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چکیده
آیا در الهیات جدید مسیحی می توان از پدیده ای به نام »بازگشت دین« سخن گفت؟ به 
نظر می رسد در طی تحولات اخیر این الهیات که در بستری پسامتافیزیکی نشو و نما یافته 
است، »مرگ خدای متافیزیکی« جایگزین ایدۀ »مرگ خدا« شده است و متفکرانی چون واتیمو 
باور دارند، در پی »دینِ بدون دین« و »ایمان بدون  و کاپوتو که به خدایی پسامتافیزیکی 
معرفت قطعی« هستند و این دقیقاً همان چیزی است که از آن به عنوان »باور بدون تعلق« و 
»تعلق بدون باور« یاد می شود. در این وضعیت جدید، نه فلسفه های جزم اندیش و عینیت گرا، 
بلکه اندیشه »کم بنیه« است که به کار می آید. در همین راستا، امروزه جامعه شناسانِ دین، 
دین  وضعیتی،  چنین  در  می گویند.  سخن  »پساسکولاریسم«  از  نیز  کازانوا  و  برگر  همانند 
عرصه های عمومی و خصوصی را درمی نوردد و از این طریق مرزهای پیشین میان حوزه های 
عمومی و خصوصی در هم آمیخته می شود. نتایج پژوهش پیش رو نشان می دهد که با پدیدار 
شدن نشانه هایی نظیر »مرگِ مرگ خدا« در عرصه فلسفه و »سکولاریزاسیون زدایی از جهان« 
در عرصه مطالعات جامعه شناختی، می توان از »بازگشت دین« سخن گفت؛ دینی که البته 

ماهیت و بنیان های متفاوتی با پیشینیان خود دارد.
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مقدمه
از فیلسوفان سیاسی لیبرالی چون رورتی1 و هابرماس2 گرفته تا اندیش مندان مارکسیست 
یا رادیکالی مانند ایگلتون3 و ژیژک4، به رغم پایگاه های نظری متمایزشان در باب جایگاه دین 
در عرصه سیاست، اکنون همگی در باب این امر توافق یافته اند که دین یکی از مبرم ترین 
مسائل اجتماعی زمانه ماست. از سوی دیگر، روند رو به گسترش بحثی که در فلسفه از آن با 
عنوان »بازگشت مذهب«5 یا حتی »بازگشت خدا« یاد می شود، منعکس کننده  رشد مشهود 
بودن6 و اهمیت دین در محافل فکری و آکادمیک کنونی است. در حالی که برای دهه ها در 
نزد متفکران علوم اجتماعی، ادیان به عنوان صور بی ارزش تجربه که محتوم به نابودی توسط 
بار دیگر به عنوان راهنمایی برای  صور مدرن زندگی اند، پنداشته می شد، اکنون آن ها یک 

.)wrathall, 2003: 29( آینده مطرح می شوند
با بی اعتمادی  فراروایت های پیشامدرن و مدرن  به سر می بریم که  امروزه، در وضعیتی 
روزافزون مواجه شده اند. پس از این که سلاح های عظیم رزم ناوهای بزرگ فلسفی، از افلاطون 
تا هگل، رو به خاموشی گراییده است، هنوز هم می توان صدای دین را شنید. این روزها با 
فیلسوفان سکولار مهمی چون دریدا7 و لیوتار8 مواجه می شویم که یک بار دیگر به نیایش ها 
و اشک های قدیس آگوستین نظر می افکنند؛ از هایدگر9 که قسمت هایی از »هستی و زمان« 
لوئیس  فرانسوی،  فمینیست  فیلسوف  تا  نگاشته  آگوستین  اعترافات  دهم  کتاب  از  ملهم  را 
تأمل می پردازد. در کمال حیرتِ خوارشماران دین،  به  امر قدسی  ایریگاری10، که در مورد 
جویندگان حقیقت های دینی در جنبه های متنوع آن به مرکز بازگشته اند. دین بازگشته است، 
حتی در میان روشنفکران آوانگاردی که با بی اعتبار کردن بی اعتبارکنندگان دین، تردید در 
تردیدکنندگان آن و نقاب زدایی از نقاب زدایان اش، بدان مشروعیتی تازه بخشیده اند )کاپوتو، 
1386: 113(. بازگشت به دین یا گریزناپذیری دین، حتی در میان خدامنکرانی که به ملحد 

بودن خود اصرار می ورزند نیز به چشم می خورد11. 
1  Rorty2  Habermas 
3  Eaglton 
4  Žižek  5  Return of religion  6  Visibility 7  Derrida 
8  Lyotard 
9  Heidegger 10  Luce Irigaray 

11  به گفته ی واتیمو سخن معروفی در زبان ایتالیایی وجود دارد که می گوید: »شکر خدا که من یک کافر هستم!« 
.) 92 :2007 ,Caputo & Vattimo(
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به لحاظ سیاسی نیز در بسیاری کشورهای غربیِ به ظاهر سکولار، شناخت اشکال جدید 
کشوری  یافتن  حقیقت،  در  است.  شده  علاقه  مورد  موضوعی  به  تبدیل  دینی«  »سیاست 
منازعات  دینی،  هویت  صلیب(،  )حجاب،  دینی  نمادهای  سر  بر  دینی  مشاجرات  شاهد  که 
بر  دینی  اقلیت های  تطابق  بر سر  و مجادلات سیاسی  روابط دولت-کلیسا  مورد  در  اساسی 
 Brugger( نباشد، بسیار دشوار است سر ترسیم مرزهای مناسب میان سیاست و مذهب 
امروزه همچنین شاهد تبدیل دین به منبع هویت جمعی و   .)& Karayanni, 2007: 3

مأخذی مهم و الهام بخش در مبارزاتی هستیم که در مسیر به رسمیت شناختن در حوزه های 
عمومی سکولار صورت می گیرد. گذشته از این، نکته ای که شاید برای ما مردمانی که در این 
سابقه  با  دموکراسی های  که همه  است  این  باشد،  توجه  زندگی می کنیم جالب  عالم  سوی 
اروپای غربی با اکثریت قاطع جمعیت لوتری )سوئد، دانمارک، ایسلند، فنلاند، و نروژ(، یک 

نهاد کلیسایی قدرت مند دارند12.
  آلفرد استپان13، بررسی فوق را نمونه ای از الگوی کلی اروپایی می داند. در هلند، اتریش 
و آلمان حمایت گسترده دولتی برای آموزش دینی شخصی وجود دارد. همین طور احزاب 
دموکرات مسیحی نیز غالباً در آلمان، اتریش، بلژیک و هلند به حکومت می رسند14. با توجه 
به  به روش توصیفی- تحلیلی  اتکا  با  تا  بر آن است  این زمینه هاست که مقاله پیش رو  به 
تحقیق در جنبه های مختلف پدیده »بازگشت دین« در دو قلمرو فلسفه و سیاست در جوامع 

اروپایی بپردازد. 
در  کم بنیه«-  »تفکر  نظیر  معاصر-  فلسفی  تحولات  این  از  جنبه هایی  ایران،  در  پیش تر 
آثار اندیش مندانی نظیر داریوش شایگان و بیژن عبدالکریمی مورد توجه قرار گرفته بود )رک: 
پدیده  با  آن  نسبت  توضیح  و  بحث ها  این  طرح  اما   ،)1395 عبدالکریمی،  و  شایگان،1380 
»بازگشت دین« و نیز بررسی مظاهر جامعه شناختی و دلالت های سیاسی آن که امروزه با مفهوم 

»پساسکولاریسم« شناخته می شود، امری است که مقاله پیش رو در صدد انجام آن است.

12  برای نمونه، مواد زیر از قانون اساسی نروژ می تواند برای ما جالب  توجه یا حتی غیر قابل باور باشد:
)ماده 2( مذهب انجیلی لوتری باید مذهب رسمی دولت باقی بماند. ساکنان )کشور( ضمن اعتراف به آن دین باید فرزندان 

خود را در همان )آئین( تربیت کنند.
)ماده 4( پادشاه باید همواره به مذهب انجیلی لوتری اعتراف نموده و پشتیبان و حافظ آن باشد. 

 )ماده 12( ]بیش از[ نیمی از اعضای شورای سلطنتی باید به مذهب رسمی اعتراف کنند.
)ماده 16( پادشاه عهده دار خدمات کلیساهای عمومی و تمامی جلسات و مجامع مرتبط با دین است )قانون اساسی نروژ: 

منبع اینترنتی. 1(.
13  Alfred C. Stepan 

14  تنها عضو اتحادیه اروپا که به طور صریح در قانون اساسی خود احزاب سیاسی را از کاربرد نمادهای دینی منع 
می کند، با کمال تعجب پرتغال است )استپان: منبع اینترنتی. 2(.
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1. مرگِ »مرگ خدا«
چگونه ما از ادعای اولیه مبنی بر این که واسازی الهیات مرگ خداست، به واسازیِ مرگ 
خدا رسیدیم؟ چگونه است که بازگشت دین نه از سوی الهیون یا رهبران مذهبی، بل از طریق 
فلاسفه و نظریه پردازان فرهنگی ای ترویج می شود که پیش از این علاقه ای به مسائل مذهبی 
و الهیاتی نداشتند؟ این تغییر دیدگاه به اندازه ای اهمیت دارد که هانس جاس پساسکولاریسم 
در  تغییر  بیش تر  بلکه  آن،  تاریخی  نزول  از  پس  دین داری  ناگهانی  افزایش  بیان گر  نه  را 
مجموعه ای از نگرش های افرادی می داند که پیش از این تصور می کردند ادیان رو به احتضار ند 
به  می توان  رویکرد،  تغییر  این  دادن  نشان  برای   .)De Vries & Sullivan, 2006: 2(
سخنرانی هابرماس در مراسم دریافت جایزه هولبرگ15 اشاره نمود. وی در آنجا به صراحت 
دینی،  اجتماعات  و  سنت ها  که  بگیریم  نادیده  را  واقعیت  این  »نمی توانیم  می دارد:  اذعان 
اهمیت سیاسی روز افزونی را به دست آورده اند؛ که این خود موضوعی جدید و غیرمنتظره 
است. دست کم غیرمنتظره برای کسانی مانند ما که جزء علمای جریان اصلی علوم اجتماعی 
با سکولاریزاسیون همراه  اجتناب ناپذیری  به صورت  و تصور می کنیم مدرنیزاسیون  هستیم 

است« )هابرماس، منبع اینترنتی 3(.
فیلسوفان از قرن نوزدهم بدین سو، با اطمینان ما را متقاعد کرده بودند که خدا مرده است 
یا به زودی خواهد مرد. تصور نمی شد که امر الهی بتواند برای مدتی طولانی دوام بیاورد. اما 
اکنون در سپیده دمان قرن بیست و یکم، دین همچنان زنده و سرحال است. برای مدت های 
غیر  »امر  مورد  در  اظهارنظر  روشنگری،  عقلانیت   همه جانبه  تسلط  واسطه  به  طولانی  بس 
اما اکنون این امور به  ممکن« یا همان »امر دینی« با شک و تردید فراوان مواجه می شد، 
موضوع مهمی برای تأمل متفکران بدل شده است. اگر قرن نوزدهم با پیروزی علم و تکنولوژی 

.)Wrathall,2003:29( به پایان آمد، قرن بیستم با احیای دین به فرجام خود رسید
در این میان، عبارت مشهور »مرگ خدا«16 نیز به نقیض خود بدل شده و به تعبیر کاپوتو، 
به صلیب کشیده  را  روزگاری خدا  بر همان صلیب مصلوب شد که  سکولاریسمِ روشنگری 
بود؛ حاصل کار چیزی نیست جز »مرگِ مرگ خدا«. اصرار نیچه بر این که خدا مرده است، 
دلالت های گسترده و دامنه ا ی عریض و طویل خواهد داشت و هر آنچه که می کوشد قاطعانه 
از مرکز دفاع کند را شامل می شود. به تعبیر دیگر، بیا نیه »مرگ خدا« قصد گردن زدن هر 
15  Holberg Prize 16  Death of God
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آن چیزی را داشت که جرئت می کرد خودش را با حروف بزرگ بنویسد، نه تنها مسیحیت بل 
هر آنچه که ادعای کلام آخر بودن را دارد. پیامد غیر منتظره این امر، گرفتار شدن در حوزه 
از سوی  )کاپوتو، 1386: 106(.  بود  از دین  تقلیل گرایانه و سرسختانه  نقادی های ملحدانه، 
دیگر، حاصل نقد ایده های عقل گرایانه خِرد، نشان دادن فروپاشی تصور عقل گرایانه روشنگری 
بود. متعاقب این امر، نقد دین که ریشه در ایده های عقل گرایانه داشت نیز فروپاشید. به تعبیر 
ژیژک، »مرگ خدا« از طریق زدودن خدای اخلاقی- متافیزیکی لوحه ای را آشکار می سازد که 
به صورت متناقض نمایی فضا را برای دین پسامتافیزیکی جدید می گشاید، یعنی مسیحیتی 
که بر عشق الهی معطوف است. پیش فرض »مرگ مرگ خدا« این است که روشنگری به نفی 

.)Žižek & Milbank, 2009:225( خود منجر می شود
از  یا   ( پسامدرن  ایمان  یا  خدا«  مرگ  »مرگِ  به  خدا«  »مرگ  از  گذار  آن که  نهایت 

سکولاریسم به پساسکولاریسم(، یکی از فصول ممیز در تفکر مذهبی معاصر است. 
   به نظر برخی مفسران، اعتلا و رونق خدامنکری، که مصادف با اوج گیری خودتعیّنی 
مدرنیته و روشنفکر گرایی است، امروزه در اغما به  سر می برد. از این رو، تحولاتی که اخیراً رخ 
داده، باعث شده تا واژه »ملحد« محبوبیت پیشین خود را از دست بدهد. فیلسوفاني که به 
کلیسا نمي روند، رغبت کمتري دارند تا خود را به عنوان کساني که معتقدند خدا وجود ندارد، 
 بنمایند. مردماني که علاقه اي ندارند به این پرسش بپردازند که آیا خدا وجود دارد، حق ندارند 
افرادي که شورمندانه به وجود خدا اعتقاد دارند را تحقیر نمایند، و همین گونه معتقدان به 
خدا نیز در برابر منکران آن، حق چنین رفتاري را ندارند. هیچ یک از این گروه ها حق ندارد 
گروه دیگري را مورد اهانت قرار دهد، هر چند که به گمان آن ها گروه مقابل نزاعي بي ثمر را 
دنبال کند. درنتیجه، پایان چارچوب عقلانی روشنگری و فروپاشی کمونیسم، فضای خالی ای 
 .)McGrath, 2004: 189( را به وجود آورد که توسط تجدید حیات غیرمنتظره دین پر شد
باید اذعان نمود که به همراه بازگشت دین، شک اندیشی روایت سکولار روشنگری جای خود 

را به چرخش پساسکولار داده است.

1-1. دین به مثابه عشق    
با فرض وجود »بازگشت دین«، باید دریافت این دینی که از آن سخن می گوییم چگونه 
دینی است. آیا این دین از سنخ همان دینی است که پیش از این موجود بود یا خیر؟ به منظور 
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فتح باب بحث، از ایده »دین بدون دین«17 می آغازیم.
کاپوتو با تأسی از استاد خود، دریدا، پساسکولار18 را به دین بدون دین تعبیر می کند. به 
عقیده کاپوتو، خصلت متمایز انسان دینی توانایی عشق ورزی وی است. در این صورت، حاصل 
کار برداشتن تمایز معمول میان دینی و غیردینی و به تبع آن میان انسان دین دار و انسان 
غیردین دار، خواهد بود؛ زیرا بسیاری از انسان های به ظاهر غیردینی دیوانه وار به چیزی عشق 
می ورزند، در حالی بسیاری از افراد ظاهراً دینی به هیچ چیز بیش از این عشق نمی ورزند که هر 
چه خود می خواهند بکنند و دیگران را نیز به نام خدا به پیروی از خواسته شان وادارند. بدین 
ترتیب، بدیل فرد دینی انسانی حقیر است که توانایی عشق ورزی به هیچ چیز را ندارد )کاپوتو، 
1386: 113(. از میان برداشتن چنین تمایزی هدف اصلی دین بدون دین یا همان پساسکولار 
است. هدف پساسکولار غلبه بر تنازع میان سکولاریسم/دینداری است تا بتوان نقاط ضعف و قوت 
هر دو را شناخت. چشم انداز پساسکولار نیازی نمی بیند که امر مذهبی را در مقابل امر سکولار 
قرار دهد. دیگر ترسیم خط ممیز قاطع میان ایمان و بی ایمانی، خداباوری و خدامنکری  بی فایده 

است. جزم اندیشی خداباورانه و خدامنکرانه، هر دو، دو روی یک سکه اند. 
دین به مانند عشق رابطه ای کاملًا یکسویه است، فرد عاشق بی هیچ چشم داشتی همه چیز 
خود را در طبق اخلاص نهاده و می بخشد. این جاست که تمایز میان عشق زمینی و غیرزمینی 
بلکه  نیست،  دارد شاهکاری  قابلیت عشق  ورزی  که  به کسی  می شود: عشق  ورزیدن  آشکار 
عشق  ورزیدن به کسی که قابل عشق  ورزی نیست )همان امر غیرممکن( عشق راستین است؛ 
یعنی زندگی پریشان همراه با عشق و ایمان و امید. دین، عهد و پیمانی است که با غیرممکن 

بسته می شود.
او همه چیز  با  به خدایی عشق می ورزند که  مردمان دینی عاشقان غیرممکن هستند. 
ممکن است و تا هنگامی که غیرممکن به وقوع بپیوندد، که خود غیر ممکن است، از پای 
نمی نشینند. پس آن ها آرامش اندکی دارند و همواره در تکاپو و اضطراب به سر می برند. باور 
داشتن به باور19 به معنای شرط بندی ای است که پاسکال از آن سخن می گوید: امید داشتن به 
برد در حالی که تضمینی در کار نیست. باور داشتن به باور همچنین به معنای امید داشتن به 
باور نیز هست )Vattimo, 1996: 95(. ادیان متعدد به طرق بسیار متفاوت عشق  ورزیدن به 
خدا را بازمی نمایانند، اما بدون ادعای تملک انحصاری حقیقت. در هر جایی که مردان و زنانی 
17   Religion without Religion
18  Post secular 
19  to believe in belief
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در خدمت عشق و عدالت اند دین در آنجا وجود دارد.
دین بدون دین )یا الهیات بدون الهیات( حاصل نقد متافیزیک، انکار شناخت متافیزیکی 
امر مطلق یا خدا و انکار اهمیت شناخت متافیزیکی برای زندگی دینی اصیل )توأم با عشق( 
است. دین بدون دین در پی اثبات ایمان بدون معرفت قطعی یا مطلق است و این همان چیزی 
است که گریس دیوی20 از آن به عنوان »باور بدون تعلق«21 و دانیل ارویو لژه به عنوان »تعلق 
بدون باور«22 یاد می کند )Byrnes & Katzenstein, 2007: 65-66(. اغلب اندیش مندان 
باور است. متفکرانی  از خدا غیرقابل  برداشت متافیزیکی  نیچه موافق اند که دیگر  با  معاصر 
که  متافیزیکی ای  فقدان خدای  که  معتقد ند  نیچه  و  هایدگر  داستایفسکی،  کیرکگور،  مانند 
اساس وجود و مبنای فهم تمامی چیزهاست، حتی فقدان خدایی که به وجودآورنده آسمان ها 
و زمین است، به خودی خود فاجعه محسوب نمی شود. از دید ایشان غیبت این چنین خدایی 

راه را برای درک آفرینش و مواجهه ما با امر الهی و قدسی می گشاید.
   پس از مدرنیته، نه خدامنکران برای طرد دین دلایل فلسفی محکمی در اختیار داشتند و 
نه خداباوران برای کنار گذاشتن علم. شالوده شکنی از متافیزیک، مبنایی را برای فرهنگی که فاقد 
این گونه دوگانه انگاری های موجود در سنت غربی بوده، فراهم آورده است. بنابراین، مرگ خدای 
فیلسوفان می تواند امکانات اصیل و بدیعی را برای درک دینی که در الهیات متافیزیکی سنتی 
متوقف مانده، فراهم آورد. اما نباید از نظر دور داشت که همان گونه که زابالا می گوید، بر خلاف 
دیدگاه غرب در الهیات معاصر، مرگ خدا بیش از آن که ضدمسیحی باشد، پسامسیحی است. 

ما هم اکنون در زمانه پسامسیحی مرگ خدا زندگی می کنیم )رورتی و واتیمو، 1394: 7(.
جستجوی  در  بی طرفانه  نظرورزی  طریق  از  که  است  انتزاعی  ذاتاً  مشغله ای  متافیزیک 
دست یابی به شناخت است. علت شکست متافیزیک این تصور است که ما می توانیم به عقلانیتی 
ناب و فارغ از ارزش گذاری دست یابیم. سنت متافیزیکی غرب، از ابتدا تا انتها، عمده ترین توهم 
بازکشف  که  است  متافیزیک  فروپاشی   .)Desmond & Caputo, 2009: 8( است  فکری 
مسیحیت را امکان پذیر ساخته است. فروپاشی متافیزیک یعنی پایان فلسفه های عینیت گرا-

جزم اندیش و نیز ادعای فرهنگ اروپایی در مورد کشف و تحقق سرشت واقعی انسان. اگر ما از 
اندیشیدن متافیزیکی درباره هستی به عنوان ساختار ضروری ای که به همگی ما داده شده، دست 
بشوییم، باید هستی را به عنوان یک »رخداد« دریابیم. حال اگر کل سنت غرب را متافیزیکی 
20  Grace Davie 21  believing without belonging  22  belonging without believing
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بدانیم در این شرایط سست و لرزان˚ تفکر و اندیشه ورزی چگونه امکان پذیر است؟

2-1. تفکر کم بنیه23    
پایان مدرنیته، یا بحران آن، با فروپاشی نظریات فلسفی ای همراه بود که مدعی نابودی 
دین بودند: علم  باوری پوزیتویستی، تاریخ  باوری هگلی و مارکسیستی. امروزه دیگر خدامنکران، 
یا حتی کسانی که خیال حذف دین را در سر دارند، دلایل فلسفی قوی و قابل قبولی برای این 
کار در اختیار ندارند. در مدرنیته، عقل گرایی خدامنکرانه به دو شکل خود را آشکار می سازد: 
باور به حقیقت عینی علوم طبیعی تجربی، و ایمان به پیشرفت تاریخ در جهت رهایی کامل از 
هرگونه اقتدار متعالی. این دو گونه عقل گرایی اغلب با یکدیگر درمی آمیختند. امروزه هم باور 

به حقیقت عینی و هم ایمان به پیشرفت خِرد شکست خورده به نظر می رسد.
انسان  انتظار  تأویل پذیر  گزینه های  همواره  ندارد،  وجود  مطلقی  ارزش  که  جهانی  در 
و حقیقت  وجود  که  می دهد  اجازه  ما  به  واقعیت  و حصر  بی حد  تأویل پذیری  می کشند.  را 
تأثیرات  نتیجه  در  تجربه ای  اگر هر  معاصر  زندگی  در  بدانیم.  و ضعیف  ناتوان  را  متافیزیک 
علم و تکنولوژی بر حقیقت و واقعیت تا حد تأویل تنزل یابد، بخش های خلل ناپذیر و استوار 
پیشین تفکر- نظیر حقیقت، هستی و منطق- متعاقباً دچار ضعف می شوند، زیرا این بخش ها 
آنها  نادرستی  بر درستی و  بالقوه ساختگی تبدیل شده و ما نمی توانیم صریحاً  به تجربه ای 
تأکید کنیم. واتیمو بر این باور است که در پایان مدرنیته باید خود را قانع کنیم که چنین 

تجربه ساختگی از واقعیت تنها امکان برای آزادی است )واتیمو، 1386: 22(. 
واتیمو و کاپوتو نیز به بازگشت دین اشاره می کنند، اما همان گونه که گادامر می گوید، 
واضح است بازگشتی که ایشان از آن یاد می کنند، نمی تواند به معنای بازگشت به متافیزیک 
یا هر قسمی از آموزه های کلیسایی باشد )Derrida &Vattimo, 1998: 207(. آنها در نقد 
خود حتی اعمال و کردار پاپ را نیز از نقد مصون نمی دارند. برای نمونه، واتیمو درباره پاپ 

ژان پل دوم چنین نظری داشت:
 »ژان پل در مورد هر چیز و در هر کجا سخن می گفت. مردم می خواهند از پاپ انجیل 
بشنوند، نه در مورد بنیان های طبیعی و حق خانواده. پاپ مانند یک ستاره پاپ در رسانه ها ظاهر 
می شود. در آینده دین، ما به وسیله نشان دادن این که آینده دین وابسته به آینده کلیساست، 

.)Caputo & Vattimo, 2007: 97( »کوشیدیم تا کلیسا را از شر خودش حفظ نماییم

23   weak thought
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یا کاپوتو بیان می دارد: »اگر مسیح رجعت نماید، ما او را به خاطر دخالت در امور کلیسا 
دستگیر خواهیم کرد. مسیح بی قدرت است و به دلیل مداخله در کار کلیسا مورد مؤاخذه قرار 

.)Caputo & Vattimo, 2007: 159( »می گیرد
واتیمو و کاپوتو برای متمایز ساختن اندیشه خود از اندیشه متافیزیکی، تفکر کم بنیه را 
پیشنهاد می دهند. معنای اولیه تفکر کم بنیه  اندیشه ای نیست که از محدودیت های خود آگاه 
است و دعاوی متافیزیکی و جهانی را کنار می نهد، بلکه بیش تر از همه نظریه کم  بنیه گی به 
 .)Vattimo, 1996: 34( عنوان ویژگی اصلی  هستی در دوره پایان متافیزیک مد نظر است
تحلیل رفتن جهان عینی به دگردیسی ذهنی، نه تنها به افراد، بل جماعات، فرهنگ ها، علوم 
و زبان میدان می دهد . این همان چیزی است که به عنوان اندیشه کم بنیه از آن یاد می کنیم 

.)Caputo & Vattimo, 2007: 40(
تفکر کم بنیه پیش شرطی است برای بازگشت پسامدرن ادیان. اگر بپذیریم که در دوره 
پایان متافیزیک به سر می بریم، تجسد و آنچه عهد جدید کنوسیسِ )kenosis( خدا می نامد، 
یعنی هبوط خدا به تراز انسان، به عنوان نشانه خدای دوره پسامتافیزیکی که فاقد خشونت و 
خودکامگی است، نقش مهمی ایفا می کند.  کنوسیس نه به معنای نفی بی کرانگی خداست و 
نه توجیه گر هرگونه تفسیری از متن قدسی. کنوسیس به منزله  بهره مندی از عشق خداست. 
این عشق، به عنوان معنای غایی وحی، به واقع انتهایی ندارد. وحی به عنوان تاریخی در حال 
پیشرفت است که ما در آن مشارکت می کنیم و نه از حقیقتی عینی بل از رستگاری مدام سخن 
می گوید )Vattimo,1996: 48(. آنچه تفکر کم بنیه از میراث مسیحی به ارث می برد، در وهله  
میراث مسیحی، هستی شناسی  میان  است.  و طرد خشونت  نوع دوستی  قاعده مسیحی  اول 
کم  بنیه و اخلاقِ عدم خشونت رابطه دوری پیچیده ای برقرار است. کوتاه سخن آن که اندیشه 

کم بنیه به ادعای هواداران اش، بهترین پاسخ ممکن به خشونت و تبعیض است.
   اهمیت کار واتیمو در این است که وی تلاش براي ارتباط دادن دین با حقیقت را کنار 
یا  یا »متافیزیکي« و  یا »عاطفي«  از مفاهیمي چون حقیقت »نمادین«  این رو  از  گذاشته، 
»اخلاقي« استفاده نمي کند. به تعبیر رورتی، الهیات واتیمو آشکارا براي کساني در نظر گرفته 
شده که او آنها را »نیمه مؤمنان«24 مي نامد؛ مردمي که سن پل آنها را »مؤمنان کم اشتیاق« 
نامیده- دسته اي از مردم که تنها براي مراسم ازدواج، غسل تعمید یا مراسم تدفین به کلیسا 

مي روند )رورتی و واتیمو، 1394: 52(.
24  halfbelievers  
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این پرسش که آیا این تفسیر تفسیری »مشروع«25  یا »معتبر«26  از کاتولیسم یا مسیحیت 
است، دقیقاً مطرح کردن سؤالی اشتباه است. انگاره »مشروعیت« در مورد آنچه واتیمو، یا هر یک 
از ما، در خلوت خود انجام می دهیم، کاربرد ندارد. تلاش برای به کارگیری آن مستلزم این است 
که ما حق نداشته باشیم برای مراسم عروسی، غسل تعمید یا مراسم تدفین دوستان و اقوام به 
کلیسا برویم، مگر این که اقتدار نهادهای کلیسایی را در مورد این که چه کسی مسیحی است یا 
چه کسی مسیحی نیست، قبول داشته باشید و یا هیچ حقی برای این که خودمان را یک یهودی 

بخوانیم نداریم، مگر این که مراسم فلان را به جا آوریم نه مراسم بهمان را.
فلسفه  معنای  به  پسامدرنیسم  آنگاه  بدانیم،  پساسکولار  مترادف  را  پسامدرن  اگر     
رخداد27 و الهیات پسامدرن یا رادیکال به معنای الهیات رخداد است. واتیمو آشکارا میان فهم 
از آن تمایز قائل  مسیحیت در عصر غیرمتافیزیکی به عنوان برداشت حسی و فهم عقلانی 
است. در نتیجه، این تمایز اهمیت هستی به مثابه رخداد، حاصل تجربه ی ایمانی است که بر 
پایه حدس و گمان، شرط بندی مخاطره آمیز و در نهایت، از خودگذشتگی و باوری عاشقانه 

 .)992009، McCaffrey :  )به دست آمده است
  رخداد چیزی نیست که به صورت تصادفی رخ دهد. نزد دریدا، رخداد به معنای تأیید 
رخداد است، آمین گفتن )Amen!( »oui, oui« ، نه آنچه حاضر است بل آنچه فرا می رسد؛ 
 Caputo & Vattimo, 2007:( چیزی که به وسیله واژگان و چیزها وعده داده می شود
به  که  است  پذیر  امکان  غیرمتافیزیکی ای  هستی شناسی  طریق  از  متافیزیک  بر  غلبه   .)50

واسطه آن سوژه پسامدرن می تواند هستی را چونان رخداد تجربه کند.
حال ببینیم چه ارتباطی میان نیایش و رخداد وجود دارد؟ دین با نیایش می آغازد و به 
آن ختم می شود. هر آن جا که نیایش هست، دین آن جاست و هرجا که دین هست، نیایش نیز 
همان جاست. به عقیده  کاپوتو، رخداد خمیره آن چیزی است که نیایش  را به وجود می آورد. 
حقیقتِ رخداد نوید آمدن آینده است، همان گونه که ما در نیایش و دعا با آمین گفتن آینده 
را انتظار می کشیم. نام خدا نام رخدادی است که عظیم تر از هر چیز موجود است. رخدادها 
نویدهایی را به وجود می آورند که هرگز به وسیله وضعیت های واقعی به دست نمی آیند. این 
همان چیزی است که آن را تقلیل ناپذیری رخداد می نامیم. اشتیاق، از آنچه وجود ندارد تغذیه 
می کند. به تعبیر دریدا، اشتیاق رازی مطلق است، رازی که هرگز نمی توانیم آن را بدانیم. این 
25  ligitimate26  valid27  event
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ندانستن است که اشتیاق را زنده نگه می دارد. از زمان های پیشین نام خدا نام چیزی بوده 
که ما به آن اشتیاق داشتیم، اشتیاقی فراسوی اشتیاق. نام خدا دقیقاً آن نام نبود که ما به آن 
اشتیاق داشتیم، بلکه نام رخدادی بود که در آنچه ما میل داشتیم اشتیاق را زنده نگه دارد، 
روی می داد )Caputo & Vattimo, 2007:54-57(. نام خدا نام غیرممکن است و عشق 
خدا ما را به ماورای خودمان منتقل می کند، ماورای محدودیت هایی که توسط آن چیزی به 

جهان تحمیل شد که فرد روشنگر عقل نامیدش.

3-1. رنگ باختن تقسیم بندی های پیشین
در دوره مدرنیته، پنداشته می شد که می توان میان حوزه های گوناگون زندگی انسانی مرزی 
قاطع ترسیم کرد. اما با دریدا بود که چنین تصوراتی رنگ باخت. همان گونه که کاپوتو می گوید: 
»هنگامی که دریدا ادعا می کند ما نمی توانیم تمایز قاطعی میان درون و برون و امر شخصی و 
امر عینی برقرار کنیم، حق با وی است. در فلسفه جدا شدن از دغدغه های فردی غیرقابل تصور 
خواهد بود« )Olthuis, 2002: 150(.  امروزه کار فیلسوفان، به تأسی از نیچه، نه رد و طرد 
عقل بل بازتعریف و تاریخ مند کردن آن است. اینان تصور نکردند که بین ایمان و عقل، عمومی و 
خصوصی، عینی و ذهنی، سیاست و علم یا دین، حد و مرزهای دقیقی وجود دارد، بلکه آموختند 
این ها مستمراً در یکدیگر درگیرند و حیله گری خواهد بود که بکوشیم این چنین سفت و سخت 

جداشان کنیم.
 همین ماجرا را در مورد منازعه قدیمی علم و دین نیز شاهد هستیم. روزگاری غلبه علم 
و تکنولوژی بر دین بدیهی به نظر می رسید. اما امروزه با وضعیتی حیرت انگیز روبه رو هستیم: 
پیشرفته  غایی اش، شکوفایی همزمان علم  واقع، در حد  و در  و دین  شکوفایی همزمان علم 
معقول و برخی خرافات عجیب و غریب افراطی. ما در جهانی زندگی می کنیم که پیچیده ترین 
دستاوردهای علمی و اداری تکنولوژی مدرن، نه تنها با دین سنتی بلکه همچنین با معنویت عصر 
جدید، عقیده به همه انواع پدیده های باورنکردنی و حتی در پاره ای موارد حقه بازی، همزیستی 

دارند. کوتاه سخن آن که در جهان پساسکولار شاهد هم زیستی حیرت انگیز دین و علم هستیم. 
 رقابت علم و دین به دوران آغازین مدرنیته تعلق داشت و در دوره کنونی که از بسیاری 
جهات متمایز از آن دوران است، کارایی چندانی ندارد. به ادعای ویلیام جیمز، در این جهان جدید 
علوم طبیعي و دین دیگر نیازي به رقابت با یکدیگر ندارند. به تعبیر کاپوتو، رقابت کهن علم و 
دین در معادن خاک آلود و کارخانه های کثیف انقلاب صنعتی شکل گرفت، نه در جهان مجازی 
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سپهر اطلاعات پساصنعتی. در جهانی که به سر می بریم، آنچه به جد سلامتی ما را با تهدید 
مواجه می کند بیماری حاد ریوی نیست، بلکه سندرم درد مچ است که به واسطه نشستن طولانی 

در مقابل کامپیوتر ایجاد می شود )کاپوتو، 1386: 137(. 
 با همه دگرگوني هایي که رخ داده، تعجب آور نیست که تنها گروه اندکی از فلاسفه هنوز 
فریفته واژه »ملحد« هستند و از آن براي معرفي خود استفاده مي کنند. اینان آنهایي اند که 
همچنین فکر مي کنند باور داشتن به امر الهي یک فرضیه تجربي است و علم مدرن تبیینات 
بهتري از پدیده خدا ارائه  مي کند. این گروه از فلاسفه، هنگامي که یک دانشمند ساده دل اهل 
براي حقانیت خداباوري  از کشفیات علمي جدید شواهدي  ادعا مي کند برخي  علوم طبیعي 
فراهم آورده، دچار شور و شعف مي شوند؛ زیرا به آساني بطلان ادعاي او را آشکار مي نمایند. آنها 
مي توانند از طریق دسته اي از براهین این کار را به راحتي انجام دهند، براهیني در باب نامربوط 
بودن هرگونه وضعیت تجربي خاص امور با هستي موجودي که لازمان و لامکان است؛ همان 

گونه که هیوم و کانت این گونه برهان ها را علیه الهیون طبیعي قرن هجدهم به کار مي برند.

2. تأملی جامعه شناسانه در باب بازگشت دین
سرنوشت  می رسید  نظر  به  دهه ها  برای  روشنگری،  و  پوزیتویستی  ایده های  اساس  بر 
محتوم ادیان نابود شدن به وسیله اشکال مدرن زندگی )عقلانی سازی تکنیکی- فنی زندگی 
اجتماعی، دموکراسی سیاسی و از این قبیل( است. اما امروزه بازگشت فراگیر دین در فرهنگ 
معاصر، به صورت فزاینده ای می طلبد که جامعه کنونی را به گونه ای متفاوت از پیش داوری 
روشنگری علیه دین، و پیامد آن نظریات سکولاریزاسیونی که ادعا می کنند دین به واسطه 

فرایند مدرن عقلانی  شدن نابود گردیده، تفسیر کنیم. 
سکولاریزاسیون از این ایده تغذیه می کند که مدرنیته دین را به کنار نهاد و امر سکولار 
جایگزین امر دینی شد. اما به تعبیر ویلیام، اکنون با سکولاریزاسیونِ سکولاریزاسیون، یعنی 
سکولاریزاسیون مفرط28 و گونه خاصی از بازگشت امر مذهبی مواجهیم که خصلت برجسته 
پسامدرنیته است )McCaffrey, 2009: 29(.  وی با توجه به چالش های فرهنگی پدیدآمده 
توسط پسامدرنیته، به ویژه احترام به گوناگونی و کثرت گرایی دینی، ادعا می کند که در آنچه 
امروزه دوره پساسکولار نامیده می شود، دین و باور دینی به صورت فعالانه ای در شهروندی 

جهانی جدید مشارکت می کند. 

28  hypersecularisation
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به تعبیر پتمن29، خصلت برجسته پروژه مدرنیته اروپایی، مسیحی بودن آن است، در حالی 
که در وضعیت جهانی شدن، برای حل مسائل جهانی، دیگر نسخه های پیشین کفایت نکرده و 
 Pettman, 2004:( ما نیازمند به مطالعه تمامی جهان و تمامی شیوه های شناخت آن هستیم
وارنر30، استارک31 و فینک32، شرایط فرهنگی پدیدآمده  مانند  باور پژوهش گرانی  به   .)161
توسط پسامدرنیته، به ویژه احترام به گوناگونی و کثرت گرایی دینی، وضعیتی را پدید می آورد 
که در آن ادیان باید در بازار آزاد با یکدیگر رقابت نمایند. چنین رقابتی باعث می شود که کار 
دین رونق  گیرد. بالعکس، در بازارهایی که تحت انحصار قرار دارند، کردارهای مذهبی از رونق 

.)Greeley, 2003: x( می افتند
رادیکال شدن مدرنیته و شرایط فرهنگی جدید، بازخیزی معاصر دین را موجب می شود. 
نامیده می شود، در پی نفی کامل امر سکولار  از خاطر برد که آنچه پساسکولار  نباید  البته 
در  پساسکولار  مطالعات  مرکز  که  روست  از همین  نیست.  پیشاسکولار  دوره  به  بازگشت  و 
پساسکولار  »جامعه  می کند:  تعریف  چنین  را  پساسکولار  جامعه  لندن  متروپولیتن  دانشگاه 
جامعه ای است که در آن علاقه به حیات معنوی از نو احیا شده است. این جامعه پساسکولار 
است، نه پیشاسکولار؛ زیرا این حیات معنوی به وسیله آزادی ها و حقوق دموکراتیک مصرح 
یا سیگارسون33 معتقد است  و   .)Dlfert, 2010: 4( در جهان سکولار حاصل شده است« 
پساسکولاریته به معنای سکولاریته ای است که بازاندیشی شده و بنابراین نمی توان آن را به 
عنوان ضد سکولاریته تفسیر نمود، بلکه بیشتر فضایی است که پس از سکولاریته پدید آمده 

 .)Sigurdson, 2010, 191( است
در شرایط حاضر، ابزارهای سنتی سکولاریسم برای پرداختن به آن چه بازگشت امر دینی 
خوانده می شود با مشکل مواجه اند، زیرا پیکربندی ای که سکولاریسم در آن قرار دارد با بحران 
روبه روست. سکولاریسم سیاسی به میزان زیادی نتیجه مصالحه میان دو بازیگر نهادی- کلیسا 
و دولت- است که هر دوی آن ها در بحران به سر می برند. همان طور که شاهد هستیم دولت 
ملی بدون این که واقعاً از بین برود با جهانی شدن و ظهور اتحادیه اروپایی تضعیف شده است، 
حال آن که همزمان با افزایش سیاست جداسازی و تبعیض در شهرها، ابزارهای همبستگی و 
انسجام اجتماعی– مدارس، نیروهای مسلح، بازار کار – نیز تضعیف شده اند. اما کلیساها نیز به 

29  Pettman 30  Warner 
31  Stark 32  Fink 
33  Sigurdson  
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مثابه نهادها مورد چالش قرار گرفته اند. این چالش نه از سوی دولت یا سکولاریزاسیون، بلکه 
بالعکس از طرف احیاگران دینی که نادیده گرفته شده اند، انجام می گیرد. این معتقدان جدید 
احتمالاً در قبول سکولاریسم به عنوان بنیان زندگی عمومی هیچ مشکلی ندارند، ولی دیگر 
آن را به عنوان شیوه ای که دین را در عرصۀ خصوصي تجربه می کند، به رسمیت نمی شناسند. 

آن ها می خواهند در عرصه عمومی به عنوان افراد دین دار به رسمیت شناخته شوند.
جامعه شناسان، به ویژه جامعه شناسان دین، به دلیل ارتباط مستقیم با جامعه و افراد آن 
سریع تر از دیگر اندیشمندان حوزه علوم انسانی به تغییر مسیر از سکولاریسم به پساسکولاریسم 
پی بردند. اکنون جامعه شناسان دین از سکولاریزاسیون زدایی جهان فراوان سخن می گویند. 
سکولاریزاسیون نتوانست دین را محو کند، بلکه در مقابل، این دین است که به عامل مهمی 
در سیاست جهانی بدل شده است و آنان که از نقش دین در تحلیل مسائل جهان معاصر 

غفلت می ورزند مرتکب خطایی بزرگ می شوند. 
این مسئله، به طور خاص در متفکرینی که ذاتاً سکولار بوده و همچنان هستند، بیش تر 
با  جلب توجه می کند. برای نمونه، پیتر برگر34، جامعه شناس معروف، در بیانی کاملًا متضاد 
آنچه در سال های پیشین خود گفته بود، اذعان می دارد که »دیگر نمی توان گفت ما در جهانی 
سکولار زندگی می کنیم. به جز چند مورد استثنا، جهانی که امروزه در آن زندگی می کنیم 
همانند گذشته آکنده از احساسات دینی است و در برخی مناطق این احساسات بیش تر از 
گذشته است« )برگر، 1380: 18(. یا در جایی دیگر، وی به صراحت اعلام می کند که اشتباه 
بزرگ او و بسیاری از کسانی که در دهه های 50 و 60 در این حوزه فعالیت می کردند، این بود 
که باور داشتند مدرنیته لزوماً به زوال دین منتهی می گردد )Woodhead, 2001: 87(، در 

صورتی که در عمل خلاف آن را شاهد بودیم.35 
با یکدیگر دارند. به طرزی کنایه آمیز،  برگر، دین و مدرنیسم رابطه پیچیده ای  به  نظر 
مدرنیسم در بسیاری از مناطق جهان جنبش های قدرت مند ضدسکولار را به دنبال داشته 
است. درست است که در برخی جوامع نهادهای دینی نفوذ و قدرت خود را از دست داده اند، 
اما دست کم در سطح فردی عقاید و رویه های دینی همچنان در زندگی افراد تأثیرگذارند. 
نتیجه آن که این ایده روشنگری که مدرنیسم لزوماً به افول دین در نزد جامعه و افراد منتهی 
خواهد شد، غلط از آب درآمده است. میل به دین همواره در بشر وجود داشته و از میان بردن 
34  Peter L. Berger 

35  این تغییر جهت در اندیشه پیتر برگر به اندازه ای مهم و تأثیرگذار است که زندگی و افکار وی را بر مبنای آن 
به دو مرحله ی مجزای قبل و بعد این تغییر تقسیم می کنند.
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بحران  به یک  ناگزیر  نتیجه می گیرد که سکولاریزاسیون  برگر  است.  امری محال  عملًا  آن 
فرهنگی می انجامد. برگر در نوشته های اخیرش بر شکست عقل سکولار در شکل دادن به 
چارچوب های نمادین و قابل اعتماد برای هویت و سامان فردی و اجتماعی تأکید می ورزد 

)پاپکین،1377: 157(. 
جهان امروز به شدت دینی است و دیگر نمی توان آن را سکولار نامید. در عرصه جهانی 
جنبش های محافظه کارانه، راست کیش و یا سنتی افزایش یافته اند. اما به اعتقاد برگر در این 
فرایند، اروپا، به ویژه اروپای غربی و شمالی که در آن شاهد افول دینِ مرتبط با کلیسا هستیم، 
یک استثنا است )برگر، 1380: 26(. تفاوت ظریفی که نباید نادیده انگاشته شود این است که 
میان افول دین نهادی )در اینجا کلیسایی( و زوال دین در معنای کلی باید تمایز قائل شد. از 
این منظر، اروپا نیز در این روند استثنا محسوب نمی شود و چه بسا یکی از مهم ترین عرصه های 

تجلی دین باشد. 
در واقع، اینک در هیچ یک از دموکراسی های اروپای غربی جدایی خصمانه و شدید کلیسا و 
دولت وجود ندارد. در حقیقت، اکثر آن ها به طور دموکراتیک به سطحی از آزادی دین از دخالت 
دولت رسیده اند و همه آن ها به گروه های دینی نه تنها در زمینه عبادت شخصی، بلکه برای 
سازماندهی گروهی در جامعه مدنی نیز آزادي مي دهند. بنابراین، درسي که باید از اروپای غربی 
آموخت، نه در جدایی دولت–کلیسا، بلکه در ساختن و تجدید بنای »مداراهاي دوگانه« نهفته 
است. در حقیقت، در گفتمان جدید دموکراسی اروپای غربی، مفهوم »جدایی کلیسا و دولت« 
تنها در بستر » مداراهاي دوگانه« تجلی یافته است. منظور از »مداراهاي دوگانه« عبارت است 
از حداقل مرزهای آزادیِ عمل تعیین شده برای نهادهای سیاسی در قبال مقامات دینی و آزادی 

افراد و گروه های دینی در قبال نهادهای سیاسی.
یک  از  بیش  وی  است.  کرده  نظرورزی  باب  این  در  که  است  اندیش مندی  دیگر  کازانوا 
دهه پیش در کتاب »ادیان عمومی در جهان مدرن« این ایده را ارائه نمود که ما شاهد فرایند 
خصوصی زدایی از دین به عنوان یک فرایند نسبتاً جهانی هستیم. به عقیده او، خصوصی شدن 
دین در جهان مدرن نه از لحاظ تجربی و نه از لحاظ هنجاری قابل دفاع نیست، و بهترین تأیید 

خصوصی زدایی دین را می توان در کانون سکولاریزاسیون، یعنی جوامع اروپایی غربی یافت.
اکثریت فزاینده ای از جمعیت اروپا دیگر در شعائر سنتی مذهبی– دست کم به طور منظم- 
شرکت نمی کنند، در حالی که کماکان پای بند به اعتقادات شخصی مذهبی خود هستند. از این 
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جهت، می توان به جای سکولاریزسیون از نوعی »غیرکلیسایی شدن«36 یا در واقع فردی شدن 
اروپا حتی در سکولارترین  با وجود این، تعداد زیادی از مردم  اروپاییان سخن گفت.  مذهب 
کشورها هنوز خود را مسیحی می شمارند و بر هویت فرهنگی مسیحی خود تأکید می کنند. 
و همچنین در میان اکثر اروپاییان هویت فرهنگی سکولار و مسیحی به شیوه هایی پیچیده و 
اغلب نامحسوس درهم تنیده شده اند )Byrnes & Katzenstein, 2007: 66(.  ممکن است 
سخن گفتن از اروپایی پساسکولار زودهنگام باشد، اما آدمی می تواند به طور یقین تغییر مسیر 
مهم در روح دوران اروپایی را حس کند. در سالیان اخیر، شاهد تغییر قابل توجهی در نگرش ها 
بر  اروپا اخباری مبنی  برای نمونه، هر هفته در سراسر  بوده ایم.  اروپا  و ملاحظات موجود در 
برپایی سمینارهایی در باب دین، تأسیس مراکز پژوهشی، پروژه های تحقیقاتی در مورد »دین و 
سیاست«، »مهاجرت و دین«، »دین و خشونت«، »گفتگوی درون دینی« و ... به گوش می رسد  

.)Casanova, 2008: 2-3(
به نظر کازانوا، فرایندهای عمومی جهانی شدن، رشد جهانی مهاجرت فراملی و فرایندهای 
ادغام اروپایی، به ویژه امکان پیوستن ترکیه به اتحادیه اروپا، نشان گر چالش های مهم نه تنها در 
الگوی اروپایی دولت رفاه ملی، بلکه در انواع متفاوت ترکیبات مذهبی- سکولار و کلیسا- دولت 

است که کشورهای اروپایی مختلف در پس از جنگ جهانی دوم بدان دست یافتند.
وی در نهایت این گونه نتیجه می گیرد که ما با مدرنیته ها و سکولاریزاسیون های متنوع و 
گوناگونی روبه رو هستیم و نباید تمایزات تاریخی بنیادین میان مسیحیت کاتولیک، پروتستان و 

.)Casanova, 2008: 7( بیزانس و میان پروتستانتیسم لوتری و کالونی را نادیده بگیریم

1-2. افزایش تجلیات فردگرایانه مذهبی در بستری غیرنهادی
پنداشته می شدند که  به عنوان صور بی ارزش، تجربه ای  ادیان  برای دهه ها  در حالی که 
محتوم به نابودی توسط صور مدرن زندگی اند، آن ها اکنون یک بار دیگر به عنوان راهنمایی برای 
آینده مطرح می شوند. پساسکولاریسم آفرینش شرایط جدیدی است که در آن تجلی آگاهی 
مذهبی در تضاد با تکوین استقلال فردی نیست )McCaffrey, 2009: 49(. خطری که از 
این بابت لائیسیته را تهدید می کند این است که افراد به صورت فزاینده ای خواستار به رسمیت 
شناخته شدن وفاداری دینی شان )از نظر قانونی، سیاسی و فرهنگی( در منافع عمومی و عام 

هستند. دانیل ارویو لژه می گوید این فرایند مقوّم فردگرایی و تصمیم گیری مستقل است.

36  unchurching 
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بازگشت دین اهمیت دارد استعلایی است که دیگر در  آنتونی، آنچه در  گوشه و  به نظر 
برون بودگی معنوی جای ندارد، بلکه نشأت گرفته از تجربه فردی است. آنتونی ادعا می کند که 
افراد اکنون رغبت کمتری دارند که حقیقت را از استعلایی که در نزد فردی معنوی موجود است 
جستجو نمایند و بیش تر می خواهند خود آن را تجربه کنند )McCaffrey, 2009: 52(. فردی 
شدن اعتقاد و فروپاشی نوع نهادی آن، پدیده ای جهانی، اجتماعی و فرهنگی است که اعتقادی 

را به چالش می کشد که توسط کلیسا و دیگر دستگاه های مذهبی تعریف  شود. 
آنچه پساسکولاریسم نامیده می شود، نه پایان دین، بلکه بازگشت دین بیرون از ساختارهای 
این است که  مارسل گوشه37  سنتی کلیسا و آموزه های مذهبی رسمی است. استدلال اصلی 
بازگشت دین با زوال توأمان ساختارهای دینی و استیلای امر دینی در برساختن حیات فردی، 
اجتماعی، جنسی و مذهبی همراه است. ایمان مذهبی هنوز هم وجود دارد، اما با تجلی کمتر در 

نهادهای کلیسا و متون مقدس و هویدایی بیش تر در تجربه فردی.
با این تفاصیل، طی بیست سال اخیر، غرب در حال تجربه آن پدیده ای بوده که »بازگشت 
مذهب« نامیده شده است. اما نباید این عبارت ما را گمراه کند. بازگشت مذهب لزوماً به این 
معنا نیست که مناسک مذهبی افزایش یافته، بلکه آن ها مشهودتر شده اند. این مسئله به ویژه 
در اشکال »بنیادگرایانه« تجلیات دینی به چشم می خورد که در آن انسان مؤمن ایمان خود را 
محدود به عرصه خصوصی نکرده و آن را به عنوان بعُد جدایی ناپذیری از خویشتن عمومی مورد 
تأکید قرار می دهد و در نتیجه، اعتقاد دارد دین باید بر همه جنبه های رفتار فردی شخص حاکم 
باشد. تغییر کیفی در صور مناسک، مهم تر از رشد کمّی تعداد معتقدان است؛ ممکن است خیل 
جوانان برای دیدن پاپ در روزهای جوانان دنیای کاتولیک38 تجمع کرده باشند، اما نام نویسی در 

مدارس مذهبی روند نزولی داشته است.
اولیویه روآ39 ویژگی های اشکال جدید تجلیات دینی را چنین جمع بندی می کند: فردگرایانه، 
دارای تحرک زیاد )حرکت آزاد میان گروه ها و حتی میان مذاهب وجود دارد(، از نظر نهادی 
ضعیف )بي اعتماد به کلیساها و مراجع رسمی(، ضد عقلاني )بی توجه به ظرافت های الهی( و 
غالباً جماعت گرایانه، اما در این معنا که فرد به جماعتی از مؤمنان ملحق می شود، نه به جماعتي 
که بر اساس سهیم شدن در پیش زمینۀ مشترک بنا نهاده شده باشد. در این وضعیت، عضویت 

.)Roy, 2005: 3( در جماعت یک انتخاب است، نه یک میراث فرهنگی
37  Marcel Gauchet 
38  Catholic World Youth Days
39  Olivier Roy 
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2-2. بازگشت مذهب به حوزه عمومی
همان گونه که پیش از این نیز اشاره کردیم، تقسیم بندی های قدیم، از جمله تفکیک عمومی 
و خصوصی، در حال رنگ باختن است. امروزه آنچه به حوزه عمومی تعلق دارد، محل مناقشه 
قرار گرفته و آنچه به حوزه خصوصی منتسب می شد، تحت سیطره حوزه عمومی قرار گرفته و ما 
شاهد پیکربندی مجدد حوزه های عمومی و خصوصی هستیم )James,2007:151(. این رنگ 
باختن دو نتیجه به ظاهر متناقض در پی دارد: از سویی، ما شاهد حضور دین در عرصه عمومی 
هستیم و از سوی دیگر، ادعا می کنیم این قسم دین داری جدید بر نوعی رابطه فردی انسان 
دین دار و خدا متکی است. اگر مي بینم که مذاهب به حوزه هاي عمومي بازگشته اند، این به معناي 
بازگشت به نظم پیشین نیست، بلکه نوعي بازخواني از مذاهب در عرصه عمومي دموکراسي است 
که در وضعیت منحصر به فردي امکان پذیر است که مذهب خصوصي شده باشد. بنابراین، هدف، 
فهم این نکته است که مذاهب چگونه در همان زماني که عمومي مي شوند، در همان زمان نیز 

وجه خصوصي و فردي آن ها رشد مي یابد.
برای نمونه  در سال 2001 در مونترال، دادگاه به جماعت یهودیان هاسیدیک اجاز ه تأسیس 
یک اراو40 در یک مجتمع آپارتمانی  داد، مجتمعی که در آن افرادی که هیچ اعتقادی نداشتند 
هم زندگی می کردند. هدف از این کار این بود که آن ها بتوانند نوعی فضای دینی خصوصی را 
در فضای عمومی تعریف کنند. این درخواست مشابه خواست برخی مسلمانان برای حلال بودن 
گوشت هایي است که در مغازه ها و کافه تریاها ارائه مي شود، و استدلال شان این است که برای 

غیرمسلمانان هیچ فرقی نمی کند، در حالي که برای مؤمنان این مسئله بسیار حیاتی است. 
یکی از پیامدهای فرایند فردي سازي و خصوصي سازي مذهب، عبارت است از چرخش 
به سوي مذهبي که به صورت امري هویتي و به منزله پشتوانه فرد در جامعه متزلزلِ مدرن 
اعتقادات خبر مي دهند که  »افول« جهاني در گستره  از یک  تحلیل گران  فهمیده مي شود. 
تمایل دارد از زندگي پس از مرگ روي برگرداند و به سمت اینجا و اکنون خود را متمرکز 
کند. این فرایند جهاني باور به »دنیوي سازي« اعتقادات را مي توان از دریچه افزایش اعتقاد 
به تناسخ در برابر اعتقاد به آفرینش مجدد ]معاد جسماني[ ملاحظه کرد که در سال 2000 
حدود بیست درصد از کاتولیک هاي اروپایي را در بر مي گرفت. این امر ثابت مي کند که نهاد 
همچنین  و  است  شده  مشکل  دچار  خود  پیروان  اعتقاد  به  بخشیدن  انتظام  در  کاتولیکي 
نشان گر فرایند دنیوي سازي ای است که بر اساس آن، رستگاري نه در آسمان ها، بلکه در اینجا 
40  eruv
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و اکنون جستجو می شود. و یا در نمونه ای دیگر، ژان پل دوم علناً قضات و وکلا را تشویق کرد 
تا به طرزي عمل کنند که از اعمال شدن قوانین وضع شده درباره طلاق ممانعت به عمل آورند. 
اما نه تنها این عمل تأثیر چنداني بر آمار طلاق ها نداشت، بلکه به ندرت مورد اقبال عموم قرار 
گرفت. یک ارزیابي نشان داد که 87/5 درصد از ایتالیایي ها مداخله گري پاپ را محکوم کردند 

و فقط 11/6 درصد از کاتولیک هاي ایتالیایي با وي توافق داشتند. 
به عبارتي دیگر، تلاش براي خصوصي زدایي از نهاد کاتولیکي الزاماً به این معنا نیست که 
این نهاد داراي توانایي بالقوه اي در رواج دوباره هنجارهاي مذهبي در جوامع اروپایي است. همه 
ارزیابي ها بر این امر تأکید دارند که اکثریت قریب به اتفاق اروپاییان،  هیچ گونه مشروعیتی براي 
میانجي گري نهادهاي مذهبي برای هنجارگذاری در حوزه عمومي قائل نیستند. مذهب بایستي 
افراد اروپایي به طرز روزافزوني از  »امر خصوصي« را حفظ کند و در واقع، زندگي انضمامي 
تجویزات مذهبي از جمله نکاح و میزان زاد ولد و همچنین رفتارهاي جنسي )همه اموری که 

حوزه هاي تاریخي تجویزات مذهبي هستند( تهی مي شود )استورپر، منبع اینترنتی 4(. 
نتیجه آن که با محدود شدن مذهب به »مشاوره اخلاقي«، در کنار گفتمان مذهبي دیگر 
و سایر گفتمان هاي غیرمذهبي،  مذهب به »صدایي« در کنار سایر صداها تبدیل گردیده و 
ویژگي مطلقه خود را از دست مي دهد. از همین روست که استورپر ترجیح مي دهد از اصطلاح 
»عمومي سازي دوباره هویت مذهبي« به جاي خصوصي زدایي از مذاهب استفاده کند، چراکه 
مي کند  افاده  را  سابق  وضعیت  به  بازگشت  کازانوا،  ایده  پیشنهادی  ایده  ]خصوصي زدایي[، 

)استورپر، منبع اینترنتی 4(. 
امر  امر عمومی به صورت خطرناکی به نفع  گوچه، موازنه میان امر خصوصی و  به نظر 
علائق  این  از  پیش  آنچه  و  شده  شهروند  جایگزین  فرد  است.  گردیده  منحرف  خصوصی 
اگر  یافته است.  اکنون آشکارا کاربردی عمومی  )از جمله مذهب(،  نامیده می شد  خصوصی 
شما در ساختن امر عمومی ویژگی خاصی را از خود بروز ندهید، در این صورت از جایگاه 
 McCaffrey, 2009:( شما به عنوان شهروند در فضای نظام جمهوری کاسته خواهد شد
شاهد  باشیم،  مذاهب  خصوصي سازي  شاهد  این که  جاي  به  گوچه،  ما  نظر  اساس  بر   .)89

»عمومي سازي هویت هاي خصوصي« هستیم؛ یعني این که مذهب از بودن در »امر خصوصي« 
باز مي ایستد و دوباره منزلت عمومي پیشین خود را کسب مي نماید. مذهب بیش تر از هر زمان 
دیگری به صورت امری خصوصي باقي مي ماند و به این دلیل بر این حالت مي ماند تا بتواند 

جایي جدید در عرصه عمومي بیابد.
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نتیجه  گیری
همان گونه که گفته شد، دین بازگشته است و طرفه آن که کسانی از بازگشت دین سخن 
می گویند که بخش اعظم آنها کم ترین تربیت و صبغه دینی نداشته اند و حتی پیش از این از 
نابودی، ضعف و زوال تدریجی دین و در بهترین حالت محدود شدن آن به حوزه خصوصی 
سخن می گفتند. در تقسیم بندی ای که در این مقاله صورت گرفت، سعی بر آن بود که هرچند 
به اجمال، از دو زاویه به این پدید نگریسته شود: نخست، از نگاه فیلسوفانی مانند کاپوتو و 

واتیمو و سپس، جامعه شناسانی چون برگر و کازانوا. 
بدیهی است که مفاهیمی چون هستی شناسی کم بنیه، نهیلیسم و تجسد در بافتار اندیشه 
غربی و به طور خاص در مسیحیت معنا پیدا می کند و برای مثال، پدیده تجسد تنها خاص 
مسیحیت است و در دیگر ادیان، به ویژه اسلام، نمی توان برای آن مشابهی یافت. اما به باور 
نویسندگان مقاله، این قرائت جدید از دین و برقراری نسبت تازه میان دین و سکولاریسم- 
هستی شناسی کم بنیه و هبوط خداوند در مقامی انسانی- افق های تازه ای را در عرصه ایمان 
می گشاید. مهم تر از همه آن که اگر مقدمات و پیش فرض های پدیده هایی چون هستی شناسی 
به  تنها محدود  امر  این  نتیجه گرفت که  باشند، می توان  پایان متافیزیک درست  کم بنیه و 
نیز در برمی گیرد.  را  از جمله اسلام،  ابراهیمی،  تاریخی و  ادیان  مسیحیت نمی شود و همه 
از این رو، استفاده از تجارب مشابه، کندوکاو و پژوهش در این باب و افزودن به این قسم 
ادبیات، در جوامعی چون ایران که همچنان درگیر مشکله سکولاریسم و برقراری نسبت دین/

دنیا و پیوند میان خشونت/قدسیت هستند، می تواند به برون رفت از وضعیت کنونی ما یاری 
رساند.  

انگاره های رایج  با طرد  آنها پرداخته شد  این مقاله به آراء و نظرات   فیلسوفانی که در 
اخیر سخن می گویند. در  احیای آن در دوران  از  زوال دین  و مدرنیته در مورد  روشنگری 
از خدا، به صورت  نابود ساختن تلقی اخلاقی-متافیزیکی  از طریق  این برداشت، مرگ خدا 
است،  معطوف  الهی  عشق  بر  که  جدید،  پسامتافیزیکی  دین  برای  را  فضا  متناقض نمایی 
می گشاید. چشم انداز پساسکولار نیازی نمی بیند که امر مذهبی را در مقابل امر سکولار قرار 
بتوان نقاط ضعف و  تا  بر تنازع میان سکولاریسم/دین داری است  از آن، غلبه  دهد و هدف 
ایمان و بی ایمانی، خداباوری و  قوت هر دو را شناخت. دیگر ترسیم خط ممیز قاطع میان 
خدامنکری مفید نیست. جزم اندیشی خداباورانه و خدامنکرانه، هر دو، دو روی یک سکه اند. 
ناتوان و ضعیف  تأویل پذیری واقعیت به ما اجازه می دهد که وجود و حقیقت متافیزیک را 
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بدانیم. در زندگی معاصر، اگر هر تجربه ای تا حد تأویل تنزل یابد، بخش های خلل ناپذیر و 
استوار پیشین تفکر- نظیر حقیقت، هستی و منطق- متعاقباً دچار ضعف می شوند، زیرا این 
بخش ها به تجربه ای بالقوه ساختگی تبدیل شده و ما نمی توانیم صریحاً بر درستی و نادرستی 
آن ها تأکید کنیم. در نتیجه، در چنین شرایطی تنها اندیشه ای که به کار ما می آید اندیشه 

کم بنیه است. 
نکته قابل تأمل این است که گرچه این فیلسوفان بحث خود را در بافتار مسیحیت پی  
می گیرند، اما تأملات آنان، هر جا که خشونت متافیزیک در کار است، می تواند راه گشا باشد. 
برای مثال، در وضعیت کنونی ای که ما در آن به سر می بریم، از میان برداشتن تمایز قاطع 
میان ایمان و بی ایمانی، خداباوری و خدامنکری در سپهر فلسفه و متعاقب آن در سیاست را 
می توان به مثابه راهی برای برون رفت از وضعیت فعلی دانست، زیرا جزم اندیشی خداباورانه و 

خدامنکرانه هر دو به یک اندازه می تواند خطرناک باشد. 
از منظری جامعه شناسانه، می توان ادعا کرد که ما شاهد جامعه ای پساسکولار هستیم. 
جامعه پساسکولار جامعه ای است که در آن علاقه به حیات معنوی از نو احیا شده است. چنین 
جامعه ای پساسکولار است، نه ماقبل سکولار، زیرا این حیات معنوی به وسیله آزادی ها و حقوق 
دموکراتیک مصرح در جهان سکولار حاصل شده است. به بیان دیگر، پساسکولاریته به معنای 
عنوان ضدسکولاریته  به  را  آن  نمی توان  بنابراین  و  شده  بازاندیشی  که  است  سکولاریته ای 
تفسیر کرد، بلکه بیش تر فضایی است که پس از سکولاریته پدید آمده است. می توان تصریح 
کرد که پساسکولاریسم، حضور دین در جامعه »با فرض وجود دولت سکولار« است. بازگشت 
دین را نباید به معنای بنیادگرایانه آن در نظر گرفت و منظور از آن بیش تر فرا رسیدن عصر 

یک معنویت جدید است که واقعیت غیبت خداوند، نطفه آن را با خود حمل می کند. 
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