره »علوم انسانیِ اسلامی« را »فرهنگ اسلامی« تشکیل 
می دهد، دست کم پاره ای از اوصاف فرهنگ اسلامی قابل تعمیم بخشیدن به علوم انسانی 
اسلامی است. از این رو، علوم انسانی اسلامی نیز همچون فرهنگ اسلامی، مقوله ای »مطلق« 

)غیرنسبی( و »عام« )جهان شمول( است.
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 از تاریخ فرهنگ تا تاریخ 
فرهنگی

مهم ترين پرســش در بحث تاريخ فرهنگ و تاريخ فرهنگي اين است که اين دو 
داراي کدام وجوه تشــابه و تمايز بوده و با وجود تاريخ فرهنگ با پيشــينه طولاني 
در عرصه تاريخ نگاري چه نيازي به معرفي تاريخ فرهنگي است؟ تاريخ فرهنگ و 
تاريــخ فرهنگي دو رهيافت و رويکــرد در حوزه علوم اجتماعي اند که به توصيف 
و تبيين فرهنگ در جامعه انســاني مي پردازند. با توجه به گســتردگي و پيچيدگي 
معنايــيِ واژه فرهنگ و تغيير مفهومــي واژه تاريخ، قلمرو معرفتي تاريخ فرهنگ و 
تاريخ فرهنگي نيز داراي گستره و ژرفاي غيرقابل تعين است. البته اين دو رهيافت 
بــا وجود همگرايي معنايي، هم در حوزه معرفتي و هم در حيطه متدولوژي، داراي 
اختلاف و افتراق اند. اين نوشته به اجمال، وجوه همگرايي و واگرايي تاريخ فرهنگ 

و تاريخ فرهنگی را بررسي مي کند.
 واژگان كلیدی:

 حسین احمدی
استاديار پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامی.
ahmadyfarsi@yahoo.com
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طرح مسئله
با پیدایش رویکرد تاریخ فرهنگی این ســؤال مهم مطرح شــده که این رهیافت چه وجه 
تشابه و تمایزی با تاریخ فرهنگ دارد؟ این پرسش بیش از مردم شناسان و جامعه شناسان، 
ذهن مورخان را درگیر کرده اســت.آنان مدعی انــد که محققان حوزه مطالعات فرهنگی 
با دســتکاری یک واژه، قصــد ورود به قلمرو تاریخ دانان و مداخلــه در امر تاریخ ورزی و 
تاریخ نگاری را دارند و این امر بیش از همه مورخان کلاسیک و سنتی را عصبانی می کند، 
زیرا به اعتقاد آنان قرن ها است که مورخان مانند دیگر حوزه های تاریخی ـ تاریخ سیاسی، 
تاریخ نظامی، تاریخ اجتماعی، تاریخ اقتصادی و... ـ به تاریخ فرهنگ نیز توجه نشان داده و 
جریان های فکری و عناصر فرهنگی یک دوره یا یک جامعه را در کنار دیگر مقوله ها چون؛ 
ســازمان های اجتماعی، وضعیت اقتصادی، ساختار سیاسی و... مورد مطالعه قرار داده اند. 
بنابرایــن چه ضرورتــی وجود دارد تا تاریخ فرهنگی با پیچیدگی ها و ابهامات خاص خود 
به عنوان رقیب تاریخ فرهنگ مطرح گردد؟ در ابتدا می توان گفت که در یک صورت بندی 
کلی، تاریــخ فرهنگی با تاریخ فرهنگ در جنبه های متعددی متماثل، متقارن، متجانس 
و متوازن و هم در جنبه های بی شــمار دیگری متفــاوت، متباین، متباعد و گاه متباغض 
است. این تقارن و تناقض در عرصه تاریخ نگاری نمود بیشتری پیدا می کند و حاصل کار 
مورخان فرهنگی را از اســلاف خویش کاملًا متمایز می سازد. به بیانی بهتر گرچه تباین 
و تشــابه تاریخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی در عرصه مطالعات فرهنگی در حوزه متدلوژی 
و مبانی معرفتی به منصه ظهور می رســد، اما در عرصه تاریخ نگری و تاریخ نگاری قلمرو 
و گســتره معرفتی و روش شناســی بیشــتری را به خود اختصاص می دهد و مسئله ها و 
موضوعاتی مورد بررسی قرار می گیرد که تاکنون برای تاریخ فرهنگ مسئله و مهم، تلقی 
نمی شده اســت. لذا می توان گفت که بازشناخت تاریخ فرهنگ از تاریخ فرهنگی هم در 
بعد ایپســتمولوژیک1 و هم متدلوژیک2 و تبیین میزان همگرایی و واگرایی این دو حوزه 

تاریخ نگاری برای اهل تحقیق به ویژه مورخان امری مهم و ضروری است. 

تاریخ فرهنگ چیست؟
در حوزه شناخت شناسی تاریخ فرهنگ بخشی از سنت تاریخ نگاری کلاسیک است که علاوه 

1. Epistemology
2. Methodology
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بر بررسی نقش متفکران و نخبگان و تحولات فرهنگی یک جامعه در یک مقطع زمانی یا 
حتی دوره های بلندمدت تاریخی )رک: محمدی ملایری، 1381؛ قدیانی، 1387 و دریایی، 
1392( جلوه های عینی فرهنگ مانند؛ نوع پوشــش و پوشاک مردان و زنان یک جامعه، 
تغذیه و خوراک )رک: ســتندیج، 1394( جریان های فکری و ادبی، چگونگی شکل گیری 
آداب و رسوم و گسترش جشــن ها مانند نوروز )رک: آخته، 138۵(، پیدایش اسطوره ها 
)رک: هنیلز، 1393( و اشکال خلق حماسه ها ، پیشرفت های علمی و فعالیت های فکری، 
اشکال مختلف آموزش، صورت های گوناگون هنر و صنعت )رک: لینداموری، 1372( و... 
را مورد تأمل قرار می دهد. در اینجا فرهنگ به مثابه امری زمینه مند، فرایندمند، مکان مند 
و زمان مند تلقی می شــود و بنابراین تاریخ فرهنگ به موجب آنکه تاریخ را به مثابه ماده 
تاریخی در نظر می گیرد، فرهنگ را به منزله یک کل می نگرد و چندان التفات و اهتمامی 

به مؤلفه ها و اجزای آن ندارد. 
به بیانی بهتر در تاریخ فرهنگ، فرهنگ مقوله متغیر وابســته یا تابع اســت و کاملًا 
متأثر از شرایط زمانی و وضعیت مکانی در بستر تاریخی است. آثار متعددی که در تاریخ 
ایران و جهان با عناوین تاریخ فرهنگ به رشته تحریر در آمده است نیز گویای این نکته 
اســت که نگاه تاریخ فرهنگ، بیش از هر چیز نگاهی کلاسیک و کلی به فرهنگ است و 
مورخ چندان تمایل ندارد تا به تأمل در رابطه  علت و معلولی پدیده های فرهنگی بپردازد. 
)فاضلی، 1393: 41( به عبارتی دیگر مورخ در تاریخ فرهنگ درصدد تبیین فرهنگ نیست 
و صرفــاً از منظــر تاریخ به توصیف پدیده فرهنگ می نگرد؛ همان طور که از این منظر به 
سایر پدیده ها چون خانواده، دین، تکنولوژی، دولت، حکومت و... نگاه می کند. برآیند این 
بینش و نگرش نیز پیدایش گونه های مختلف تاریخ مانند تاریخ خانواده، تاریخ تکنولوژی، 
تاریخ دولت، تاریخ حکومت و... اســت. محتوای اصلــی این گونه آثار نیز توصیفی و ناظر 
به بررســی گزاره های عینی در گذر زمان یا آن گونه که »نان«1 اشاره دارد تابع روند های 
تاریخی و به عنوان منبع تداوم تاریخی است. )نان، 2012: 6( به عبارت دیگر از این منظر 
فرهنگ به عنوان یک موضوع و محمل برای تاریخ مطرح است، گو اینکه پیچیدگی وجوه 
معنایی و گســتره مصداقی فرهنگ نیز تعیین حدود و ثغور تاریخ فرهنگ را غامض تر و 

دشوارتر کرده است.
با این همه هسته معنایی فرهنگ در تاریخ فرهنگ با گونه کلاسیک، توصیفی و تاریخی 

1. Nunn
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تعاریف از فرهنگ همگونی و همخوانی دارد.در تعاریف کلاســیک، فرهنگ به مثابه ترقی 
و تکامل افراد و اجتماع و یا به عنوان یک جریان گسترش و افزایش استعداد های انسانی 
و پیشــرفت های مادی و معنوی تعبیر می شــد. )بیلینگتون و دیگران، 1380: 29( هر 
آنچه که در یک جامعه  معین کسب شده، آموخته شده و قابل انتقال بود و مجموع حیات 
اجتماعی ـ از زیربنا های فنی و ســازمان های نهادی گرفته تا اشــکال و صور بیان حیات 
روانی ـ مطمح نظر قرار می گرفت و تمامی آنان همچون یک نظم ارزشــی تلقی می شــد. 
)بیرو، 1380: 77( در این منظومۀ اندیشــه ای، انگاره فرهنگ ذهنیت بالنده و پوینده ای 
بود که به عنوان روش زندگی، بهترین شــاخص رشد یا عدم رشد جامعه تلقی می گردید. 
)الیــت، 1369: 32( بن مایه اصلی تعاریف توصیفی نیز تأکید بر عناصر تشــکیل دهنده 
فرهنگ بوده و تا حد زیادی متأثر از تعریف انسان شــناس انگلیســی ادوارد تیلور1 بوده 
اســت. او در کتاب فرهنگ ابتدایی2 خود فرهنگ را مجموعه پیچیده ای شــامل معارف، 
معتقــدات، هنر ها، صنایع، فنون، اخلاق، قوانین، ســنن و بالاخره تمام عادات و رفتار و 
ضوابطی دانســت که فرد به عنــوان عضو جامعه، از جامعه خود فــرا می گیرد و در برابر 
آن جامعــه وظایف و تعهداتی را بر عهــده دارد )تیلور، 1871: 1( این تعریف تا مدت ها 
به عنوان یک تعریف جامع و کامل3 مطرح و الهام بخش انسان شناسانی بود که فرهنگ را 
به منزله یک کل نظام مند تلقی می کردند و به دنبال احصاء و طبقه بندی عناصر آن بودند 
)گولــد و کولب، 1376: 630( و تمام فعالیت های اجتماعی به گســترده ترین معنای آن 
مانند زناشــویی، زبان، نظام مالکیــت، ادب، مصنوعات، هنر و مانند آن... را جزء فرهنگ 
به شمار می آوردند. )آشوری، 13۵7: 37( به علاوه این دسته از تعاریف نظام یا خرده نظام 
فرهنگی یک جامعه را به عنوان مجموعه ای از باور ها، آیین ها، اندیشه ها، ارزش ها، مسائل، 
موضوعــات و مقولات مادی که تک تک افــراد به عنوان اعضای گروه یا اجتماع آنها را فرا 
می گیرند، لحاظ می کند. )تامپســون، 1378: 161( لذا فرهنگ مجموعه عناصر عینی ـ 
ذهنی و ســاری و جاری در ساختار های اجتماعی است که از نسلی به نسل دیگر منتقل 

1. Edward Tylor
2. Primitive Culture
3. علی رغم نکات ارزنده در تعريف تايلور اين تعريف از فرهنگ با انتقادات گوناگونی مواجه است؛

الف: فرهنگ و تمدن به يک معنا به کار برده است.
ب:تعريف بيش از حد توصيفی و مصداقی است لذا ممکن است جامع باشد ولی مانع نيست.

پ:تعريف تايلور متکی بر برداشت پوزيتيويستی از فرهنگ است و ناظر به مظاهر مادی آن می باشد. 
برای مطالعه بيشتر؛ رک: رجب زاده، 1375: 71.
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می شود. )علی بابایی، 1374: 407(
اما در تعاریف تاریخی بر میراث اجتماعی یا سنت تأکید شده و فرهنگ به معنای عام، 
کل میراث اجتماعی بشــر خوانده شــده و مجموعه کلی از رفتار اکتسابی و آموخته شده 
انسان و نتایج آن است که اجزای آن قابل قبول و انتقال به وسیله اعضای جامعه می باشد. 
)نراقی، 1384: 233( اکتسابی بودن فرهنگ گویای آن است که فرهنگ باید در فرآیند 
اجتماعی شــدن به فرد منتقل شــود و مفهوم خاص بودن فرهنگ، متفاوت بودن در هر 
جامعه و غیر جهان شمولِ آن نیز بیانگر معنای هویتی فرهنگی است. انتقال نسل به نسل 
فرهنگ نشــانگر تداوم فرهنگی و انباشت فرهنگی در طول زمان است. )فکوهی، 1382: 
248( به تعبیری فرهنگ نظام مشــترکی از باور ها، ارزش ها، رسوم، رفتار ها و مصنوعاتی 
است که اعضای یک جامعه در تطبیق با جهان شان و در رابطه با یکدیگر به کار می برند و 

از راه آموزش از نسلی به نسل دیگر انتقال می یابد. )اینگلهارت، 1382: 19(
براساس این گونه تعاریف هر آنچه از گذشته و نسل های قبلی به نسل های بعدی به 
ارث می رسد، فرهنگ محسوب می شود و فرهنگ به امر خاصی اختصاص ندارد )فیلدینگ 
آگ برن و نیم کوف، 1382: 140-13۵( بلکه تمام میراث معنوی و غیرمعنوی، عادات و 
رسوم و شئون زندگی اجتماعی را در بر می گیرد. )ابن خلدون، 1372: 282( در حقیقت 
از این منظر فرهنگ برآیند کنش متقابل آدمیان یا حاصل تغییر و تحولات بین نســلی 
)اسمیت، 1383: 16( و به تعبیری یک پیکربندی از رفتار های آموخته شده، نتایج حاصل 
از رفتار و عناصر به اشتراک گذاشته و منتقل شده توسط اعضای یک جامعه خاص است. 

)لینتون1، 194۵: 32( 
انعکاس عمومی و گاه خاص جلوه های عینی فرهنگ در بستر و زمینه تاریخی، شاهکار 
مورخان تاریخ فرهنگ بوده و هست و آنان علاوه بر بیان جریان های فرهنگی، مشرب های 
فکری و مراکز مهم علمی، به آثار هنری و جلوه های بصری خلق شده در دوران و درون 
جامعــه خویش علاقه نشــان داده و عموماً در ذیل و چتر نفوذ قدرت سیاســی به ارائه 
توصیفات و تأملات ذهنــی خویش می پرداختند. لذا علی رغم ادعایی که گفته یا ناگفته 
در نوشته های این گونه مورخان مبنی بر بازتاب و بازکشف بی طرفانه رخداد های فکری و 
فرهنگی وجود دارد، آنان خواسته یا ناخواسته به سبب تأثیرپذیری مالی و پشتیبانی های 
اقتصادی والیان و حاکمان و فرمانروایان، به سمت و سوی کانون های قدرت و ثروت تمایل 

1. Linton
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یافته و عمده اقدامات فرهنگی و آثار مکتوب و منقوش زمانه را نتیجه درایت و مدیریت 
آمران و عاملان قدرت می دانستند. گو اینکه به یک معنا سیاست های فرهنگی حاکم نیز 
در تولــد و تکامل فرایند های فرهنگی و تغییــر و تحول جریان های فکری و تراوش های 
هنری ذی نفوذ بوده و بر همین مبنا نیز تاریخ فرهنگ به یک معنا ثبت نماد های فرهنگی 
و نگارش فعالیت های فرهنگ والا، تشــریح اقدامات نخبگان سیاسی و ثروتمندان عاشق 

هنر بوده است.
مورخ تاریخ فرهنگ در توصیف و تشــریح رویداد های فرهنگی، جریان های فکری و 
نخبگان هنری به یک انتخاب اختیاری دست زده و اخبار و افرادی را که با منظومه فکری و 
دایره ذهنی او همخوانی و همگرایی نداشته اند، از گردونه ثبت تاریخی خارج می کند. البته 
به تعبیری هر تاریخی به ناچار باید گزینشــی باشد. زیرا هر رویدادی را نمی توان توصیف 
کرد. با این حال این تردید به قوت خود باقی اســت که این امر به بهای از دســت رفتن 
حقیقت محض صورت گرفته باشد و آیا واقعیت های مربوطی وجود ندارند که روایتگر تنها 
به این دلیل که آنها سمت و سوی تاریخ نویسی او را دچار انحراف می کنند و یا جریان آن 
را متوقف می سازند،  آگاهانه یا به سهو آنها را حدف کرده باشد؟ حتی دقیق ترین مورخ نیز 
ممکن است با وجدانی آسوده جزئیاتی را که به نظرش بی اهمیت و بی ربط می آید، حذف 
کند. جزئیاتی که اگر دانسته می شدند، چندان بی ربط نبودند. )استنفورد، 1384: 163( 
نکتــه دیگــری که در این زمینه مطرح بوده اتکای تام و تمام تاریخ فرهنگ به مقوله 
روایت اســت. به تعبیــر کالینگوود، مورخ، ارزش صوری ثــروت هنگفتی را که از مصالح 
روایتی به او تقدیم شــده اســت، می پذیرد و برای کشف اینکه روایت چگونه روئیده و از 
طریق چه ابزار های تحریف کننده به وی رسیده است، تلاشی به عمل نمی آورد و به دلیل 
آنکه نمی تواند روایت را مجدداً تفسیر کند، مجبور است یا آن را بپذیرد و یا کنار بگذارد. 

)کالینگوود، 138۵: ۵3(
اما آیا مورخ می تواند خود را از قید و بند روایت ر ها کند؟ برخی از محققان مانند پل 
وینه1 و لوئیس مینک2 و هایدن وایت3 بر این باورند که روایت ساخته ذهن مورخ است و 
می گویند که رویداد های تاریخ ذاتاً هیچ شکلی ندارند و خود به خود روایتی را نمی سازند 
و قالب داستانی ای که به نظر می رسد در یک اثر تاریخی وجود دارد، به وسیله روایتگر به 
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 آن داده شده است. )استنفورد، 1384: 167( 
می توان گفت هر مورخی روایت می کند، زیرا آنچه را اتفاق افتاده است، نقل می کند. 
گو اینکه برخی مورخان در کنار روایت گویی، روایت سازی نیز می کنند. یعنی درباره آنچه 
نقل می کنند، داستان می سازند. )اســتنفورد، 1384: 360( البته هیچ روایتی نمی تواند 
گذشــته را آن گونه که بوده، احیا کند. زیرا گذشته نه روایت، بلکه رویداد ها و موفقیت ها 
و غیره بوده اســت. از آنجا که گذشــته سپری شده است، هرگز نمی توانیم هیچ گزارشی 
را با آن محک بزنیم بلکه تنها در مقایســه با ســایر گزارش ها امکان ســنجش آن وجود 
دارد. )جنکینز، 1384: 31( با این حال روایت شناخته شده ترین قالب تاریخ است و عنصر 
تحلیل ناپذیر روایت در کل تاریخ وجود دارد )اســتنفورد: 1384: 176( و هنوز بســیاری 
از افراد مدعی هستند که شکل روایی ـ تاریخی مناسب ترین شکل تاریخ نگاری است که 

می توان از طریق آن درک و فهم را منتقل کرد. )استنفورد، 1384: 348(
البته روایتی که در تاریخ فرهنگ ارائه می شــود، خطی و تابع زمان ماضی اســت. به 
بیانی دیگر منطق حاکم بر روایت بر تاریخ فرهنگ زمان پیوســته ای است که از گذشته 
به ســوی حال در حرکت اســت و به گونه ای از منطق ارسطویی و ریاضی تبعیت می کند. 
به علاوه می توان گفت از ابعادی مانند تأکید بر وضوح و عینیت، داشــتن وحدت رویه و 
نگاه تک بعدی و انحصاری، نقادی متافیزیک، تردید نســبت به فلســفه، گرایش حداقلی 
به تاریخی نگری و... با ســنت تحلیلی قرابت پیدا می کند. )رعایت جهرمی، 1391: 42( 
گفتنی اســت که ریشه تاریخی فلســفه تحلیلی به فلسفه تجربه گرا، اثبات گرا  و عقل گرا 
می رســد و کســب دانش در آن حول مفاهیم جهان شــمول و غیر تاریخی توأم با زبانی 
خشــک و ساده بوده )شرت، 1387: 16( و از طریق تحلیل مفاهیم و مقولات، در مقابل 
پژوهش مبتنی بر متن یا تاریخ قرار می گیرد. )تایشــمن و وایت، 1379: 28( گو اینکه 
در این ســنت فلســفی گزاره هایی معنادار هستند که قابل ترجمه به زبان فیزیک باشند 
یعنی زبانی که از مفاهیم مشاهده پذیر تشکیل می شود. فیزیک گرایی در علوم انسانی در 
کسوت رفتار گرایی ظاهرشده و بر طبق آن گزاره هایی معنادارند که قابل ترجمه به زبان 
فیزیک یا زبان شــیئی باشــند، یعنی زبانی که مفاهیم آن عمومی و به صورت بیناذهنی 

قابل مشاهده است. )معینی، 138۵: 27( 
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تاریخ فرهنگی چیست؟
اصطلاح تاریخ فرهنگی1 گویای این مطلب اســت که هم از مقوله فرهنگ و هم از جانب 
دانش، تاریخ اصل و نسب دارد، اما از نظر معنا و مفهوم عنوانی است که در گستره وسیعی 
از فعالیت های فرهنگی به کار می رود و آن گونه فعالیت تاریخ نگاری اســت که موضوعش 
انسان به مثابه ســازنده معنا ها باشد. )احمدی، 1386: 37( به بیانی بهتر تاریخ فرهنگی 
نوعی شــیوه تحلیل یا رویکرد خاص به جامعه معاصر و تاریخِ توجه به اجزای فرهنگ با 
خاصیت میان رشته ای است که با بهره گیری از روش های پژوهش در انسان شناسی و تاریخ 
به مطالعه ســنت های فرهنگی و ارائه تفســیری نمادین از تجربه های فرهنگی ـ تاریخی 

می پردازد و موضوع آن نیز جریان فرهنگی گذشته، حال و آینده است.
بنابرایــن به یک معنا تاریخ فرهنگی یک رهیافت جدید در حوزه تاریخ نگاری اســت 
که به جای تأکید بر رویداد های سیاســی و ذکر حکمرانان و پادشــاهان گذشته، به تأمل 
در درک آمال و آرزو های افراد و اقوام گذشــته توجه دارد و فهم این مؤلفه ها را در سایه 
درک معنــا و تأویــل تمامی اعمال و کرداری می داند که به  عناوین  مختلف از گذشــته 
باقــی مانده اســت. به تعبیری فرآیند فهم نه یک جریــان عقلانی و منطقی محض، بلکه 
ترکیبی پیچیده از تمامیت نیرو های ذهنی اســت که در آن واقعیتی درونی را از طریق 
نشــانه هایی که بیانگر آن بوده و به حواس داده شده اند، می شناسیم. )دیلتای2، 1990: 
318( به تعبیری بهتر تاریخ فرهنگی گســتره مضافی را برای ما مهیا و گســترده می کند 
تا زمینه های معمول تاریخ سیاســی، تاریــخ اقتصادی و حتی تاریخ نظامی را بهتر درک 
کنیم. )کالارســو3 و دیگران، 2010: 1( شاید بهتر باشد که بگوئیم تاریخ نگار می تواند در 
بررســی زندگی انسان تنها به بیان عینی کنش ها و رویداد ها بپردازد، اما در بیشتر موارد 
خود را با وظیفه دشوارتر توضیح یا تأویل معنای آن کنش ها و حوادث هم روبرو می بیند. 
اگر او نخواهد که محصول کارش به انبوهی از رویداد ها و گاه نامه ها تبدیل شــود، ناگزیر 
باید به طور مستمر و دائم از حوزه واقعیت ها به قلمرو ارزش ها بیاید. تاریخ فرهنگی بیان 
تســلیم تاریخ نگاران به این نکته و به دنبال آن نمایش کنش فکری و هوشمندانه آنها در 
این قلمرو است. )احمدی، 1386: 36( بر همین مبنا می توان گفت که مورخان فرهنگی 
بیــش از تکیه بر ویژگی های بی اســاس، با کنار هم قــرار دادن متون ادبی، مصنوعات و 
1. Cultural History
2. Dilthey
3. Calaresu



93

مشــتقات زمانی مانند؛ نقاشی ها، آثار نویســندگان، آئین های عامیانه و... در کنار تحلیل 
متون و زمینه های همگون، با بهره گیری از نظریه های فرهنگی در پی رسیدن به جایگاه 
منظومه ای و بازنگری در موقعیت های فرهنگی و سیاسی شان هستند. )برک1، 1980: 12( 
تاریخ فرهنگی  نیز مانند سایر حوزه های معرفتی دیگر، ابژه های مطالعاتی خاصی را خلق 
و در کانون توجه خود قرار داده است که در زمان گذشته کمتر مورد توجه مورخان بوده 
است. به تعبیر پیتر برک؛ مورخان فرهنگی بر مبنای رهیافت درونی، بخشی از گذشته ای 
را مورد بررسی و جستجو قرار می دهند که دیگر مورخان به آن توجهی نداشته اند. )برک، 
2004: 1( در حقیقت آنچه در تاریخ  فرهنگی نقش تعیین کننده را ایفا می کند، مفاهیمی 
مانند ذهنیات، انگیزه ها و انگیزش ها، مناســبات روحی، روابط روان شناســانه در پیوند با 
فرهنگ، احساسات درونی، امیال و آرزو های فردی و جمعی و... است که تاکنون مورد توجه 
و عنایت مورخان نبوده و در حوزه تاریخ نگاری محلی از اعراب نداشتند. گو اینکه در این 
رهیافت مقوله فرهنگ خود صاحب تاریخ است. تاریخی که از یک تلقی جامع توصیفی ـ 
تیلوری از فرهنگ آغاز می شود و پس از طی دوره های مختلف در نهایت به برداشت ها و 
نگرش های تأویل گرایانه و تفســیر گرایانه پست مدرنیستی یا پساساختارگرایی و گفتمانی 
از فرهنگ می رسد. به بیانی دیگر در این منظر فرهنگ چیزی جز نظام معنا یا نماد های 
معنادار یا معانی نمادین نیســت. تاریخ فرهنگی نیز به تاریخ شــناخت این معانی تبدیل 
 شــده و در قالب کلیت زندگی اجتماعی جلوه گر می شود. )فاضلی، 1393: 47( بنابراین 
از این منظر فرهنگ بیش از آنکه جلوه ای از پدیده یا صورتی از یک وضعیت باشــد، یک 
کنش اجتماعی اســت. می دانیم که چنین نگاهی به فرهنگ ریشه در پژوهش های زبانی 
دارد؛ پژوهش هایــی که زبان را کنش بنیادین تولید معنا می انگارند )باکاک، 1386: 40( 
و بر مبنای آن فرهنگ مجموعه ای از کنش هایی اســت که به واسطه آنها معانی در قالب 
یک گروه تولید و مبادله می شــوند. در واقع مورخ فرهنگی به موضوع زبان هم به عنوان 
یــک موضوع تاریخ نگاری می نگرد و هم به عنوان ابــزاری که تاریخ نگاری تحت تأثیر آن 
دســتخوش تغییر و تحولات شــده است. به تعبیری فهم در زبان و در قالب الفاظ متجلی 
می شود و حقیقت و جوهره سنت مشخص می گردد. لذا ما در رجوع به سنت به گذشته 
نمی رویم بلکه گذشــته را به حال انتقال می دهیم. پویایی سنت و فهم نیز در زبان مندی 
آن است و به دلیل وجه زبانی اش در اعصار مختلف بروز و حضور یافته و در واقع امتزاج 

1. Burke
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افق ها در امتزاج زبان ها معنا و مفهوم پیدا می کند. )رعایت جهرمی، 1391: 8۵(
از بعد معرفت شناســی تاریخ فرهنگی نوعی شــیوه تحلیل یا رویکرد خاص به جامعه 
معاصــر و تاریخِ توجه به اجزای فرهنگ و رهیافتی اســت که در آن از منظر فرهنگ به 
حوادث و رخداد های یک جامعه در یک دوره تاریخی نگریسته می شود. ما معاصر را بیشتر 
به مثابه فرایند ها و روند ها می بینیم تا پدیده های ثابت. لذا معاصر در این معنا امری سیال 

و متحرک است. )دورینگ1، 200۵: 64( 
بر همین اساس تاریخ فرهنگی برخلاف رویکرد های مرسوم در تاریخ نگاری بر مبنای 
نیاز ها و خلأهای امروز از حال به گذشته می رود زیرا به تعبیری بقایای گذشته می توانند 
موجب تخریب جنبه هایی از حال شده و آن را به روی آینده بگشایند. )کارگیل2، 2004: 
93( لذا از این منظر در قلمرو سنت قاره ای قرار می گیرد که متن محور و نسبت به تاریخ 
حساس است )حقیقت، 1387: 296( و جهان بشری را در قلمرو اخلاقی، زیبا شناختی و 
حتی معنوی معنادار و جامعه را ذاتاً هدفمند و پدیده ای دارای ارزش اخلاقی، زیباشناختی، 
معنوی دانسته و بر این باور است که خلق معنا نیز در جهان به دست آدمی صورت پذیر است. 
)شرت، 1387: 28( این سنت فلسفی با حضور بن مایه های اندیشه های اومانیستی در قالب 
جریان های فلســفی مانند پدیدارشناسی، اگزیستانسیالیسم، نظریه انتقادی، هرمنوتیک، 
ساختار گرایی، پست مدرنیسم و... نمود پیدا کرده )شرت، 1387: 2۵( و تاریخ فرهنگی نیز 
با اتکای به سنت انسان شناسی فرهنگی و تاریخی و بهره گیری از روش های تأویل گرایانه و 
گفتمانی به دنبال معنایابی حیات انسانی است. آنچه که در این رویکرد برجسته و دارای 
اهمیت می باشــد، توصیف، تبیین و احیاناً تأویل افکار، ادراکات و احساســات مردمان در 
یک برهه تاریخی با بهره گیری از روش های نشانه شناســی، پدیدار شناسی، هرمنوتیکی و 
گفتمانی اســت.تاریخ صرف نظر از اینکه تا چه اندازه قابل اثبات و تا چه حد قابل ارزیابی 
باشــد، به ناچار نوشته ای شخصی از دیدگاه مورخ به عنوان یک راوی یا داستان گو است. 
)جنکینز، 1381: 32( البته اگر راوی داده ها را به صورت نادرســت دریافت کرده باشــد، 
هر گزارشی ممکن است شکل تحریف  شده رویداد ها باشد. ولی اگر روایت به کنش های 
انســانی مربوط باشد ـ که معمولاً این گونه است ـ روایت ها ویژگی بارز خود را که همان 
ساختار کنش انسانی است، حفظ می کنند. )استنفورد، 1384: 367-36۵( در حقیقت در 
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تاریخ فرهنگی دو نگرش و روش تاریخی و انسان شــناختی با هم پیوند خورده و مورخ از 
تاریخ به عنوان بستر و زمینه شناخت الگو های رفتاری، باور های ذهنی و امیال و آرزو های 
محقق شده یا نشده آدمیان بهره می گیرد و تلاش می کند تا تصویر جامع و تحلیل جدید 
از گذشــته انسانی ارائه دهد. لذا می توان گفت که تاریخ فرهنگی با انسان شناسی به طور 
عام و انسان شناسی فرهنگی1 به طور خاص و با انسان شناسی تاریخی2 به طور ویژه ارتباط 
معنایــی و منطقی برقــرار می کند. عبارت تاریخ فرهنگی نیز گویای این موضوع اســت 
که این شــاخه از دانش تلاش می کند تا با رویکردی میان رشــته ای3 دو حوزه مهم علوم 
انســانی یعنی تاریخ و فرهنگ را در تعامل و تقارن با هم بیند. دو اصل مهم در این نوع 

تاریخ نگاری عبارت اند از: 
1. پدیده فرهنگی در زمینه و موقعیت با معنا می شــود و نمی توان خاســتگاه و بستر 

را نادیده گرفت.
2. هیچ  چیز به  تنهایی قابل شــناخت نیســت و هر اثری در زمینه ای جای گرفته و 

شناخته می شود. )جنکینز، 1381: 38(
تاریخ فرهنگی  نیز مانند حوزه های معرفتی دیگر ابژه های مطالعاتی خاصی را خلق و 
در کانون توجه خود قرار داده است که درگذشته کمتر مورد توجه مورخان بوده است. در 
حقیقت تاریخ فرهنگی و تمایلات فرهنگی پاره ای از کلیت تاریخ فرهنگی نســل گذشته 
اســت که در یک بستر اجتماعی، سیاسی و اقتصادی فرهنگ اهمیت می یابد و در قالب 
دانش های میان رشــته ای چون جغرافیای فرهنگی4، انسان شناسی فرهنگی، روان شناسی 
فرهنگی۵ و از جمله تاریخ فرهنگی بســط و گسترش پیدا می کند. )فاضلی، 1386: 29( 
البتــه تاریخ فرهنگی، انحصار فهم تاریخی فرهنگ به مورخان یا حتی محققان مطالعات 
فرهنگی که نگاهی حال گرایانه به فرهنگ در بازنمایی های تاریخی صنایع فرهنگی دارند، 
را رد کرده و با توجه همزمان به اهمیت سوژگی و خلاقیت ذهن انسانی و کاربرد تحلیل 
تفســیری و هرمنوتیکی تلاش می کنند نظمی فرهنگی را بر تاریخ استوار کند. )ذکایی، 

)89 :1393

1. Cultural Anthropology
2. Historical Anthropology
3. Interdisciplinary
4. Cultural Geography
5. Cultural Psychology
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از ســال 1980 م. بــه بعد تاریخ فرهنگی جدید1 در قالــب پارادایم جدید و فراتر از 
الهامات انسان شناسی متولد گردید که به تعبیر پیتر برک مدلی جایگزین در مقابل سنت 
پژوهــش تاریخ بــه کار می رود و بیش از عقاید و نظام فکــری بر ذهنیت ها، مفروضات و 
احساســات تأکید دارد و کمی مبهم تر و تخیلی تر محسوب می شود. )برک، 2004: 47( 
البتــه ایــن روند نیز دچار تغییر و تحول گردید و تأکید بر بازنمایی2 به عنوان یک مفهوم 
بنیادیــن در تاریخ فرهنگی جدید جای خود را به برســاخت گرایی3 داد که در قالب های 
مختلفِ برساخت فرهنگی، برساخت اجتماعی، برساخت سیاسی، برساخت هویت و... نمود 
پیدا کرده است. با این حال این پایان داستان تاریخ فرهنگی جدید نیست و به تعبیر پیتر 
برک احتمال دارد تاریخ فرهنگی در آینده نزدیک به سمت فرهنگ والا یا نخبگان جامعه 
گرایش پیدا کند و به شکل ترکیبی تصویر آمیخته ای از فرهنگ نخبگان و فرودستان را 
در یک مقطع تاریخی ارائه دهد. دومین سناریوی احتمالی، پیش بینی ورود و بسط تاریخ 
فرهنگی جدید به عرصه ها و موضوعاتی چون؛ سیاســت، خشــونت و احساسات است که 

قبل از آن توسط مورخان نادیده انگاشته شده است. )برک، 2004: 103(

همگرایی تاریخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی
تاریــخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی در عرصه هــا و زمینه های مختلفی با یکدیگر همگرایی، 

همخوانی و همپوشانی دارند.این همگرایی ها را می توان این گونه دسته بندی نمود؛ 
الف: هم تاریخ فرهنگ و هم تاریخ فرهنگی نسبت وثیق و وافری با دانش تاریخ دارند.

البته در تاریخ فرهنگ، تاریخ بر سه متغیر انسان، زمان گذشته و رویداد های مهم استوار 
بوده و حذف یا نادیده گرفتن هر کدام از این سه متغیر موضوع و قلمرو تاریخ را مشوش و 
مخدوش می کند. )حضرتی، 1382: 1۵( در این میان مقوله زمان عنصری کلیدی به شمار 
آمده و تاریخ، با تعابیری مانند مدت زمان معین میان حدوث امر آشــکار و حوادث دیگر 
)کافیجی، 1410 هـ .ق: ۵2-63(، زمانی در زمانه مهم و مشهور حامل رخداد »وقتی اندر 
زمانه سخت مشهور که اندرو چیزی بوده است« )بیرونی، 1367: 23۵(، مربوط و مرتبط 
با عالم و فن تعیین هنگام رویداد ها )السخاوی، 1409 هـ .ق: 60( تعریف می شود که به 
گذشته انسانی توجه و تعلق داشته و با عنایت به ماهیت تاریخ نقلی، جزئی بودن و علم 
1. New Cultural History
2. Representation
3. Constructionism
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به بودن ها از شــاخصه های اصلی آن به شمار می آید. )مطهری، 1392: 68( اما در تاریخ 
فرهنگی تاریخ بســتر و زمینه ای است که امر فرهنگی امکان ظهور و بروز پیدا می کند و 

یکی از ابزار های اصلی برای تعیین و تبیین فرهنگی شدن یک حقیقت تاریخی است.
ب: هویت نیز یک مســئله مهم و بنیادی در تاریخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی به شــمار 
می آید. در واقع فرهنگ و هویت دو کلید واژه اساســی در مطالعات اجتماعی و انســانی 
است که به عنوان محور یا بستر بسیاری از چالش ها و مسائل اجتماعی مورد بحث و تحلیل 
قرار می گیرد. البته هویت قبل از آنکه در حوزه جامعه شناختی و روان شناختی مورد توجه 
باشد، خاستگاه فلسفی داشته و ناظر به هستی و وجود بوده و در شکل پاسخ به پرسش 
من کیســتم؟ ظهور و بروز یافته )وودوارد1، 2000: 1( و به یک تعبیر چارچوب پویایی 
اســت که بیشتر شــکلی از آگاهی به خود، جامعه، فرهنگ، تاریخ و آینده را القا می کند. 
)رجایی، 1392: 14( احســاس هویت نیز آمیخته با همســانی و تمایز است و افرادی که 
دارای وجوه تشــابهی بیشتری هســتند، در مرز نمادین هویت، عضو یک گروه اجتماعی 
خاص می شــوند. )پاستر، 1377: 30( بر همین مبنا همه هویت های انسانی به یک معنا 
هویت های اجتماعی هستند زیرا هویت نسبت وثیقی با معنا دارد که همواره برآیند توافق 
و عدم توافق بوده و همیشــه تا اندازه ای مشــترک اســت. )جنکینز، 1381: 6( از این رو 
میــان فرهنگ و هویت ارتباط مفهومی وجود دارد و از منظر منطقی نمی توان فرهنگ و 
هویت را دو مفهوم متباین فرض کرد و می توان گفت عناصر مشترکی در این دو مفهوم، 
ارتباطِ مفهومیِ آشــکاری را میان آنان ایجاب می کند. به بیانی بهتر حداقل عنصر باور ها 
و نگرش های فرد در هر دو مفهوم فرهنگ و هویت لحاظ  شــده و در تعاریفی هم که از 
فرهنگ و نیز از هویت ارائه شــده اســت، وجوه عناصر مشترک در این دو مفهوم واضح 
اســت. در واقع فرهنگ فرآیند تفاوت و شباهت را عینیت می بخشد و ابزار های فرهنگی 
هویت ساز به نوبه خود باعث شکل گیری مقوله های هویتی در بین جوامع بشری می شوند. 

)جنکینز، 1381: 7-8( 
بنابرایــن برای جهت دهی به تحــولات فرهنگی و مدیریت آن، باید مدیریت تحولات 
هویتی را جدی دانســت زیرا هویت سرچشــمه معنا و تجربه انسانی و فرآیند معناسازی 
براساس مجموعه به هم پیوسته ای از ویژگی های فرهنگی دانسته شده که بر منابع معنایی 
دیگر اولویت داشته باشد. )کاستلز، 1380: 113( بر همین مبنا نیز اگر از نسبت تاریخ و 

1. Woodward
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فرهنگ امکان زایش هویت تاریخی میســر باشد، در پرتو تاریخ فرهنگی هویت فرهنگی 
قابل تشخیص و تشریح است.

پ: هم در تاریخ فرهنگ و هم تاریخ فرهنگی، انسان به عنوان سوژه مطرح و در کانون 
تأمل قرار دارد. گو اینکه در تاریخ فرهنگ به سبب اتکا و اصرار بر برجسته کردن فرهنگ 
والا و نخبگان فکری ـ سیاسی، افراد و اقشار خاصی از جامعه انسانی مورد توجه اند اما در 
تاریخ فرهنگی با پررنگ شــدن فرهنگ عامیانه، نقش گروه ها و طبقات دون پایه جامعه 

انسانی مورد مطالعه قرار می گیرد.
ت: امر سیاسی در تاریخ فرهنگ اهمیت خاص خود را دارد و می توان گفت که تاریخ 
فرهنگ به نوعی محصول سیاستِ فرهنگیِ کانون قدرت و جریان سیاست است. به بیانی 
دیگر تاریخ فرهنگ قائل به تقدم سیاســت بر فرهنگ اســت و تابعی از سیاست قلمداد 
می شــود.1 در تاریخ فرهنگی نیز مقوله قدرت و سیاســت مورد توجه جدی است ولی با 
نگاه انتقادی تلاش می شــود تا با مداخله در فرآیند قدرت، سمت و سوی آن در راستای 
آرمان محرومان و آمال گروه های مورد ســتم واقع شــده تغییر جهت داده شود. به بیانی 
دیگر رویکرد تاریخ فرهنگی نوعی تلاش اســت برای اینکه سیاست امری مستقل قلمداد 
نشود و با فرض عدم تفکیک فرهنگ از سیاست، فرهنگ سیاسی حاکم بر جامعه، شاخص 

سنجش الگو های فرهنگی تلقی گردد.
ث: تاریخ فرهنگ یکی از دســتاورد های مهم مورخان در ازمنه ماضی و حال است و 
تأملی در روند تاریخ نگاری ایران و جهان گویای این مطلب است که تاریخ فرهنگ یکی 
از ســبک های تاریخ نویســی در قلمرو تاریخ سیاسی بوده و عموماً مورخانی که تمایل به 
همکاری با دربار پادشاهان یا خدمت به عالمان دینی و نخبگان فکری داشته اند، به نگارش 
تاریخ فرهنگ زمان خود علاقه نشان داده اند. این روند با اندک تغییری ـ که از اواسط دوره 
قاجار آغاز و در دوره کوتاه مشــروطه شــتاب کمی یافت ـ تا اواخر دوره پهلوی در ایران 
ادامه پیدا کرد و در غرب نیز تا پایان عصر روشــنگری تداوم یافته و ســپس با تحولی که 
در بینش تاریخ نگری و روش تاریخ نگاری پدید آمد، مورخان به تاریخ فرهنگی و اســلوب 
و ارکان آن به عنــوان یکی دیگر از رویکرد های مطرح در فرآیند تاریخ نویســی متمایل 
شده اند. گو اینکه تاریخ فرهنگی در دوره کلاسیک و مرحله تاریخ اجتماعی هنر تا اواخر 

1. در انديشــه های مارکسيستی سياست و قدرت به عنوان يک مقوله روبنايی مهم، فرهنگ را تحت 
انقياد و تسلط دارد.برای مطالعه بيشتر؛ رک: لينکليتر، 1376: 50-55.
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قرن هجدم میلادی نسبت خویشاوندی و قرابت معرفتی زیادی با تاریخ فرهنگ داشت.
د: هــم تاریخ فرهنگ و هم تاریخ فرهنگــی در حوزه معرفت فرهنگی قابل تعریف و 
توصیف اند. به بیانی بهتر تاریخ فرهنگ به بررسی مقوله فرهنگ می پردازد و تاریخ فرهنگی 
نیز در بنیادین ترین حالت، مطالعه تاریخی فرهنگ است. البته گستره معنایی فرهنگ در 

تاریخ فرهنگی بسیار فراتر از حیطه و قلمرو فرهنگ در تاریخ فرهنگ است.
ذ: نکته دیگر آنکه هم در تاریخ فرهنگ و هم در تاریخ فرهنگی طبقه بندی اطلاعات 
به صورت موضوعی1 انجام می گیرد. گو اینکه در تاریخ فرهنگ این انسجام تابع فرآیند زمان 
است و از قالب کلی تاریخ نگاری سنتی پیروی می کند اما در تاریخ فرهنگی زمان تابعی از 
موضوع است و از حال به سوی گذشته و از گذشته به سوی آینده حرکت و صیرورت دارد.

واگرایی تاریخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی2
جدای از زمینه های همگرایی و همسویی تاریخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی که به اجمال به 
آن اشــاره شــد، می توان وجوه متعدد واگرایی یا تمایز تاریخ فرهنگ و تاریخ فرهنگی را 

این گونه جمع بندی نمود؛ 
1. همان گونه که اشــاره شــد تاریخ فرهنگ پیشــینه و ســابقه طولانی در گستره 
پژوهش های تاریخی دارد و  مانند گونه های دیگر تاریخ نگاری ـ تاریخ ادبیات، تاریخ نظامی، 
تاریخ علم، تاریخ هنر، تاریخ اندیشــه، تاریخ سیاســت و تاریخ اقتصاد و ـ از قرن ها قبل 
مورد توجه مورخان در سراسر جهان قرار داشته است اما تاریخ فرهنگی رویکرد جدیدی 
در تاریخ نگاری اســت که از دهه 1960 میلادی به بعد انتشار یافته است و علی رغم آثار 
متعددی که در این زمینه در جهان فکری غیرایرانی به رشــته تحریر در آمده، مورخان 
ایرانی تقریباً پیشینه چندان منسجم و متقن از این نوع تاریخ نگاری در کارنامه خود ندارند.
2. بر این نکته تأکید شد که تاریخ فرهنگ در بستری متولد می شود که تاریخ به مثابه 
موضوع تاریخی مدنظر باشد ولی تاریخ فرهنگی زمانی نمود پیدا می کند که تاریخ به عنوان 

یک ابزار و روش تحلیل و شناخت مورد توجه واقع شود.

1. Thematic
2. اولين بار کليت اين مباحث توســط پرفســور پيتر برک مطرح و سپس توسط دکتر فاضلی به زبان 
فارسی ترجمه شد. نگارنده نيز در رساله دکترای خويش با عنوان »عصر بازگشت در تاريخ فرهنگی 
ايران« آن را بسط داد و اين نوشته شکل کامل تری از آن مبحث است که از منظر يک مورخ به تقارن 

و تفاوت تاريخ فرهنگ و تاريخ فرهنگی پرداخته شده است.

 از تاريخ فرهنگ تا تاريخ فرهنگی



100

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

3. نگرش تاریخ فرهنگ به مقوله فرهنگ بیش از هرچیز نگاهی ســنتی یا کلاسیک 
است که در آن رابطه علت و معلولی جستجو نمی شود، اما این امر جوهره و عصاره اصلی 
تاریخ فرهنگی را تشــکیل می دهد و این رویکرد بیش از توصیف به دنبال تبیین و تفسیر 

رخداد های فرهنگی است.
4. تاریخ فرهنگ به سبب آنکه تاریخ را به مثابه ماده تاریخی در نظر می گیرد، فرهنگ 
را هماننــد یک کل در نظر می گیرد و چندان به مؤلفه ها و اجزای درونی آن توجه ندارد 

اما تاریخ فرهنگی، تاریخِ مبتنی و متکی بر توجه به اجزای و جزئیات فرهنگ است.
۵. در تاریخ فرهنگ مؤلفه و عنصر فرهنگ در طول دیگر عناصر زندگی انسانی مورد 
بررسی و تأمل قرار می گیرد اما در تاریخ فرهنگی عنصر فرهنگ متغیر مستقلی است که 
فارغ از دیگر اجزای حیات انسانی جلوه های جدیدی از انسان و اجتماع را نمایان می سازد. 
به تعبیری بهتر در رویکرد تاریخ فرهنگی، فرهنگ موضوع مستقلی است که فرهنگ شناس 
بــا رویکرد تاریخی آن را مورد تأمل و تدبر قرار می دهد و این عمل شــاید اندکی با کار 
مورخی که تاریخ را با رویکرد فرهنگی مطالعه می کند، متفاوت باشد. )فاضلی، 1386: 22(
6. تاریــخ فرهنگی نه تنها به فرهنگ نخبگان توجه دارد، بلکه به فرهنگ مردم عامه 
نیــز می پردازد و علاوه بر گردآوری تجربه های علمی به جســتجوی تجربه های فرهنگی 
در جهان زیســتی افراد جامعه توجه نشان می دهد.گو اینکه به تعبیری تجربه خاص علوم 
انســانی، تجربه زیسته معطوف به نظام است. روابط حیاتی که ابژه همواره از قبل در آن 

نظام است و در همان نظام خود را پدیدار می سازد. )دیلتای، 2002: 1۵8(
7. تاریــخ فرهنگی با پرهیز از پذیــرش دیدگاه های جوهری و نخبه گرایانه در تاریخ، 
به روند شــکل گیری گسســت ها در فرآیند یک حقیقت، عنایت ویژه دارد. از میان رفتن 
حــس تاریخ به عنوان یک روایت خطــی و ممتد و توالی منطقی وقوع رخداد ها حاکی از 
این واقعیت است که در دنیای پست مدرن، فراروایت ها رو به افول اند. )استریناتی، 1380:  
297( بر همین اســاس می توان گفت که تاریخ فرهنگی بیشــتر فرآیند هویت یابی را در 
زمان و مکان خاص مدنظر دارد و در پی آن است تا از دادن ایده های جهان شمول و فرا 

تاریخی امتناع کند.
8. برخلاف تاریخ فرهنگ که تنها به تاریخ اندیشه می پردازد، تاریخ فرهنگی به عواطف 
و احساســات و تجارب جدی انســانی در زندگی اجتماعی توجه ویژه دارد و در حقیقت 
بیش از ظاهر اعمال و رفتار به باطن و جنبه های نیمه پنهان کردار انســانی توجه نشــان 



101

می دهد و تلاش می کند تا به کمک رهیافت های روان شناســی از انگیزه ها و نیات درونی 
آدمیــان در انجام اقدامــات و فعالیت های فردی و اجتماعی پرده بردارد. برای مثال برای 
یک مورخ تاریخ فرهنگ، شــاید این نکته که خالق یک تابلوی نقاشی در چه شرایط و با 
کدام انگیزه و احســاس اثر هنری خود را خلق کرده است، مسئله نباشد. مثلًا در تابلوی 
نقاشی »بزم بهرام گور و شاهدخت هندی« اثر محمد زمان نقاش، تصویرگر و قلمدان نگار 
ایرانی از آن جهت برای مورخ فرهنگ اهمیت داشته باشد که بخواهد فرآیند هنر نقاشی 
را در دوره پادشــاهی صفویه توصیف کند. اما یک مورخ تاریخ فرهنگی علاوه بر توجه به 
جزئیات هنری و جنبه های زیبا شــناختی تابلو نقاشی، در تلاش است تا احساسات نقاش 
و حتی روح زمانه را از درون اشــکال و الوان نقاشــی فهم و درک کند. بر همین اســاس 
تابلوی نقاشی محمد زمان1 برای مورخ تاریخ فرهنگی تنها یک اثر هنری نیست بلکه یک 
متن تصویری اســت و او می کوشد تا با تفسیر رنگ ها و تحلیل شخصیت های درون تابلو 
به بازخوانی ذهنی نقاش و تبیین روح زمانه ای که محمد زمان در آن می زیســته اســت، 
بپردازد و احتمالاً کنجکاو است که چرا در کالبد و جسم شخصیت های منقوش در تابلو، 
روح غربی دمیده شده و فرهنگ نیمه برهنگی بر قامت آنان نقش بسته است. آیا جامعه 
ایرانیِ عصر نقاش دچار نوعی خودباختگی فرهنگی شده و از باور های مذهبی خویش فاصله 
گرفته یا اینکه خود محمد زمان دچار سرگشتگی اعتقادی و بحران ایمانی گشته است؟

9. تاریخ فرهنگی تلاش می کند تا دریابد که حقایق تاریخی چگونه به وجود می آیند 
و به حقیقت های جوهری و ذاتی تبدیل می شوند. لذا از منظر این رویکرد حقایق تاریخی 
تنها برســاخته های اجتماعی2 هستند و هیچ حقیقت مطلقی خارج از ذهن آدمی وجود 
ندارد و به تعبیری همسو با این برداشت همه تاریخ، تاریخِ ذهن مردم گذشته نیست، بلکه 
همه تاریخ، تاریخ ذهن مورخ اســت )جنکینز، 1381: 87( که در قالب یک اثر نوشتاری 

عرضه شده می شود.
10. در رویکرد تاریخ فرهنگی تاریخ به صورت عینی قابل  بررســی و تحلیل و مطالعه 
نیســت و حقیقــت همواره متأثر از ســاختار های فرهنگی و تاریخــی جامعه یا تجارب 
فرهنگی ـ تاریخی است. به بیانی دیگر عینیت در تاریخ فرهنگی نوعی بازنمایی3 مبتنی 

1. محمدزمان در دوره پايانی پادشــاهی صفويه و سلطنت شاه عباس دوم، شاه سليمان و شاه سلطان 
حسين می زيست.

2. Socially Constructed
3. Representation

 از تاريخ فرهنگ تا تاريخ فرهنگی
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بر پیش انگاشت هاست.
11. در تاریــخ فرهنگی به عکس تاریخ فرهنگ، حوزه عمومی گرانیگاه و خاســتگاه 
تحول به شــمار می آید و تغییرات و تحولات براســاس یک امر اجتماعی و فرهنگی مورد 

توجه قرار می گیرد.
12. در تاریخ فرهنگی متن ناطق نیســت و مورخ بــه کمک زبان و مدد بازخوانی و 
بازنمایی آن را زنده کرده و به آن معنا می بخشــد. براســاس ایــن منطق متن در تاریخ 

فرهنگی معنا محور است.
13. تاریخ نیز در تاریخ فرهنگی به عکس تاریخ فرهنگ نه موضوع محور یا واقعه محور 
بلکه معنا محور اســت. لذا در این بینش رسیدن به درک مطلق، معنا ندارد و به جای یک 
حقیقت مطلق، صورت ها و جلوه هایی از حقیقت تاریخی وجود دارد که مورخ با تأمل در 
مفاهیم مسلط، تعیین روابط آنان و بیان گزاره هایی از دوره زمانی مورد نظر، واقعیت های 

زیادی را بازتولید و حقایق بی شماری را قابل فهم می سازد. )هگل1، 1900: 62(
14. عبرت آمیزی شاکله اصلی تاریخ فرهنگ است این سخن این گونه معنامی شود که 
انسان امروز تداوم بی قید و شرط انسان دیروز است و می توان با همدلی و همذات پنداری 
او را درک کــرد اما تاریخ فرهنگی این نوع فهم را چندان مفید و مثمرثمر نمی داند، زیرا 
درک و فهم آدمیان را زائیده شــرایط زمانی و مکان خاص خود می داند. به بیانی بهتر بر 
این مطلب تأکید دارد که میزان درک و فهم هر نســل انســانی متأثر از جریان فکری و 
اوضاع سیاسی ـ اجتماعی زیستگاهی او است که در یک فضای گفتمانی حاصل می شود 
و گذشــته تاریخی او تا حدی می تواند در شــکل گیری شاکله ذهنی و بنیان فکری وی 

نقش آفرینی کند.
1۵. رویکــرد تاریخ فرهنگی نوعی اعتراض و طغیــان علیه تحلیل های علت العللی و 
تک وجهی است و بر این باور تأکید دارد که حوادث و وقایع تاریخی چندوجهی و چندعلتی 
هستند. لذا مورخ تاریخ فرهنگی باید نه فقط از یک بعُد، بلکه از زوایای و جنبه های مختلف 

به یک واقعه تاریخی نگاه کند و آن را مورد بازخوانی و بازتعریف قرار دهد.
16. برخلاف تاریخ فرهنگ که بیشتر مظاهر و مناظر عینی و مادی تمدن را مورد توجه 
و بررسی قرار می دهد، تاریخ فرهنگی به تأمل در درون، توجه به انگیزه ها و علل غیرمادی 

تمدن علاقه نشان می دهد و از این منظر با فلسفه نظری تاریخ ارتباط برقرار می کند.

1. Hegel
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17. در رویکرد تاریخ فرهنگی تقدم و ارجحیت بر بازخوانی فرهنگی اســت، لذا بیش 
از ساختار های سیاسی یا اجتماعی، فرهنگ سیاسی1 یک دوره مورد توجه قرار می گیرد 
که به تعبیر آلموند؛ مجموعه ای از ایســتار ها، احساسات، اطلاعات و مهارت های سیاسی 
اســت )گابریل2 و دیگران، 1381: 71( که توسط تاریخ و از طریق فرایند های اجتماعی 
ـ اقتصادی و عمل سیاسی مداوم شکل می گیرد و بر رفتار افراد در ایفای نقش سیاسی، 
محتوای خواســت های سیاسی و در نهایت واکنش اشــخاص به قواعد و قوانین اثرگذار 

است. )گابریل، 1978: 2۵(
18. برخلاف تاریخ فرهنگ که اتکا خاصی به علم تاریخ دارد، تاریخ فرهنگی بیش از 
علم تاریخ به دیگر حوزه های دانش در علوم اجتماعی وابسته است و از آنها یاری و مدد 
می گیرد. لذا اگر تاریخ فرهنگ زیر مجموعه و شاخه ای از علم تاریخ به حساب آید، تاریخ 
فرهنگی را باید یک دانش فرارشــته ای یا بین رشته ای3 در حوزه علوم انسانی و اجتماعی 

دانست.
19. از لحاظ رو ش شناسانه تاریخ فرهنگی یک رویکرد کیفی گراست که تلاش می کند 
تا با تفسیر و استنباط و معنابخشی به رخداد ها و حوادث و پدیده های موجود در جامعه 

نوعی دانش عمومی در عرصه درک فرهنگی و فهم تاریخی تولید کند.
20. برخلاف تاریخ فرهنگ، تاریخ فرهنگی نظریه محور است و مطالعه و مقایسه آثاری 
کسانی چون ماکس وبر و نوربرت الیاس با نوشته های کسی چون ویل دورانت این تمایز 

و تفاوت را برجسته می نماید. )برک، 1390: 27(
21. گرچه در تاریخ فرهنگیِ قدیم، نوعی روح جمعی بر رفتار و کردار افراد در درون 
یک جامعه حاکم اســت که آنان را به سوی یک فرجام مشخص سوق می دهد و در آراء و 
اندیشــه های کسانی مانند فریدریش هگل، کارل مارکس4 و امیل دورکیم۵ نمود دارد اما 
در تاریخ فرهنگی جدید بیشــتر تلاش می شود تا از تعمیم های جهان شمول، فراروایتی، 
غایت اندیشانه و فرجام شناسانه پرهیز  شود و مسائل مردمان هر عصر به طور مجزا و منفک 

مورد بررسی قرار می گیرد.6

1. Political Culture
2. Gabriel
3. Interdisiplinery
4. Karl Marx
5. Emile Durkheim
6. البته اين خصيصه خاص تاريخ فرهنگی غيردينی است ولی مورخ تاريخ فرهنگی که دارای بينش 
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22. اهمیت تاریخ فرهنگی در این است که برخلاف تاریخ فرهنگ، تاریخ مردم است. 
یعنی تجربه های زیستی مردم کوچه و بازار و طبقات فرودست اجتماعی مانند روستائیان، 
زنــان و کودکان و... ـ را مورد مطالعه قرار می دهد و به دنبال ارائه تحلیل و نیل به درکی 

از زندگی مردم معمولی است.
23. در تاریخ فرهنگ بر نوع پوشــش و پوشاک به عنوان یکی از شاخصه های فرهنگ 
توجه می شــود اما در تاریخ فرهنگی علاوه بر آن به ســاختار فیزیکی بدن به مثابه یک 
فرهنگ توجه شــده و در سنت های مختلف فرهنگی دارای معنا و مفهوم خاص می شود.

برای مثال در گفتمان دینیِ بدن، منطقی به نام عفت تعیین کننده نوع پوشــش اســت 
و فرد براســاس توصیه دین و چارچوب شــرع از خودنمایی و پوشــیدن لباس بدن نما و 
تنگ پرهیز می کند و زن مسلمان در واکنش به فمینیسم غربی، حجاب و پنهان داشتن 
بدن در اماکن عمومی و نزد غیرمحارم را یک عمل سیاســی و اخلاقی می داند )واتسون، 
1382: 324( در سنت تاریخ فرهنگی بدن به منبعی از سرمایه نمادین تبدیل می شود و 
از این جهت به بدن نگریسته می شود که چگونه و چطور به نظر می آید بدون آنکه به این 
نکته توجه شود که قادر به انجام چه کاری است )غراب، 1384: 16۵( گو اینکه تمایلات 
خودنمایانه در میان زنان سبب می شود تا اندام ظاهری و زیبایی جسمانی به ابزاری برای 

بروز و ظهور خودنمایی مدرن تبدیل شود.
24. نکتــه دیگری که در مورد رهیافت تاریخ فرهنگی می توان گفت این اســت که 
برخــلاف تاریــخ فرهنگ که عموماً به مرز های جغرافیایی پیوندخورده و دارای شناســه 
سیاسی است، با جهان معرفتی، قلمرو انسانی و مرز های فکری قرابت پیدا کرده و دارای 

شناسه فرهنگی است.
2۵. در تاریخ فرهنگ نیازمند آن هستیم که افق فکری معاصر و پیش داوری زمانی را 
دينی و درک متافيزيکی اســت، بر مبنای يک منطــق موعودگرايانه و متافيزيکالی، علاوه بر اهميت 
دادن بــه کــرده و کردار آدميان، به امر الهی و قضای قدســی نيز مجال مطرح شــدن می دهد. برای 
مثال مورخ فرهنگی ايران باســتان نمی تواند بدون توجه به اشــارات بشارت گونه کتبی مانند اوستا، 
جاماســب نامه، زند و... برســاخت معنايی کامل از آن دوره ارائه دهد و يا برای فهمِ تاريخ فرهنگی 
غرب قرون وسطی بدون تدبر در تورات و کتب مرتبط ـ مانند زبور داود و تأمل در اناجيل چهارگانه 
ـ متی، مَرقُس، لوتا و يوحنا ـ و حتی انجيل برنابا منظومه فکری و چارچوب ذهنی مردمان آن عصر 
را بازنمايی نمايد.برای مورخ شــيعی نيز فرآيند کلــی تاريخ با ظهور يک مصلح و منجی حقيقی ـ 
حضرت مهدی)ع( ـ معنا می شــود. بر اين اســاس تاريخ فرهنگی دينی دارای وجوه تمايز و تفاوت با 
تاريخ فرهنگی غيردينی اســت. برای مطالعه بيشــتر؛ رک: ابراهيم پور، 1374؛ جاماسب بن لهراسب، 

1313ق؛ شاکری زواردهی، 1393. 
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کنار گذاشته و از چشم انداز زیست جهان گذشته به درک از تاریخ فرهنگ برسیم اما بر 
مبنای منطق رهیافت تاریخ فرهنگی، حذف پیش انگاشت ها ناممکن است و فهم گذشته 
تاریخی در سایه امتزاج افق گذشته ـ حال و گفتگوی انتقادی مورخ و رخداد، میسر شده 

و راه رسیدن به حقیقت هموار می گردد.
26. همان گونه که تلویحاً اشاره شد تاریخ فرهنگی برخلاف تاریخ فرهنگ از حال به 
گذشــته می رود و با بازنمایی صورت هایی از رخداد های گذشته، تلاش می کند تا حقایق 
تاریخــی را برای حیات حال قابل فهم نماید. البته به تعبیر فوکو علاقمندی به گذشــته 
به معنای نوشتن تاریخ گذشته برحسب زمان حاضر نیست، بلکه منظور نوشتن تاریخ زمان 
حال اســت. )فوکو1، 1979: 31( مثلًا برای مــورخ ایرانی قانون گریزی و فرار از پرداخت 
مالیات انســان ایرانی، یک مسئله تاریخی است و وی تلاش می کند تا با واکاوی گذشته 
نه چندان دور تاریخ ایران، ریشه های این تمرد و تلاقی را از لابلای تحلیل رفتار مأموران 
مالیاتی، حاکمان محلی و اشــکال و انواع مواجهه مردم با این مســئله برجســته کرده و 
از جــرح و تعدیل روایت های تاریخی منقــول و مضبوط به نتیجه و راهکاری برای امروز 

جامعه نائل آید. 
27. تاریخ فرهنگی مانند مطالعات فرهنگی ماهیت انتقادی دارد و به دلیل تأثیرپذیری 
از ســنت مطالعات میان رشــته ای بیش از تاریخ افســانه ای به تاریخ آرمانی علاقه نشان 
می دهد ولی همان گونه که اشاره شد در سنت های فرهنگی غیردینی طراحی فرجام برای 

تاریخ، هدف مطلوب محسوب نمی شود.
28. در تاریــخ فرهنگی روایت دورانی، گاه متصــل و گاه منفصل، تابع زمان حال و 
جهت آن به ســوی آینده نزدیک اســت و برخلاف روایت در تاریخ فرهنگ که به حدیث 

پهلو می زند، روایت در تاریخ فرهنگی با تفسیر و تأویل نسبت پیدا می کند.
29. تاریــخ فرهنگی برخلاف تاریخ فرهنگ که بیشــتر ماهیت تاریخی دارد، از دهه 
1960 تا 1990 میلادی به سوی انسان شناسی متمایل شده است و در این میان بیشترین 
بن مایه های معرفتی خویش را از انسان شناسی فرهنگی گرفته و بر همین مبنا نیز مورخان 

فرهنگی دستاورد خویش را انسان شناسی تاریخی خواندند. )برک، 2004: 20-30(
30. تاریخ فرهنگ اتکای زیادی به تاریخ سیاسی دارد و در حقیقت در زیر چتر و چنبره 
تاریخ نگاری رسمی به دنبال بازتولید قدرت در دایره خاص است بر همین مبنا نیز در گذشته 

1. Foucault
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مورخان از ارکان قدرت به شــمار آمده و عموماً وقت خود را در دربار ها می گذراندند و در 
جنگ ها پادشــاه یا حاکم را همراهی می کردند )والدمن، 137۵: 66( ولی تاریخ فرهنگی 
دارای خصیصه انتقادی و انقلابی اســت و نوعی اعتراض در مقابل تاریخ نویسی درباری و 
رســمی قلمداد می شود. بر همین اســاس نیز مورخان تاریخ فرهنگی به سراغ مردم رفته 
و تلاش کرده اند تا تصویری از حیات محرومان و طردشــدگان از کانون های قدرت را به 

خواننده و مخاطب خویش ارائه دهند.
31. گاه نیز ســطوح مختلف روابط اجتماعی در جامعه انســانی مورد توجه مورخان 
فرهنگــی قــرار می گیرد و آنان با یــاری گرفتن از نظریات روان شناســی و دیدگاه های 
پدیدارشناسانه به برجسته کردن ارتباطات نهان و نمایان آدمیان با خود و با جهان هستی 
در یک منظومه اعتقادی و دایره ایمانی علاقمند شده و تاریخ فرهنگی خنده و گریه1، تاریخ 
فرهنگی مرگ2، تاریخ فرهنگی عشق3، تاریخ فرهنگی باور4 و... به رشته تحریر در می آید.

32. تاریخ فرهنگی نوعی توجه انسان شناسانه به فرهنگ به مثابه سبک زندگی و اشکال 
بودن و شدن یک جامعه است. به عبارتی بهتر در تاریخ فرهنگی شیوه زیست اجتماعی و 
حیــات خرده فرهنگ ها مورد تأمل قرار می گیرد، در حالی که تاریخ فرهنگ به جنبه های 

کلی فرهنگ علاقه نشان می دهد.
33. برخلاف تاریخ فرهنگ، تاریخ فرهنگی نسبت وثیق و قرابت وافری با انسان شناسی 
جسمانی و تاریخ بدن۵ پیدا می کند و زبان بدن یکی از نشانه ها و علائم تحلیل یک کنش 
و بازشــناخت معنای نهفته در آن است. برای مثال برای مورخِ تاریخ فرهنگی، نوع رنگ 
لباس شــاه عباس اول صفوی از آن نظر اهمیت دارد که از روی آنها به نوع احساســات و 

منویات درونی پادشاه صفوی پی می برد و انواع کنش های او را معنا می کند.
»حالات پادشاه از لباسی که هر روز می پوشد، قابل فهم است. روزی که لباس سیاه 
می پوشــد در حال فکر کردن است و معمولاً خوش رفتار است. اگر لباس سفید یا 
سبز یا زرد یا الوان به تن کند، نیز نشان از بشاشت و نشاط روحی او دارد. اما زمانی 
که لباس ســرخ رنگ می پوشد همه اطرافیان و درباریان در بیم و هراسان اند و هر 

لحظه در انتظار مرگ خود یا دیگران هستند.« )شرلی، 1362: 97(
1. Cultural History of Laugh and Cry
2. Cultural History of Death
3. Cultural History of Love
4. Believe Cultural History
5. History of Body
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34. تاریخ فرهنگی اتکای زیادی به علم نشانه شناسی دارد و بر این باور است که نشانه ها 
عناصری در نظام های ارتباطی با ســیطره رمز های معناشناختی اند که روابط اجتماعی را 

بازنمایی می کنند. )دورینگ، 1378: 389(
3۵. در تاریخ فرهنگی به نقش زنان به عنوان میراث داران فرهنگ و تمدن نســل های 
بشــری بشتر توجه می شود و برخلاف تاریخ فرهنگ اهمیت و اعتبار مقام مادرانه ـ البته 

در تاریخ فرهنگی دینی1ـ مورد تأمل و تدبر خواهد بود.

سخن پایانی
همان گونه که در سطور قبل اشاره شد، رویکرد تاریخ فرهنگ و رهیافت تاریخ فرهنگی ـ 
علی رغم تفاوت ها و تمایزات در برخی زمینه ها ـ می توانند مکمل و یاری دهنده مورخان 
فرهنگی در قلمرو تاریخ نگاری فرهنگ باشــند. گو اینکه تاریخ فرهنگی به ســبب ماهیت 
میان رشــته ای بودن و بهره گیری از ســایر دانش های حوزه علوم انسانی و اجتماعی به 
مراتب بیش از ســلف خود می تواند مفید و مؤثر واقع شــود. وظیفه مورخ امروز به ویژه 
در جایــی مثل ایران ـ با تاریخ طولانی و غنای فرهنگی قابل ســتایش ـ تنها بازآفرینی 
محض رخداد های گذشــته یا تولید فکت های تاریخی برای استفاده سایر حوزه های علوم 
انسانی نیست. زیرا تجربه قرن ها تاریخ نگاری و تاریخ نویسی در ایران این مطلب را مبرهن 
نموده که متوقف شدن در سطح توصیف و نقل نه تنها جایگاه و اعتبار مورخ را تا حد یک 

1. متأســفانه در جنبش فمنيستی شأن و منزلت زن از مقام مادری و آسمانی به سطح کالای متحرک 
جنســی تنزل يافته و برعکس غايت و مقصد خويش با ترفند جديدی در دامن اســتعمار فرهنگی 
افتاده اســت. در واقع آرزوی کنترل توليدمثل و غلبه بر بيولوژی، هســته مرکزی انقلاب جنســی ـ 
سياسی اواخر قرن20 بود که عمدتاً به وسيله فمينيست ها هدايت می شد. فمينيست ها برای مقبوليت در 
عرصه های عمومی، به شدت حقوق مربوط به جلوگيری از بچه دارشدن و سقط جنين را تبليغ کردند 
و آن را برای پيشــرفت زنان در قلمرو عمومی لازم شــمردند و بر اين امر پافشاری نمودند که زنان 
بايد بر واقعيت های بيولوژيکی فائق آيند و آن را ناديده انگارند. اما حرکت اجتماعی فمينيست ها و 
تلاش آنها جهت آزادی زنان از توليدمثل، نتايج غيرمنتظره ای را به بار آورده اســت. بسياری از زنان 
و دختران انقلاب جنســی که از ايده فمينيســت ها در مورد توليد مثل استقبال کردند، در نهايت اين 
طرح را تنش آفرين و آزاردهنده يافتند، به ويژه زمانی که خود را در سنين ميان سالی ديدند، در حالی که 
دارای شغل و شرايط مناسبی بودند، اما باروری آنها کاهش يافته بود. امروزه همان دختران، مشتريان 
پروپاقرص کلينيک های باروری هســتند و ميليون ها دلار پول خرج می کنند تا بچه دار شوند و زمان 
از دست رفته را بازگردانند. برای اين زنان، توليدمثل يک امر بازدارنده و مانع پيشرفت نيست بلکه 
يک آرزوی دســت نيافتنی است. لذا وقتی از معنابخشی به مقام مادر سخن می گوئيم، منظور اهميت 

و اعتبار والای آن در ساحت فرهنگ دينی است.
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گزارش نویس درباری، نقال قدیم و ژورنالیست امروزی تنزل می دهد بلکه در بیشتر مواقع 
تحلیل و تفســیری که توسط سایر حوزه های معرفتی از رخداد های تاریخی می شود نیز 
به ســبب عدم آشــنایی کامل و جامع با بستر های ظهور و بروز وقایع، چندان محسوس و 

مفید واقع نمی شود.
لذا شــاید لازم باشد تا مورخان ایرانی امروز کمی به خود جرأت و جسارت داده و از 
پســتوی تنگ دالان های تاریخ بیرون آمده و براساس نیازمندی های فکری و دغدغه های 
هویتی حال، گذشــته را مورد تأمل و تأویل قرار دهند. احتمالاً گسترش تاریخ فرهنگی 
به عنــوان یــک رهیافت جدید در حوزه تاریخ نگاری ایرانــی، این فرصت و مجال را برای 
مورخان بومی فراهم کند تا با حفظ شــأن و شــئون مورخان قدیــم و در کمال احترام 
به اســتادان تاریخ، از ســنت های تاریخ نویسی به سبک طبری، مسعودی، ابن اثیر، اقبال 
آشتیانی، شمیم و... فاصله گرفته و با بهره گیری از دستاورد های علمی دانش های مرتبط 
با علم تاریخ، با اســتراتژی جدیدی به دفاع از ساحت تاریخ و تاریخ نگاری همت گمارند. 
بدون تردید پذیرش رهیافت های جدید مانند تاریخ فرهنگی یک فرصت مناســب برای 
پویا نمودن امر تاریخی، کارآمد کردن و ســودمند جلوه دادن دانش تاریخ اســت.  بشــرِ 
امروز حریصانه به دنبال آن اســت تا رخداد های گذشته را به عنوان دست مایه و اندوخته 
فکری برای حل معضلات امروز و طراحیِ زندگی فردا مورد بازخوانی قرار دهد.شاید یکی 
از راه های پالایش ســبک تاریخ نگاری و پویایی دانش تاریخ در عرصه زیســت اجتماعی، 

استقبال از رهیافت تاریخ فرهنگی باشد.
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تحلیلی بر کلیت نظام کالبدی 
شهر و شاخصه های عددیِ آن 
مطابق با سبک زندگی اسلامی

شاخص هاي عددي شهر نظير جمعيت، اندازه و تراکم و غيره از جمله عوامل مؤثر 
بر تحقق سبک زندگي اسلامي است، چرا که می تواند تسهيل گر يا تضعيف گر ايفاي 
وظايف ديني باشد و بي توجهي به آنها، خلأي است که در کلانشهر هاي معاصر مانع 
تحقق سبک زندگي اسلامي، عدالت و امنيت شده است. در اين پژوهش با استناد به 
منابع ديني، با رويکردي نو و با استفاده از روش استدلالي به اين سؤال اصلي پرداخته 
شده است که آيا در راستاي تحقق سبک زندگي اسلامي مي توان از متون ديني براي 
شــاخص هاي عددي شهر، ارقام مشخصي استنباط نمود؟ اغلب پژوهش هاي پيشين 
مربوط به شــهر اســلامي يا به شاخصه هاي عددي شهر ورود نکرده اند و يا اگر وارد 
شــده اند، مبتني بر منابع ديني نبوده است. براســاس يافته هاي اين پژوهش، حداکثر 
مساحت و جمعيتِ تقريبیِ شهر، مطابق با سبک زندگي اسلامي، 38000 هکتار و يک 
ميليون و هفتصد هزار نفر است که غفلت از اين ارقام و فرارفتن شهر از شاخص هاي 

عدديِ مذکور مي تواند تأثير نامطلوبي بر تحقق سبک زندگي اسلامي داشته باشد.
 واژگان کلیدی: 

شهر اسلامی، شاخصه های عددی شهر، متون دينی، مسجد، سبک زندگی اسلامی

محمدمنان رئیسی
استاديار گروه معماری دانشگاه قم
m.raeesi@qom.ac.ir
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1. مقدمه
آیا اســام در خصوص کلیت نظام و ســاختار کالبدی شهر، راهبرد و به طور خاص، 
شــاخصه های عددی مشــخصی را )برای اندازه و تراکم و غیره( تبیین نموده اســت 
و یا خیر و در صورت مثبت بودنِ پاســخ این ســؤال، کیفیت آن شاخصه ها و الگوی 
حاصل از آن چگونه اســت؟ این سؤال، پرســش اصلی این پژوهش است که ممکن 
اســت طی یک بررسی ســطحی و اولیه در متون دست اول دینی )آیات و روایات(، 
این طور به ذهن متبادر شود که اسام در این خصوص صامت است و مسئله چیستیِ 
نظام کالبدی شهر و شاخصه های عددی آن را به کلی به عقل بشر واگذار کرده است. 
اما با توجه به اینکه نظام کالبدی و شــاخصه های عددی حاصل از آن بر بســیاری از 
مســائل مهم دیگر نظیر کیفیت روابط همسایگی، حقوق شهروندی، عدالت اجتماعی 
و فضایی و غیره که همگی از مسائل مهم و مطرح در متون دینی اند تأثیرگذار است، 
لذا به نظر می رســد که ادعای سکوت اســام در خصوص نظام کالبدی شهر، ادعایی 
شتابزده و توأم با سطحی نگری است و چنانچه متون دینی مورد تعمق و تدبر عمیق 
قرار گیرد می توان از آنها یافته های مهمی را در این خصوص اســتنتاج نمود. به ویژه 
آنکه در متون دینی، به صراحت به مســلمین توصیه شــده است که در همه رفتار ها 
و روش هــای خود برای مســائل مختلف زندگی، چارچوب هــا و الگو های مختص به 
خود را داشــته باشــند و از ســایر فرهنگ ها و تمدن ها پیروی و تقلید ننمایند. در 
این خصوص می توان به این روایت امام علی)ع( اشاره نمود: »مَنْ تشََبَهَ بقَِوْمٍ عُدَ مِنْهُم: 
هر کســی به گروهی تشــابه جوید از آنان شمرده می شــود.« )محدث نوری، 1408 
هـــ .ق، جلد17: 440( همان طور که ماحظه می شــود در ایــن روایت، هیچ قید یا 
تخصیصی برای عدم تشــابه به سایر فرهنگ ها ذکر نشده است و بالتبع، هیچ موضوع 
خاصی مســتثنی نشده اســت و لذا هر موضوعی )اعم از ســاختار و مسائل کالبدی 
شــهر( مشمول این روایت می شود. پس لازم است با تعمق بر متون دست اول دینی 
مشــخص شود که چه ســاختار و نظام کالبدی کلی و بالتبع، شاخصه های عددی را 
می توان برای شــهر مطابق با سبک زندگی اسامی اســتنباط نمود تا با اجرای آن، 
شهر اســامی، هویت مستقل خود را داشته باشد و مشمول تشابه به شهر های سایر 
تمدن ها نشــود. البته از آنجا  که پرداختن عمیق به همه وجوه ســاختار کالبدی شهر 
)اعم از مســکن و مسجد و مدرســه و غیره( در یک مقاله محدود نمی گنجد در این 
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مقاله صرفاً به کلیت کالبدی شــهر و شــاخصه های کلی مرتبط با آن )نظیر اندازه و 
است.1 پرداخته شده  جمعیت شهر( 

در این مقاله برای تبیین کلیت نظام کالبدی شهر و شاخصه های عددیِ آن، در مقام 
گردآوری داده ها از روش مطالعات اسنادی کتابخانه ای بهره گرفته شده است؛ به این ترتیب 
که با جســتجوی موضوعی در متون دست اول دینی )شامل آیات و روایات(، گزاره هایی 
که با مسئله این پژوهش ارتباط دارند مورد ژرف کاوی قرار گرفته اند. در گام بعد )در مقام 
تحلیل و داوری داده ها( جهت تحلیل گزاره ها و استنتاج شاخصه های عددیِ شهر مطابق 
با ســبک زندگی اســامی، ضمن تحلیل محتوای کیفی گزاره های حاصل از منابع دینی 
)آیات و روایات(، یافته های پژوهش با استفاده از روش استدلالی منطقی، استنباط شده اند.

2. پیشینه تحقیق
مســئله نظام کالبدی شهر اســامی تاکنون از سوی بســیاری از اندیشمندان خارجی 
و داخلی مورد تدقیق قرار گرفته اســت. برخی از این اندیشــمندان، صرفاً به تشــریح و 
تبیین نوشــتاریِ این موضوع، بســنده کرده اند و پژوهش آنها به ترسیم، طرح و الگوی 
گرافیکی مشــخصی برای کلیت نظام کالبدیِ شــهر منتج نشده است که از جمله آنها 
می توان به برخی آثار محمد نقی زاده، جابر دانش، علی اکبر تقوایی، بسیم سلیم حکیم2 
و غیره اشاره نمود. )نقی زاده، 1394: 64-46؛ دانش، 1389: 31-15؛ تقوایی و خدایی، 
1390: 113-103 و حکیــم، 1986( اما برخی دیگر عاوه بر توصیفات نوشــتاری، به 
ترســیمات گرافیکی و ارائه الگوی کالبدی برای شهر اقدام نموده اند و مدعی شده اند که 
ســاختار کالبدی شهر اســامی، مطابق با کلیت طرحی است که آنها استنتاج نموده اند 
که از جمله آنها می توان به ترســیمات ارائه شده توسط دتمان3، اهلرس، ویرث4 و غیره 

اشاره نمود. )تصاویر 1، 2 و 3( 

1. علاقمندان به جزئيات بيشتر در اين خصوص می توانند به کتاب تأليفی نگارنده با موضوع معماری 
و شهرســازی مطابق با ســبک زندگی اســلامی مراجعه نمايند )رک: رئيسی، 1397( که متشکل از 
فصول متعددی اســت و به جزئيات نظام کالبدی مذکور )نظير ابنيه مســکونی و و تجاری و غيره( 

ورود کرده است.
2. Hakim
3. Dettmann
4. Wirth

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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تصاویر 1 و 2: طرح های ارائه شده توسط اهلرس )راست( و دتمان )چپ( برای نظام کالبدی شهر 
اسلامی )شفقی، 1387: 215 و دتمان1، 1969 (

تصویر3: طرح ارائه شده توسط ویرث برای نظام کالبدی شهر اسلامی )ویرث2، 2000(

لیکن نقد مهمی که بر اغلب این طرح ها و ترسیمات وارد است این است که طرح های 
مذکور، با دیدگاهی پســینی ارائه شــده اند و نه پیشینی؛ یعنی با مطالعه مصادیق و نظام 
کالبدی شهر های تمدن اسامی، ساختار کالبدی شهر اسامی را استنتاج نموده اند و مدعی 
شده اند که این ساختار، همان الگویی است که شهر اسامی باید طبق آن احداث شود، در 
حالی که نتیجه چنین فرایندی، نهایتاً می تواند استنتاج نظام کالبدی شهر های مسلمین باشد 
و نه استنباط نظام کالبدی شهر اسامی )به معنای شهر مطابق با سبک زندگی اسامی( 
1. Dettmann
2. Wirth
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طی این مقاله سعی شده است به رفع این خلأ مبادرت شود و الگوی ساختاری شهر 
اســامی )به معنای شهر مطابق با آموزه ها و ســبک زندگی اسامی( با استناد به متون 

دست اول دینی استنباط شود.

3. چارچوب نظری
شــهر همانند هر پدیدار زنده  دیگر، دارای دو وجه باطن )محتوا یا حوزه بینشی( و ظاهر 
)کالبد یا حوزه کنشی( است که اولی از سنخ نظر )با محوریت هست و نیست ها( و دومی 
از سنخ عمل )با محوریت باید ها و نبایدها( می باشد. مواردی نظیر شاخصه های عددی و 
نظام کالبدی شهر که با مؤلفه هایی نظیر اندازه شهر، مساحت شهر، جمعیت شهر، تعداد 
محله های شهر، تراکم مسکونی و غیره مشخص می شود همگی از جمله مواردی هستند 
که در وجوه بیرونی و کالبدی شهر بروز می یابند و در میان دوگانه بینش و کنش، از نوع 
کنش )به طور مشــخص کنش های کالبدی( و یا نتایج این کنش ها تلقی می شوند. البته 
طبق آموزه های دینی، هر کنشی )و یا ظاهری( با هر بینشی )و یا باطنی( تطبیق دارد و 
میــان این دو، رابطه معناداری وجود دارد. امام علی)ع( در این باره چنین می فرمایند: »و 
بدان که هر ظاهری را باطنی است که بر مثال آن است، آنچه ظاهرش پاکیزه بوَد باطن 
آن نیز آن چنان اســت و آنچه ظاهرش پلید اســت، باطن آن نیز پلید است، ...و بدان که 
هر کرده ای چون میوه ای اســت که از گیاهی رســته است و هیچ گیاه را از آب بی نیازی 
نیست و آب ها گونه گون بوَد. آنچه آبیاری اش نیکو، درختش نیکو و میوه اش شیرین است 
و آنچه آبیاری اش پلید، درختش پلید و میوه اش تلخ اســت.«1 )نهج الباغه، خطبه 154( 
لذا برای تبیین مســئله چگونگی تجلیِ بینش ها و اعتقادات اسامی در عرصه ظاهری و 
یا کنشیِ شهر )و به طور مشخص نظام کالبدی شهر(، گریزی از تعیین مؤلفه های سهیم 
در کنش های کالبدی نظیر اندازه و مســاحت و جمعیت شهر، متناسب با بینش اسامی 
نیست و این چهارچوب ما را برای پرسیدن پرسش های تخصصی از محضر منابع ارجمند 

دینی و ژرف کاوی این منابع برای دریافت پاسخ های لازم مجهز می کند.
در وجوه دوگانه مؤثر بر شهر )بینش و کنش و یا باطن و ظاهر( مهم ترین اصل حاکم بر 

1. و اعْلَمْ أنََ  لکُِلِ  ظَاهِرٍ باَطِناً عَلَی مثِاَلهِِ فَمَا طَابَ ظَاهِرُهُ طَابَ باَطِنهُُ وَ مَا خَبثَُ ظَاهِرُهُ خَبثَُ باَطِنهُُ ... 
وَ اعْلَمْ أنََ لکُِلِ عَمَلٍ نبَاَتاً وَ کُلُ نبَاَتٍ لَا غِنیَ بهِِ عَنِ المَْاءِ وَ المِْياَهُ مُخْتَلِفَةٌ فَمَا طَابَ سَقْيهُُ طَابَ غَرْسُهُ 

وَ حَلَتْ ثمََرَتهُُ وَ مَا خَبثَُ سَقْيهُُ خَبثَُ غَرْسُهُ وَ أمََرَتْ ثمََرَتهُ

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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وجه بینشی و یا هست و نیست های نظری، اصل حقیقت مداری و مهم ترین اصل حاکم بر 
وجه کنشی و یا باید ها و نباید های عملی، اصل عدالت مداری می باشد. )نقره کار و رئیسی، 
1391: 11-6( بر این اســاس، اصل عدالت محــوری، ابرَاصل حاکم بر باید ها و نباید های 
تکوین و توسعه شهری در شهر های مطابق با سبک زندگی اسامی است و تمام تصمیمات 
عملی در نظامات کالبدی شــهر )اعم از چگونگی سلسله مراتب شهری، چگونگی توزیع 
خدمات شــهری و غیره( همگی باید براساس این اصل اساسی راهبری شوند. )نمودار 1( 
عدل از مهم ترین مفاهیم اســامی است و جایگاهی چنان رفیع در منظومه فکری اسام 
دارد که در قرآن کریم از آن به عنوان علت و فلسفه ارسال رسل تعبیر شده است. )سوره 
حدیــد، آیــه 25( عاوه بر آیات، در روایات نیز اهمیت عدل به دفعات مورد اشــاره قرار 
گرفته اســت. امام علی)ع( با تأکید بر اهمیت عدل در نظام شهری چنین می فرمایند: »ما 
عُمِرت البلدان بمِثلِ العَدل: شهر ها به چیزی همانند عدل آباد نشود« )خوانساری، 1366: 
688( و عدم رعایت آن را عامل ویرانی شهر ها دانسته اند: »الظلمُ یدمرُ الدیار: ستم شهر ها 

را واژگون می کند.« )خوانساری، 1366: 26(

نمودار 1: حقیقت مداری و عدالت مداری به عنوان دو ابرَ اصل حاکم بر 
حوزه های بینشی )محتوا( و کنشی )کالبد( شهر اسلامی )مأخذ: نگارنده(

ظاهر: مصادیق کنشی و قواعد عملی 
حاکم بر آنها )بایدها و نبایدها(

عدالت مداری حقیقت مداری

باطن: مبانی بینشی و اصول نظری 
)هست و نیست ها(

برای عدل دو تعریف کلی وجود دارد که بسیاری از تعاریف دیگر، حول این دو تعریف 
دور می زنند. این دو تعریف عبارت اند از: »وضع الشیء فی موضعه« و »اعطاء کل ذی حق 
حقه«؛ درعین حال، اگر قرار باشد یک وجه جمعی برای همه تعاریف عدالت بیان شود، آن 
تعریف، وضع شیء در جای خود است و البته این وضع شیء در جای خود به اعتبار اشیاء، 
متفاوت است؛ به عبارت دیگر عدل، یک مفهوم بیشتر ندارد. اما به حسب مصادیق گوناگون، 
جلوه های مختلفی از خود نشــان می دهد. )جوادی آملی، 1375: 200( به این ترتیب، در 
نظام کالبدی شــهر، آنگاه مفهوم عدالت، تجلی حداکثری پیدا می کند که اولاً بر مبنای 
»اعطاء کل ذی حق حقه«، کاربری های شهری به تمام نیاز های مشروع انسان ها )متناظر با 
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کل ذی حق( پاسخ مناسب و به حق یعنی به دور از افراط و تفریط دهند. یعنی متناسب 
با هر نیاز مشــروعی، کاربریِ مشخصی پیش بینی شود تا به هر نیاز، پاسخِ به حقی اعطا 
شود؛ ثانیاً بر مبنای »وضع الشیء فی موضعه« هر کاربری در جای مناسب خود، مکان یابی 
شده و در موضع متناسب با خود قرار گیرد تا نظام کالبدی شهر، متناسب با سلسله مراتب 
منطقی کاربری ها شکل گیرد. بر این اساس، نیاز های انسان و چگونگی پاسخگویی ساختار 
کالبدی شهر به این نیاز ها، ماک اصلی برای سنجش تحقق یا عدم تحقق عدالت در این 
ساختار و بالتبع، شاخص اصلی برای ترسیم نظام کالبدی شهر اسامی است. به بیان دیگر، 
از یک ســو، لازمه تحقق سبک زندگی اسامی در نظام کالبدی شهر، تأمین اصل عدالت 
در این نظام اســت و از ســوی دیگر، لازمه تأمین اصل عدالت در این نظام، پاسخگوییِ 
منطقی آن به همه نیاز های مشروع انسان است. در این صورت است که دو مفهوم »اعطاء 
کل ذی حق حقه« و »وضع الشیء فی موضعه« تحقق می یابد و به دنبال آن، عدالت نیز در 
نظام کالبدی شهر، متجلی شده و در نتیجه، بستر تحقق سبک زندگی اسامی در نظام 
کالبدی شهر، مهیا می شود. براساس توضیحات فوق، برای تبیین و ترسیم نظام کالبدی 
شهر اسامی، لازم است ابتدا نیاز های انسان و مراتب آنها از منظر اسامی مشخص شود 

تا سپس بتوان نظام کالبدی متناظر با این نیاز ها را استنباط نمود.
بــرای این مهم )نیاز های انســان و مراتــب آن( تاکنون نظرات متعددی از ســوی 
اندیشمندان مختلف ارائه شده است که از مشهورترین آنها هرم مازلو می باشد. اما به رغم 
نقاط قوت نظریه مازلو، از منظر اســامی، نقد های جدی بر این نظریه وارد اســت که از 
مهم ترین آنها، نقص در انسان شناسیِ حاکم بر این نظریه است. به این معنا که تعریفی که 
از انســان و قوا و ساحات وجودیِ وی در این نظریه می شود با تعریفی که در اسام بیان 
شــده است تفاوتی ماهوی دارد. از منظر اسامی و طبق روایتی پرمغز از امام علی)ع(، در 
نوع انسان )فارغ از تفاوت های جغرافیایی و فرهنگی و اقلیمی و غیره(، حداقل چهار نوع 
نیاز، قابل پی جویی اســت که این چهارگانه، متأثر از چهارگانه قوا و مراتب نفوس انسان 
می باشد. در این روایت، از کمیل بن زیاد چنین نقل شده است که گوید: »از مولایم علی)ع( 
پرســیدم می خواهم نفسم را به من بشناســانی. حضرت فرمود: ای کمیل کدام نفس را 
می خواهی به تو معرفی کنم؟ گفتم مولای من، آیا بیش از یک نفس وجود دارد؟ فرمود: 
ای کمیل، همانا چهار نفس است: نامی نباتی، حسی حیوانی، ناطقی قدسی و کلی الهی. 
برای هرکدام از این نفس ها پنج نیرو و دو خاصیت است.« )طریحی، 1375: 115-116( 
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سپس ایشان در ادامه، به تفصیل درباره نیرو ها و خواص هر یک از این نفوس، توضیحاتی 
فرمودند. )جهت اطاع بیشتر رک: طریحی، 1375: 116-115( طبق این روایت، به تبعِ 
چهار نفس انسان که عبارت اند از نباتی، حیوانی، قدسی )عقانی( و الهی )روحانی(، چهار 
دسته نیاز در نوع انسان وجود دارد که دو دسته اول )یعنی نیاز های نباتی و حیوانی( در 
گروه نیاز های مادیِ انسان جای می گیرند و دو دسته بعد )یعنی نیاز های عقلی و روحانی( 
در دسته نیاز های فرامادی او. بر این اساس، از آنجا که شهر باید پاسخگوی همه نیاز های 
انسان باشد، نظام کالبدی شهر، باید هم حاویِ کاربری های متناسب با قوای مادی انسان 
)قوای نباتی و حیوانیِ انسان( باشد و هم حاویِ کاربری های متناسب با قوای فرامادی و 

معنوی انسان )قوای عقانی و روحانیِ انسان(
تدبــر در قــرآن کریم نیز نتیجه فوق را تأیید می نمایــد. آیات مربوط به مکه مکرمه 
به عنوان شــریف ترین شــهر در تمدن توحیدی، به ویژه آیات مربوط به دعا های حضرت 
ابراهیم)ع( برای این شهر تأییدی است بر این مدعا؛ باید توجه نمود که با عنایت به تعبیر 
انحصــاری قرآن کریم برای مکه مکرمه که آن را »ام القری« می نامد و با عنایت به جایگاه 
ممتاز این شهر در تمدن اسامی، باید برای تبیین کلیت نظام کالبدی شهر اسامی، به 
این شهر نگاهی ویژه داشت1. )نقی زاده، 1389: 9( حضرت ابراهیم)ع( پس از تجدید بنای 
کعبه شــریف، برای شهر مکه و اهل آن سه دعا می کند که بر مبنای این ادعیه، می توان 
کلیت نظام نیاز های شــهروندان )اعم از نیاز هــای مادی و معنوی( را تبیین نمود. ادعیه 

ایشان طبق دو آیه زیر چنین ذکر شده است: 
»و )به یاد آرید( هنگامی که ابراهیم گفت: پروردگارا، این )ســرزمین( را شــهری 
امن قرار ده و به اهل آن به کســانی که به خدا و روز واپسین ایمان آورده اند از هر 
گونه میوه و محصولات روزی گردان2« )سوره بقره، آیه 126(؛ »و )یاد آر( وقتی که 
ابراهیم عرض کرد: پروردگارا، این شــهر )مکه( را مکان امن و امان قرار ده و من و 

فرزندانم را از پرستش بتان دور دار3« )سوره ابراهیم، آیه 35(
مطابق با آیات فوق، حضرت ابراهیم برای شهر مکه سه دعای اصلی دارد: یکی از این 
ادعیه مرتبط با قوای مادی انســان، یعنی قوای نباتی و حیوانی اســت )وَ ارْزُقْ أهَْلهَُ مِنَ 

1. درخصوص جايگاه »ام القری« در شــهر های اسلامی و همچنين تفاوت بلد با مدينه و قريه، ر.ک 
به: رئيسی، 1395

2. وَ إذِْ قالَ إبِرْاهيمُ رَبِ اجْعَلْ هذا بلََداً آمنِاً وَ ارْزُقْ أهَْلَهُ منَِ الثمََراتِ مَنْ آمَنَ منِهُْمْ باِلَلِ وَ اليْوَْمِ الْخِرِ.
3. وَ إذِْ قَالَ إبِرَْاهِيمُ رَبِ اجْعَلْ هَذَا البْلََدَ آمنِاً وَاجْنبُنْیِ وَبنَیَِ أنَْ نعَْبدَُ الَْصْناَم
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الثَمَراتِ: دعای رزق(؛ دعای دیگرمرتبط با قوای عقانی انسان است )رَبِ اجْعَلْ هذا بلَدَاً 
آمِناً: دعای امنیت( زیرا لازمه فعالیت مطلوبِ قوه تدبیر و تعقل انســان، احساس امنیت 
است؛ دعای دیگر نیز مرتبط با قوای الهی یا روحانی انسان است )وَاجْنُبْنِی وَ بنَِیَ أنَْ نعَْبُدَ 
الْصَْنَام: دعای توحید و دوری از شــرک( این ســه دعا، ارتباط کاماً آشکاری با محتوای 
روایت امام علی)ع( درباره دسته بندی قوای انسان و نیاز های مرتبط با هر قوه دارد. به نحوی 
که دعا های حضرت ابراهیم برای مکه مکرمه )به عنوان ام القرای شهر های تمدن اسامی( 
همه نیاز ها و قوای انسان را پوشش می دهد. پس سایر شهر های اسامی نیز به تبعیت از 
الگوی مذکور باید به نحوی ســازمان دهی شوند که همه نیاز ها و قوای انسان مورد توجه 
کافی قرار گیرد و نظام کالبدی شهر، پاسخگوی همه این نوع نیاز ها باشد. یعنی همان طور 
که قباً اشــاره شــد این نظام باید هم حاویِ کاربری های متناسب با قوای مادی انسان 
)قوای نباتی و حیوانیِ انسان( باشد و هم حاویِ کاربری های متناسب با قوای فرامادی و 
معنوی انسان )قوای عقانی و روحانیِ انسان(؛ البته مبرهن است که با توجه به اقتضائات 
و ویژگی های هر یک از این نفوس و نیاز های برخاسته از آنها، کاربری های متناظر با هر 

یک از این نیاز ها، نوع خاصی از هندسه، فرم و رنگ را اقتضا می نماید. )نمودار 2(

نیازهای 
نفس الهی

هندسه، فرم، رنگ 
و فضاهای انفسی 

)متناسب با نیازهای 
عقلی و الهی(

هندسه، فرم، رنگ 
و فضاهای آفاقی 

)متناسب با نیازهای 
نباتی و حیوانی(

نیازهای نفس عقانی

نیازهای نفس حیوانی

نیازهای نفس نباتی

س دانی و مادی
نیازهای برخاسته از نفو

ت(
ت و حیوانا

ک انسان با نباتا
)فصل مشتر

س عقلی و الهی
نیازهای برخاسته از نفو

ت(
ت و حیوانا

)فصل ممیّز انسان با نباتا

نمودار2: سلسله مراتب نیازهای انسان و هندسه و فضاهای متناسب با آنها در 
کلیت ساختار کالبدی شهر مطابق با سبک زندگی اسلامی )مأخذ: نگارنده(

4. بحث و تحلیل
مشــخص شــد که انسان دارای دو نوع نیاز مادی و فرامادی است که اولی از قوای نباتی 
و حیوانی او نشئت می گیرد و دومی از قوای عقلی و الهی او؛ همچنین هر فضایی )بسته 
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به اینکه عملکرد آن فضا بیشــتر متناسب با کدام نوع از نیاز های انسان باشد( با هندسه، 
فرم و رنگ های مشــخصی سنخیت دارد. اما رعایت این موارد به تنهایی نمی تواند ضامن 
تحقق نظام کالبدی مطابق با ســبک زندگی اســامی باشد. زیرا برای این مهم، عاوه بر 
توجه به همه نیاز های انســان و هندسه و فرم متناسب با آن نیاز ها، باید تعادل در توجه 
به نیاز ها در نظام کالبدی شــهر نیز ماحظه گردد. زیرا از منظر اسامی، زمانی حقیقت 
انســانیت آدمی به احســن وجه فعال می گردد که بین قوای مختلفِ وجودیِ وی، تعادل 
برقرار شــود؛ »معنای انســانیت به واقع کلمه، جز با تعدیل قوای مختلف و بردن هر کدام 
به راه میانه مشــروع، به دست بشر نمی آید و ملکه اعتدال قوی، همانی است که ما به نام 
اخاق فاضله انسانی چون حکمت و شجاعت و عفت می نامیم و همگی زیر کلمه عدالت 
جمع اند«. )طباطبایی، 1346: 146( پس لازمه تطبیق نظام کالبدی شهر بر سبک زندگی 
اسامی، اولاً توجه توأمان این نظام به همه مراتب نیاز های انسان و ثانیاً ایجاد تعادل در 
توجه به نیاز ها و برقراری عدالت در ارضای نیاز های مذکور است. به نحوی که با استناد به 
دو تعریف اصلیِ عدالت شــامل »اعطاء کل ذی حق حقه« و »وضع الشیء فی موضعه« اولاً 
حق هر نیازِ انسان با تعریف کاربری های متناسب با آن نیاز داده شود و ثانیاً هر کاربری ای 
در موضع و مکان متناســب با اقتضائات و ویژگی هایش در ساختار شهر مکان یابی شود؛ 
تحقــق این دو مهم، به معنای تحقق اصل عدالت در نظام کالبدی شــهر و بالتبع، تأمین 
شــرط اصلیِ تطبیق این نظام بر سبک زندگی اسامی است. در ادامه، طی سیر منطقیِ 

بند های ذیل، فرایند و کم و کیفِ تحققِ این مهم، تبیین می شود: 
ـ بند اول )قوا و نیاز های مختلف انســان(: از آنجا  که انسان، موجودی است مرکب از 
قوا و نفوس مختلف، در کلیت نظام کالبدی شــهر باید به همه این نفوس توجه شــود و 
بخشی از کالبد شهر، متناظر با نیاز های مادی انسان و نفوس متناظر با آن )نفوس نباتی 
و حیوانی( طراحی شود؛ همچنان که بخشی دیگر از کالبد شهر، باید پاسخگوی نیاز های 

معنوی انسان و نفوس متناظر با آن )نفوس عقانی و الهی( باشد.
ـ بند دوم )اولویت نیاز های معنوی بر مادی(: مطابق با معارف اسامی، نیاز های معنوی 
در مقایسه با نیاز های مادی، در مرتبه و اولویت بالاتری قرار دارند و در واقع ارزش نیاز های 
مادی به این اســت که مقدمه و بسترســاز تأمین بهتر نیاز های فرامادی و معنوی باشند 
زیرا نفوس متناظر با نیاز های معنوی )نفوس عقانی و الهی( در مقایسه با نفوس متناظر 
با نیاز های مادی )نفوس نباتی و حیوانی( در مرتبه بالاتری قرار دارند و دلیل شــرافت و 
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برتری انسان بر حیوان نیز در برخورداری از همین نفوس معنوی است؛ تا جایی که انسانی 
که فقط نفوس نباتی و حیوانی او فعال باشد و از معنویات بی بهره باشد، تفاوتی با حیوان 
ندارد و بلکه از آن پایین تر اســت: »اوُلئِکَ کَالنعــامِ بلَ هُم أضَل: آنها همانند چهارپایان 

هستند و بلکه گمراه ترند.« )سوره اعراف، آیه 179(
ـ بند ســوم )اولویت کاربری های مذهبی بر سایر کاربری ها(: به دلیل اصالت و برتری 
معنویات در مقایســه با مادیات، کالبد های متناظر با نیاز های معنوی انســان نیز در نظام 
کالبدی شــهر اســامی، باید در سلسله مراتب بالاتری در مقایســه با کالبد های متناظر 
با نیاز های مادی او مکان یابی شــوند. مطالعه ســیره معصومین)ع( شــواهد قابل توجهی را 
در این خصوص به دســت می دهد. برای مثال، چنین نقل شــده است که به هنگام توسعه 
مدینه النبی، پیامبر اکرم)ص( عرض راه مسجد را ده گز قرار داد و آنگاه فرمود که سایر راه ها 
را هفت گز عرض دهند. )عاملی، 1391: 107( در جای دیگری چنین نقل شده است که 
ایشــان ابتدا موقعیت مســجد را مشخص کردند و آنگاه خانه ها را گرداگرد آن طرح ریزی 
نمودند )عاملی، 1391: 183( که از این اســناد، چنین استنباط می شود که مسجد باید 
در سلســله مراتب بالاتری نســبت به سایر کاربری های شهری قرار گیرد و سایر عناصر و 
اجزای شهر باید حول مسجد سازماندهی شوند؛ زیرا صرفاً در این صورت است که عریض تر 
ساختنِ راه مسجد در مقایسه با سایر راه ها و یا احداث خانه ها به گرد مسجد، منطق موجهی 
می یابد. با همین استدلال و با استناد به قاعده فقهیِ تنقیح مناط1، چنین استنباط می شود 
که کاربری های متناظر با نیاز های معنوی باید در مقایسه با کاربری های متناظر با نیاز های 

مادی، موقعیت کانونی تر و سلسله مراتب بالاتری در نظام کالبدی شهر داشته باشند.
ـ بند چهارم )اولویت مسجد بر سایر کاربری های مذهبی(: طبق برخی متون دینی، در 
میان کاربری های مختلفی که متناظر با نیاز های معنوی هستند )اعم از مساجد، حسینیه ها، 
تکایا و غیره(، شــریف ترین و مهم ترین کاربری، مسجد است و بالتبع مهم ترین موقعیت 
باید به مســاجد اختصاص یابد. در روایتی از پیامبر اکرم)ص( به شرافت و برتری مسجد بر 
همه کاربری های دیگر شــهر تصریح شده است: أحََبُ البِْاَدِ إلِیَ الَلِ عَزَ وَ جَلَ مَسَاجِدُهَا: 
محبوب ترین جای شهر ها نزد خداوند، مساجد آنهاست. )ورام، 1410 هـ .ق، جلد1: 69( 
لذا مطابق با ســبک زندگی اسامی، مهم ترین موقعیت و کانون هر مجموعه شهری باید 
1. تنقيح مناط يعنی منقح کردن و پاک کردن ملاک و علت حکم سپس تعميم دادن آن و در اصطلاح 
فقهای شيعه يکی از شيوه های استنباط حکم است که در آن با اجتهاد، علت حکم تمييز داده می شود 
تا بتوان حکم را به تمام مواردی که علت در آنها وجود دارد، تعميم داد. )زرکشی، 1413ق: 255(

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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به مسجد آن اختصاص یابد زیرا اساساً مدار تکوین تمدن اسامی، دائر بر مسجد است و 
همه فعالیت های عمومی جامعه اســامی )اعم از عبادات جمعی، فعالیت های اجتماعی و 
فرهنگی و غیره( با محوریت مسجد شکل می گیرد. البته در شهر های خاص )نظیر کربا 
و نجف و مشهد و غیره( که حرم ائمه معصومین)ع( قرار دارد، این بقاع متبرکه بر مساجد 
شهر به لحاظ موقعیت مکانی، اولویت دارند که این مهم، ادله مبسوطی دارد که شرح آن، 

مقاله مستقلی را می طلبد.
ـ بند پنجم )اصل مســجد محوری در کلیت شهر و محلات آن(: از آنجا که دسترسی 
روزانه همه شــهروندان به یک مسجد واحد در شهر )به ویژه در شهر های بزرگ تر( میسر 
و بلکه مقدور نیســت، لذا باید شــهر به واحد ها و مناطق کوچک تری تقسیم شود که هر 
یک از آن مناطق، دارای مسجد مختص به خود باشد تا امر مراجعه شهروندان به مساجد 
)که در آیین اســام مورد تأکید ویژه است( تسهیل شود. به این ترتیب، هر شهر مساجد 
متعددی خواهد داشت که از خُرد مقیاس تا کان مقیاس را شامل می شود. مساجد محلی، 
کوچک ترین مساجد شهر هستند که در حالت کلی، صرفاً محل رجوع اهالی همان محله ای 
هســتند که در آن احداث شده اند. سپس در سلسله مراتب بالاتر، مساجد منطقه ای قرار 
دارند و در بالاترین سلسله مراتب شهری نیز مسجد جامع شهر است که محل مراجعه همه 
شــهروندان می باشد و در مراسمات خاص )نظیر اقامه نماز جمعه( باید به کل شهروندان 
ارائه خدمات نماید. براســاس حجم مراجعین به هر یک از این نوع مساجد، موقعیت آنها 
در نظام کالبدی شهر، مشخص می شود که با توجه به این مهم و همچنین بند های سوم و 
چهارم، چنین استنتاج می شود که مرکز هر محله باید مسجد آن محله باشد و مرکز چند 
محله )یک منطقه( بایستی مسجد آن منطقه باشد و مرکز شهر نیز باید مسجد جامع آن 
شهر باشد. تنها در این صورت است که گزاره های قبل )که درستی آنها با استناد به متون 
دینی اثبات شد(، قابلیت تحقق می یابند. به عاوه چنانچه مرکزیت شهر و محات آن به 
مســاجد اختصاص نیابد، نظام کالبدی آن شهر، نظام عادلانه ای نخواهد بود زیرا با توجه 
به تأکید بسیار اسام بر لزوم حضور متناوب شهروندان در مساجد و ارجحیت اقامه نماز 
به جماعت در مساجد، اگر مسجد در مرکز نباشد )چه در کلیت شهر و چه در محات و 
اجزای شهر( آنگاه شهروندان دسترسی عادلانه و متوازنی به مهم ترین کاربری شهر ندارند 
زیرا برخی از آنها به این کاربری، نزدیک تر و برخی دیگر از آن فاصله بیشــتری خواهند 
داشت که این از عدالت به دور است. برای مثال اگر مسجد محله در شمال محله احداث 
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شــود، ساکنان جنوب محله باید فاصله به مراتب بیشتری را برای رسیدن به مسجد طی 
نمایند که این از عدالت به دور است. البته بدیهی است که به دلیل محدودیت های نظام های 
کالبدی و هندسی، در هیچ نوع هندسه ای نمی توان عدالت را به طور تمام و کمال رعایت 
نمود. زیرا حتی در صورت مکان یابی مســجد در مرکز و کانون هندســیِ محله نیز برخی 
شهروندان که منزل آنها مجاور مسجد است فاصله کمتری را در مقایسه با دیگران برای 
رسیدن به مسجد طی می نمایند؛ لیکن در عین حال، نزدیک ترین حالت به تحقق عدالت، 
مکان یابی مســجد در مرکز محله است که در چنین شرایطی عدالت به صورت نسبی )در 
مقایســه با سایر موقعیت ها( لحاظ شده اســت. از این بند، اصل مهمی در نظام کالبدیِ 

شهر تحت عنوان »اصل مسجد محوری« استنتاج می شود.
ـ بند ششم )اولویت کاربری های عمومی بر کاربری های خصوصی(: با همان استدلالی که 
برای مرکزیت مسجد در محله و مرکزیت مسجد جامع در شهر ارائه شد، مرکزیتِ محله 
باید پس از مســجد )به عنوان مهم ترین کاربری( به ســایر کاربری های عمومی اختصاص 
یابد، زیرا پیشــگیری از قطب بندی شــهر و محات بر پایه معیار های مادی و مکان یابیِ 
مطلوب عناصر شهری از مصادیق رعایت عدالت و تعادل در طراحی محیط مصنوع است. 
)نقــی زاده، 1389: 17( برای مثال اگر کاربری های عمومی نظیر مدارس یا مراکز خرید 
محلی و غیره، به جای موقعیت مرکزی، در قطب های شــمالی یا جنوبی محله، مکان یابی 
شوند، آنگاه دسترسی شهروندان به این کاربری ها عادلانه نخواهد بود و برخی باید فاصله 
به مراتب بیشــتری را برای رسیدن به این کاربری های عمومی طی نمایند که این امر، با 

عدالت که از مهم ترین شاخصه های سبک زندگی اسامی است تطبیق ندارد.
ـ بند هفتم )حدود کالبدی محله(: طبق بند های قبل مشخص شد که هر شهر متشکل 
از تعدادی محله است که مرکز هر یک از آن محات باید به مسجد محله اختصاص یابد 
و در مجاورت آن مسجد نیز باید سایر کاربری های عمومی )در مقیاس محله( مکان یابی 
شوند. اما مسئله مهمی که در اینجا لازم است تبیین شود حدود کالبدیِ محله است؛ لازمه 
استنباط این مهم، تعمق بر دو سند دینی است. سند اول، روایتی است از پیامبر اکرم)ص(: 
دِ إلَِا فیِ مَسْــجِدِه : )در صورتِ نداشتن عذر موجه( برای همسایه  »لَا صَلَةَ لجَِارِ المَْسْــجِ
مسجد، نماز قبول نمی شود مگر در مسجد« )شیخ حر عاملی، 1409هـ . ق: 194( مشابه 
این روایت از امام علی)ع( نیز نقل شــده است. سند دوم، روایتی است از امام صادق)ع( که 
حدود همسایگی را مشخص نموده است: »قُلتُْ لهَُ جُعِلتُْ فدَِاکَ مَا حَدُ الجَْارِ قَالَ أرَْبعَِینَ  
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دَاراً مِنْ کُلِ جَانبِ : به امام صادق)ع( عرض کردم فدایت شــوم حدود همسایگی چیست؟ 
فرمود چهل خانه از هر طرف.« )ابن بابویه، 1403هـ .ق: 165( مشابه این روایت، احادیث 
متعدد دیگری نیز نقل شــده است که همگی بر عدد چهل برای تعیین حدود همسایگی 
تصریح کرده اند. البته در روایتی دیگر، در خصوص حدود همسایگی مسجد، چنین بیان 
شــده اســت که همسایه مسجد، هر کسی است که صدای اذان به گوش او برسد: »وَ مَنْ 
جَارُ المَْسْــجِدِ یاَ أمَِیرَ المُْؤْمِنِینَ فَقَالَ مَنْ سَــمِعَ النِدَاءَ: و چه کسی همسایه مسجد است 
ای امیرمؤمنان، پس فرمود کسی که ندا)ی اذان( را بشنود« )محدث نوری، 1408هـ .ق، 
جلد 3: 356( اما این روایت با روایت قبل قابل جمع است. زیرا در صدر اسام که شهر ها 
آلودگی  صوتی چندانی نداشتند، قاعدتاً ممانعتی برای شنیده شدن صدای اذان تا چهل 
خانه مجاور مسجد وجود نداشته است. لذا چنین استنباط می شود که حدود همسایگی 
مســجد، همان چهل خانه از هر طرف )أرَْبعَِینَ  دَاراً مِنْ کُلِ جَانبِ( اســت. پس مشخص 
شــد که اولاً مرکز هر محله مسجد آن است و ثانیاً با استناد به حدود همسایگیِ مسجد، 
هر محله شــامل چهل باب از اطراف مســجد محله در تمامی جهات اســت. زیرا در غیر 
این صورت، خانه هایی را می توان تصور نمود که از توصیه به حضور در مســجد، مستثنی 
شــده اند که این امر با تأکید ویژه اســام برای اقامه نماز در مساجد، تطبیق ندارد. برای 
مثال اگر حد یک محله، به جای چهل خانه، پنجاه خانه از اطراف مسجد محله باشد آنگاه 
ســاکنان ده خانه آخر به دلیل آنکه خارج از حدود همســایگی مسجد هستند، از توصیه 
اکید به اقامه نماز در مسجد مستثنی می باشند که این امر، با آموزه های اسامی و توصیه 
فراگیر به همه شهروندان برای اقامه نماز در مساجد، تطبیق ندارد. بر این اساس، حدود 
کالبدی محله برابر اســت با چهل خانه از اطراف مسجد محله. یعنی یک محله مطابق با 
سبک زندگی اسامی عبارت است از مسجد و ارسنی عمومی در مرکز و خانه هایی که از 

هر طرفِ مسجد تا چهل باب را شامل می شوند.
ـ بند هشــتم )اندازه شعاع محله(: با فرض آنکه عرض هر پاک مسکونی بین 15 تا 
20 متر باشــد، آنگاه مجموع عرض چهل خانه مســکونی برابر است با 600 تا 800 متر. 
دلیل آنکه حداقلِ عرض پاک های مسکونی 15 متر فرض شده است این است که لازمه 
تطبیق پاک های مســکونی با سبک زندگی اســامی، درونگرا بودنِ آنهاست؛ این ادعا 
طی مقاله ای علمی  پژوهشــی با موضوع درونگرایی در مســکن اسامی توسط نگارنده با 
اســتناد به ادبیات قرآنی و ارائه ادله متعدد، اثبات شــده است که شرح مبسوط ادله آن 
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در این مجال نمی گنجد؛ اما فارغ از لزوم درونگرایی در مســکن اسامی، ضرورت دیگری 
نیز برای بزرگ در نظر گرفتنِ عرض پاک های مسکونی در سبک زندگی اسامی وجود 
دارد که عبارت اســت از ارجحیتِ بزرگ بودن خانه از منظر اســامی. این مهم در برخی 
روایات مورد تصریح قرار گرفته اســت: »مِنْ سَعَادةَِ المَْرْءِ المُْسْلمِِ  المَْسْکَنُ  الوَْاسِع : بزرگی 
مســکن از سعادت مسلمان اســت.« )کلینی، 1407هـ .ق، جلد 6: 526( روشن است که 
برای تحقق چنین امری باید اولاً عرض و طول پاک، از اندازه مناسبی برخوردار باشد و 
ثانیاً باید بین طول و عرض، تناســب مطلوبی برقرار باشد )درخصوص لزوم تناسب طول 
و عرض می توان دو زمین هم اندازه که یکی 15*20 اســت و دیگری 50*6 اســت را با 
یکدیگر مقایسه نمود تا مشخص شود بزرگی مساحت در دومی، به دلیل عدم وجود تناسب 
هندسی مناسب میان طول و عرض، کمک چندانی به آسایش کاربر آن نخواهد کرد( لذا 
از آنجا که کاربســت الگوی درونگرا در پاک های با عرض کمتر از 15 متر، بسیار دشوار 
است، این عدد به عنوان حداقل عرض پاک های مسکونی، فرض شده است )در پاک با 
عرض 15 متر می توان 7 متر را در وسط پاک به حیاط اختصاص داد و دو طرف آن را 
نیــز بــه دو فضای با عرض 4 متر تخصیص داد که این نوع تخصیص فضا در عرض کمتر 
از 15 متر مقدور نمی باشــد زیرا عماً یکــی از وجوه مجاور حیاط و یا خود حیاط، فاقد 
عرض مطلوب خواهد شــد( اما عاوه بر عرض خانه ها باید عرض معابر و همچنین عرض 
پاک های عمومی و خدماتی را که در مرکز محله و مجاور مســجد می باشــند نیز لحاظ 
نمود تا اندازه شعاع محله به دست آید. برای این امر، حالت های مختلفی قابل تصور است 

که به برخی از آنها به شرح زیر اشاره می شود: 
حالت اول )حداکثر تعداد معابر(: در این حالت طبق تصویر 4، معابر بین خانه ها به صورت 

عمود بر شــعاع محله ترسیم می شــود و برای ایجاد دسترسی به همه خانه ها، بیشترین 
تعداد معبر لازم است. در چنین حالتی باید بین هر دو خانه مسکونی، یک معبر قرار گیرد 
)یعنی دو خانه و سپس یک معبر و در ادامه، مجدداً دو خانه و سپس یک معبر و به همین 
ترتیب تا چهل خانه( که نهایتاً تعداد معابر بین چهل خانه برابر خواهد شد با نوزده معبر. 
با فرض آنکه عرض هر معبر محلی ده متر باشــد، آنگاه مجموع عرض این معابر برابر 
اســت با 190 متر. برای محاسبه شعاع محله در این حالت باید سایر کاربری های موجود 
در مرکز محله )اعم از خود مسجد محله و کاربری های عمومی مجاور آن نظیر مدرسه و 
ابنیــه تجــاری و غیره( را نیز لحاظ نمود که با فرض آنکه مجموع عرض این کاربری های 

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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محلی، حدود صد متر باشــد، آنگاه 50 متر آن در شــعاع لحاظ می شــود )50 متر دیگر 
در نیمه دیگر محله واقع می شــود( لذا در چنین حالتی با فرض عمود بودن معابر میان 
خانه ها بر شعاع محله و ایجاد بیشترین تعداد معبر شعاع تقریبی محله برابر است با جمع 
سه عدد شامل: 600 تا 800 متر )معادل مجموع عرض چهل خانه هر یک به عرض 15 
تا 20 متر(، 190 متر )معادل مجموع عرض 19 معبر ده متری میان خانه ها( و 50 متر 

)معادل عرض نیمی از مسجد و ارسن محله(
لذا در این حالت شــعاع محله برابر اســت با: 840 تا 1040 متر = )600 تا 800( + 
)190( + )50( اما به نظر می رســد که چنین حالتی فقط با روایت مربوط به چهل خانه 
تطبیق دارد و با روایت دوم )شــنیده شــدن صدای اذان توسط همسایه مسجد( تطبیق 
ندارد. زیرا دراین حالت شــعاع محله می تواند تا بیش از یک کیلومتر ادامه یابد و مبرهن 
است که در شرایط صدر اسام و عدم وجود امکاناتی نظیر بلندگو، صدای اذان در حالت 
معمول نمی توانســت در فاصله یک کیلومتری شنیده شود. به عاوه در شرایط معاصر نیز 
با وجود ساختمان های بلندی که برای صدای اذان، همچون مانع صوتی هستند، احتمال 
عدم انتشــار صدای اذان تا شعاع بیش از یک کیلومتری کاماً محتمل است. لذا این نوع 
ساختار و چیدمان فضای باز و بسته )که حاصل حداکثر تعداد معبر است( ساختاری است 

که با حدود همسایگی در محله مطابق با سبک زندگی اسامی تطبیق ندارد.

تصویر 4: شعاع تقریبی یک محله به مرکزیت مسجد با حداکثر تعداد معابر بین خانه ها؛ نرسیدن 
صدای اذان به انتهای محله به دلیل شعاعِ تا بیش از یک کیلومتریِ آن در چنین حالتی کاملًا 

محتمل است. )مأخذ: نگارنده(
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حالت دوم )حداقل تعداد معابر(: در این حالت طبق تصویر 5، معابر بین خانه ها به صورت 

موازی با شعاع محله ترسیم می شود و لذا برای ایجاد دسترسی به خانه ها، کمترین تعداد 
معبر لازم اســت. زیرا در این حالت همه پاک ها )از شــماره 1 تا 40( به صورت مجاور و 
دیوار به دیوار یکدیگر می باشند و دسترسی همگی آنها از معبری واحد که موازی با شعاع 
محله است و در ضلع فوقانی یا تحتانی آنها قرار دارد، تأمین می شود. در این حالت با فرض 
اعداد قبل )یعنی عرض 15 الی 20 متری برای هر پاک و عرض 50 متری برای نیمی از 
ارسن محله(، شعاع محله برابر است با: 650 تا 850 متر = )600 تا 800( + )50( به نظر 
می رسد این حالت با توجه به میانگینِ شعاعِ حدوداً هفتصد متری محله، با هر دو روایت 
ذکر شــده )مبنی بر همسایگی تا چهل خانه و شنیده شدن صدای اذان توسط همسایه 
مســجد( تطبیق دارد. به عاوه، تحقیقات علمی معاصر نیز حدود چنین اندازه ای را برای 
شــعاع یک محله پیاده مدار، قابل قبول می دانند که در این خصوص می توان به تحقیقات 
متعددی از جمله رســاله دکتری باقری با عنوان »فضا های عمومی محله و ارتقاء فعالیت 
فیزیکی: پیاده روی سامت محور در فضا های مسکونی« و یا مقاله زمانی و شمس با موضوع 
ضرورت اتخاذ رویکرد محله مبنا استناد نمود. )باقری، 1387 و زمانی و شمس، 1393(

تصویر 5: شعاع تقریبی یک محله به مرکزیت مسجد با حداقل تعداد معابر بین خانه ها مطابق 
با سبک زندگی اسلامی؛ رسیدن صدای اذان به انتهای چنین محله ای به دلیل شعاع محدود آن 

کاملًا محتمل است. )مأخذ: نگارنده(

در ســایر حالت ها )با توجه به تعداد معابر بین پاک های مسکونی(، شعاع محله برابر 
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است با عددی بین اعداد حاصل از دو حالت فوق )حالت های حداکثر و حداقل تعداد معابر( 
و لــذا بــا توجه به تعداد معابر بین خانه ها و همچنین عرض هر خانه )که طبق توضیحات 
قبل، عددی بین 15 الی 20 متر فرض شــد(، شــعاع در ســایر حالات بین دو عدد 650 
متر )به عنوان حداقل شــعاع( و 1040 متر )به عنوان حداکثر شــعاع( برآورد می شود. اما 
به نظر می رســد هر چه به حالت اول )یعنی حداکثر تعداد معبر و حداکثر شــعاع( نزدیک 
شــویم، عاوه بر تضعیف امکان پیاده مداری برای اقشــار مختلف در محله، امکان شنیده 
شــدن صدای اذان توســط خانه های دورتر )خانه چهلم و خانه های نزدیک به آن( به طرز 
قابل توجهی تضعیف می شود )زیرا همان طور که اشاره شد، در شرایط معمول، بعید است 
که صدای اذان به ویژه بدون اســتفاده از وسایل صوتی تا برُد بیش از یک کیلومتر شنیده 
شــود( و لذا از بین حالت های قابل تصور، به نظر می رسد گزینه ای که بیشترین تطبیق با 
هر دو روایت فوق الذکر را دارد، حالت دوم )حداقل تعداد معابر( است. به عاوه، این گزینه 
به لحاظ امنیت نیز )که طبق ادعیه حضرت ابراهیم برای شــهر مکه و تصریح قرآن کریم، 
از مهم ترین شاخص ها در سبک زندگی اسامی است( شرایط مطلوب تری را برای ساکنان 
آنها به وجود می آورد زیرا به دلیل حداقلِ تعداد معابر، محله با نفوذپذیری کمتری مواجه 
می شود و آمد و شد افراد غریبه به داخل بافت های مسکونیِ زیرمجموعه محله، به حداقل 
می رســد که این امر، منتج به ارتقاء امنیت این بافت ها می شــود. با توجه به توضیحات 
فوق، چنین استنتاج می شود که محله اسامی، محله ای است با حدود شعاع مشخص و با 

مرکزیت مسجد محله. )تصویر 6(

تصویر 6: نمونه ای از نظام کالبدی یک محله اسلامی )پورجعفر و پورجعفر، 1391: 23(



217

ـ بند نهم )مســاحت و جمعیت محله(: مطابق محاسبات و استدلال های ارائه شده در 
بند های قبل، شــعاع مطلوب برای محله به صورت تقریبی، عددی بین 650 تا 850 متر 
است که در ادامه، برای سهولت محاسبات، عدد 750 به عنوان میانگین این اعداد منظور 
می شود. بر این اساس مساحت تقریبی چنین محله ای برابر است با )1766250 مترمربع 
= 3/14 * 750 * 750(، یعنی حدود 176 هکتار. اگر طبق استاندارد های موجود، حدود 
نیمی از این مساحت به ابنیه مسکونی اختصاص یابد )و نیم دیگر به معابر و فضا های سبز 
و ســایر کاربری های عمومی تخصیص یابد( آنگاه مســاحت پاک های مسکونی یا سطح 
اشغال آنها در چنین محله ای برابر خواهد بود با 883125 مترمربع. از سوی دیگر، چنانچه 
طبق فرض قبل، طول و عرض هر پاک مسکونی بین 15 الی 20 متر باشد مساحت هر 
خانه عددی بین 225 متر تا 400 مترمربع خواهد شد که برای سهولت محاسبات، عدد 
312 به عنوان میانگین تقریبی این دو عدد، به عنوان متوسط مساحت یک پاک مسکونی 
در نظر گرفته می شــود. به این ترتیب، میانگین سطح اشغال ابنیه مسکونی در یک محله 
و میانگین مســاحت یک پاک مسکونی را می توان به ترتیب 883125 مترمربع و 312 
مترمربع فرض نمود. از تقسیم این دو بر یکدیگر، تعداد تقریبی پاک های مسکونی یک 
محله به دست می آید که عبارت است از 2830 خانه. لازم به ذکر است که طبق مطالعات 
تاریخی، این تعداد خانه در برخی محله های پررونق تمدن اسامی، مسبوق به سابقه بوده 
است. برای مثال در برخی دوره های تاریخی، تعداد خانه های موجود در محله عباس آباد 
اصفهان بیش از دو هزار خانه گزارش شــده اســت و یا گزارش فارس نامه ناصری حاکی 
از وجود بیش از هزار خانه در محله درب شــاهزاده شیراز بوده است. )ضیاء توانا، 1370: 
177( همچنین باید توجه نمود که مطابق با سبک زندگی اسامی، اغلب قریب به اتفاق 
خانه ها و پاک های مســکونی باید به صورت یک طبقه در نظر گرفته شــود، زیرا در غیر 
این صورت، توسعه عمودی منجر به تعارض با بسیاری از شاخصه های اسامی نظیر عدم 
اشِــراف بصری به همسایه، بهره مندی همسایگان از نور و تهویه مناسب و غیره می شود. 
)نگارنده، طی مقاله پژوهشیِ دیگری، ادله فقهیِ لزوم اجتناب از توسعه عمودی در شهر 
اســامی را به طور مبسوط و با استناد به متون دینی بیان نموده است( بر این اساس، اگر 
میانگین تعداد اعضای یک خانواده )شامل همه خانواده ها اعم از خانواده های کم جمعیتِ 
دو نفــره  و خانواده های پرجمعیت با فرزندان زیاد( چهار نفر در نظر گرفته شــود، آنگاه 

جمعیت تقریبی چنین محله ای برابر است با: 11320 نفر = 4 *2830
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ـ بند دهم )حداکثر اندازه و جمعیت شهر اسلامی(1: طبق برخی روایات فقهیِ مربوط 
به مسجد جامع، حداکثر شعاع شهر مطابق با سبک زندگی اسامی را می توان استنباط 
نمــود. روایــت اول را زراره بن أعین از امام محمدباقر)ع( نقل می کند: »خداوند از جمعه تا 
جمعه دیگر، سی وپنج نماز بر مردم واجب کرده است، یکی از آن نماز ها نماز جمعه است 
که باید به جماعت گزارده شــود و آن را از نهُ کس برداشــته اســت: کودک، پیر، دیوانه، 
مسافر، بنده، زن، مریض، نابینا و کسی که در دو فرسخی نماز جمعه باشد.« 2 )ابن بابویه، 
1413هـ .ق: 409( روایت دوم نیز از امام باقر)ع( نقل شــده اســت: »نماز جمعه بر کسی 
که تا دو فرســخی آن قرار دارد، واجب اســت.« 3 )شیخ حر عاملی، 1409هـ .ق، جلد 7: 
309( همان طور که ماحظه می شــود، در این دو روایت، وجوب حضور در نماز جمعه تا 
دو فرســخیِ مکانِ اقامه این نماز یعنی مســجد جامع شهر اعام شده است و کسانی که 
در فواصل دورتر از دو فرســخ اقامت داشته باشند، شرعاً موظف به حضور در نماز جمعه 
نیستند. البته درخصوص وجوب نماز جمعه در دوران غیبت، میان فقها اجماع نظر وجود 
ندارد و اغلب، این امر را مســتحب می دانند. لیکن طرح ارائه شــده در این مقاله، ناظر بر 
شرایط خاص و محدود و احکام مترتب بر آن نظیر دوران غیبت نیست. به عاوه چنانچه 
وجوب نماز جمعه در دوران غیبت را نیز نپذیریم و این مهم را صرفاً امری مستحب بدانیم 
نیز تفاوت چندانی در بحث ایجاد نخواهد شد. زیرا استحباب یک امر به معنای مطلوبیت 
آن از منظر شارع مقدس است و لذا می توان این مطلوبیت را به عنوان پایه ای برای بحث 
و تحلیل پیرامون آرمانشــهر اسامی و کلیت ساختار کالبدی آن قرار داد. بر این اساس، 
حداکثر اندازه مطلوب برای قطر شــهر اسامی، چهار فرســخ )معادل 12 میل و تقریباً 
معادل با 22 کیلومتر( می باشد که گزاره های سلسله وارِ زیر، این مدعا را اثبات می نماید: 
ـ الف: مسجد جامع هر شهر )به عنوان مکان اقامه نماز جمعه در آن شهر(، باید واحد 
باشــد که موقعیت ایده آل برای این مسجد، کانون هندسی شهر است که در کتب فقهی 

1. شرح تفصيلی حداکثر اندازه و ابعاد شهر اسلامی و همچنين نمونه های عينی ساخته شده در تمدن 
اســلامی قبلًا در مقاله نگارنده با عنوان »اندازه مطلوب شــهر و حومه از منظر فقه شيعی« در شماره 
43 مجله علمی پژوهشی مديريت شهری منتشر شده است که علاقه مندان جهت آشنايی با جنبه های 

بيشتری از احاديث مرتبط با اين موضوع می توانند به مقاله مذکور مراجعه نمايند.
2. إنِمََا فَرَضَ الَلُ عَزَ وَ جَلَ عَلَی الناَسِ منَِ الْجُمُعَةِ إلِیَ الْجُمُعَةِ خَمْســاً وَ ثلََاثيِنَ صَلَا منِهَْا صَلَا وَاحِدَ 
فَرَضَهَا الَلُ عَزَ وَ جَلَ فیِ وَ هِیَ وَ وَضَعَهَا عَنْ عَنِ الصَغيِرِ وَ الکَْبيِرِ وَ المَْجْنوُنِ وَ المُْسَــافرِِ وَ العَْبدِْ وَ 

المَْرْأِ وَ المَْرِيضِ  وَ الَْعْمَی وَ مَنْ کَانَ عَلَی رَأسِْ فَرْسَخَينْ
3. تجَِبُ  عَلَی  کُلِ مَنْ  کَانَ  منِهَْا عَلَی  فَرْسَخَينْ
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و همچنین برخی پژوهش های مرتبط، ادله این مهم به تفصیل بیان شده است. )رئیسی، 
)7-16 :1395

ـ ب: عموم شــهروندان و افراد ساکن در شــهر )به جز استثنائاتی که در روایات قبل 
ذکر شــد( موظف به حضور در نماز جمعه هستند. ســوره جمعه در این خصوص چنین 
می فرماید: »هان ای کسانی که ایمان آوردید هنگامی که در روز جمعه برای نماز جمعه 
اذان داده می شــود به سوی ذکر خدا بشــتابید و داد و ستد را ر ها کنید، این اگر بفهمید 
برای شــما بهتر اســت.« 1 )سوره جمعه، آیه 9( همان طور که ماحظه می شود طبق این 
آیه، همه مؤمنین موظف اند در زمان نماز جمعه، به ســوی این نماز بشتابند که برای آن، 
فضیلت بسیار نقل شده است. امام علی)ع( درخصوص فضیلت این نماز چنین می فرمایند: 
»در روز جمعه سفر مکن تا نماز جمعه را بگزاری، مگر سفری باشد که در آن روی به خدا 
داری، یا چاره ای دیگر جز رفتن به آن سفر را نداری.« )سیدرضی، 1415هـ .ق( ایشان در 
روایتی دیگر چنین می فرمایند: »من برای شش نفر نزد خداوند ضمانت بهشت می نمایم، 
یکی از آنان کســی است که به ســوی نماز جمعه برود و در راه بمیرد، آنگاه بهشت برای 

اوست.« )شیخ حر عاملی، 1409هـ .ق، جلد 5: 11(
ـ پ: با توجه به فضیلت و اهمیت بســیار زیاد این نماز، به دور از حکمت الهی اســت 
که برای چنین عبادت با فضیلتی، مردم شــهر به دو دسته تقسیم شوند و عده ای توصیه 
به آن شوند و برخی دیگر خیر )امری که در صورت بزرگ تر شدنِ شعاع شهر از دو فرسخ 
اتفاق می افتد زیرا در چنین شــرایطی فقط افرادی ملزم به درک این فضیلت هستند که 
در کمتر از دو فرســخیِ نماز باشند( ضمن آنکه از ســیاق آیه فوق الذکر )آیه نهم سوره 
جمعه( چنین برمی آید که مخاطب آیه، عموم شهروندان اند و به عبارت دیگر، مخاطب این 
آیه، عام اســت و نه خاص. زیرا اگر مخاطب آیه خاص بود باید در متن آیه، تخصیص یا 
قید خاصی بیان می شد که چنین نشده است. اما اگر شعاع شهر بیش از دو فرسخ باشد، 
عماً به معنای آن است که مخاطب این آیه عام نیست زیرا در چنین شرایطی، فقط افراد 
خاصی مخاطب آیه قرار گرفته اند که در فاصله کمتر از دو فرسخی مسجد جامع باشند. 
به بیان دیگر، اگر شعاع شهر بیش از دو فرسخ باشد، برخی از شهروندان، سعادتِ مخاطب 
قرار گرفتن از طرف آیه نهم ســوره جمعه را از دست می دهند و بدیهی است که این امر 

1. ياَ أيَهَُا الذَِينَ آمَنوُا إذَِا نوُدیِ لِلصَلَةِ منِ يوَْمِ الْجُمُعَةِ فَاسْعَوْا إلِیَ ذکِْرِ الَلِ وَذَرُوا البْيَعَْ ذَلکُِمْ خَيرٌْ لکَُمْ 
إنِ کُنتمُْ تعَْلَمُونَ

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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)به ویژه با توجه به فضیلت بسیار نماز جمعه( بر خاف حکمت الهی است.
با توجه به گزاره های سه گانه فوق، حداکثر شعاع شهر مطابق با سبک زندگی اسامی 
برابر اســت با دو فرســخ )حدود 11 کیلومتر( و بالتبع، حداکثرِ مســاحت چنین شهری 
برابر اســت با 379940000 مترمربع )حدود 37994 هکتار( با این پیش فرض که %70 
مســاحت شهر به محات مسکونی اختصاص یابد )و سایر کاربری های فرامحلی نیز %30 
مساحت شهر را تشکیل دهند(، آنگاه مساحت محات مسکونی چنین شهری برابر است 
با 265958000 مترمربع = 70% * 379940000. از ســوی دیگر طبق محاســبات بند 
قبل )بند نهم(، مســاحت تقریبی یک محله برابر است با 1766250 مترمربع. از تقسیم 
این دو عدد بر یکدیگر، حداکثرِ تعداد محات یک شهر به دست می آید که به طور تقریبی 
برابر اســت با 150 محله؛ اگر مطابق محاسبات بند های قبل، جمعیت هر محله 11320 
نفر باشــد، آنگاه می توان تخمین زد که حداکثرِ جمعیت شــهر می تواند 1698000 نفر 
باشــد و بالتبع، تراکم ناخالص مســکونیِ چنین شهری برابر است با 45 نفر در هکتار. به 
بیان دیگر، چنین اســتنتاج می شود که شهری که جمعیت و تراکمی بیش از این داشته 
باشد )نظیر برخی کان شهر های معاصر ایران(، به لحاظ تراکم جمعیت، تطابق لازم را با 

سبک زندگی اسامی ندارد.

5. نتیجه گیری
باتوجه به مجموع تحلیل های ارائه شــده در این مقاله، نظام کالبدیِ کلی شهر مطابق با 
ســبک زندگی اسامی در تصویر 7 ارائه شده است. این نظام، ساختاری اولیه متشکل از 
16 محله و چهار منطقه شــهری است )هر منطقه شــامل چهار محله است( که قابلیت 
بسط و قبض دارد. یعنی می توان با افزودن محات و یا کاستن از آنها بر شعاع شهر افزود 
یا از آن کاســت. همان طور که در این تصویر مشخص شده است، مرکز این نظام عبارت 
است از مسجد جامع و ابنیه عمومی و ارسن شهریِ مجاور آن. در این نظام، قاعده مسجد 
محوری عاوه بر کلیت، در اجزای شــهر )شامل مناطق و محات( نیز تکرار شده است و 
مرکز هر محله یا منطقه، مسجد آن است. زیرا مسجد به عنوان کانونِ رشد شهر در نظام 
کالبدی مطابق با سبک زندگی اسامی است و حیات اجتماعی، سیاسی و حتی اقتصادی 
شــهر به آن وابسته است؛ به نحوی که در بسیاری از شهر های تمدن اسامی، سایر ابنیه 
مهم عمومی نظیر مدرســه و بازار در مجاورت مســجد و با محوریتِ آن شکل می گرفته 
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است و کانون اغلب حرکت های اجتماعی و سیاسی و غیره مساجد بوده  است. لذا حیات 
شــهر )چه حیات کالبدی و چه حیات معنوی و ماهوی( در سبک زندگی اسامی کاماً 

متأثر از مسجد است.
نکته حائز توجه درخصوص طرح مذکور این است که این طرح صرفاً ساختاری کلی 
و اولیه برای شهر را ارائه نموده است و قطعاً برای محیط های متفاوت )اعم از تفاوت های 
اقلیمی و جغرافیایی و غیره( باید با شرایط خاص آن محیط تطبیق یابد. برای مثال اجرای 
این طرح در دشتی هموار با اجرای آن در منطقه ای کوهستانی تمایز جدی دارد و یا ممکن 
است به دلیل محدودیت های طبیعی، امکان توسعه شهر به صورت مدور و متوازن، مقدور 
نباشد. لذا باید در هر منطقه، تغییراتی را متناسب با آن منطقه در این طرح ایجاد کرد تا 
قابلیت کاربردی پیدا کند. چراکه اساساً تکرار عینیِ یک طرح ثابت و واحد، بدون ایجاد 
هیج نوع تغییر متناسب با مناطق مختلف، نه شدنی است و نه معقول و نه حتی مشروع 
)زیرا عقل و شــرع، هر دو، لحاظ کردن شرایط اعتباری و زمانی و مکانی را در نمونه ها و 

احکام موردی و مصداقی، تأیید می نمایند و بلکه لازم می دانند(

تصویر 7: طرح کلی برای کلیت نظام کالبدیِ شهر مطابق با سبک زندگی اسلامی براساس قاعده 
مسجدمحوری )محوریت مسجد در کلیت و اجزای ساختاریِ شهر در این طرح مشهود است(

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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پس همان طور که ذیل این طرح اشــاره شده است، این طرح صرفاً کلیتی ساختاری 
برای شــهر اسامی را ارائه نموده است که اجرای آن نیازمند ماحظه شرایطِ بستر اجرا 
و در صــورت لزوم، ایجاد برخی تغییرات در طرح اســت. لیکن این تغییرات نباید منجر 
به مخدوش شــدن قاعده مســجدمحوری، به عنوان قاعده اصلی و ماهوی این طرح شود. 
همان طور که اشاره شد این طرح جهت تطبیق با سبک زندگی اسامی می تواند حداکثر 
تا قطر 22 کیلومتر، جمعیت تقریبی یک میلیون و هفتصد هزار نفر و تعداد 150 محله 
بسط یابد و هرچه شهر به لحاظ وسعت و یا جمعیت از حدود فوق، فراتر رود از مدار سبک 
زندگی اسامی فاصله بیشتری می گیرد. )البته این اعداد، بیانگر سقف جمعیت و وسعت 
است و شهر می تواند با جمعیت و وسعت به مراتب کمتر، مطابق طرح فوق اجرا شود و با 
الزامات سبک زندگی اسامی نیز همسو باشد( براساس مطالب فوق، طی جدول 1، اهم 
شاخصه های عددی شهر مطابق با سبک زندگی اسامی، به صورت تقریبی ارائه شده است.

جدول 1: کلیتی اجمالی از شاخصه های عددی شهر مطابق با سبک زندگی اسلامی )کلیه اعداد 
جدول فوق به صورت تقریبی است(

شاخصه های عددی شهر )به صورت تقریبی(

2830 خانهحداکثر تعداد پاک های مسکونی هر محله

11320 نفرحداکثر جمعیت محله

850 مترحداکثر شعاع محله

176 هکتارحداکثر مساحت محله

150 محلهحداکثر تعداد محله در شهر

11 کیلومترحداکثر شعاع شهر

38000 هکتارحداکثر مساحت شهر

1700000 نفرحداکثر جمعیت شهر )با پیش فرضِ اختصاص 70% از مساحت شهر به محات مسکونی(

45 نفر در هکتارحداکثر تراکم ناخالص مسکونی

همان طور که در جدول فوق تصریح شــده اســت، جمعیت شــهر با این پیش فرض 
محاســبه شده است که 70% مساحت شــهر به محات مسکونی اختصاص یافته باشد و 
در صورت تغییر این درصد، جمعیت شــهر نیز تغییر خواهد کرد. مثاً در شــهر هایی که 
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درصد کمتری به محات مســکونی اختصاص داده می شود )مثاً شهر های صنعتی( اگر 
فرض شــود که 30% شهر به محات مســکونی اختصاص یابد، مساحت مجموع محات 
مسکونیِ چنین شهری برابر می شود با: 113982000 مترمربع = 379940000 * %30 . 
به این ترتیب و ازآنجایی که طبق محاسبات انجام شده، مساحت هر محله می تواند حداکثر 
1766250 مترمربع باشــد، تعداد تقریبی محات مســکونی چنین شهری برابر می شود 
با 65 محله. اگر طبق محاســبات ارائه شده، حداکثرِ جمعیت هر محله 11320 نفر باشد، 
آنگاه جمعیت مستقرِ چنین شهری برابر خواهد شد با 730517 نفر. گرچه ممکن است 
جمعیت روز و شــب چنین شــهری )به دلیل صنعتی بودن(، یکسان نباشد و برخی افراد 
که محل سکونت شــان در شهر های مجاور است، طی روز برای کار به چنین شهری وارد 
شــوند. البته از برخی روایات، این طور اســتنباط می شود که چنین سبکی از زندگی که 
مبتنی بر تفکیک محل کار و ســایر وجوه زندگی است، از منظر اسامی مطلوبیت ندارد 
و مطابق با سبک زندگی اسامی، بهتر است محل سکونت و کار فرد، شهر واحدی باشد؛ 
اما در شــرایط زندگیِ معاصر ممکن اســت برای همه افراد چنین امکانی فراهم نباشد و 
به دلیل تعارض منافع، فرد مجبور شــود برای کار به شهر و منطقه دیگری مراجعه نماید 
که برنامه ریزی برای اجتناب از این نوع زندگی، در مرحله اول، وظیفه زمامداران و بخش 
حاکمیت هر جامعه ای است تا ضمن بهره مندی صحیح از دانش آمایش سرزمین و توزیع 
متناسب خدمات، امکانات و صنایع در پهنه کشور، امکان کسب و کار برای همه افراد در 

محل سکونت شان را فراهم آورند.
در پایان، لازم اســت به ســه نکته مهم اشاره شود: اولاً برخی استنباط های ارائه شده 
در این مقاله مبتنی بر اســتاندارد ها و پیش فرض هایی است که پیرامون این استاندارد ها، 
اتفاق نظر و اجماعی میان متخصصین وجود ندارد )نظیر نسبت مساحت اراضی مسکونی 
به مساحت کل شهر و یا میزان اختصاص مساحت شهر به محات مسکونی و غیره( برای 
مثال در خصوص نسبت اراضی مسکونی به کل اراضی شهر، اعدادی را از حدود 40 تا 60 
درصد در مراجع مختلف می توان مشــاهده نمود که البته همین تفاوت ها نیز در شرایط 
اقلیمی و جغرافیایی مختلف، مضاعف خواهد شد. زیرا برای مثال، بافت های مسکونی در 
شــهر های اقلیم گرم و خشک در مقایسه با اقلیم معتدل، فشرده تر هستند که این امر بر 
نســبت اراضی مسکونی به اراضی کل شهر تأثیر گذار است. لذا بسط نتایج حاصل از این 
پژوهش به مصادیق عینیِ مختلف، الزاماً نیازمند ماحظه شــرایط اقلیمی، جغرافیایی و 

تحليلی بر کليت نظام کالبدی شهر و ...
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اعتباریِ مختلف آنها می باشــد و برخی پیش فرض های مقاله )نظیر نســبت 50 درصدی 
اراضی مســکونی به مساحت شهر(، با توجه به شرایط اعتباری و مصداقیِ مختلف، قابل 
تجدیدنظر است که البته این تجدیدنظر باید ضابطه مند و روشمند و مبتنی بر یافته های 
علمــی )اعم از علوم جغرافیایی و اقلیمی و غیره( باشــد. اما به رغم امکان تجدیدنظر در 
پیش فرض ها )به تناســب با شــرایط اقلیمی و اعتباری مختلف(، روش و نحوه استنباط 
اعداد و ارقام در این پژوهش، قابل بسط به مصادیق مختلف است و در هر یک از مصادیق 
مختلف، می توان با ارائه پیش فرض های متناسب با شرایط اقلیمی و اعتباریِ آن مصداق، 
از روش و مراحل و استدلال های منطقیِ ذکرشده در این مقاله برای استنتاج شاخصه های 

عددیِ متناسب با آن مصداق بهره برد.
ثانیاً ممکن اســت این نقد به ذهن مخاطبان گرامی وارد شــود که شهر های جدید، 
متناســب با حرکت خودرو طراحی می شود و آموزه های اسامی درخصوص شاخصه های 
عددیِ شهر که متناسب با شهر های پیاده محور بوده است، قابل بسط به شهر های معاصر 
نمی باشــد. این اما نقد چندان وارد نیســت، زیرا متخصصین متعددی در تحقیقات اخیر 
اثبات نموده اند که در شــهر های معاصر نیز در میان دوگانه پیاده و ســواره، اولویت باید 
به پیاده اختصاص یابد و شــهر های پیاده مدار، به مراتب بیش از شهر های ماشین مدار از 
توانایی تحقق کیفیت های انسانی برخوردارند. لذا فارغ از متون دینی، مطابق با یافته های 
علمی جدید نیز باید در تبیین کلیت نظام کالبدی شــهر، اصالت و اولویت را به انسان و 

حرکت پیاده داد و نه ماشین و حرکت سواره. 
ثالثاً این پژوهش )درخصوص شاخصه های عددی شهر اعم از وسعت و جمعیت و غیره 
با استناد به متون دست اول دینی( در نوع خود، برای اولین بار ارائه شده است و به همین 
دلیل قطعاً خالی از نقد و نقصان نیست. اما نگارنده امیدوار است انتشار این پژوهش، گامی 
رو به جلو برای پیش برد پژوهش های مشابه با محوریت متون دست اول دینی باشد و این 
متون غنی، بیش از پیش مورد توجه پژوهشگران عرصه معماری و شهرسازی قرار گیرد.
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معرفی و ارزیابی نظریه 
مطالعات فرافرهنگی هافستد

مطالعات فرافرهنگي هافســتد به عنوان يکي از پرکاربردترين نظريه ها و مطالعات در 
زمينه فرهنگ ملي شناخته شده است و تاکنون مقالات و پژوهش هاي متعددي براساس 
آن شــکل گرفته اند. اما اکثر پژوهش هايي که از نظريه هافستد استفاده مي کنند، از ابعاد، 
نقص ها، محدوديت ها، زمينه و شــرايط به کارگيري خاص و انتقادات واردشــده به اين 

نظريه، شناخت کافی ندارند.
در اين مقاله ابتدا به مرور نظريه هافستد در مورد مطالعات فرافرهنگي پرداخته خواهد 
شد، سپس اين نظريه با مطالعه گلاب که يکي از تحقيقات شناخته شده در حوزه فرهنگ 
ملي اســت مقايسه مي گردد. نهايتاً با اســتفاده از ادبيات موجود، انتقادات وارد به نظريه 
هافســتد مورد بحث قرار مي گيرد. ســپس اين نظريه به صورت ساخت يافته تر براساس 
معيارهاي کلي، تفصيلي و مطلوبيت نظريه واکاوي مي شود. مطابق نتايج تحقيق، انتقاداتي 
ماننــد عدم تعميم پذيري، غفلت از ابعاد مختلف فرهنگي، ناديده گرفتن خرده فرهنگ ها 

و ... به اين نظريه وارد است.
 واژگان کلیدی: 

مطالعات فرافرهنگی هافســتد، نظريه فرافرهنگی هافســتد، نقد نظريه هافستد، فرهنگ 
ملی، مطالعات فرهنگی

یعقوب مهارتی )نویسنده مسئول(
استاديار گروه مديريت دانشگاه فردوسی مشهد
maharati@um.ac.ir

مهدی دادخواه
دانشجوی دکتری مديريت، دانشکده علوم اداری و اقتصاد، دانشگاه فردوسی مشهد
mehdidadkhah@mail.um.ac.ir



200

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

1. مقدمه
در مطالعات هافستد، فرهنگ به صورت مجموعه ای متمایز از هویت، ارزش ها و عرف در یک 
جامعه در نظر گرفته شــده است. به عبارت دیگر کشورها و جوامع به دلایل فرهنگ شان با 
یکدیگر تفاوت دارند که این تفاوت ها در هویت، ارزش ها و عرف آن جامعه خلاصه می گردد. 
هویت معمولاً ریشه در زبان و اعتقادات جامعه داشته و قابل مشاهده است. ارزش ها ضمنی 
و غیر قابل مشــاهده اند و به ذهن افراد باز می گردند. عــرف نیز متأثر از قوانین و مقررات 
موجود در جامعه است. )هافستد و دیگران، 2010( هافستد فرهنگ را به عنوان برنامه ریزی 
ذهنــی جمعی تعریف می کند که یک گروه یا گروهی از افراد را از یکدیگر متمایز می کند. 
)هافستد، 1984( در مورد تأثیر فرهنگ در عملکرد سازمانی و بررسی نقش فرهنگ ملی 
در این زمینه تحقیقات متعددی صورت گرفته است. همچنین پژوهش های فراوانی وجود 
دارند که مبحث فرهنگ به خصوص فرهنگ سازمانی را مورد واکاوی و بررسی قرار داده اند. 
پرداختن به موارد اشاره شده از حوصله این نوشتار خارج است و در ادبیات موضوع در این 
زمینه مطالب فراوانی قابل دسترســی است. آنچه این نوشتار متمرکز بر آن است، ارزیابی 
نظریه فرافرهنگی هافســتد اســت که عموماً در منابع موجود از آن به عنوان نقد نظریه یاد 
می شود. نقد نظریه را می توان به عنوان راهی برای شناخت و آشنایی با ابعاد نظریه به منظور 
اســتفاده آگاهانه تر از آن در نظر گرفت. این نوشــتار در صدد است تا ضمن معرفی نظریه 
هافســتد، انتقاداتی را که به این نظریه وارد است، با استناد به ادبیات موجود مطرح نماید 
و بدین ســبب بینش لازم برای به کارگیری این نظریه را فراهم سازد. با جستجو در ادبیات 
موجود می توان به نقد انواع نظریات دسترسی یافت که اصولاً با نام »Review« در مجلات 
منتشر می شوند و همواره مورد توجه اند. به طور کلی می توان گفت نظریاتی که بیشتر مورد 
توجه هستند بیشتر ممکن است مورد نقد و واکاوی قرار گیرند. از آنجایی که نظریه مطالعات 
فرافرهنگی هافســتد یکی از پرکاربردترین نظریه ها در زمینه فرهنگ ملی است و تاکنون 
مورد اســتناد فراوان بوده است )به پیوست 1 مراجعه شود(، در این مقاله این نظریه مورد 
واکاوی و بررســی قرار می گیرد. بدین منظور ابتدا مختصری از زندگینامه هافستد مطرح و 
سپس ابعاد مطالعات فرافرهنگی وی معرفی خواهد شد. از آنجایی که مطالعه گلاب نیز یکی 
از شناخته شــده ترین مطالعات فرهنگ ملی است، مطالعات فرافرهنگی هافستد با مطالعه 
گلاب مورد مقایسه قرار می گیرد تا ابعاد این نظریه بیشتر روشن گردد. نهایتاً با استفاده از 
ادبیات موجود، نقدهای  وارد شده به مطالعات فرافرهنگی هافستد به اختصار مطرح می شود. 
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2. زندگینامه هافستد 
گرت هنریک هافســتد1 در اکتبر سال 1928 متولد گردید و در سال 1953 مدرک فوق 
لیســانس خود را از مؤسســه تکنولوژی دلفت2 در رشته مهندسی مکانیک گرفت. او دو 
سال به خدمت سربازی در ارتش آلمان پرداخت و پس از آن به مدت 10 سال به کارهای 
مدیریتی در شرکت های صنعتی مشغول شد. او از سال 1964 به مدت سه سال به تحصیل 
در رشته روان شناسی اجتماعی در دانشگاه گرونینگن مشغول شد و توانست مدرک دکترای 
خود را با عنوان پایانامه بازی مهار بودجه3 اخذ نماید. هافستد در سال 1955 ازدواج نمود 

و دارای 4 پسر و 7 نوه می باشد. )فرهنگی و دیگران، 1394(
هافســتد یکی از نظریه پردازان مشــهور رشــته مدیریت اســت که به خاطر مطالعه 
فرافرهنگی خود مشهور شده است. مطالعه فرافرهنگی هافستد حاصل اشتغال او به عنوان 
 IBM است. او سال 1965 گروه تحقیقات پرسنلی را در IBM یک روان شناس در شرکت
اروپا برپا نمود و به مدیریت آن پرداخت. او پس از ترک IBM در دانشــگاه های مختلفی 
از قبیل دانشگاه IMD سوئیس، INSEAD فرانسه و مؤسسه اروپایی مطالعات پیشرفته 
در مدیریت )EIASM( به تدریس پرداخت. در سال 1985 استاد مردم شناسی سازمانی 
دانشــگاه ماســتریخ هلند و در سال 1993 بازنشسته شــد ولی همچنان به عنوان استاد 
بازنشســته به کار خود ادامه داد. هافستد در کنار فعالیت های آکادمیک به عنوان مشاور 
برای دولت ها و ســازمان های تجاری بزرگ همچون بانک جهانی و کمیســیون اتحادیه 

اروپایی فعالیت نموده است. )فرهنگی و دیگران، 1394(
هافستد دارای آثار ارزشمندی است و کتاب های متعددی را به رشته تحریر در آورده 
اســت که از جمله آنها کتاب »پیامدهای فرهنگــی: تفاوت های بین المللی در ارزش های 
کاری«4 را می تــوان نــام برد که مطالعه او در زمینه فرهنگ ملــی بر روی کارمندان در 
شــعبه های کمپانی IBM را شامل می شــود. این تحقیق به عنوان یک از پراستنادترین 
تحقیقات حوزه علوم انسانی است و طبق بررسی های انجام شده در گوگل اسکالر در ژوئن 
2017، تا آن زمان بیش از 49000 بار به آن استناد شده است. کتاب های دیگر هافستد 

1. Greet H. Hofstede
2. Delft Institute of Technology
3. The Game of Budget Control
4. Culture’s Consequences: International Differences in Work Related Values
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شامل »فرهنگ ها و سازمان ها: نرم افزار مغز1«، »ادراک غیر معمول درباره سازمان2« و کتاب 
»پیامدهای فرهنگی: مقایسه ارزش ها، رفتارها، نهادها و سازمان ها در میان ملل« می باشد. 
گفتنی اســت که هافستد دکترای افتخاری از دانشگاه های هلند، بلغارستان، آتن، مصر و 

سوئد را نیز کسب نموده است. )فرهنگی و دیگران، 1394( 

3. نظریه مطالعات فرافرهنگی 
هافستد در مطالعات اولیه خود چهار بعد برای فرهنگ ملی شامل فاصله قدرت3، پرهیز از 
عدم اطمینان4، فردگرایی ـ جمع گرایی5 و مردانگی )مردنمایی( ـ زنانگی6 را تعریف نمود 
و بر مبنای آنها به مقایسه جوامع پرداخت. در ادامه این ابعاد با توجه به منابع موجود و 
اقتباس از آنها شرح داده می شوند. )هافستد، 1984؛ فرهنگی و دیگران، 1394؛ لطیفی، 

1384 و همتی و گراوند، 1393(
فاصله قدرت

فاصله قدرت حدی است که مدیران در یک جامعه اعمال قدرت می کنند. در یک فرهنگ 
با فاصله قدرت بالا، عدم توازن بین مدیران و زیردستان وجود داشته و مدیران فرمان دهنده 
و زیردســتان و کارکنان فرمانبردار هســتند. اعتماد به زیردستان در این نوع فرهنگ ها 

پایین بوده و زیردستان سبک مدیریتی هدایتی را ترجیح می دهند. 
 اجتناب از عدم اطمینان

اجتناب از عدم اطمینان به حدی گفته می شود که یک فرهنگ ریسک پذیری را می پذیرد 
یا آن را رد می کند. کشورهایی مانند ژاپن یا ترکیه در این بعد از امتیاز بالایی برخوردارند. 
در یک فرهنگ با اجتناب از عدم اطمینان بالا، برای متخلفان قوانین با جرایم سخت وجود 
دارد و نیاز بالایی به امنیت احساس می شود و مدیران معمولاً افراد ریسک پذیری نیستند. 
برخلاف آن، جایی که فرهنگ ها از لحاظ بعد پرهیز از عدم اطمینان، امتیاز پایین تری دارند، 
مانند کشورهای هنگ کنگ و تایوان، افراد اهمیت کمتری برای قوانین قائل شده و استرس 
کمتری را تجربه می کنند. مدیران در این جوامع نیز تمایل بیشتری به ریسک پذیری دارند.

1. Cultures and Organizations: Software of The Mind
2. Uncommon Sense About Organization
3. Power Distance
4. Uncertainty Avoidance
5. Individualism-Collectivism
6. Masculin-Feminity
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فردگرایی در مقابل جمع گرایی

فردگرایی به حدی گفته می شود که یک فرهنگ فردگرایی را بیشتر از جمع گرایی تشویق 
می کند. فردگرایی در انگلیس، کانادا و آمریکا رایج است و بر روی موفقیت فردی و ابتکار 
شخصی تأکید بیشتری می شود. در یک فرهنگ فردگرا، تنها خود و خانواده محور توجه 
هستند. در مقابل در یک فرهنگ جمع  گرا، کشورهایی مانند فیلیپین، سنگاپور و مکزیک، 

بر حمایت از یک گروه گسترده تر مانند قبیله تأکید می شود. 
مردانگی در مقابل زنانگی

در یک جامعه مردانه )امتیاز بالا در این بعد(، جامعه براســاس رقابت و موفقیت هدایت 
می گردد. کشورهایی مانند انگلیس، ژاپن، آفریقای جنوبی و ایتالیا از لحاظ این بعد امتیاز 
بالایی دارا بوده و در این کشورها بر پول، دارایی ها و جاه طلبی تأکید می شود و نقش های 
مردان و زنان تفکیک شده است. برخلاف آن در یک جامعه زنانه، تأکید بیشتری بر کیفیت 
زندگی وجود دارد. کشورهایی مثل اسکاندیناوی، بیشتر بر همکاری، جو دوستانه، امنیت 
شــغلی، مراقبت و کیفیت زندگی تأکید دارند. در یک فرهنگ زنانه، تأکید بیشــتری بر 

برابری جنسیتی وجود دارد. 

بعد پویایی آئین کنفوسیوس

پس از اولین مطالعه هافســتد، او با همکاری میشل باند1 )استاد و محقق چینی دانشگاه 
هنــگ کنگ( یک بعد دیگر را نیز تحت عنوان بلندمدت نگری2 به مدلش افزود. این بعد 
فرهنگی اختصاص به کشورهای آسیای شرقی دارد و برای توضیح رشد سریع اقتصادی این 
کشورها به کار می رود. این بعد مبتنی بر اخلاقیات موجود در آموزه های کنفوسیوس3 است. 

4. مقایسه مدل هافستد و گلاب4
این بخش بر روی مقایســه بین ابعاد فرهنگی مدل هافستد و مدل گلاب در جمع آوری 
داده و کشــورهای )مناطق( شرکت کننده در هر دو مدل، ابعاد متفاوت و روش تحقیق و 
نتایــج آنالیز تمرکــز دارد. از آنجایی که مدل گلاب نیز یکی از مطالعات موجود در زمینه 

1. Michael Bond
2. Long-Term Orientation
3. Confucian Teaching
4. GLOBE
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فرهنگ ملی است، مقایسه آن با مطالعات هافستد به کسب بینش بیشتر در مورد نظریه 
هافستد کمک می نماید. عمده مطالب این بخش از مقاله ای با عنوان »تفسیر مدل هافستد 
و گلاب: کدام روش برای تحقیقات میان فرهنگی ترجیح داده می شوند؟« که مقایسه ای 
جامع بین این دو مدل انجام داده است برگرفته شده است و حتی الامکان از سایر منابع 
کمکی نیز استفاده شده است. )مینکوف1 و هافستد، 2011؛ شی و ونگ2، 2011؛ هاوس3 
و دیگــران، 2004؛ فانی و دیگران، 1391 و زارعی متین و دیگران، 1388( این دو مدل 

شباهت هایی دارند، اما بسیار متفاوت هستند.
4.1. جمع آوری داده ها و کشورهای شرکت کننده در دو مدل 

هافستد در زمان کار در IBM متوجه تفاوت های فرهنگی موجود بین کارکنان این شرکت 
که متعلق به کشورهای مختلفی بودند، شد. او مسئول گروه تحقیقات پرسنلی IBM بود 
و به بررسی این تفاوت های فرهنگی میان کارکنان که متعلق به بیش از 50 کشور بودند 
پرداخت. حاصل کار او شــکل گیری پایگاه داده ای از نظرسنجی های انجام شده به وسیله 
پرسشنامه در میان کارکنانی بود که متعلق به 70 کشور بودند. این نظرسنجی دو بار در 
حدود ســال های 1967 و 1973 صورت پذیرفت و بیش از 116000 پرسشنامه تکمیل 

شده جمع آوری گردید. 
پرفســور هافستد ابتدا به بررسی پرسشنامه های جمع آوری شده بین سال های 1967 
و 1973 در 50 کشــور و 3 منطقه پرداخت. در نســخه های بعدی کار او در سال 2001، 
پرسشــنامه های تکمیل شده 74 کشور مورد استفاده قرار گرفتند که تا حدودی مبتنی 
بر تکرار و گسترش مطالعات او بر روی جمعیت های بین المللی مختلف بودند. مطالعات 
بعدی او به منظور اعتبارســنجی یافته های مطالعات قبلی بود و جمعیت مورد اســتفاده 
او شــامل خلبانان و دانشــجویان خطوط هوایی تجاری در 23 کشور، مهندسان خدمات 
اجتماعی در 14 کشور، مصرف کنندگان در 15 کشور و »نخبگان« در 19 کشور بودند. 

هافســتد براســاس مطالعاتی که انجام داد، مدلی را به منظور تمایز میان فرهنگ ها 
 )MAS( مردانگی ،)IDV( فردگرایی ،)PDI( توسعه داد که شامل چهار بعد فاصله قدرت
و اجتناب از عدم اطمینان )UAI( بود. پس از آن، هافســتد با همکاری محققان چینی 
بعد پنجمی را براساس مکتب کنفوسیوس تحت عنوان جهت گیری بلندمدت )LTO( را 
1. Minkov
2. Shi & Wang
3. House
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توســعه داد که برای 23 کشور مورد استفاده قرار گرفت. مطالعات هافستد در سال های 
1991، 2001 و 2005 به روز رسانی شده است و همواره در اکثر پژوهش های مرتبط با 

فرهنگ ملی به کار گرفته می شود. 
مدل گلاب نیز یک مطالعه تحقیقاتی دیگر در مورد فرهنگ ملی است که هدف اصلی 
آن بررسی اثر فرهنگ بر رهبری، کارایی سازمانی، رقابت اقتصادی و شرایط انسانی اعضای 
جوامع بود. این مطالعه در اواســط دهــه 1990 انجام گرفت. محققان گلاب، فرهنگ را 
در صنایع مختلفی مانند خدمات مالی، فرآوری غذا و ارتباطات راه دور بررســی نمودند. 
جمعیت مورد استفاده آنها شامل 17000 مدیر از 951 سازمان در 62 جامعه در سراسر 
جهان بود. نتایج حاصل از پرسشنامه تکمیل شده توسط مدیران، با به کارگیری مصاحبه ها، 

بحث های گروهی و آنالیز محتوای رسانه های چاپی تکمیل شدند. 
4.2. تفاوت در جمع آوری داده ها و کشورهای شرکت کننده در دو مدل

جدول 1 تفاوت های اصلی بین دو مدل فرهنگی هافستد و گلاب را نشان می دهد. جدول 
2 نیز فهرستی از کشورها و مناطق استفاده شده در این دو مدل را نشان می دهد. 

جدول 1: تفاوت بین مدل گلاب و مدل هافستد )شی و ونگ، 2011(

مدل هافستدمدل گلابمعیار تفاوت های دومدل

1973-19971967-1994دوره زمانی انجام پژوهش

1701تعداد محققان اولیه درگیر

غیر مدیران و مدیرانمدیرانپاسخ دهندگان

9511سازمان های بررسی شده

IBM و شرکت های تابعغیر چندملیتینوع سازمان ها

فرآوری غذا، خدمات مالی نوع صنایع
فنّاوری اطلاعاتو ارتباطات راه دور

6272تعداد جوامع مورد بررسی

تلاش فردیتلاش تیمینوع تحلیل

مبتنی بر هلندمبتنی بر آمریکاطراحی پروژه

چهارنهتعداد ابعاد فرهنگی بررسی شده
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جدول 2: کشورها )و مناطق( شرکت کننده در مدل هافستد و مدل گلاب )شی و ونگ، 2011(

مدل گلاب )62(مدل هافستد )79(

آسیا )24(

جهان عرب شــامل مصر، عراق، کویت، 
لبنان، لیبی، عربســتان سعودی، امارات 

متحده عربی.
بنــگلادش، چیــن، هنگ کنــگ، هند، 
ایران، اســرائیل، ژاپن، مالزی،  اندونزی، 
پاکستان، فیلیپین، سنگاپور، کره، تایوان، 

تایلند، ترکیه و ویتنام

آسیا )18(

چین، گرجســتان، هنگ کنــگ، هند، 
اندونزی، ایران، اسرائیل، ژاپن، قزاقستان، 
کویت، مالزی، فیلیپین، قطر، ســنگاپور، 

کره، تایوان، تایلند و ترکیه

اروپا )26(

اتریــش، بلژیک، بلغارســتان، جمهوری 
چک، دانمارک، استونی، فنلاند، فرانسه، 
آلمان، یونان، مجارســتان، ایرلند، ایتالیا، 
لوکزامبورگ، مالت، هلند، نروژ، لهستان، 
پرتغال، رومانی، روسیه، اسلواکی، اسپانیا، 

سوئد و پادشاهی متحده سوئیس

اروپا )22(

آلبانی، اتریش، جمهوری چک، دانمارک، 
انگلســتان، فنلاند، فرانسه، آلمان، یونان، 
آلمان شرقی )GDR سابق(، آلمان غربی 
)FRG سابق(، مجارستان، ایرلند، ایتالیا، 
هلند، لهستان، پرتغال، روسیه، اسلوونی، 

FR اسپانیا، سوئد، سوئیس و سوئیس ـ

آفریقا )9(
شرق آفریقا )اتیوپی، کنیا، تانزانیا، زامبیا(، 
مراکش، آفریقــای جنوبی و غرب آفریقا 

)غنا، نیجریه، سیرالئون(
آفریقا )8(

مصر، مراکــش، نامیبیا، نیجریه، آفریقای 
جنوبــی )نمونه ســیاه(، آفریقای جنوبی 

)نمونه سفید(، زامبیا و زیمبابوه

آمریکای 
آمریکای کانادا، مکزیک و ایالات متحده آمریکاشمالی )3(

شمالی )3(
کانادا )انگلیســی زبــان(، ایالات متحده 

آمریکا و مکزیک

آمریکای 
جنوبی 

)15(

آرژانتین، برزیل، شیلی، کلمبیا، کاستاریکا، 
اکوادور، الســالوادور، گواتمالا، جامائیکا، 
پاناما، پرو، ســورینام، ترینیداد، اروگوئه 

و ونزوئلا

آمریکای 
جنوبی )9(

آرژانتیــن، بولیــوی، برزیــل، کلمبیــا، 
کاســتاریکا، اکوادور، السالوادور، گواتمالا 

و ونزوئلا

استرالیا 
استرالیا استرالیا و نیوزیلند)2(

استرالیا و نیوزیلند)2(

4.3. ابعاد اندازه گیری فرهنگ

در آخرین نســخه مدل هافســتد تمایزات فرهنگی براســاس شش بعد است و این مدل 
مقیاس هایی از 0 تا 100 برای هر بعد ارائه می دهد و هر کشــور، نســبت به کشــورهای 
دیگر، موقعیتی در هر مقیاس یا شاخص دارد. چهار بعد اصلی اولیه در سال 1972 مورد 
بررســی قرار گرفته اند و چهار بعد قبلی به همراه یک بعد جدید بعدی در ســال 2005 
بررسی شده اند. تفاوت فرهنگی کشورها به وسیله آنالیز آماری مشخص شده است و آنها 
بازتابی از مشکلات پایه ای هستند که هر جامعه باید با آنها مقابله نماید )برگرفته از نظریه 
هافستد در مورد مشکلات پایه ای جوامع( در مدل هافستد، هر کشور در جایی میان این 
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ابعاد قرار می گیرد. در مطالعات اخیر هافســتد، یک بعد جدید با همکاری محقق بلغاری 
به نام »مینکوف« تحت عنوان »افراط1« اضافه گردیده است که میزان تلاش افراد است برای 
اینکه امیال خود را مهار کنند. مهار ضعیف »افراط« و مهار قوی »خویشــتن داری« نامیده 
می شود2. )مینکوف و هافستد، 2011( در پیوست 2 ابعاد اندازه گیری شده هافستد برای 
کشورهای مختلف قابل مشاهده هستند. هافستد برای پژوهش خود از پرسشنامه ای حاوی 
30 ســؤال استفاده نموده اســت که برای هر بعد چهار سؤال در نظر گرفته شده و شش 
ســؤال دیگر مربوط به بیوگرافی )سن، جنس و...( هستند. سپس با استفاده از رابطه های 
1 اقــدام به اندازه گیری امتیازات در محدوده 0 تا 100 برای هر بعد متعلق به کشــورها 
نموده اســت. )هافستد و مینکوف، 2013( آخرین نسخه پرسشنامه هافستد در پیوست 

3 این مقاله قابل دسترسی است.

رابطه های 1: 
PDI = 35 (m07 – m02) + 25 (m20 – m23) + C (pd)
IDV = 35 (m04 – m01) + 35 (m09 – m06) + C (ic)
MAS = 35 (m05 – m03) + 35 (m08 – m10) + C (mf)
UAI = 40 (m18 - m15) + 25 (m21 – m24) + C (ua)
LTO = 40 (m13 – m14) + 25 (m19 – m22) + C (ls)
IVR = 35 (m12 – m11) + 40 (m17 – m16) + C (ir)

mn = امتیاز متوسط یا میانگین امتیازات برای سؤال شماره n در یک جمعیت آماری 

C (pd) = مقدار ثابت جهت رســاندن شــاخص به 100 )با توجه به اینکه مقدار این 

ثابت با توجه به شاخص به همه اضافه می گردد بر کل تأثیری ندارد. این شاخص می تواند 
مثبت یا منفی باشد(

در مطالعه گلاب، نهُ بعد فرهنگی مورد بررسی قرار گرفته است که شامل وضع موجود 
 )Should Be ( و وضع مورد انتظار )آن گونه که باید باشدAs Is جامعه )آن گونه که هست
در جوامع فرهنگی مختلف می باشــد. )جدول 3( نه بعد فرهنگی ارائه شــده توسط مدل 
گلاب شــامل اجتناب از عدم قطعیت، فاصله قدرت، جمع گرایی اجتماعی )بین گروهی(، 
جمع گرایی درون گروهی، برابری جنسیتی، قاطعیت، آینده نگری، عملکردگرایی و توجه 

به انسان است. 

1. Indulgence
آخريــن  می تــوان   https://geert-hofstede.com/countries.html الکترونيکــی  آدرس  در   .2

به روزرسانی های ابعاد شش گانه هافستد را برای کشورهای مختلف مشاهده نمود.

معرفی و ارزيابی نظريه مطالعات فرافرهنگی هافستد
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جدول 3: ابعاد اندازه گیری فرهنگ در مدل گلاب )شی و ونگ، 2011(

تعاریفابعاد

درجه ای که اعضای یک ســازمان یا جامعه اعتقاد دارند که قدرت باید به طور فاصله قدرت
نامساوی توزیع گردد.

حدی که در آن اعضای یک گروه انتظار دارند که نظم، ثبات، سازگاری، ساختار، اجتناب از عدم قطعیت
رویکردهای رسمی و قانون، فعالیت های زندگی روزانه آنها را پوشش دهد.

جمع گرایی اجتماعی )بین 
سطحی که یک جامعه اقدامات جمعی و توزیع منابع را مورد ستایش قرار می دهد.گروهی(

ســطحی که در آن یک جامعه انســجام و وفاداری را در خانواده ها یا سازمان ها جمع گرایی درون گروهی
مورد ستایش قرار می دهد.

توجه به انسان
ایده هــا و ارزش ها و تجویزاتی برای رفتارهای مرتبط با بعد فرهنگی اســت که 
یک جامعه افراد را به بشردوستی، مراقبت، انصاف، دوستی، سخاوت و مهربانی 

تشویق می کند.

سطحی که در آن یک جامعه به عملکرد برتر فردی پاداش می دهد.عملکردگرایی

مجموعه ای از مهارت های اجتماعی یا شــیوه واکنش متمایل به آموزش یا یک قاطعیت
منظر از شخصیت. 

سطحی که در یک جامعه برابری جنسیتی وجود دارد و تفاوت نقش ها به دلیل برابری جنسیتی
جنسیت کم است.

آینده نگری

حدی که در آن اعضای یک جامعه یا یک سازمان معتقدند که اقدامات فعلی آنها 
بر آینده تأثیر می گذارد، بر ســرمایه گذاری در آینده متمرکز هستند و معتقدند 
که آنها آینده ای دارند که مهم است، بر برنامه ریزی برای توسعه آینده باور دارند 

و برای ارزیابی اثرات اقدامات فعلی خود، آینده را مورد توجه قرار می دهند. 

5. ارزیابی نظریه هافستد
به طور خلاصه هر تئوری مدیریت باید متناســب با ابعاد فرهنگی منطقه ای باشد که قرار 
است در آن به کار گرفته شود. به عبارت دیگر، یکی از مهم ترین شاخص های موفقیت آمیز 
بودن یک تئوری در یک کشور یا منطقه، تناسب آن با ابعاد فرهنگی آن کشور یا منطقه 
است. هافستد به همین منظور فرهنگ های مختلف را مطابق شیوه ای که شرح داده شد در 
کمپانی IBM مورد مطالعه قرار داد. بدون شک پژوهش او یکی از ارزشمندترین پژوهش ها 
در زمینه فرهنگ ملی است. اما نقدها و ایراداتی با آن وارد است که در پژوهش های مختلف 
به آنها اشاره گردیده است. در ادامه نقد این نظریه با استناد به منابع مورد بررسی آورده 
شده است. شایان ذکر اســت که هافستد در کتاب »پیامدهای فرهنگی: تفاوت های بین 
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المللی در ارزش های کاری« )هافستد، 1984( و همچنین کتاب »فرهنگ ها و سازمان ها: 
نرم افزار مغز« )هافستد و دیگران، 2010( به شرح کامل شیوه پژوهش خود پرداخته است. 
نظریه هــای موجود را از رویکردهای مختلفی می توان مــورد ارزیابی و نقد قرار داد. 
رویکرد اول، روش شــناختی و بررسی روایی و پایایی است. در رویکرد محتوایی تأکید بر 
بررسی نظریه از منظرهای هستی شناسی، معرفت شناسی، انسان شناسی و پیش فرض های 
فلسفی است. در رویکرد پارادایمی چگوگی تغییر و تحول نظریه ها مورد توجه قرار می گیرد. 
رویکرد تاریخی نیز به حوادث و رویدادهای تاریخی و اجتماعی متناظر با نظریه ها و بنیان 
تاریخی آنها می پردازد. نهایتاً در رویکرد تلفیقی از رویکردهای پیشــین به صورت همگن 
استفاده می شود و تجزیه و تحلیل های نظریه پرداز و تعلقات او محور بررسی قرار می گیرد. 

)نگل، 1961؛ به نقل از دانایی فرد، 1389 و باچاراچ1، 1989( 
نقد ذکرشده در این بخش، با روش نقد تلفیقی و با مطالعه شیوه پژوهش هافستد که 
توسط او به طور تفصیلی در کتاب »پیامدهای فرهنگی: تفاوت های بین المللی در ارزش های 
کاری« و همچنین کتاب »فرهنگ ها و ســازمان ها: نرم افزار مغز« شرح داده شده، تدوین 
گردیده اســت و با استناد به ســایر منابع مرتبط قوت گرفته است. ابتدا مجدداً یادآوری 
می شــود که هافستد در ســال 1953 مدرک فوق لیسانس خود را از مؤسسه تکنولوژی 
دلفت در رشــته مهندسی مکانیک اخذ نموده است و پس از دو سال خدمت سربازی در 
ارتش آلمان به مدت حدوداً 10 سال در چندین شرکت صنعتی به انجام کارهای حرفه ای 
و مدیریتی همت گمارده است. پس از آن، در سال 1964 تا سال 1967 به صورت پاره وقت 
به تحصیل در رشته روان شناسی اجتماعی دانشگاه گرونینگن پرداخته و مدرک دکترایش را 
در سال 1967 با عنوان پایانامه »بازی مهار بودجه« اخذ کرده است. این موضوع از این جهت 
اهمیت دارد که بیان کننده مسیر حرکت علمی او از رشته های سخت به رشته های نرم و 
علوم انسانی است. بنابراین نوعی نگاه مهندسی در یافته های علوم اجتماعی ناشی از این 
سبک تفکر او قابل مشاهده خواهد بود. این موضوع در استفاده او از ریاضیات و محاسبات 
کمّی در تحلیل های مرتبط با پژوهش های فرهنگی قابل ملاحظه است، چرا که بسیاری 
از محققان مدعی اند که فرهنگ مقوله ای نیســت که بتوان به ســادگی با روش های کمّی 
آن را مورد قضاوت قرار داد در حالی که هافســتد برخلاف این دیدگاه، روش های کمّی را 

1. Bacharach

معرفی و ارزيابی نظريه مطالعات فرافرهنگی هافستد
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در پژوهش خود به کار بسته است. )باسکرویل1، 2003 و لطیفی، 1384( 
طبق آنچه که در کتاب پیامدهای فرهنگی هافســتد بیان گردیده است، این پژوهش 
در کمپانی بین المللی به نام هرمس2 صورت پذیرفته است. شاید این موضوع جای تعجب 
داشته باشد که چرا اثری از کمپانی IBM در این کتاب نیست در حالی که در همه منابع، 
این پژوهش با نام IBM شــناخته می شــود. پس از جستجو در آثار هافستد، در مقاله ای 
تحت عنوان »اتصال کنفسیوس: از ریشه های فرهنگی تا رشد اقتصادی« )هافستد و باند3، 
1988( مشخص گردید که این پژوهش در کمپانی IBM صورت گرفته است ولی نویسنده 
ترجیح داده تا در آن زمان آن را ذکر نکند و یا حداقل می توان اذعان داشت که هرمس 
یکــی از واحدهای تابعه کمپانی IBM بوده اســت )دلیل ایــن تغییر نام در هیچ کدام از 
مقالات مورد بررسی مشاهده نگردید( هافستد در مقاله ای که اشاره شد، بیان می دارد که 
نحوه انجام پژوهش توزیع 11600 »پرسشــنامه نگرش کارکنان« به 20 زبان مختلف در 
72 کشور بوده است. )این پرسشنامه در پیوست 3 مقاله قابل دسترسی است( نکته جالب 
توجه اینجاست که این اعداد و ارقام در کتاب او کمی متفاوت اند؛ او در کتاب خود بیان 
داشــته است که از 11700 پرسشنامه به 20 زبان در 66 کشور بهره برده است. )ترجمه 
پرسشنامه ها با کمک پرسنل شاغل کمپانی و بومی آن زبان صورت پذیرفته است( آخرین 
نســخه این پرسشــنامه حاوی 30 سؤال است که برای هر بعد چهار سؤال در نظر گرفته 

شده است. سؤالات دیگر در مورد ویژگی های بیوگرافی مانند سن، جنسیت و... است.
هافســتد کارکنان IBM را به عنوان جامعه آماری تحقیق خود به کار گرفت که متعلق 
به ملیت های مختلفی بودند. انتخاب جمعیت آماری به این شــیوه خود متضمن نقص و 
خطا اســت و پژوهش های متعددی بر این موضوع تأکید دارند که کارکنان یک شــرکت 
گویای فرهنگ یک ملیت نیستند و این شیوه انتخاب نمونه ها متعصبانه است. )اسمیت4 و 
 IBM دیگران، 1996؛ طیب5، 1994 و لطیفی، 1384( به عبارت دیگر، سازمان انتخابی او
و شرکت های تابع است که از نوع کمپانی های فنّاوری اطلاعات می باشد. بدیهی است که 
نمونه های گرفته شده از این جامعه آماری، مبین کلیه فرهنگ های موجود یک ملیت نیست. 
افراد درگیر در این صنایع خود در بهترین حالت یک زیرجامعه از جامعه اصلی یک ملیت 
1. Baskerville
2. HERMES
3. Bond
4. Smith
5. Tayeb
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تلقی می شوند که شامل تمامی فرهنگ ها نیست. درون هر ملیت خرده فرهنگ ها، باورها و 
عقاید مختلفی وجود دارد و باید در نمونه گیری همه آنها مدنظر قرار گیرد. به عبارت دیگر، 
اشــتباه هافستد، برابر دانستن ملیت با فرهنگ است )باسکرویل، 2003(؛ چرا که این دو 
یکســان نیستند و یک ملیت واحد ممکن اســت چندین فرهنگ متفاوت را شامل گردد. 
فرض اصلی هافستد این است که یک کشور یا ملیت شامل یک فرهنگ است. در حالی که 
فرهنگ با ملیت یکسان نیست؛ به عنوان مثال می توان بیان کرد که در کشور ایران افراد با 
فرهنگ های مختلفی تحت عنوان ملیت ایرانی در حال زندگی هستند. کما اینکه پژوهشی 
که توســط جمی و اعتباریان در شــرکت مخابرات استان های کلان ایران صورت پذیرفته 
است، حاکی از وجود خرده فرهنگ های متفاوت براساس مناطق جغرافیایی در ایران است. 
)جمی و اعتباریان، 1395( بنابراین آنچه که هافســتد مطالعه نموده است قابل تعمیم به 
کل یک کشور نیست. او تنها فرهنگ هایی از یک کشور را مطالعه نموده که قابلیت تعمیم 
به کل یک کشور )ملیت( را ندارد. به علاوه فرهنگ های مختلف موجود در یک ملیت، درجه 
تأثیرگذاری مختلفی بر کل آن ملیت دارند که در مطالعات هافستد به آن پرداخته نشده است.

هافستد در تحلیل اولیه خود از اطلاعات 40 کشور استفاده نمود و از بقیه شعبه های 
کوچک صرف نظر کرد و بعداً اطلاعات آنها را مورد استفاده قرار داد. به همین دلیل، اعداد 
و ارقام مختلفی در مقالات متعدد او در مورد کشورهای مورد مطالعه بیان شده اند. سپس 
براســاس پرسشنامه های جمع آوری شده و تحلیل آنها به معرفی ابعاد فرهنگ ملی شامل 
فاصلــه قدرت، پرهیز از عدم اطمینان، فردگرایی ـ جمع گرایی و مردانگی )مردنمایی( ـ 
زنانگی برای کشــورهای مختلف پرداخت. ابعادی که هافستد بیان می دارد ابعاد متضادی 
هستند؛ به طور مثال فردگرایی را در مقابل جمع گرایی قرار می دهد و یا زن گرایی را نقطه 
مقابــل مردگرایی می داند، به عبارت دیگر هافســتد دید دو قطبی را ترجیح داده اســت. 
)خاکپور، 1390( به علاوه، محققان بیان نموده اند که مطالعات هافســتد، امتیازات زنانه را 
به طور مســتقیم اندازه گیری ننموده است و نبود مردانگی، به عنوان زنانگی محسوب شده 
است، اما در مقابل، پروژه گلاب امتیازات زنانگی را به صورت ذاتی اندازه گیری نموده است. 
)پربوتیه6 و دیگران، 2005( همچنین، در مدل فرهنگی هافستد به اعداد چینی ها اشاره ای 
نشده است و فقط آمارهایی از تایوان و هنگ کنگ موجود است. با این حال، تعداد بیشتری 
از سرمایه گذاران، شرکت هایی با مالکیت جمعی در چین راه اندازی نموده اند و تحقیق در 

6. Parboteeah
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212

راهبرد فرهنگ/ شماره پنجاهم/ تابستان 1399

مورد گزینه های شیوه ثبت و سایر حوزه های تحقیقاتی در مورد چین، به طور فزاینده ای در 
حال افزایش است. بنابراین، برای محققان، استفاده از امتیازات ابعاد گلاب گزینه ای معقولانه 
خواهد بود، اگر بخواهند در مورد چین به انجام پژوهش بپردازند. )شی و ونگ، 2011( 

خاکپور چهار ویژگی جهت بررســی نظریات فرهنگی ارائه می دهد که شامل بررسی 
هستی شناسی، الگوهای از پیش تعیین شده، بررسی لایه های فرهنگ و شیوه تحلیل است. 
)خاکپور، 1390( اگر بخواهیم مطالعه هافســتد را براساس معیارهای مطرح شده خاکپور 
بسنجیم می توان بیان داشت که هافستد فرهنگ را به عنوان یک موجودیت مستقل مورد 
بررسی قرار می دهد و از ابزارهای کمّی )مانند پرسشنامه( جهت اندازه گیری آن استفاده 
می کند و دیدگاهی اثبات گرایانه یا عینی دارد. بسیاری از افراد نیز معتقدند برای شناسایی 
پدیده هایی مانند فرهنگ که با ابعاد انسانی زیادی سر و کار دارند روش های کیفی ارجحیت 
دارد. منابع بسیاری معتقدند استفاده از پرسشنامه که نگرش ها را اندازه گیری می کند ابزار 
مناســبی جهت جمع آوری داده های فرهنگی نیســت. )اسمیت و دیگران، 1996؛ طیب، 
1994؛ لطیفی، 1384 و باسکرویل، 2003( این افراد معتقدند جهت دستیابی به تفاوت های 
فرهنگ، ابزارهای گوناگونی مورد نیاز است. پرسشنامه ها اصولاً شامل سؤالات ساختاریافته اند 
و شرکت کننده تنها به چیزهایی جواب می دهد که پرسشنامه از او طلب می کند و بدیهی 
اســت که هر موضوعی که طراح پرسشــنامه از آن غفلت کرده باشد اندازه گیری نخواهد 
شد. این مهم به خصوص زمانی که طراح پرسشنامه و شرکت کنندگان تفاوت های فرهنگی 
قابل توجهی دارند، حائز اهمیت است. بنابراین شاید به کارگیری روش های دیگر اندازه گیری 

داده ها همانند مشاهده یا مصاحبه نیمه ساختاریافته پسندیده تر باشد.
ابعادی که در مطالعه هافســتد مورد بررســی قرار گرفته، از قبل تعیین شده اند و از 
طریق تحلیل متغیر، روابط میان متغیرها کشف گردیده است. به عبارت دیگر، ابعاد پایه ایِ 
پژوهش او از نظریه پیشــینش مبنی بر اینکه جوامع در حال دســت و پنجه نرم کردن با 

چهار مشکل اساسی اند، نشئت گرفته است )وست وود و اورت1، 1987(: 
ـ توزیع قدرت و ارتباط برابری و نابرابری

ـ نقش و جایگاه افراد و همچنین ارتباط بین فردگرایی و جمع گرایی
ـ نابرابری جنسیتی و تأثیر آن در نقش های اجتماعی

ـ چگونگی مقابله جوامع با عدم قطعیت 

1. Westwood & Everett
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به نظر خاکپور در مقاله خود در مورد سنخ شناسی نظریه های فرهنگ استفاده از ابعاد 
از پیش تعیین شــده برای فرهنگ، به محقق القاء می کند که ابعاد در نظر گرفته شــده او 
برای تمامی سازمان ها و ملیت ها وجود دارد و این خود سبب سوگیری در تحقیق می گردد 
)1390( هافســتد دقیقاً این کار را انجام داده اســت و از نظریه پیشــین خود ابعادی را 
برای فرهنگ استخراج کرده است. بنابراین مطالعه و پژوهش او متضمن سوگیری است. 
به علاوه، ابعاد دیگری که محقق آنها را درک ننموده است نیز به فراموشی سپرده می شوند. 
این مورد به وضوح در پژوهش هافســتد قابل مشاهده است. چرا که بعداً خود هافستد با 
همکاری میشل باند )استاد و محقق دانشگاه چینی هنگ کنگ( بعد دیگری را به مدلش 
افزوده است که او آن را بلندمدت نگری یا نگرش براساس زمان نامیده است. افزودن این 
ویژگی نشــان دهنده این موضوع اســت که برخی از ابعاد مختص فرهنگ های خاص در 
تحقیق هافستد نادیده گرفته شده اند. مطالعات هافستد ابعادی را بیان می کند که تقریباً 
در تمام کشورها قابل بررسی هستند و برخی از جنبه های فرهنگی را که خاص برخی از 
کشورهاست لحاظ ننموده است. به طور مثال در فرهنگی ایرانی ـ اسلامی ما، روحیه ایثار 
و فداکاری وجود دارد، در حالی که در مدل هافستد چنین چیزی مطرح نیست. به عبارت 
دیگر، او با دیدگاه خود سعی در تبیین ابعادی داشته است تا آنها را اندازه گیری کند. اگر 
همانند مدل گلاب، از تعداد محققین بیشــتری جهت تدوین و طراحی تحقیق استفاده 
می نمود، به ابعاد جدیدتری در این مورد و به خصوص برای کشورهای شرقی دست می یافت. 
ســند این مدعا، دو بعد اضافه شــده، بعد از مطالعه اولیه او می باشد. همان طور که شرح 
داده شد، هافستد با همکاری میشل باند بعد بلندمدت نگری یا نگرش براساس زمان را به 
مدلش افزود. همچنین در آخرین اطلاعات موجود در وب سایت بنیاد او، یک بعد جدید 
تحت عنوان »افراط« اضافه شده که به معنای میزان تلاش افراد برای مهار امیال شان است. 
شیوه اندازه گیری مورد استفاده در پژوهش هافستد، یعنی پرسشنامه ها، صرفاً توانایی 
اندازه گیری لایه های خاصی از فرهنگ را دارد. منابع بسیاری مانند آنچه که خاکپور اشاره 
می کند )خاکپور، 1390(، اســتفاده از پرسشــنامه را در اندازه گیری مفروضات بنیادین 
فرهنــگ ناتوان می دانند. در مطالعات بین فرهنگی به منظور تحلیل، یا از مطالعه موردی 
یا از تحلیل تطبیقی استفاده می گردد که جمعیت زیادی را شامل می گردد. هافستد در 
مطالعات خود از تحلیل تطبیقی استفاده نموده است. خود فرهنگ ممکن است لایه های 
پنهانی داشــته باشد و شــدت و ضعف این لایه ها در مناطق مختلف یک کشور یکسان 

معرفی و ارزيابی نظريه مطالعات فرافرهنگی هافستد
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نیست. به طور مثال لطیفی )1384( در پژوهش خود، فرهنگ ایرانی را متأثر از سه لایه 
فرهنگی مختلف اســلامی، غربی و باستانی می داند. )جدول 4( از طرفی اکثر کشورهای 
دنیا صاحب تمدن های کهن هســتند و لایه های فرهنگی متفاوتی را شــامل می شــوند، 

موضوعی که در پژوهش هافستد به آن توجه نشده است. 

جدول 4: نقشه ابعاد فرهنگی ایران )لطیفی، 1384(

فردگرا/ابعاد هافستد
جمع گرا

فاصله 
قدرت

عدم 
قطعیت گریزی

کمیت/کیفیت زندگی
)زن/مرد طبعی(

نگرش بلند/کوتاه 
مدت

نسبتاً زن طبعنسبتاً ضعیفمیانهمیانهمطالعه هافستد
با توجه به تاریخ انجام 
پژوهش، برای ایران در 

دسترس نبوده است.

کوتاه مدتمردطبعضعیفزیادجمع گرافرهنگ باستانی

بلندمدتمردطبع و زن طبعضعیفکمجمع گرا/فردگرافرهنگ اسلامی

کوتاه مدتمردطبعقویکمفردگرافرهنگ غربی

مطابــق آنچــه لطیفی بیان می دارد، عدم درک صحیــح فرهنگ برای محققی که از 
خارج به یک فرهنگ نگاه می کند وجود دارد و تحقیقات هافستد نیز از این مشکل مبرا 
نیســت. فرهنگ یک جامعه پویا است و چه بســا این تغییرات ممکن است سریع باشد؛ 
بنابراین در طول مطالعات بلندمدت و طولی ممکن اســت مقادیر شاخص های فرهنگی 
برای یک کشــور تغییر نموده و مقایســه بین فرهنگ ها به راحتی میسر نباشد. از آنجاکه 
مطالعه اولیه هافســتد پنج ســال به طول انجامیده است اگر پویایی فرهنگ لحاظ گردد، 
ایــن مطالعه متضمن خطا خواهد بود، چرا که او از تغییرات زمانی فرهنگ غفلت نموده 

است. )لطیفی، 1384(
طبق بررسی ها و مطالعات صورت گرفته بر روی مقالات و کتب تدوین شده هافستد و 
دیگر محققان، در تعداد دقیق کشورهای مورد مطالعه در پژوهش هافستد ابهام وجود دارد 
و در منابع مختلف اعداد متفاوتی ذکر شده است. حتی خود هافستد در مقاله و کتابش 
برای پژوهش اول خود چنین تناقضی را ایجاد نموده اســت. لذا در این مقاله نیز ممکن 
اســت چنین ابهامی قابل رؤیت و درک باشــد که متأثر از ابهام موجود در منابع مختلف 
اســت. گفتنی اســت که طبق مکاتبات صورت گرفته با بنیاد هافستد، این پاسخ دریافت 
شــد که اولین پژوهش هافســتد در بین سال های 1967 تا 1973 در بیش از 70 کشور 
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بوده اســت. ابتدا این پژوهش بر روی 40 کشــور بزرگ صورت گرفته و سپس گسترش 
داده شــده اســت ]ظاهراً در طول این مدت نیز نتایج به چاپ رسیده اند و در هر انتشار 

آمار متفاوتی ارائه گردیده است[.
در ادامه، انتقادات مطالعه هافستد به صورت ساختار یافته تر براساس معیارهای موجود 
در ادبیــات در مورد نظریه پردازی و نقد نظریــه از جمله معیارهای تفصیلی، معیارهای 
کلی و مطلوبیت نظریه و ضمن توجه به آنچه که پیش تر در مورد نظریه هافســتد شرح 
داده شــد، طرح می شود. برای اگاهی بیشتر در مورد این معیارها و زیرمعیارهای مرتبط 
می توان به ادبیات موجود در این زمینه مراجعه نمود. )نگل، 1961؛ به نقل از دانایی فرد، 
1389 و باچاراچ، 1989( همان طور که مشــخص شد هافستد از مطالعات طولانی مدت 
در حدود 72 کشور بهره برده است و اساس ابعاد تعیین شده مطالعه او برگرفته از نظریه 
پیشین او در مورد مشکلات اساسی جوامع است. لذا می توان گفت او از شیوه قیاسی در 
مطالعه خود برای نظریه پردازی در مورد فرهنگ بهره گرفته اســت. همچنین معیارهای 
کلی جهت ارزیابی نظریه هافســتد شامل گفته ها و ناگفته های این نظریه، در جدول 5 

ارائه شده است.

جدول 5: ارزیابی نظریه هافستد از نظر معیارهای کلی نقد نظریه شامل گفته ها و ناگفته ها

جنبه مورد ردیف
شرحارزیابی

آنچه گفته 1
است

این جنبه در مورد معرفی نظریه پرداز، معرفی خود نظریه، موضوع مورد بحث و شرح 
آن می باشد که در بخش های قبلی به طور تفصیلی به آن پرداخته شد.

آنچه نگفته 2
است

از بســیاری از ابعاد فرهنگی غفلت شده اســت. این موضوع در اولین انتشار مطالعه 
هافســتد که شامل چهار بعد فرهنگی بود قابل رؤیت است. اگر چه بعداً هافستد در 
تحقیقات جداگانه ای دو بعد دیگر به مطالعه اش افزود و امروزه نظریه او با شش بعد 

شناخته می شود.
هافستد ابعادی را از قبل تعیین نمود و سپس از دریچه آنها به مطالعه فرهنگ پرداخت. 
این موضوع خود سبب سو گیری پژوهش می گردد. به عبارت دیگر، هافستد بسیاری از 
ابعاد فرهنگی را همچنان در مطالعه خود در نظر نگرفته است )مانند روحیه ایثارگری 

و شهادت و مواردی از این قبیل( 
هافســتد از خرده فرهنگ های یک ملیت غفلت نموده و برای هر ملیت یک فرهنگ 

متصور شده است. 

آنچه باید 3
گفته شود

شناسایی ابعاد کامل یک فرهنگ با در نظرگرفتن ابعاد مختلف موجود در فرهنگ های 
ملیت های مختلف، بهره گیری از شــیوه نمونه برداری صحیح و قابل استناد، توجه به 
خرده فرهنگ های موجود در یک ملیت از جمله مواردی اســت که پژوهش هافستد 

نیازمند بهره گیری از آن است. 

معرفی و ارزيابی نظريه مطالعات فرافرهنگی هافستد
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نظریه هافستد را می توان از لحاظ معیار تفصیلی و جزئی ارزیابی نظریه نیز مورد تحلیل 
قرار داد. چنین ارزیابی در جدول 6 ارائه شــده است. در این جدول توضیح مختصری از 

هر معیار نیز ارائه گردیده است.

جدول 6: ارزیابی نظریه هافستد از لحاظ معیارهای تفصیلی و جزئی ارزیابی

ارزیابی نظریه هافستدشرح معیارمعیارردیف

منطقی بودن1

از اصول پایه نقــد و ارزیابی 
یک نظریه است. پرداختن به 
غیرمنطقی،  نظریه  یک  نقد 

 بی فایده است.

از لحاظ این معیار، نظریه هافستد منطقی است.

ابطال پذیری2
درجــه  بــا  معیــار  ایــن 
آزمون پذیری در یک راســتا 

قرار می گیرد.

نظریه هافستد ابطال پذیر است. انجام مطالعات مشابه 
توســط او و همکارانش جهت توسعه ابعاد فرهنگی بر 
این موضوع صحه می گذارد. ضمن اینکه او پس از انتشار 
اولین یافته های علمی خود، یک بار دیگر مطالعه اش را 
روی جمعیــت آماری دیگری انجام داد )البته با همان 

خطاهای نمونه گیری قبلی(

درجه 3
آزمون پذیری

افراد دیگر باید بتوانند طبق 
روش شرح داده شده جهت 
رســیدن به تئــوری، کلیه 
مراحل را مجدداً انجام دهند. 

نظریه هافستد آزمون پذیر است. انجام مطالعات مشابه 
توســط او و همکارانش جهت توسعه ابعاد فرهنگی بر 
این موضوع صحه می گذارد. ضمن اینکه او پس از انتشار 
اولین یافته های علمی خود، یک بار دیگر مطالعه اش را 
روی جمعیــت آماری دیگری انجام داد )البته با همان 
خطاهای نمونه گیری قبلی( روش رســیدن به نظریه 
هافســتد نیز به طور کامل در کتاب منتشرشــده او با 
عنــوان »پیامدهای فرهنگی: تفاوت های بین المللی در 

ارزش های کاری« شرح داده شده است.

4
سازگاری با 
بدیهیات یا 

تحقیقات جدید

نظریه باید بــا اصول علمی 
سازگار باشد و با حقایق علمی 
امروزه مغایر نباشد )با حقایق 
نقد  قصد  زمانی کــه  علمی 
نظریه را داریم، سازگار باشد(

نتایج تحقیق هافستد با تحقیقات جدید مانند مطالعه 
گلاب و یا حقایق بدیهی امــروز مغایرت قابل توجهی 
ندارد )البته حدی از تناقضات علمی برای هر مطالعه ای 

قابل قبول است( 

نظریه هافســتد را می توان از لحاظ معیارهای مطلوبیت نظریه نیز مورد ارزیابی قرار 
داد. چنین ارزیابی در جدول 7 ارائه شــده اســت. در این جدول توضیح مختصری از هر 

معیار نیز ارائه گردیده است.
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جدول 7: ارزیابی نظریه هافستد از لحاظ معیارهای مطلوبیت

ارزیابی نظریه هافستدشرح معیارمعیارردیف

قابلیت 1
نظریه هافستد قابل تفسیر است. این مورد در خروجی بتوان نظریه را تفسیر نمود.تفسیر

این نظریه و شرح ابعاد نظریه او قابل مشاهده است.

سادگی2

خروجــی نظریــه )ســادگی 
متدولوژی رســیدن به نظریه 
مدنظر نیســت( ســاده و قابل 

فهم باشد.

خروجی نظریه هافســتد تقریباً ساده و قابل فهم است 
و از بازه اعداد بین 0 تا 100 جهت نشــان دادن میزان 
تمایل یک فرهنگ به یک بعد استفاده نموده است که 
مقایسه بین فرهنگ های مختلف را ساده می نماید. هر 
چند که اندازه گیری کمّی فرهنگ یکی از ایرادهای وارد 

به پژوهش هافستد است.

3
سازگاری با 
نظریه های 
مرتبط و 
جامع تر

نظریه باید با نظریه های مرتبط 
و جامع تر سازگاری داشته باشد.

از جمله نظریه های جامع تر و جدیدتر نسبت به مطالعه 
هافستد، نظریه گلاب می باشد که از لحاظ کلی سازگار 
هســتند ولی در جزئیات و شیوه اندازه گیری فرهنگ 

همواره بین آنها اختلافاتی وجود داشته است.

قابلیت 4
تعمیم

تئوری به جوامع موجود دیگر 
قابــل تعمیم باشــد و امکان 
استفاده و تعمیم تئوری وجود 
داشته باشــد. نظریه با قابلیت 
تعمیم پذیری بالا بهتر اســت. 
در واقع باید در پژوهش اعضای 
جامعه به گونه ای انتخاب گردند 
که نتایج آن را بتوان به جوامع 
مختلف تعمیم داد و یا حداقل 
جوامعی که بــرای یک نظریه 

صدق می کند مشخص شود.

مطالعه هافســتد از نظر این معیار دچار ضعف اســت. 
سازمان انتخابی او IBM و شرکت های تابع است که از 
نوع کمپانی های فنّاوری اطلاعات می باشد. بدیهی است 
که نمونه های گرفته شده از این جامعه آماری مبین کلیه 
فرهنگ های موجود یک ملیت نیست. به عبارت دیگر، 
افــراد درگیر در این صنایع خود در بهترین حالت یک 
زیرجامعه از جامعه اصلی یک ملیت حســاب می شوند 
که شــامل تمامی فرهنگ ها نمی باشد. بنابراین جامعه 
انتخابی هافستد مناسب نیست و نتایج تحقیق او قابلیت 

تعمیم پذیری به کل یک ملیت را ندارند.

به صرفه 5
بودن

به مفید بودن تئوری در زمان 
حاضر بر می گردد.

از لحاظ کلی، بیشــتر نظریه های موجود دارای ضعف 
هستند ولی با توجه به استفاده از نظریه هافستد در اکثر 
تحقیقات و مقالات جدید، می توان چنین استدلال نمود 
که نظریه او همچنان مورد توجه و مفید است. هرچند 
که اکثر پژوهش ها بدون توجه به ایرادات وارده به آن، 
این نظریه را اســاس و پایــه چارچوب نظری پژوهش 

خود قرار می دهند.

6. نتیجه گیری
در این مقاله، ابتدا مطالعه فرافرهنگی هافستد بیان گردید و سپس با مطالعه گلاب مقایسه 
شد. در آخر نظریه مطالعات فرافرهنگی هافستد مورد بررسی قرار گرفت و انتقادات وارد بر 
آن بیان گردید. گفتنی است که نقد دقیق و جزئی نظریات، کاری مشکل و نیازمند زمانی 

معرفی و ارزيابی نظريه مطالعات فرافرهنگی هافستد
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طولانی و اشراف کامل به تمامی مکاتب و پارادیم هایی است که در طول تاریخ نظریه از 
آن منتج شــده است. آنچه که این مقاله بر آن تأکید می کند غفلت پژوهش های موجود 
در اســتفاده از نظریات است. اکثر پژوهش ها نظریات را همانند یافته ای بی بدیل و عاری 
از هرگونه خطا می دانند و اســاس نظریه و پژوهش جدید خود را بر آن استوار می سازند 
در صورتی که بســیاری از این نظریات دارای نقص بوده و در اکثر موارد مستلزم شناخت 
مقتضیات و شــرایطی هستند که تحت آن شرایط، نظریه ارائه شده است. بنابراین لازمه 
کاربرد یک نظریه چه در محیط های ســازمانی چه در پژوهش های اکادمیک، شناخت و 
تسلط کافی به آن و نیز آگاهی از نقدهای وارد بر آن است. در واقع آنچه این مقاله بر آن 
تأکید دارد بی ارزش کردن نظریات پیشین یا زیر سؤال بردن ارزش آنها نیست. نظریه پردازی 
به سادگی میسر نیست. از طرفی نباید با دیدگاه فعلی به ارزیابی آنچه در گذشته ارائه شده 
اســت پرداخت. دغدغه این نوشتار بیان این مهم اســت که قبل از به کارگیری نظریات، 
لازم اســت تا آنها را خوب بشناسیم و یا به عبارت دیگر از طریق نقد آنها به اشراف کامل 
برســیم. سپس با شناخت یک نظریه، بهتر می توان از آن استفاده نمود. درست است که 
نقد نظریات مستلزم زمان و تخصص است و در انجام یک کار پژوهشی شاید زمان کافی 
بــرای نقد نظریه فراهم نباشــد، ولی باید در نظر گرفت که نقد بســیاری از نظریات در 
ادبیات فعلی قابل دسترســی است و کافی است محققان در کنار نوشتن ادبیات موضوع 
به نقدهای نوشته شــده در مورد نظریات نیز توجه نمایند. بدیهی اســت که به کارگیری 
نظریه هافســتد، ضمن توجه به انتقادات وارد شــده بر آن می تواند راهگشای بسیاری از 
پژوهش ها باشــد. پژوهشگران می توانند با بهره گیری از نظریه هافستد و مطالعات مرتبط 
او به بررسی فرهنگ داخل کشور بپردازند و یا با بازآفرینی نتایج پژوهش او و اندازه گیری 
شاخص های فرهنگی اش برای کشور، موضوعات فرهنگی را مورد بررسی و نقد قرار دهند. 
فرهنگ همواره به عنوان مبحثی مهم در مطالعات سازمانی مدنظر بوده است. بهره گیری 
از ابعاد فرهنگی هافستد و بازاندیشی در مقادیر پارامترهای فرهنگی او متناسب با زمینه 
کشــور در تحلیل بسیاری از مسائل سازمانی یاری رســان خواهد بود. اگر چه در ادبیات 
فعلی نمونه هایی از این تحقیقات در داخل کشور به چشم می خورد، ولی بدیهی است که 
ظرفیت این نظریه در تحلیل مسائل سازمان ها ورای ادبیات فعلی موجود در داخل کشور 
اســت. به طور کلی، این مقاله برای افرادی که تمایل به آشــنایی و یا استفاده از نظریه 

هافستد ضمن توجه به انتقادات وارده به آن را دارند، مناسب خواهد بود.
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پیوست 3: پرسشنامه اندازه گیری ابعاد فرهنگی 
این پرسشنامه در وب سایت هافستد به زبان های مختلف موجود است و نسخه فارسی آن توسط آقای 
http: //geerthof- )امیرحسین راهداری فارغ التحصیل دانشگاه تربیت مدرس تدوین گردیده است 

)stede.com/research-and-vsm/vsm-2013

بدون توجه به شغل کنونی تان، به یک شغل ایده آل که مورد نظرتان است فکر کنید. در انتخاب 
یک شغل ایده آل برای شما چقدر مهم است که... )لطفاً دور یک پاسخ در هر سطر دایره بکشید(
1 = بیشترین اهمیت؛ 2 = بسیار مهم؛ 3 = اهمیت متوسط؛ 4 = اهمیت کم؛ 5 = اهمیت 

بسیار کم یا بدون اهمیت

1. وقت کافی برای زندگی شخصی و یا خانوادگی تان داشته باشید. )1     2     3     4     5(
2. رئیس )سرپرست مستقیمی( داشته باشید که با او احترام بگذارید. )1     2     3     4     5(

3. به خاطر عملکرد مثبت تان مورد توجه قرار گیرید. )1     2     3     4     5(
4. امنیت شغلی داشته باشید. )1     2     3     4     5(

5. با افراد خوش مشرب همکار باشید. )1     2     3     4     5(
6. کاری را انجام دهید که جذابیت داشته باشد. )1     2     3     4     5(

7. در تصمیماتی که مرتبط با کارتان است از طرف رئیستان مورد مشورت قرار گیرید. )1     2     3     4     5(
8. در فضائی مطلوب زندگی کنید. )1     2     3     4     5(

9. شغلی داشته باشید که مورد احترام خانواده و دوستانتان باشد. )1     2     3     4     5(
10. فرصت ارتقا داشته باشید. )1     2     3     4     5(

در زندگی خصوصی شــما این موضوعات برای شما از چه اهمیتی برخوردار است: )لطفاً دور یک 
پاسخ در هر سطر دایره بکشید(

1 = بیشترین اهمیت؛ 2 = بسیار مهم؛ 3 = اهمیت متوسط؛ 4 = اهمیت کم؛ 5 = اهمیت 
بسیار کم یا بدون اهمیت

11. زمان آزاد برای تفریح داشته باشید. )1     2     3     4     5(
12. اعتدال: خواسته های کمی داشته باشید. )1     2     3     4     5(

13. خدمتی به دوستی انجام دهید. )1     2     3     4     5(
14. اعتدال در خرج )بیش از نیاز خرج نکنید(. )1     2     3     4     5(

15. اغلب به چه میزان احساس عصبی بودن یا تنش به شما دست می دهد؟
1. همیشه؛ 2. معمولا؛ً 3. برخی اوقات؛ 4. به ندرت؛ 5. هرگز

16. آیا شما فرد خوشحالی هستید؟
1. همیشه؛ 2. معمولا؛ً 3. برخی اوقات؛ 4. به ندرت؛ 5. هرگز

17. آیا افراد یا شرایط، هیچ وقت شما را از انجام آنچه واقعاً دوست دارید انجام دهید باز می دارند؟

1. بله، همیشه؛ 2. بله، معمولا؛ً 3. برخی اوقات؛ 4. نه، به ندرت؛ 5. نه، هرگز
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18. به طور کلی، شما وضعیت سلامتی خود را در این روزها چگونه توصیف می کنید؟

1. بسیار خوب؛ 2. خوب؛ 3. متوسط؛ 4. ضعیف؛ 5. بسیار ضعیف
19. از اینکه شهروند کشورتان هستید به چه میزان احساس افتخار می کنید؟

1. اصلًا احساس افتخار نمی کنم؛ 2. چندان احساس افتخار نمی کنم؛ 3. تا حدی احساس افتخار 
می کنم ؛ 4. نسبتاً احساس افتخار می کنم؛ 5. بسیار احساس افتخار می کنم

20. طبق تجارب شــما، زیردســتان به چه میزان از ابراز مخالفت با سرپرستانشــان )یا دانش آموزان از 
معلمشان( می ترسند؟

1. هرگز؛ 2. به ندرت؛ 3. برخی اوقات؛ 4. معمولا؛ً 5. همیشه

به چه میزان شما با این اظهارنظرها مخالف یا موافق هستید؟ )لطفاً دور یک پاسخ در هر سطر دایره بکشید(

1. کاملًا موافقم؛ 2. موافقم؛ 3. نظری ندارم؛ 4. مخالفم؛ 5. کاملًا مخالفم
21. یک نفر می تواند مدیر خوبی باشد حتی اگر جواب دقیقی برای همه سؤالاتی که زیردستان ممکن است 

درباره کارش از او بپرسند نداشته باشد. )1     2     3     4     5(

22. تلاش مداوم مطمئن ترین روش برای دستیابی به نتایج است. )1     2     3     4     5(

23. از ساختار سازمانی که در آن یک نفر دو رئیس دارد باید به هر قیمتی اجتناب کرد. )1     2     3     4     5(
24. قوانین یک شرکت یا سازمان نباید زیر پا گذاشته شود حتی اگر کارمند فکر کند که این کار بیشترین 

نفع را برای سازمان در پی دارد. )1     2     3     4     5(

برخی اطلاعات در مورد شما )برای اهداف آماری(: 
25. جنسیت: 

1. مرد ؛ 2. زن
26. چند ساله هستید؟

1. زیر 20 ســال؛ 2. 24-20؛ 3. 29-25 ؛ 4. 34-30؛ 5. 39-35؛ 6. 49-40؛ 7. 59-50؛ 8. 
60 یا بالاتر

27. چند سال آموزش تحصیلات رسمی )یا معادل آن( را تکمیل کرده اید؟ )شروع از دوره ابتدایی(

1. 10 سال یا کمتر؛ 2. 11 سال؛ 3. 12 سال؛ 4. 13 سال؛ 5. 14 سال؛ 6. 15 سال؛ 7. 16 سال؛ 
8. 17 سال؛ 9. 18سال یا بیشتر

28. اگر شما یک شغل با دریافت حقوق داشته اید/ هم اکنون دارید، نوع این شغل چه می باشد/ بوده است؟

1. شغل با دریافت حقوق نداشته ام )شامل دانشجویان تمام وقت(؛ 2. کارگر ساده بدون مهارت یا 
نیمه ماهر؛ 3. کارمند یا منشی اداری با آموزش عمومی؛ 4. صنعتگر، تکنیسین، متخصص فنّاوری 
اطلاعات، پرستار، هنرمند یا معادل آن آموزش دیده در هنرستان؛ 5. تخصص دانشگاهی یا معادل 
آن )پست غیرمدیریتی(؛ 6. مدیر یک یا چند نفر )که مدیر نیستند(؛ 7. مدیر یک یا چند مدیر

29. ملیت شما چیست؟
30. ملیت شما در هنگام تولد چه بوده است )اگر تغییر کرده است(؟ 

معرفی و ارزيابی نظريه مطالعات فرافرهنگی هافستد


