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 برو بالا باز هم بالاتر■■
سال 65 در »گردان حضرت قمر بنی هاشم« 
برادری روحانی بود معروف به »حاجی صلواتی«. 
کارش این بود که از این چادر به آن چادر می‌رفت 
و اس��امی بچه‌ها را یادداش��ت می‌ک��رد و جلوی 
اسم‌ش��ان تعداد صلواتی را که قبول کرده بودند 
می‌نوشت. روشش این بود که می‌آمد داخل سنگر 
یا چادر بعد از س�لام و علیک رو می‌کرد به تک 
تک بچه‌ها که: چند تا صلوات برایت بنویسم؟ اگر 
کسی شوخی یا جدی عدد پایینی می‌گفت برمی 
آش��فت که: جوان به این تنبلی، چقدر کم. باید 
بیشتر بپذیری. حتی اگر کس��ی با هزارتا شروع 
می‌کرد می‌گفت کم اس��ت. برو بالات��ر. آن قدر 
پافش��اری می‌کرد تا آن را برساند به پنج هزارتا. 
طوری شده بود که دیگر همه جا بچه‌ها تسبیح 

دست‌شان بود و ذکر می‌گفتند.
 الهی خدا تو را از ما بگیرد■■

س��ال 65 می‌خواس��تم به جبهه ب��روم اما 
نمی‌بردنم. می‌گفتن��د دو ب��رادرت در منطقه 
هستند و نمی‌شود. از روستا آمدم شهر و بین راه 
خداخدا می‌کردم کسی از هم‌ولایتی‌ها مرا نبیند. 
به هر ترتیبی بود ثبت‌نام کردم و رفتم آموزش. 
در پادگان هر بلایی سر ما می‌آمد نمی‌توانستیم 
چیزی بگوییم چ��ون زود می‌گفتند: این هنوز 
اولش است، چطور می‌خواهی در منطقه طاقت 
بیاوری. بع��د از آموزش به خ��ط مقدم رفتیم. 
دوستی داشتم به نام »آل احمد«. آرپی جی‌زن 
بود و م��ن هم کمکش. هر وقت می‌خواس��ت 
شلیک کند برای اینکه با من خوش و بشی کرده 
باش��د می‌گفت: »عباس« مواظ��ب باش وقتی 
می‌زنم قبضه از دستم نیفتد! یا در حین شلیک 
از من می‌خواست دعا کنم درست به هدف بزند. 
من هم یک بار که مشغول نشانه روی بود برای 
اینکه حرفی زده باشم گفتم: الهی که خدا تو را 
از ما بگیرد! خدا می‌داند همین طور که دستم به 
پشتش بود حس کردم خیس شد. گلوله‌ای رها 
شد و به تانک خورد. افتاد زمین. هنوز که هنوز 

است از حرفی که زده‌ام پشیمانم.
 بنشین پاشو■■

ی��ک روز رفتم پیش فرمانده س��پاه و گفتم 
می‌خواهم بروم جبهه. ش��ما یک معرفی بدهید 
با خروج خودم می‌روم. گفت: می‌فرس��تمت ولی 
به یک ش��رط. صد دفعه بنش��ینی و بلند شوی. 
گفتم اینکه کاری ندارد و ش��روع کردم. تندتند 
می‌نشس��تم و پا می‌ش��دم. او ه��ر از گاهی نگاه 
می‌کرد و اگر مثلا بیس��ت دفع��ه این حرکات را 
انج��ام داده بودم می‌گفت پنج و اگر پنجاه دفعه 
می‌گفت بیس��ت. آن قدر ادام��ه دادم که دیگر 
نتوانستم بلند شوم. آن وقت گفت: بسیار خوب. 
برو و ماه دیگر بیا اسمت را بنویسم. بناچار قبول 
کردم. بعد از دو ماه که آمدم سپاه گفتند او رفته 
جبهه. گریه ام گرفته بود. همین طور پریش��ان 
بودم تا اعزام دیگر. گفتند: باید بزرگ‌ترتان بیاید 
اینجا رضای��ت بدهد. من هم یک افغان را راضی 
ک��ردم و آوردم ناحیه. بعد از ق��دم ایراد گرفتند 
و از صف بیرونم کش��یدند که از پنجره اتوبوس 
رفتم داخل. خلاصه مرا پذیرفتند و بردند »بندر 
عباس«. آنجا دو روز مرخصی دادند و آمدم خانه 
و گفتم: حق با شما بود، خیلی اذیت شدم. همه 
زدند زیر خنده و به خیال اینکه دیگر عاقل شده‌ام 
و لابد سرم به سنگ خورده، گفتند: خیال کردی 

هر کسی می‌تواند به همین آسانی برود جنگ!
دو روز گذشت بار و بندیلم را بستم و رفتم 
منطقه و در دلم به ساده دلی خانواده خندیدم.

 بگذار غواص سر هر دو نفرتان را ببرد■■
اواخ��ر جنگ بع��د از حرکتی ک��ه عراق در 
»شلمچه« کرد ما از »اهواز« به آنجا رفتیم. جزو 
برنامه مان این بود که شب‌ها نگهبانی بدهیم. در 
بین ما هش��ت نفر که در یک سنگر بودیم، من 
و دوس��تم »اردشیر« هر وقت با یکی از برادران 
سر پس��ت می‌رفتیم تمام س��اعات نگهبانی را 
می‌خوابیدیم و هم‌پس��تی‌مان مجبور بود همه 
ش��ب را تنها باش��د. صدای بچه‌ها در آمده بود. 
می‌گفتند: ما دیگر خسته شده‌ایم. از این به بعد 
ش��ما دو نفر با هم بروید نگهبانی، آن وقت هر 
چقدر خواستید چرت بزنید. بگذار غواص بیاید 
سر هر دو نفرتان را ببرد )چون جلوی دژ شلمچه 
را آب انداخته بودند تا به این وس��یله عراقی‌ها 
نتوانند با تانک پیشروی کنند و احتمال آمدن 
غواص‌های دش��من می‌رفت( ظاه��را چاره‌ای 
نبود. با »اردشیر« رفتیم. به او گفتم: اگر بخوابی 
کارمان تمام اس��ت. جالب اینجاست که چهار 
س��اعت نگهبانی دادیم و ی��ک دفعه هم چرت 
نزدیم. پهلوی هم نشس��تیم و تمام این مدت را 
او از برادر شهیدش می‌گفت و من لذت می‌بردم.

 ایست در نماز■■
دوستی داشتم به نام »محمد سمسار«. یک 
ش��ب که پاس��بخش بودم برای اینکه از وقتش 
استفاده کرده باشد، می‌رود یک گوشه دنجی پیدا 
می‌کند و می‌ایستد به نماز شب. بنده خدا مشغول 
راز و نیاز می‌شود که پاسبخش دیگری به خیال 
اینکه دشمن است شروع می‌کند به ایست دادن. 
ایس��ت اول، دوم، س��وم و بعد شلیک! وقتی آمد 

دیدیم تیر خورده به رانش و زخمی شده است.
منبع: دائره المعارف »فرهنگ جبهه«

تابس��تان پیش کتاب »همه را می‌توان نجات داد« 
نوشته »استوارت شوارتز«، تاریخدان برجسته استعمار 
آمریکای لاتین را خواندم. این کتاب سرگذشت جالبی 
اس��ت از تس��اهل میان‌دینی و همزیس��تی فرامرزی 
جهان اس��پانیایی‌زبان از سده ش��انزدهم تا نوزدهم. در 
اواخر کتاب، ش��وارتز دیدگاه خود را چنین جمع‌بندی 
می‌کند: »باید در تواریخ سیاست‌های دولتی و باورهایی 
دینی ک��ه بر تاریخ‌نگاری س��ایه افکنده‌ان��د غور کرد. 
نباید عمدتاً به گفتمان فاضلانه ]و غالبا کنترل‌ش��ده[ 
و سیاس��ت حکومت و پادش��اهان نگریست، بلکه باید 
متوجه اعم��ال و گفتار مردمانی بود که کوش��یدند از 
جانب خود بیندیشند«. کتاب »فراسوی آزادی دینی« 
به دغدغه‌هایی مشابه در یک زمینه متفاوت می‌پردازد. 
این کتاب از حقوقدانان، دین‌پژوهان و محققان سیاست 
جهانی می‌خواهد نه‌فقط تاریخ گفتمان فاضلانه )یا همان 
دین متخصصان( و سیاست‌های حکومت‌ها و پادشاهان 
)دین رس��می یا حکومتی( را لحاظ کنند، بلکه متوجه 
اعم��ال و گفتارهای مردمان عادی نیز )دین‌زیس��ته یا 
روزمره( باشند. در یک سطح، موضوع کتاب تعاملات این 
حوزه‌های همپوش��ان است و سازوکارهای قدرتی که با 
اس��تفاده از آن بر هم تأثیر می‌گذارند و پیوند عمیق و 
روابط سیال این گفتمان‌ها با محیط اجتماعی- فرهنگی، 
حقوقی، اقتصادی و سیاسی‌ش��ان. دین نمی‌تواند جدا 
ش��ود از حوزه‌های اجتماعی و سیاس��ی وسیع‌تری که 
در درون‌ش��ان جاگیر می‌ش��ود. علاوه‌براین، نمی‌توان 
دین را متغیری منفک از دیگر ابعاد تاریخی و اجتماعی 
‌بودن بشر دانست. هیچ دین بکری وجود ندارد؛ بهترین 
رویکرد به دین آن اس��ت که همچ��ون دیگر مقولات 
عمیقاً چندوجهی نظیر جنسیت، نژاد، قومیت و طبقه 
ب��دان بپردازیم. این کتاب ب��ه مجموعه‌ای از مباحثات 
معاصر درباره سیاست جهانی، دین و حقوق می‌پردازد 
و مجموعه‌ای از پروژه‌ها و گفتمان‌های بین‌المللی اصلاح 
دینی را بررس��ی می‌کند که بویژه در 2 دهه گذش��ته 
تأثیرگذار شده‌اند. ضمانت‌های قانونی برای آزادی دینی، 
تقویت رهبران و نمایندگان بردبار دینی و حمایت‌هایی 
از حقوق اقلیت‌های دین��ی از طریق رژیم‌های حقوقی 
داخلی و فراملی به‌مثابه اموری تلقی می‌شود که از طریق 
قانون به حمایت از حقوق، جماعت‌ها و افرادی می‌پردازد 
که »دینی« وصف می‌شوند. من در کتاب پیشین خود، 
»سیاست سکولاریسم در روابط بین‌الملل«، نشان دادم 
این موضع قابل‌ دفاع نیست، زیرا همان فرآیندهایی که از 
طریق‌شان رفتارهای مختلف بشر ذیل دوگانه »سکولار« 
یا »دینی« دس��ته‌بندی می‌شوند بس��یار سیاست‌زده، 

آمیخته به روابط قدرت و تاریخمندند. این کتاب نکته 
کت��اب پیش��ین را جلوتر می‌برد تا کش��ف کند با این 
تمهیدات قانونی، مشخصا کدام دین یا موضوعات دینی 
تولید و محافظت و کدام دین‌ها یا موضوعات دینی طرد 
می‌شوند.تحت هر شرایطی، ایجاد و تثبیت هر نوع دوگانه 
»دینی/ سکولار« متأثر از نیروها، رفتارهای اجتماعی و 
نهادهایی اس��ت که نمی‌توان آنها را به هیچ‌ یک از این 
دو قطب فروکاست. با این‌ حال، بسیاری از مساعی اخیر 
حکومتی بر توجیهی خاص از دوگانه دینی/ س��کولار 
متکی است تا بتواند چالش‌های سیاسی را »حل« کند، 
چالش‌هایی که از یک‌سو ملازم به‌اصطلاح سرچشمه‌های 
دینی خشونت است و از سوی دیگر نیازمند خصلت‌های 
به‌اصطلاح صلح‌جویانه دین به‌عنوان سرچشمه جماعت 
و اخ�لاق. در واقع، نش��ان می‌دهم که این تمهیدات به 
ایجاد ش��کاف‌هایی کاملا »دینی« مدد می‌رس��اند که 
ه��دف، رفع یا گ��ذر از آنها بوده اس��ت. با التفات بدین 
مسیر، فراسوی آزادی دینی این فرض را وارونه می‌کند 
که قانونی‌کردن آزادی دی��ن از بالا به پایین، همکاری 
حمایت‌شده دولتی با جماعت‌های ایمانی، و حراست‌های 
قانون��ی از اقلیت‌های دینی کلید رهایی جامعه از آزار و 
تبعیض اس��ت. برعکس، این تلاش‌ها، با تبدیل تفاوت 
دینی به امری قانونی و ایجاد ش��کاف بین دین کسانی 
که در قدرت هس��تند و دین کسانی که صاحب قدرت 
نیس��تند، باعث تنش‌های اجتماعی می‌شود.فراسوی 
آزادی دینی زمانی شکل گرفت که کوشیدم از ناتوانی‌ام 
در سازگارکردن 2 مقوله گره‌گشایی کنم: یکی آنچه در 
رشته مطالعات دینی درباره دین زیسته خوانده بودم؛ و 
دیگری شیوه‌هایی که رشته تخصصی‌ام، روابط بین‌الملل، 
و بحث‌های سیاستی پیرامون آن، به دین و امور جهانی 
می‌پرداخت. ظاهراً حوزه مطالعات دینی دیگر گفتمان 
ادیان جهانی را کنار گذاشته است یا لااقل آن را، براساس 
اثر »توموکو ماس��وزاوا« و دیگران، سیاس��ی یا تاریخی 
می‌کند. همزمان، محققان اجتماعی و سیاست‌گذاران به 
اس��تقبال این پارادایم ادیان جهانی می‌شتافتند و برای 
توجیه برتری به‌اصطلاح عمومی و سیاسی ادیان مختلف 
جهان و ادغام دین در سیاست و حیات عمومی در همه 
سطوح، سنجه‌ها و الگوهایی پیچیده طراحی می‌کردند.
این گسس��ت برایم عجیب بود و به یک سری پرسش 
انجامید. در تلاش برای پیشبرد و حراست از آزادی دینی 
بین‌المللی، دین چه کسانی انتخاب و حمایت می‌شود و 
با چه اهداف سیاسی‌ای؟ چگونه می‌توان آن اشکالی از 
دین را که متمایز و حمایت می‌شوند به حوزه‌های کنشی 
و تجربی وسیع‌تر و نامنظمی مرتبط کرد که پروژه‌های 

آزادی دینی در آنها دخیلند؟ چه کسی انتخاب می‌شود 
تا از جانب »ادیان« و امر »دینی«- که اکنون چشم‌انداز 
سیاس��ت ایمان‌محور بین‌المللی را گرفته‌اند- صحبت 
کند؟ این نمایندگان دقیقا نماینده چه کسانی هستند؟ 
چه اتفاقی برای دین در معنای عام- آن حوزه وس��یع، 
نامشخص، متغیر و نامعینی که ظاهراً جزو همیشگی 
تجربه بشر است- می‌افتد؛ وقتی دین در معنای خاص، 
در قوانی��ن اساس��ی و ابزارهای قانون��ی بین‌المللی و... 
محافظت می‌ش��ود، و در ادام��ه، همین دین در معنای 
خ��اص، به‌عنوان مقول��ه‌ای مرج��ح در دانش و کنش 
تقدیس می‌شود و مورد حمایت قانونی و حکومتی قرار 
می‌گیرد؟فراسوی آزادی دینی از این مجموعه‌دغدغه‌ها 
به��ره می‌ب��رد ت��ا روی یک لحظ��ه خ��اص در تاریخ 
بین‌المللی خود ما، که در آن چنین تصور می‌ش��ود که 
دین به حیات عمومی و بین‌المللی »بازگش��ته« است، 
تمرکز کند. در این کتاب، این تقس��یم‌کار جدید دینی 
با عبارت »دو چهره ایمان« ش��ناخته می‌ش��ود. کتاب 
توصیف می‌کن��د چگونه در این گفتمان »دین خوب« 
به روابط بین‌المل��ل بازگردانده می‌ش��ود و »دین بد« 
با مش��ارکت‌های جدید برای مصلح��ت عموم، اصلاح 
ی��ا حذف می‌ش��ود. این گفتمان اکنون ت��ا حد زیادی 
جانش��ین نظریه سکولارسازی شده است که تحت نام 
شخصی‌سازی، منزوی‌سازی یا امحای دین در مدرنیته 
تفسیر می‌شد. این جانشینی نسبی نتیجه تغییر جهت 
گفتم��ان عمومی و دانش��گاهی از فهم دی��ن به‌مثابه 
امری ش��خصی و عمدتا نامرتبط با حکومت جهانی به 
دیدگاهی است که مطابق آن، دین، با تمام مستلزمات 
سیاسی‌اش، به نوعی خیر عمومی یا نوعی عامل تغییر یا 
یک سرچشمه بالقوه خشونت تبدیل می‌شود که باید آن 
را رام و اهلی کرد.کتاب، سرگذشت کاملی از این فرآیند 
ارائه نمی‌دهد- هیچ داس��تان خطی‌ای وجود ندارد که 
دقیقا بگوید چه زمانی نقطه اوج فرارسید و شیوه جدید 
بحث درباره دین و سیاست جهانی هنجارین شد- بلکه با 
کشف مراحل مهمی که این تغییر را در اپیستمه جمعی 
نشان می‌دهند، تأثیرات آن بر دین و سیاست را آشکار 
می‌کند. می‌توان صفت »سکولار« را برای هر دو رویکرد 
قدیم‌تر و جدیدتر به کار برد. به گفته کیس��ی ادکاک، 
»تعریف‌کردن و مجادله بر سر آنچه دینی است، از جمله 
فعالیت‌های ذاتی سیاست‌ورزی سکولار است«. در این 
کتاب، هدفم بررس��ی این نکته بود که چگونه همه آن 
چیزهایی که به عنوان دین تعریف می‌شوند به موضوعی 
برای حکومت‌های سکولار تبدیل می‌شوند و چگونه این 
اش��کال قانون و حکومت، وقتی تثبیت شدند، با عوالم 
سیاس��ی، اجتماعی و دینی وس��یع‌تری که ب��ا آنها در 
تعاملند پیوند می‌یابند. ایده کتاب آن بوده است که در 
مقایسه با تمرکز انحصاری قدرت‌های سکولار بر دین، 
راه را برای فهم میدان اجتماعی و تفسیر فراگیرتری از 
دین فراهم کند. 3 فصل اصلی کتاب به تحلیل پروژه‌های 
بین‌المللی اصلاح دینی‌ای می‌پردازد که سیاست جدید 
جهانی دین آنها را میس��ر کرد. هریک به ش��کاف‌ها و 
تنش‌های��ی توجه می‌کنند که بین صورت‌هایی از دین 
ک��ه از طریق این پروژه‌ها تولید و حمایت می‌ش��وند و 
حوزه‌های وسیع‌تری از کنش و تجربه دینی که در آنها 
دخیل هستند وجود دارد. 3 تعبیری که پیش‌تر به آنها 

اشاره کردم، شاخصه بحث بوده‌اند.
۱- دین متخصصان: تفس��یر کسانی است که دانش 
»مرتبط با سیاست‌گذاری« درباره دین تولید می‌کنند، 

از جمله محققان، متخصصان سیاست‌گذاری و مقامات 
حکومتی. در اروپا و آمریکای شمالی، این حوزه از تولید 
دانش تحت سیطره »برنامه دلگرمی« است که قدردان 
دین به ‌مثابه سرچشمه اخلاق و انسجام است و »برنامه 
نظارت« که دین را خطری بالقوه می‌داند که باید اصلاح 

و کنترل شود.
۲- دین زیس�ته یا روزمره: دی��ن افراد یا گروه‌های 
عادی اس��ت وقتی با تنوعی از مراجع، مناسک، متون 
و نهادهای دینی تعامل دارند و می‌کوشند حیات خود 
را، روابط‌ش��ان با دیگ��ران و جایگاه‌ش��ان در جهان را 
مشخص و معنادار سازند. این اصطلاح به حوزه متنوعی 
از فعالیت، روابط، برنامه‌ریزی‌ها، باورها و اعمال بشری 
اش��اره دارد که ش��اید در آن مجموعه‌ای از رفتارهای 
بش��ری که به هدف ایجاد دانش تخصصی یا به اهداف 
قانونی و حکومتی »دین« قلمداد می‌ش��ود، به چنگ 

بیاید یا نیاید.
۳- دی�ن حکومتی یا رس�می: دینی اس��ت که با 
اهداف قانونی و حکومتی از س��وی مراجع سیاس��ی و 
دینی تفسیر می‌شود. این تعبیر دولت‌ها غالبا از طریق 
قان��ون و نیز مراجع دیگری نظی��ر دادگاه‌های فراملی، 
نهادهای حاکمیتی نظیر اتحادیه اروپایی، سازمان‌های 
بین‌المللی و غیرحکومتی، کلیس��ا و دیگر سازمان‌ها و 
سلسله‌مراتب‌های دینی در تمام سطوح را در بر می‌گیرد.
خوانندگان کتاب دعوت می‌شوند تا سیاست جدید 
جهانی دین را از چش��م‌انداز کسانی ارزیابی کنند که 
مخالف »ایمان‌«هایی هس��تند که از س��وی رهبران 
ایمانی یا بین‌الایمانی تعریف و نمایندگی می‌ش��وند، 
آنهایی که فعالیت‌شان ش��رایط یک »دین« شایسته 
حمایت را کس��ب نمی‌کند و آنهایی که در قلمروهای 
خاکس��تری بین دوگانه‌ه��ای دینی/ س��کولار، که از 
س��وی این رژیم‌های گفتمانی و پروژه‌های سیاس��ی 
ملازم آن احاطه و تقویت می‌ش��وند، گرفتار آمده‌اند. 
درباره آزادی دینی بین‌المللی، همان‌طور که در کتاب 
جدیدم بحث می‌ش��ود، میزان توافقی که ظاهراً میان 
مقامات و متخصصان در باب بایسته‌های پیشبرد آزادی 
دینی، نحوه تحققش و تلقی آن به‌مثابه نوعی خیر ناب 
اجتماعی وجود دارد جالب ‌توجه است. تجزیه دین به 
ما اجازه می‌دهد تا جهتی نو به منشور دهیم. تأکید و 
تمییز دین به‌مثابه یک مقوله معنادار سیاسی و قانونی 
تبعات اجتماعی به دنبال دارد. آزادی دینی نه هنجاری 
پایدار در انتظار جهانی ‌ش��دن قانونی، بلکه یک شیوه 
پیچیده، چندصدایی و تاریخمند در تفسیر و کنترل 
تن��وع اجتماعی می‌نماید که غالب��اً زیر نظر صاحبان 
قدرت سیاسی و اجتماعی است، با تمام قدرت پویایی 
که این امر دارد. استقرار حقوق دینی به‌مثابه شیوه‌ای از 
حکومت مشخصات آنچه را مقامات »دین« می‌دانند به‌ 
منزله یکی از تفاوت‌های اجتماعی مطرح می‌کند. این 
امر مقامات، از جمله دادگاه‌ها را ملزم می‌کند تا آنچه 
را دین خوانده می‌ش��ود تعیین کنند و بین ارتدوکس 
و غیرارتدوک��س، قانونی و غیرقانونی و اش��کال بردبار 
و نابردب��ار دین تمییز بگذارند. ای��ن کار بر دولت‌ها و 
دادگاه‌ها فشار می‌آورد تا قلمروهای خاکستری پیرامون 
این هویت‌ها را از بین ببرند و شهروندان را به مردمان 
»دینی« دسته‌بندی و بر آنها حکمرانی کنند. این کار 
نه‌تنها ام��ور »غیردینی« را بنابه ه��ر تعریفی، بیرون 
می‌راند، بلکه خطر تقوی��ت آن تنش‌هایی را دارد که 
این پروژه‌ها برای نابودی آنها طراحی ش��دند، خطری 

که از طریق تثبیت آنچه زمانی خطوط س��یال تفاوت 
بین گروه‌ها بود، تحریک نزاع درون‌گروهی و گاه وارد 
کردن بعدی فرامل��ی به آنچه زمانی امری داخلی بود 
به وقوع می‌پیوندد. ما این دینامیک را در سریلانکای 
پسااس��تعماری، آسیای مرکزی پساش��وروی، مالزی 
معاصر و دولت جدید سودان جنوبی می‌بینیم. همکاری 
دینی حمایت‌ش��ده دولتی نیز از این منشور متفاوت 
جلوه می‌کند. گروه‌ها به‌مثابه کنش��گران سیاس��ی و 
»جماعت‌های ایمانی« مجزایی با ارتدوکسی‌های دقیقا 
تعریف‌ ش��ده و س��خنرانان صلح‌جو ایجاد می‌شوند و 
بیشتر آنها مرد هستند. در بروکسل و واشنگتن، سران 
همکاری دینی نش��انه گشایش را دیدند: شرکایی که 
دنبالش��ان بودیم در اینجا هستند. اما تجزیه دین باز 
از داس��تانی پیچیده‌تر پرده برمی‌دارد. آنچه تحت نام 
دین می‌گنجد معج��ون نزاع‌برانگیزی از خانواده‌هایی 
از باورها، اش��کال نهادی و حوزه‌های کنشی و تجربی 
متغیر و متنوع است. دینی واحد یا مجموعه‌ادیانی که 
منتظر شناسایی و فعالیت باشند وجود ندارد. خدمت 
دینی حمایت‌ش��ده دولتی، شبیه قانونی ‌کردن آزادی 
دینی، به‌زور حوزه‌ای پیچیده را در امری قابل ‌کنترل 
می‌گنجان��د. این ام��ر مجموعه متن��وع و متغیری از 
رفتارهای بشری را در قالب آنچه مقامات ادیان شایسته 
همکاری می‌دانند می‌گنجاند. آن دین تقدیس می‌شود 
و جایی در برنامه می‌یابد. دین رس��می از سایر ادیان 
جهان تفکیک می‌شود، از جمله اعمالی که شاید توسط 
عده‌ای مقدس تلقی شوند، اما صلاحیت دینی ‌بودن را 
کسب نکرده باشند، یا اعمال رقبا و مخالفان سیاسی. 
اعمال، سنت‌ها و مواجهه با خدایان به‌صورت غیررسمی، 
غیرمجاز و غیرارتدوکس طرد می‌شوند. به بیان دیگر، 
تمام ادیان می‌توانند برابر باشند، اما همیشه برخی از 
آنها برابرتر از دیگر ادیانند. سیاست جدید جهانی دین 
مطالب��ه برابری، توجه و عدالت را، که به زبان حقوق و 
آزادی‌های دینی بیان می‌شود، به رسمیت می‌شناسد 
و تقدیر می‌کند. ش��اید برخی احس��اس کنند راهی 
ندارند جز اینکه براساس این زمینه‌ها خواهان حمایت 
باش��ند. این امر قابل ‌فهم است. من درباره کسانی که 
چنی��ن ادعاهایی دارند قضاوت نمی‌کن��م، اما در یک 
چشم‌انداز جهانی »دینی‌شده«، کسانی که نمی‌توانند یا 
نمی‌خواهند ندای دینی محسوسی داشته باشند شنیده 
یا فهم نمی‌شوند. این مساله افراد مشمول آن پروژه‌ها 
و نیز بس��یاری از متخصصان و دانشگاهیان را شامل 
می‌ش��ود، و این یک جنبه از سیاس��ت جدید جهانی 
دین است که شایسته توجه بیشتری است. محققان و 
کنشگران هر دو در یک زیرساخت بین‌المللی شکوفا از 
»مجموعه‌های دینی/ صنعتی« غرق شده‌اند. با نگاه به 
آینده، یک چالش این است که فضاهایی برای کسانی 
بیابیم که در مقابل کشش گرانشی این زیرساخت‌ها 

مقاومت می‌کنند.
----------------------------------

* اس��تاد سیاس��ت جهان��ی و دین در دانش��گاه 
نورث‌وسترن است. او درباره موضوعاتی مانند تفاوت‌های 
دینی، برابری، قدرت، قانون و پلورالیس��م می‌نویس��د. 
»سیاست سکولاریس��م در روابط بین‌الملل و فراسوی 
آزادی دینی؛ سیاس��ت جهانی جدید درب��اره دین« از 

جمله کتاب‌های اوست.
Immanent Frame :منبع
ترجمه: میلاد اعظمی‌مرام/ ترجمان

آیا جهان به سوی دینی شدن پیش می‌رود؟

دوگانه دینی و سکولار 
ساخته سکولارهاست

الیزابت شیکمن‌هرد*

عبدالصمد دادگر: تغيير در سبك زندگي افراد و تأثير 
آن بر سطح انتظارات، عيلاق و احساس رضايت اعضاي 
جامعه كي رابطه ديالكتكيي است؛ بدين معنا كه هرگونه 
تغيير در هر كي مي‌تواند دامنه وسيعي از تغييرات را 
در ديگري ايجاد کند. افزايش نس��بي سطح درآمدها، 
روكيرد بيشتر به كس��ب تحصلايت دانشگاهي، ورود 
مفاهيم جديدي چون توسعه، ارزش و يكفيت زندگي 
به دايره لغات جوامع، هجمه بي‌شائبه دنياي مجازي به 
دنياي واقعي افراد كه حتي تحركات فرهنگي، سياسي، 
اقتصادي و اجتماعي در آن سوي مرزها را درمي‌نوردد 
و گاه تأثيري مستقيم بر فرسنگ‌ها دورتر از مولد خود 
مي‌گذارد، همه و همه مي‌تواند سبك جديدي از زندگي 
را بيافريند و به همان اندازه بر دنياي جسم و روح افراد 
تأثير گذارد. معيش��ت‌هاي نوپديد نيروي انس��اني در 
حوزه‌هاي مختلف اجتماع��ي، فرهنگي، اقتصادي و... 
از نكاتي اس��ت كه ضرورت دارد ضمن ش��ناخت آنها 
راهكارهاي عملياتي براي تحقق‌شان برنامه‌ريزي شود تا 
زيرساخت‌هاي اهداف لاكني همچون اقتصاد مقاومتي 
محقق ش��ود. بي‌شك زندگي قشر كارگران جامعه، از 
اين فرآيند مستثنا نيست. بسياري از كارگران كشور 
ما كه تحصلايت تكميلي را ط��ي كرده‌اند يا صاحب 
فرزندان دانش��گاهي هس��تند و در جامعه ب��از ايران، 
لاجرم همگامي‌ با ارتقای سطح معيشت زندگي ديگر 
افراد جامعه را خواهانند، دستخوش تغييرات وسيعي 
در س��بك زندگي خود ش��ده‌اند. كارگ��ران امروز ما، 
فقط گذران زندگي س��اده دهه‌هاي گذشته بي‌توجه 
به اهمي��ت جايگاه اجتماعي، داش��تن اوقات فراغت، 

داشتن فرزنداني با آينده درخشان، تحصلايت تكميلي 
و زندگي مرف��ه را نمي‌طلبند. مقام معظم رهبري در 
ديدار كارگران به اين نكته اش��اره کردند كه كارفرما و 
كارگر مكمل كيديگرند نه معارض كيديگر، لذا بايد با 
هم همكاري صميمانه بكنند. ارتباط صميميك‌ارفرما و 
توجه ويژه به نيازهاي نوپديد كارگران )بخش اعظم آن 
معنوي اس��ت( و راهبري خدمات رفاهي كه بعضا در 

كارگاه‌ها نيز به نيروي انساني ارائه مي‌شود 
به س��وي نيازهاي جديد آن��ان،  موجب 
مي‌شود كارگران هم در انجام فعاليت‌هاي 
خود در واحد اقتصادي احساس مسؤوليت 
کنند كه در نهايت منجر به افزايش يكفيت 
كار و بهره‌وري مي‌شود. قشر ساعي كارگر 
ام��روز، از جان خود ماي��ه مي‌گذارد ولي 
نمي‌پسندد فرزندش از لاكس‌هاي تقويتي 
و فوق‌برنامه، پوش��ش مناسب و بسياري 
از موقعيت‌ه��اي اجتماعي ديگر فرزندان 
ايران‌زمين، محروم باشد. بنابراين كيي از 

مفاهيم كليدي در تبيين معيش��ت نوپديد كارگران، 
روكيرد جديدي است كه در سبك زندگي ايشان ايجاد 
شده و بازخورد وسيعي از مجموعه در هم تنيده مسائل 
اجتماعي، فرهنگي و اقتصادي است.  هرگونه تحليلي از 
سبك زندگي افراد در جامعه امروز ايران و به دنبال آن 
تغيير در معيشت كارگران با تمام ابعاد خود، نمي‌تواند 

از پرداخت��ن به مفهوم اقتصاد مقاومت��ي و ارتباط آن 
با مجموعه اين تغييرات چشم‌پوش��ي كند. »آنتوني 
گيدنز« از جامعه‌شناس��ان مشهور، س��بك زندگي را 
مجموعه‌اي نسبتاً منسجم از همه رفتارها و فعاليت‌هاي 
كي فرد معين در جريان زندگي روزمره خود مي‌داند 
كه مستلزم مجموعه‌اي از عادت‌ها و جهتگيري‌هاست 
و بر همين اس��اس از نوعي از وحدت برخوردار است. 

همچنين بر اين اساس عباسي و مهدي‌پور در مقاله‌اي 
با عنوان »اقتصاد مقاومتي و س��بك زندگي« اش��اره 
ب��ه اين نكته دارند كه با تمام ‌اوص��اف، بر هيچكي‌ از 
تحليلگران اجتماعي و اقتصادي پوش��يده نيست كه 
اقتصاد مقاومتی به عنوان راهبردي خاص در مديريت 
اقتصاد ملي، مستلزم تغییر در سبک زندگی اقتصادی 

مردم و مس��ؤولان اس��ت. با شناخت وضعیت موجود 
فرهنگ و س��بک زندگی كارگران در طبقات مختلف 
اجتماعي به همراه شاخص‌های توسعه اقتصادی است 
که می‌توان برنامه‌هاي فرهنگی- اقتصادی لازم را برای 
تحقق اقتصاد مقاومتی تهیه کرد و اقتصاد مقاومتی با 
سرعت قابل قبولی را با حل دغدغه‌هاي نوپديد كارگران 
در محيط‌هاي اقتصادي محقق کرد و درست به همين 
دلايل نبايد تغييرات در ابعاد ذهني، روحي، 
اجتماعي و فرهنگي معيشت كارگران را از 
نظر دور داش��ت، چ��را كه هرگونه فاصله 
از واقعي��ات زندگي ني��روي كار به عنوان 
موتور محرك اقتص��اد مقاومتي مي‌تواند 
سياست‌گذاران و برنامه‌ريزان اقتصادي و 
فرهنگي را تا فرسنگ‌ها از اهداف خود دور 
و ضربه س��نگيني را نيز به جامعه هدف 
وارد كند. در این میان شايد مساله‌ای که 
با تمام اهميت خود عموماً از نگاه مديران 
ني��روي كار و كارفرمايان بازار كار مغفول 
مانده، میزان س��طح رضایتمندی كارگران از شغل و 
شرايط كاري و به تبع آن موقعيت اجتماعي و اقتصادي 
خود اس��ت. امروز بس��یاری از كارگران علاوه بر آینده‌ 
شغلی مبهم خود، مجبورند تحت هر شرایطی به ادامه‌ 
فعالیت بپردازند، با اينكه سبك جديد زندگي امروز افراد 
جامعه، علاوه بر تغيير انتظارات ايشان نسبت به ارتقای 

سطح كمي ‌و يكفي معيشت خود، ميزان رضایتمندی 
كارگ��ران از زندگي و امید به آینده را بش��دت کاهش 
می‌دهد و بسیاری از مؤلفه‌های روانشناختی و اجتماعی 
و علي‌الخصوص اقتصادي را دستخوش آسیب می‌کند. 
یکی از شاخص‌هاي قابل تأمل، نشاط اجتماعی است 
و عدم رضایت شغلي و اجتماعي در محيط كار، علاوه 
بر تهدید نشاط اجتماعی، دلیل عمده‌ بروز استرس و 
نگرانی اجتماعی اس��ت. این نگرانی‌ها در صورتی که 
انباشته ش��ود، می‌تواند اثرات بسیار مخرب فرهنگی، 
اجتماعی، اقتصادی و حتی سیاسی داشته و بهره‌وري 
نيروي كار را به مي��زان قابل توجهي كاهش دهد كه 
خود به تنهايي س��م مهلكي در گ��ردش خون جاري 
توس��عه و پيشرفت در جامعه اس��ت. لذا هيچ دولت، 
كارفرما يا نهادي نمي‌تواند تأثير عميقي را كه سبك 
زندگي نوپديد كارگران بر انتظارات، احساسات، عيلاق 
و نيازهاي ايش��ان گذاشته است در سياست‌گذاري و 
برنامه‌هاي كوتاه‌مدت و بلندمدت خود ناديده بگيرد. 
بي‌توجهي ب��ه نيازهاي اجتماعي كارگ��ران علاوه بر 
اينكه بر کیفیت زندگی ايشان تاثیر گذاشته و منجر 
به خستگی ش��دید، ترس، اضطراب، رنج و نارضایتی 
آنها مي‌ش��ود، موجب  سس��تی و ضع��ف اعتماد به 
نفس در آنها ش��ده و توان انجام کارهای خلاق را که 
مس��تلزم ابتکار اس��ت از آنها خواهد گرفت. بنابراین 
برآوردن نیازهای معنوی، علمی، آموزش��ی و روحی 
ايشان باید از مهم‌ترین دغدغه‌های مسؤولان جامعه 
بویژه كارفرماياني باشد كه بيش از ديگران متكفل امور 

كارگران هستند.

شناخت معيشت نوپديد كارگران، ضرورت تحقق اقتصاد مقاومتي


