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چکیده
بر مبنای ديدگاه  های برخی از مهم  ترين پژوهشگران و مورخان كه به پژوهش در دوره  ی تاريخی رضا پهلوی پرداخته  اند، هم چون 
همايون كاتوزيان يا ماشاءالله آجودانی، پهلوی اول در دوران صدرالوزرايی و سپس پادشاهی اش، تمام تلاش خود را مصروف به 
گسترش نوعی ناسيوناليسم رمانتيك باستان گرای فاشيستی و شوونيستی در كشور می كند. شبه مدرنيسمی كه رضا پهلوی به 
دنبالش است، قرار است ايران را به وضعيتی شبيه به دوران پر از شکوه و افتخار باستانی بازگرداند؛ بنابراين قدرت گفتمانی در طلب 
اين مقصود به  كار گرفته می شود. ميرزاده ی عشقی نيز، كه در همين دوران نمايشنامه می نويسد، در نمايشنامه هايی چون رستاخيز 
شهرياران ايران و ايدئال دِهگانی معتقد به نوعی ناسيوناليسم رمانتيك مبتنی بر بازگشت به شکوه و افتخار گذشته است اما عشقی 
ناسيوناليسم بسيار متفاوتی را نسبت به رضا پهلوی و گفتمان غالب زمانه اش طلب می كند كه هم چون مقاومتی گفتمانی در برابر 
قدرت گفتمان مسلط ناسيوناليسم رضا پهلوی قد علم می كند. اين پژوهش براساس يك گزاره ی كليدی كه ناسيوناليسم عشقی 
رمانتيك است در پی پاسخ به اين پرسش است كه اولاً ناسيوناليسم رمانتيك ويژه ی عشقی در نمايشنامه هايش چه ويژگی هايی 
دارد و ثانياً چگونه ناسيوناليسم رمانتيك ويژه ی عشقی هم چون مقاومتی گفتمانی در مقابل قدرت گفتمان مسلط رضا پهلوی قد 

علم می كند.
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ايستاده بود. حکومتی كه برای تحکيم و تداوم خود همه ی 
ابزارهای ممکن، از جمله فشار، سركوب و مجازات گسترده 
استفاده می كرد، اما نيروی قهريه فقط ابزاری بود كه برای 
تجسم تصويری كه رفته رفته مؤلفه های آن در كارگاه های 
ايدئولوژی دستگاه فکری نظام استبدادی رضا پهلوی ساخته 
می شود به  كار می رفت. اين مؤلفه ها عبارت اند از باستان گرايی، 
عرب ستيزی، ملت سازی. مؤلفه هايی كه در واقع يك پيکره ی 
منسجم می ساختند و فقط به لحاظ نظری است كه می توان 
قائل به اجزايی برای اين پيکره شد. گفتمان عصر رضاشاه تا 
حد زيادی همان مؤلفه های گفتمان عصر مشروطه را مطرح 
می كند؛ يعنی مؤلفه های به محاق رفته و كم رنگ شده آن را به 

سطح می آورد و پررنگ می كند. )بهيان،37،1392(
به نظر می رسد مسئله ی ملت در اين دوره، اصلی ترين مسئله ی ذهن 
اين  اعظم  بخش  اما  می يابد  متفاوتی  كه صورت بندی های  است  ايرانی 
صورت بندی های روشنفکرانه را شايد بتوان ذيل گفتمان »ناسيوناليسم 
تجددطلبی آمرانه1« رضا پهلوی  قرار داد اما آنچه در نمايشنامه های عشقی 

وجود دارد به نظر از لونی ديگر است.

درام تاريخی، گونه يا ژانری از درام است كه درام را به تاريخ مقيد، 
يا تاريخ را دراماتيك يا نمايشی می  كند؛ بنابراين ميان درام و تاريخ، در 
درام تاريخی، نسبتی ويژه برقرار می  شود. درام تاريخی از دوران رمانتيك 
رضا پهلوی در تاريخ ادبيات نمايشی ايران رونق می  گيرد. رويکرد عمده ی 
نمايشنامه  نويسی تاريخی در اين دوره توجه رمانتيك به دوره  های پرافتخار 
گذشته و به خصوص، ايران باستان است. در اين دوره  ی تاريخی از سوی 
نظام قدرت، باستان  گرايی به عنوان شاخصی مهم از ناسيوناليسم، ترويج 
می  شود تا از لحاظ فرهنگی راه برای مدرنيزاسيون پهلوی اول بازگردد. 
توجه به ايران باستان می  توانست زمينه  ای فراهم آورد تا مردم متوجه 
شکوه باستانی خود شوند و مدرنيزاسيون رضا پهلوی نويد آن را می  داد كه 
بازگشت به آن گذشته  ی پرشکوه و افتخار ممکن است. از نظر رضا پهلوی، 
تاريخ همان راه حلی بود كه می  توانست راه خروج از رنج  ها و تلخ كامی ها را 

نشان  دهد. شاپور بهيان می نويسد:
ديکتاتوری  به  سريع  خيلی  كه  رضاشاه  سلطنت  شروع  با 
كه  گرفت  شکل  ايران  در  گفتمانی  شد،  بدل  رضاشاه 
اين بار نه نيروهای كنشگر اجتماعی و انقلابی كه نيروهای 
واكنشگر قهر و سركوب يك حکومت استبدادی پشت آن 

روش پژوهش
اين تحقيق، توصيفی-تاريخی است كه ابتدا با تبيين بنيان های نظری 
براساس مطالعات اسنادی و كتابخانه ای سعی در خوانش دقيق گزيدۀ 
تبيين شده  نظری  چارچوب  براساس  عشقی  ميرزادۀ  آثار  مشخص شدۀ 
دارد. تحليل داده های استخراج شده از آثار ميرزادۀ عشقی براساس نوعی 
هرمنوتيك مدرن زمينۀ تاريخی تفسير را ناديده نگرفته است و تلاش 
داشته اين آثار را در گفتمان فرهنگی زمانۀ توليد آن بخواند و در اين راستا 
رويکرد نوتاريخی گرايی را هم چون زمينۀ مطالعاتی و نظريۀ پشتيبان در 
نظر داشته است بدون اينکه بخشی را به توضيح اين نظريه اختصاص دهد 
چراكه به باور نگارندگان، توضيح مختصر اين نظريه فاقد توان استفهامی 
لازم است و در صورت شرح مفصل، اطالۀ كلام مخل درک ايدۀ اصلی مقاله 
می گرديد، بنابراين؛ در عين رعايت مبانی نظری اين رويکرد، بخشی بدان 

اختصاص نداده است.

پیشینه   پژوهش
مفهوم ناسيوناليسم رمانتيك از آثار ژان ژاک روسوی فرانسوی )1712-

1788( و يوهان گوتفريد هردر )1744-1803( نضج گرفته است. هردر 
معتقد بود ناسيوناليسم رمانتيك بيش از ژنتيك، به جغرافيا، آب وهوا و بيش 
از هرچيز، به زبان، تمايلات ويژگی های شخصيتی مرتبط است )كينگ، 
2016، 112(. ناسيوناليسم رمانتيك بر اين اساس، بيش از ژنتيك، بر يك 
فرهنگ قومی استوار گرديد و امر فولکلور به  مثابه  نوعی ميراث قومی مقوّم 
ناسيوناليسم رمانتيك شد چنان كه برادران گريم مجموعه ای از افسانه های 
عاميانۀ آلمانی را تحت عنوان آلمانی اصيل مؤثر از آرای هردر گردآوری 

كردند.
انديشۀ  بعدتر، ناسيوناليسم رمانتيك به يکی از كليدواژه های اصلی 

هگل  )1770-1831( بدل شد كه با مفهوم »روح زمانه«2 كه از مفاهيم 
بنيادی وی بود گره خورد. در اروپای قاره ای، رمانتيسيسم كه همراه انقلاب 
فرانسه بود بعد از تفوق ناپلئون و امپراطوری گرايی فراملّی اش، عملًا به 
بنيانی برای مقاومت در برابر اشرافی گری فراملی ناپلئون بدل شد، مقاومتی 
كه ريشه در خودآگاهی ملی و ناسيوناليسم رمانتيك داشت و اين مقاومت 
در آلمان به نوعی ايستادگی در برابر هژمونی فرهنگی فرانسوی تلقی شد كه 
يوهان گوتليب فيخته  )1762-1814( با ابزار فولکلور سعی در تقويت آن 
نموده بود. سخنرانی های پرشور فيخته و درام های ناسيوناليستی هنريش 
فون كلايست روح ملّی گرايانه ی آلمانی را تقويت كردند و بنای ملّی گرايی 
آلمانی در قرن بعدی شدند. در قرن نوزدهم، مفهوم ناسيوناليسم رمانتيك 
وجهی عوام پسندانه پيدا كرد و لااقل در آلمان با پيوند با نازيسم، منجر به 

فجايع آتی شد.
بنا بر آنچه آجودانی )1387( در كتاب مشروطه  ی ايرانی آورده، انديشه  ی 
ناسيوناليسم رمانتيك در ايران، از دوره  ی مشروطه آغاز می  شود كه در آن 
ابتدا عناصر »ملت«، »دولت« و »مذهب« در هم آميخته است، اما به تدريج 
اين سه عنصر از هم جدايی می  پذيرند و عنصر »ملت« برتری می  يابد. 
كاتوزيان )1389( در كتاب دولت و جامعه در ايران: انقراض قاجار و استقرار 
پهلوی معتقد است كه پهلوی اول اين انديشه  ی ناسيوناليستی رمانتيك را 
به گونه ای طرح و اجرا می  كند كه با در پيش گرفتن نوعی شبه مدرنيسم از 
طريق يك حکومت ديکتاتوری مركزگرا، بتواند امکان بازگشت به وضعيتی 
شبيه به گذشته  ی پرشکوه و افتخار باستانی را برای ايران فراهم كند كه 
البته موفق نمی  شود. از نظر كاتوزيان می  توان در انديشه  ی ناسيوناليستی 
رمانتيك رضا پهلوی عناصری فاشيستی و شوونيستی را تشخيص داد 
زيرا در آن نوعی احساس برتری ملی  گرايانه  ی افراطی وجود دارد. مسعود 
جعفری )1386( در كتاب سير رمانتيسم در ايران، ريشه  های رمانتيسم در 
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ادبيات ايران را در ادبيات مشروطه يافته و اين ادبيات رمانتيك را علاوه 
بر آثار نيما، در آثار ميرزاده عشقی، از جمله نمايشنامه  هايش بررسی كرده 
است. آجودانی )1385( نيز، در كتاب هدايت، بوف كور و ناسيوناليسم 
هدايت،  صادق  آثار  در  را  باستان  گرا  رمانتيك  ناسيوناليسم  ويژگی  های 
به خصوص در بوف كور بررسی كرده است كه به نظر می  رسد گفتمانی 
متفاوت )و حتی متضاد( از گفتمان پهلوی اول را شکل می  دهد. آجودانی 
هم چنين در مقاله  ای با عنوان »هدايت و ناسيوناليسم« همين موضوع را 
در نمايشنامه  های پروين دختر ساسان و مازيار نيز مورد مطالعه قرار داده 

است.

مبانی نظری پژوهش
ناسیونالیسم رمانتیک

به تعبير آيزايا برلين3 در كتاب ريشه  های رمانتيسم، پيدايش جنبش 
رمانتيك در كشور آلمان به خاطر خدشه  دارشدن غرور ملی در اين كشور 
است. آلمانی كه در قرن شانزدهم يکی از بزرگ ترين و پيشرفته ترين ملل 
دنياست، در دو قرن بعد، چيزی از آن شکوه و افتخار نمی  بيند و پيامد اين 
غرور زخم خورده و اين حس هولناک حقارت ملی، پناه آوردن به دامان 
انديشه  ی رمانتيك است؛ بنابراين، اصلاً يکی از مهم  ترين ريشه  های پيدايش 
جنبش رمانتيسم، با احساسات ناسيوناليستی ارتباط تنگاتنگ می  يابد. 
شلگل نيز بر اين نکته تأكيد كرده است كه احساسات جريحه دارشده  ی 
آن، جنگ  های  پيامد  و  فرانسه  انقلاب  از  آلمان پس   در  ناسيوناليستی 
ناپلئون، يکی از عوامل بسيار مهم نيروبخشيدن به جنبش رمانتيك بوده 
است. اما اولين نظريه  پرداز رمانتيك، كه آرا و عقايدش به آنچه ناسيوناليسم 
مورد نظر ماست، نزديك می  شود، هردر است. دو اصل در نظريه  ی رمانتيك 
هردر وجود دارد كه ما را به نوعی انديشه  ی ناسيوناليستی می  رساند: 1. 
اكسپرسيونيسم يا بيان گرايی4، و 2. تعلق5. هردر معتقد است كه هر فرد 
برای ارتباط برقراركردن با ديگران، بايد بتواند خود را برای آنها بيان كند 
اما برای اينکه اين امکان به وجود آيد، يعنی كسی بتواند خود را بيان كند، 
به گونه ای كه ديگران اين بيانگری او را درک كنند، نياز است كه شخص 
بيانگر، وجوهی مشترک با مخاطبان بيانش داشته باشد: ]به عقيده  ی هردر[ 
هر انسانی كه می  خواهد خود را بيان كند از كلمات بهره می  جويد. اين 
كلمات ساخته ی خود او نيستند، همراه با جريانی از تصاوير سنتی موروثی 
به او رسيده  اند. اين جريان به نوبه ی خود از ديگر انسان  هايی كه خود را بيان 
كرده  اند مايه گرفته است. وجه مشترک -   چيزهای نامحسوس مشترک- 
انسان با كسانی كه طبيعت او را با ايشان هم جوار كرده بيشتر است تا 

كسانی كه از او دور افتاده اند )به نقل از برلين، 1388، 109(.
البته آيزايا برلين تأكيد می  كند كه هرچند هردر در آلمان قرن هجدهم 
كلمه  ی Nation را در اينجا به  كار می  برد، منظورش آن بار معنايی نيست 
كه از اين واژه، در قرن نوزدهم و دوره  های بعد مراد می  شود. هردر از خاک 
وطن بيشتر به عنوان يك رشته  ی پيوند سخن وجه مشتركی ميان انسان  ها، 
سخن می  گويد. ناسيوناليسم، به آن مفهومی كه اكنون می  شناسيم، بيشتر 
ريشه در انديشه  ی رمانتيك فيخته دارد. به روايت آيزايا برلين، فيخته 
انسان آرمانی خود را همان انسان آغازين يا Urvo، يعنی انسان آلمانی 

می  داند و غير از آن را نيز طرد و رد می  كند:
و  داده  اند  ديگران  خوان  از  ريزه  خواری  به  تن  كه  كسانی  همه  ی 

به جامه  ی نيم دار اين  و آن خرسند مانده  اند، كسانی كه خود را چنين 
می  بينند سرانجام چنين خواهند شد و سزای اين باور را خواهند ديد. اينان 
هيچ نيستند مگر زائده ای بر زندگی. آن چشمه  های نابی كه پيش از ايشان 
جوشيده و بسا كه هنوز بر گردشان بجوشد، از آن اينان نيست. اينان تنها 
پژواک صدايی هستند كه از صخره ای دوردست برمی  خيزد، پژواک صدايی 
هستند كه ديگر خاموش شده است. اينان از جمع Urvlk رانده شده  اند، 
اينان بيگانه  اند، غريبه  اند. ملتی كه تا امروز نام ژرمن را پاس داشته هنوز 
هم می  تواند نشانه  های تلاشی خلاق و اصيل را در عرصه  های گوناگون به 

ديگران بنماياند6 )فيخته به نقل از برلين، 1388، 159(.
البته، چنان كه آيزايا برلين نوشته، منظور فيخته باز هم نوع ناسيوناليسم 
شوونيستی نيست؛ يعنی ناسيوناليسمی كه تنها به آلمانی و خاكی كه در آن 
می  زيد متوجه است. بلکه منظور وی از نژاد ژرمن، فرانسوی  ها، انگليسی  ها، 
بااين حال،  است.  مديترانه  ای  ملت  های  و  اروپا  شمال  ملت  های  همه  ی 
»فيخته آخر كار تبديل به يك آلمانی ناسيوناليست و ميهن پرست متعصب 
می  شود« )همان، 153(؛ و اين همان جنس از ناسيوناليسمی است كه با 
بزرگداشت گذشته  ی پرافتخار ارتباط می  يابد. يك نوع وطن  پرستی كه در 
نوع ايراني اش، ريشه در انديشه  ی روشنفکران دوره  ی ناصرالدين  شاه و سپس 
نهضت مشروطه دارد و در نوع افراطی و شوونيستی  اش به ناسيوناليسم 

باستان گرای پهلوی اول می  انجامد.
نظری  پان ايرانيسم  از  بيستم  قرن  از  پيش  تا  كاتوزيان  عقيده  ی  به 
و عملی، كه كيش رسمی دوران پهلوی شد، اثری نبود. قبل از آن، در 
سرآغاز انقلاب مشروطه اين نوع ناسيوناليسم، ناگهان روشنی بخش دل  های 
مفهوم جديد  به  ناسيوناليسم  اروپا شد.  با  آشنا  جوانان تحصيل كرده ی 
عناصر  اين  در  آخوندزاده،  فتحعلی  ايران،  در  منادی  اش  اولين  افکار  در 
يك شبه ی  باستان، شوق  ايران  شورانگيز  »گراميداشت  می  شد:  خلاصه 
ادبيات  استهزای  ضداسلامی،  و  ضدعربی  تند  احساسات  اروپايی شدن، 
قديم فارسی و غيره« )كاتوزيان، 1389، 113(؛ اما حتی افکار و احساسات 
ضداسلامی و ضد عربی آخوندزاده هم بعد از جنگ جهانی اول خود را به 
تمامی نشان دادند. به عقيده  ی كاتوزيان: »طلايه  داران ناسيوناليسم جديد 
در دوران انقلاب مشروطه ضد اسلام نبودند، ولی عقيده داشتند كه خيلی 
از ملاهای بزرگ و صاحب نفوذ اسلام را تحريف كرده  اند« )همانجا(. در 
ديدگاه كاتوزيان، حضور ناسيوناليسم جديد در ايران با انديشه  ی رمانتيك 
آلمانی  فيخته  ی  اروپا،  در  ديديم  كه  است  همراه  ملی  برتری  احساس 
منادی  اش بود. به عقيده  ی كاتوزيان، اين احساس رمانتيك، كه به صورت 
فکر برتری نژاد آريايی در ايران رخ می  دهد، دستاويز اصلی ناسيوناليسم 

جديد ايرانی و پان ايرانيسم می شود.
بنابراين، ناسيوناليسم جديد در انديشه  ی روشنفکر ايرانی، علاوه بر 

آريايی  گری، با دو عنصر مهم گره خورده است:
1. شيفتگی نسبت به تمدن جديد اروپا و حسرت خواری نسبت به 
اينکه ايراني انی كه هم  نژاد اروپايی است، عقب مانده است و نتوانسته به همان 

پيشرفتگی غربی دست يابد؛
2. مقصريابی ديگری در تکاپوی يافتن ريشه  ها و سرچشمه  های اين 
عقب  افتادگی خود، كه از همه بيشتر نوک تيز پيکان انتقادش را به سوی 
نژاد عرب و دين اسلام نشانه می  رود. به همين دليل است كه پيروزی  های 
آلمانی  ها در ابتدای جنگ دوم جهانی برای ايرانيان متجددی كه خود را با 
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آلمان  ها از يك نژاد می  دانستند، مايه  ی مباهات بود. اما ناسيوناليسم رسمی 
رضا پهلوی، از نظر كاتوزيان، به راه ديگری رفت. اين ناسيوناليسم ديگر به 
معنای وسيع و متداول عشق به ميهن و فرهنگ خودی و آرزوی استقلال 
و آبادانی آن، و يا حتی به معنی افتخار به دستاوردهای تاريخی آن نيست، 
بلکه در شاخه  ای از بينش رمانتيك ريشه دارد كه به ناسيونالسيم فاشيستی 
ختم می شود. ويژگی های نظری و پيامدهای عملی اين ناسيوناليسم رسمی 

از اين قرار بود:
1. اين ناسيوناليسم در بُعد فرهنگی ادعا می  كرد كه ملت ايران قوم 

واحد يکدستی است و زبان واحدی دارد؛
2. اين ناسيوناليسم روايت حق به جانبی از تاريخ ايران را نشر می  داد كه 

صريحاً و مؤكداً ضدعرب و ضدترک بود.
به عقيده  ی كاتوزيان، اين طرز فکر، دچار خلل  ها و ضعف  های بسياری 
بود. مثلًا اينکه، در زمان رضا پهلوی مردم زيادی از جمله قبايل عشاير 
و ترک   زبانان به زبان فارسی تکلم نمی  كردند و بنابراين ايرانی بودن آنها 
برابر با فارسی  زبان بودن آنها نبود. اين يك دست  سازی رسمی موجب شد 
كه ظلم شديدی به اين غيرفارسی زبانان شود. هم چنين در روايتی كه 
اين طرز فکر از تاريخ ايران ارائه می  دهد، جز در مورد قاجاريه، از ظلم 
و ستم حکومت استبدادی پادشاهان ديگر، از جمله پادشاهان صفوی، 
سخنی به ميان نمی  آيد. سياست تشکيل دولتی متمركز براساس ملتی 
واحد كه رضا پهلوی دنبال می كرد، در كشورهای اروپايی با پاسداری از 
قوميت  ها و نژادهای متکثر انجام شد، مثلًا ويلزی های انگلستان به خاطر 
طرز سخن گفتن يا نوشتن به زبان خود مورد آزار قرار نگرفتند؛ اما ماهيت 
استبدادی ناسيوناليسم رسمی پهلوی اول چنان عوارضی به بار آورد كه به 
تفرقه  ی بيشتر به جای اتحاد ملی و شورش  های گاه به گاه محلی و عشايری 
انجاميد. اين پيامد آن چيزی است كه كاتوزيان هدف اصلی رضا پهلوی 
می نامد: شبه  مدرن سازی به جای خواست اصيل تجددی كه در غرب پديد 

آمده و موجب تمدنی پيشرفته گشته است.
گرايش  های مختلفی را در مواجهه با گفتمان باستان گرايی پهلوی اول، 
می توان در ميان نمايشنامه نويسان اين عصر مشاهده كرد. مثلًا صادق 
هدايت در دو نمايشنامه ی پروين دختر ساسان و مازيار و رمان بوف كور، 
به سوی گفتمان ناسيوناليسم رمانتيك اعتزالی7 می گرايد كه از وجوهی 
مخالف با گفتمان ناسيوناليستی رضا پهلوی است. به نظر هدايت در اين 
آثار، گذشته ی پرشکوه و افتخار باستانی ايرانی، پس از سلطه ی اعراب بر 
ايران از ميان رفته و بازگشت به آن شکوه و افتخار توسط انسان مسخ شده ی 

ايرانی در طبع و خوی پست و پليد عرب، ديگر ميسر نيست.
از سوی ديگر ذبيح بهروز، به طور متعصبانه ای در نمايشنامه هايش به 
 سوی گفتمان باستان گرايی پهلوی اول گرايش داشت. سه نمايشنامه ی 
تاريخی وی با نام  های شب فردوسی، در راه مهر، و شاه ايران و بانوی ارمن، 
ايران باستانی در  افتخار  نگرانی هايی را در مورد از دست رفتن شکوه و 
زمان حاضر مطرح می كنند كه آنها را حاوی ارزش زيادی در تاريخ ادبيات 
نمايشی ايران ندانسته  اند. حتی بعضی صاحب  نظران به خاطر اين كه در اين 
نمايشنامه  های باستان  گرای به روز كنش نمايشی چندانی رخ نمی  دهد، آنها 
را درام ندانسته و آثار ادبی منثوری پنداشته اند كه به صورت گفت وگويی 
نوشته شده است. اين موضوع، در پيوند با علاقه ی افراطی به روز به نوشتن 
به زبان فارسی سره او را در زمره ی حاميان باستان گرايی فاشيستی رضا 

پهلوی قرار می دهد.

تجلیل از زمان گذشته در اندیشه  ی رمانتیک
بنيان جهان  بينی رمانتيك نارضايتی از زمان اكنون و مکان اينجا است؛ 
بنابراين عواطف تند در رد اين واقعيت دست در كار می  شوند و عصيان 
عليه زمان و مکانی را كه هنرمند در آن می  زيد، موجب می  شوند. از ديدگاه 
رمانتيك  ها واقعيت حال حاضر، از بسياری جهات، ارزش  های انسانی ندارد 
اينجا و اكنون، به انسانی تبعيدشده می  ماند، انگار كه از اصل  و انسانِ 

خويش و از روزگار وصل خويش به دور افتاده است:
شلگل در تعريف احساس رمانتيك می  گويد: »روح در زير بيدبنان 
گريان تبعيد است«. روح كه جايگاه معنويت در انسان است در هم   اكنون و 
هم  اينجا زندگی می  كند به دور از خانه و كاشانه  ی پدری واقعی  اش. از نظر 
آرنولد هاوزر »احساس بی  خانمانی و انزوا، احساس اصلی« رمانتيك  های 

اوايل قرن نوزدهم بود )به نقل از سه    ير و لووی، 1386، 131(.
موضوع اين نوستالژيا برای گذشته  ی رمانتيك معمولاً مکانی است در 
زمانی افسانه  ای يا اسطوره  ای. متفکر رمانتيك در گذشته به دنبال يك 
بهشت گمشده می  گردد كه اكنون از آن اثری باقی نمانده است. گذشته، 
می  تواند واقعی هم باشد، يك حقيقت تاريخی كه اكنون به شکل آرمانی 
درآمده است. گذشته  ای هم كه به رنگ آرمان درآمده، معمولاً با آينده 
پيوندهای محکمی برقرار می  كند. به اين ترتيب، بينش رمانتيك رؤيای 
آن را در سر می  پروراند كه امکان استقرار دوباره  ی آن گذشته  ی آرمانی، 
اگر كه در زمان حال ميسر نيست، بار ديگر در زمان آينده امکان  پذير شود. 
استقرار شرايط گذشته هم ممکن نمی  شود مگر با پيدا كردن آنچه از آن 
فردوس گذشته گم  شده يا از دست  رفته است. بينش رمانتيك همواره 
ناآرام، پرسشگر، فعال و در حال كوشش و جست وجو مبارزه برای اين 
است كه اولاً: بهشت گم شده  ی گذشته را بازكشف كند و ثانياً: اين بهشت 
گم شده را در زمان حال بازخلق كند و يا شرايطی را پديد آورد كه در آينده 

امکان اين بازخلق فرخنده به وجود آيد.
از نظر سه  ير و لووی هنرمند رمانتيك، اين تکاپو جست وجوی  پرشورش 

را به چند روش می تواند به انجام برساند:
1. آرمانی كردن زمان حال: يك روش اين است كه رمانتيسم با هنری 
و تغزلی كردن زمان حاضر، بهشتی را كه درگذشته موجود بود، اكنون و در 
خيال، از نو خلق می  كند. از نظر نوواليس8: »جهان از رهگذر شدت بخشيدن 

به واقعيت مبتذل و عادی بايد رمانتيزه شود« )سه    ير و لووی، 133(؛
2. سفر به مکان آرمانی در زمان حال: روش ديگر اين است كه بهشت 
گم شده را اين بار در همين جهان واقعیِ اكنون كشف می  كند. در اين 
گرايش بايد به سرزمين های غريب سفر كرد. يك جای ديگر كه گذشته  ی 
برای  اين گرايش  بنابراين در  را در زمان حاضر عرضه می  كند؛  آرمانی 
رسيدن به زمان گذشته  ی آرمانی، نياز به سفری به جايی دور در زمان 
حال است. به اين روش رمانتيسم، غريب  گرايی يا اكزوتيسم9 نيز می گويند؛

3. آينده  گرايی: اين روش تلاش دارد كه فردوس آرمانی را در زمان 
آينده بسازد. يك شعر مشهور ويليام بليك10، نمونه  ای از اين نوع رمانتيسم 

است:
شاعر نخست در بحر قداستی فرو می  رود كه در ايامی كهن 
قبل از آنکه بر تپه های انگلستان آسياب  های شيطانی ظلمانی 
برويد زمانی در آنجا متجلی شده بود، بعد درخواست سلاح 
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می  كند و اعلام می  دارد: »هرگز نه فکرم در سر/ و نه شمشيرم 
در دست آرام خواهد گرفت/ تا كه اورشليم را دوباره بسازيم/ 
در سرزمين سبز و خرم انگليس«. در اين نوع رمانتيسم هدف 
ساختن اورشليمی در آينده است. )به نقل از سه    ير و لووی، 

)133

بدنة مقاله: ناسیونالیسم رمانتیک عشقی
در اين بخش از مقاله، دو نمايشنامه از ميرزاده عشقی را از ديدگاه 
تاريخ گرايی جديد بازخوانی می شود. نمايشنامه ی ايدئال دِهگانی ميرزاده 
عشقی در اصل در پاسخ به يك پرسش نوشته شده كه فرج الله بهرامی )ف. 
برزگر- دبير اعظم( در روزنامه  ی شفق سرخ مطرح كرده و از نويسندگان 
هم    عصرش خواسته كه ايدئال خود را بنويسند. داستان اين نمايشنامه 
در سه پرده رخ می  دهد: در پرده  ی اول، راوی در حال گشت  وگذار در 
كوه  های شميران شاهد معاشقه دختر و پسری جوان می  شود. در پرده  ی 
دوم، راوی گذرش دوباره به همان جا می  افتد و متوجه می  شود كه دختر از 
آن رابطه باردار شده، پسر زير بار ازدواج با او نرفته و دختر هم خودكشی 
با پيرمردی كه پدر دختر خودكشی  كرده است. در پرده  ی سوم راوی 
كرده است، روبه رو می  شود و پيرمرد، كه خود، قبلاً يك مشروطه    طلب 
راستين بوده، از رياكاری استبداديون و فرصت    طلبی آنان در پيوستن به 
صف مشروطه خواهان می  گويد. در پايان هم عشقی ايدئال خود را كه همان 

عيد خون است، عنوان می  كند.
آجودانی در كتاب يا مرگ يا تجدد؛ دفتری در شعر و ادب مشروطه، 
نمايشنامه  ی ايدئال دِهگانی عشقی را سندی بر انحراف و شکست انقلاب 
مشروطه می  داند. او به دنيا آمدن دختر را كه مقارن با آغاز مشروطه است، 
نمادی بر آغاز انقلاب مشروطه و خودكشی دختر به خاطر تجاوز پسر به 
او را كه با پايان دوران مشروطيت همراه است، نمادی بر شکست نهضت 
مشروطيت می  داند )آجودانی، 1387، 255-268(. سپهران، در مخالفت با 
نظر آجودانی، استدلال می  كند كه هيچ نشانه  ای بر تجاوز پسر به دختر 
در پرده  ی اول موجود نيست. بلکه همه چيز نشان از معاشقه  ای پاكبازانه 
دارد كه با انقلاب طبيعت نيز همراه است و انقلاب ادبی عشقی، كه خود 
رخ می  دهد.  پرده  در همين  )سپهران، 1388، 150(  دارد  را  داعيه  اش 
پسر هم يك پسر شهری نيست كه هم چون حکايات عمده  ی رمانتيك، 
دختری را فريب داده باشد. روستايی بودن دختر در مقابل شهری بودن 
پسر را آجودانی به مثابه ی تحريف متن، در تحليل خود آورده است. در 
نمايشنامه، تنها يك بار از سوی يك پيرزن می  شنويم كه او جوان فکلی 
بوده است. هم چنين خبر خودكشی دختر توسط شايعه  ای از سوی همين 
پيرزن عنوان می  شود كه يك روايت دست اول نيست. از همه مهم   تر اينکه 
آجودانی در تحليل خود از اين نمايشنامه پايان آن را كه همان موضوع عيد 
خون است، كاملاً فراموش می  كند يا ناديده اش می  گيرد. البته عشقی، در 
عين اينکه موضوعش در اين نمايشنامه كتمان انقلاب مشروطيت نيست، 
به حركت انقلابی-   آنارشيستی ديگری نظر دارد كه با آرمان های اتقلاب 
مشروطه همساز است. آن چنان كه خود عشقی در دو مقاله   اش عنوان كرده 
است، عيد خون عشقی چيزی شبيه يك جشن، نمايش يا اجرا و يك 
كارناوال است. كارناوالی شبيه به مير نوروزی يا مراسم مغ  كشی. عشقی 
مقاله  ی عيد خون را در سال 1301 ه.ش يعنی يك سال قبل از ايدئال 
در شفق سرخ به چاپ رساند. پيشنهاد عشقی برای اجرای عيد خون به 

شرح زير است:
نخستين روز ماه اول تابستان تا پنج روز عموم طبقات مردم هركس 
در هر اقليم و مملکت و شهر و قصبه و عشيره به دنيا آمده و سکنی دارد 
با لباس نسبتاً نوين خود با قيد يك علامت سرخ از خانه بيرون آمده و در 
ميدان عمومی كه عامه جمع می شوند رجوع نمايند و از آنجا جمعيت با 
خواندن سرودهايی كه برای )عيد خون( مخصوصاً مهيا خواهد شد مبادرت 
به رفتن خانه  های اشخاصی كه در طی سال گذشته مصدر امور و امين 
قوانين جامعه بوده و به جمعيت خيانت كرده اند و محاكم قضايی در جلب 
و مجازات آنها يا به واسطه ی فقدان اقتدار و يا به واسطه خصوصيت مسامحه 
نموده است خانه آنها را با خاک يکسان كرده و خود آنها را قطعه قطعه 

نمايند.
بسم الله- چه تفريحی بهتر از اين؟!

به همين دستور پنج روز عيد خون من مرتباً عمل نمايند روز 
ششم هركه نجار است برود پی نجاری، هركه بقال است برود 
پی بقالی، هركه عطار است برود پی عطاری و بالاخره هركه 
هركاره است برود سر كارش و مطمئن باشد تا عيد خون سال 
ديگر قوانين و نواميس اجتماعی او جامعه او از هر تعرض و 
خيانت و بليه  ای مصون خواهد بود. )عشقی به نقل از مشير 

سليمی،1350، 126-125(
رسمی  با جشن  های  تقابل  در  را  كارناوالی  نولز11، جشن های  رونلد 
می داند و معتقد است به خاطر همين تقابل آزادی و رهايی موقت از حقايق 
و نظم تثبيت شده ی حاكم جشن گرفته می شد: ويژگی برجسته  ی كارناوال 
تعليق همه سلسله مراتب، امتيازها، هنجارها و محدوديت  هاست. كارناوال 
جشن زمان، صيرورت، تغيير و نوسازی است و با همه  ی مقولاتی كه نسبت 
ابديت، تماميت و كمال به آنها داده شده، سر خصومت دارد. در كارناوال ها 
مردم ارتباطی خودمانی با يکديگر برقرار می كنند. اين ارتباط انسانی ناب 
كه موانع شغل، سن، موقعيت اجتماعی و مانند اينها را پشت سر می گذارد 
بيرون از كارناوال فقط به شکلی تخيلی مفروض است، اما در كارناوال 
همه آن را تجربه می كند و بدين ترتيب كارناوال عرصه ی پيوند واقعيت و 
آرمان شهر می شود. فقط در كارناوال امکان تجربه ی جسمانی آرمان شهر با 

حضور جسم انسان در دنيايی بالقوه ديگر وجود دارد.
به دنبال تعليق موقت سلسله مراتب كه هم واقعی و هم آرمانی است، 
زمينه برقراری نوع خاصی از ارتباطات فراهم می شود كه در زندگی روزمره 
ژست های  و  گفتار  خاص  اشکال  امر،  همين  پی  در  نيست.  امکان پذير 
كوچه بازاری پديد آمدند كه با صراحت و بی بندوباری شان فاصله بين افراد 
را از بين می بردند و آنها را از هنجارهای آداب دانی و نزاكت متداول رها 

می كردند )نولز،1391، 11 و 12(.
قدرت  برابر  در  مقاومت  آيينی  نمايش  نوعی  عشقی،  كارناوال  پس 
پديدآورنده ی نظم مسلط و مستقر است. به پرسشی بازمی گرديم كه دبير 
اعظم رئيس كابينه  ی وزارت جنگ سردار سپه، در روزنامه  ی شفق سرخ، 
از نويسندگان می  پرسد. گفته شد كه پاسخ عشقی، نمايشنامه  ی ايدئال 
دِهگانی و ايدئال وی عيد خون است؛ اما آنچه كه از منظر تاريخ گرايی 
جديد اهميت دارد، اين است كه عشقی در مقدمه  ی اين نمايشنامه، كه 
ظاهراً پس از چاپ شدن آن در روزنامه  ی شفق سرخ نوشته، به صراحت از 
اين سخن می  گويد كه اين پيشنهادش هم چون مقاومتی است در مقابل 

ناسيوناليستی  غالبِ  گفتمان  با  عشقی  ميرزاده ی  ناسيوناليسمِ  تمايز 
زمانه اش
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قدرتی كه به مرور در حال مسلط شدن است. اين قدرت در حال سلطه، 
ديکتاتوری رضا پهلوی است: از قراری كه بعضی ها حدس می زدند نظر 
آقای دبير اعظم اين بود كه غالب نويسندگان ايدئال خودشان را برای 
ايجاد يك حکومت ديکتاتوری به دست سردارسپه بيان نمايند و بعد هم 
در روزنامه  ی شفق سرخ تحت عنوان ايدئال مقالاتی به همين مضمون  ها 
ديده شد. از بنده هم خواستند، و بنده سه تابلو ايدئال ذيل را كه مطالعه 
می فرماييد ساختم و البته تصديق خواهيد كرد كه مفاد ايدئال بنده با 
اين  تنها  نوشتند.  نثر  به  نويسندگان  آنها مخالفت دارد، همه  ی  منظور 
گوينده به نظم سرودم و در روزنامه شفق سرخ سال سوم هم درج گرديد 
)عشقی،1350، 172(. به عقيده  ی ميشل پشو12، افراد هر جامعه به سه 
شکل به مواجهه با گفتمان قدرت مسلط می  پردازند كه موجب تقسيم آنها 

به سه دسته می  شود:
عمل  يك  در  و  باز  آغوش  با  كه  است  كسی  خوب،  بنده  ی   .1
همانندسازی13 كامل، تصوير خويش را كه به وسيله ی گفتمان مورد بحث 
هم چون جامه  ای به تن او دوخته شده است می  پذيرد )سرانجام من خود 

حقيقی خويش را بازيافته ام(.
2. بنده  ی بد كسی است كه در يك عمل ضد-همانندساز14 هويتی 
را كه به وسيله ی گفتمان ارائه شده، نمی  پذيرد )متأسفم، من به اين چيزها 

اعتقادی ندارم(.
3. كسی كه در يك عمل ناهمانندسازی15، با تبديل موضع بندگی 
ارائه شده، نوعی حالت سوم را می  پذيرد )من به اين طور خدا اعتقادی 

ندارم( )به نقل از سلدن، ويدوسون، 1387، 211(.
الگوی سه گانه ی ميشل پشو عشقی را بر  اگر بخواهيم بر مبنای 
اساس ايده ی عيد خون اش توصيف كنيم، او را يك بنده  ی ضدهمانندساز 
می يابيم. او هويتی را كه به وسيله ی گفتمان مسلط ارائه شده نمی  پذيرد و 
می  گويد: »متأسفم، من به حاكميت سردارسپه، به عنوان ديکتاتور اعتقادی 
ندارم«. او حتی يك بنده  ی ناهمانندساز است كه می گويد: »من به هيچ  
نوع حکومت ديکتاتوری اعتقادی ندارم«. كارناوال او فرهنگ رسمی را كه 
قرار است همان ديکتاتوری سردار سپه باشد، رد می  كند و نوعی فرهنگ 
دوم را در مقابل آن پيشنهاد می دهد. اين فرهنگ دوم همان، عيد خون 
پيشنهادی وی است. نوعی ورزش تفريحی يا كارناوال كه به شکل نمايشی 
طی پنج روز تمام مقامات مسئول دولتی را كه به خوبی مسئوليت خود 
فرار كرده اند، خانه خراب  قانونی هم  بار مجازات  از زير  و  نداده  انجام  را 
می  كند؛ اما اين تنها يك نمايش و آيين است. ماهيتی ساختگی دارد و 
لاجرم، انتهای باز معنايی دارد و دچار عدم قطعيت است. همان گونه كه 
پايان نمايشنامه  ی ايدئال دهِگانی چنين ويژگی  هايی دارد. بنا به نوشته  ی 

بريستول16:
باختين در كتاب رابله و جهان او می  نويسد: »در تضاد با جشن رسمی، 
كارناوال رهايی موقتی از حقيقت حکم فرما و نظم مستقر را به تجليل 
می  گذارد؛ هرگونه سلسله مراتب، برتری، هنجار و منعی را به حال تعليق 
درمی  آورد. كارناوال، جشن حقيقی زمان است. جشن تغيير و تحول و نو 
شدن. كارناوال در تخاصم است با هر آنچه جاودانی و كامل است«. يا اين 
تعريف مايکل بريستول از كارناوال كه خيلی سرراست عيد خون عشقی را 
هم شامل می شود: »كارناوال عبارت است از انکار عام فهم هرگونه توزيع 

ثابت و غايی اقتدار« )به نقل از سپهران، 210،1388(.

عيد خون عشقی هم با هرج ومرج گرايی و آنارشيسم ذاتی  اش، از نظم 
عشقی  آنارشيستی  كنش  اين  می  كند.  تقدس  زدايی  اجتماعی  قانون  و 
نه تنها جنبه  ی سياسی دارد، كه جنبه  ی ادبی هم دارد: او برخلاف ديگران 
نمايشنامه  ای به نظم می نويسد، درحالی كه گفتمان مسلط ادبی در اين 
مورد خاص به نثر نوشتن است. خود به نظم نوشتن نمايشنامه هم، كه 
معمولاً به نثرش می  نويسند، مقاومت ديگری در مقابل گفتمان قدرت را به 
نمايش می  گذارد. پس عشقی در ايدئال دِهگانی به يك آنارشيسم ادبی-

سياسی نيز دست زده است.
دِهگانی   خود  ايدئال  نمايشنامه ی  مقدمه  ی  در  عشقی  چنانکه  آن 
می نويسد، دبير اعظم )فرج الله بهرامی( رئيس كابينه ی وزارت جنگ به 
نام مسابقه از عموم متفکرين ايران می خواهد كه هركس ايدئال خود را 
بنويسد و در روزنامه شفق سرخ چاپ شود. بهرامی در واقع علاقه مند است 
كه نويسندگان در تأييد و تحسين حکومت آينده ی ديکتاتوری سردارسپه 
بنويسند. به اين ترتيب، بهرامی سلسله مراتب خود و سردارسپه و هنجارها و 
محدوديت هايی را كه در اين رابطه وجود دارد يادآور می شود. او از متفکران 
انتظار دارد درباره ابديت، تماميت و كمالی كه در حکومت ديکتاتوری 
و  می گويد  سخن  خون  عيد  از  عشقی  اما  بنويسند،  دارد  وجود  آينده 
بدين وسيله، يادآوری می كند كه ديکتاتوری آينده چنين تماميت، كمال و 
ابديتی در خود ندارد بلکه برای رسيدن به چنين آرمان هايی بايد در برابر 
تمام كسانی كه مسئوليت برقراری اين آرمان ها را در جامعه داشته اند و از 
مسئوليت های خود تخطی كرده اند، بازخواست كرد و بدين وسيله به آنان 
و همه ی مردم لزوم چنين آرمان هايی را يادآوری كرد. عشقی در قالب 
پيشنهاد عيد خون نمايشی كارناوالی از نوعی آنارشيسم انقلابی را وعده 
می دهد تا براندازنده  ی نظم مسلطی باشد كه چنان آرمان هايی را در خود 
نمی پرورد. او اين كارناوال را در قالب ارتباط خودمانی مردم، در هر شغل 
و سن و موقعيت اجتماعی پيشنهاد می دهد و به اين ترتيب وعده می دهد 
كه آرمان شهر تخيلی و مفروضش، امکان تجلی در جهان واقعيت را دارد 
و تجربه آن را در واقعيت برای مردم ممکن می كند. با خراب كردن خانه و 
قطعه قطعه كردن نمايشی و كارناوالی و جشنواره ای مسئولان مملکتی كه 
در انجام مسئوليت قصور كرده  اند، مردم از هنجارهای نزاكت و آداب دانی 
متداول نسبت به صاحبان نظم مسلط رها می شوند و رفتاری بی بندوبارانه 
در برابر آنان در پيش می گيرند. به اين ترتيب عشقی، با پيشنهاد كارناوال 
عيد خون در نمايشنامه ی ايدئال دِهگانی، مقاومتی گفتمانی را در برابر 
گفتمان مسلط ديکتاتوری آينده رضا پهلوی ارائه می  دهد و در آن گفتمان، 
گسست می افکند و اين گسست گفتمانی در نسبت ميان درام تاريخی 
ميرزاده عشقی و سياست، تاريخ، فرهنگ و اجتماع دوره خودش اتفاق 
می افتد؛ اما گفتمان باستان گرايی ناسيوناليستی- رمانتيك عشقی بيش از 
همه، در نمايشنامه رستاخيز شهرياران ايران رخ می دهد. ميرزاده عشقی 
با مشاهده  ی  به موصل،  بغداد  از  ه.ش هنگام مسافرت  در سال 1295 
ويرانه  های شهر بزرگ مدائن )تيسفون( به ياد گذشته  ی پرشکوه ايران 
می  افتد و اپرت رستاخيز شهرياران ايران در ويرانه  های مداين را در سال 
1299 می  سرايد. در ابتدای اين اپرت، خود عشقی شعرهايی در غم ضعف 
و جهل ايران می  خواند و به خواب می  رود. سپس به ترتيب، خسرودخت، 
كوروش، داريوش و انوشيروان از پشت خرابه  ها ظاهر می  شوند و هر يك 
ايران باستان قطعاتی را می  خوانند. در  در سوگ شکوه از دست رفته ی 
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صحنه  ی بعد خسرو شيرين ظاهر می  شوند و پس از سوگواری شيرين، 
همه  ی پادشاهان از زرتشت ياری می  خواهند. روح زرتشت ظاهر می  شود 
و به همه وعده  ی آينده ای بهتر را می  دهد. سپس گهواره ای با پرچم ايران 

از سقف پايين می  آيد: 
در همين گهواره خفته، نطفه  ی آيندگان نطفه  ی اين مردگانی 

را كه بينی زندگان
از همين گهواره، تا چند دگر فرزند چند سر برآرد سر بسر، 

ايران از ايشان سربلند
در  لك ه ای  نيست  افسوس  دگر  را،  ايران  اقبال  ازين  بعد 

سرنوشت كشور سيروس نيست
من ابر اهريمن ايرانيان غالب شدم حافظ ايران بود يزدان و 

من غايب شدم. )عشقی،1350، 241-240(
زرتشت و ساير شخصيت  ها محو می  شوند و عشقی از خواب بيدار شده، 
آرزو می  كند كه وعده  ی زرتشت به آينده  ای پرشکوه، هم چون گذشته  ی 
باستانی، در دنيای واقعی محقق شود. رمانتيسم اين نمايشنامه مانند ساير 
آثار عشقی، رمانتيسم اتوپيايی17 است: »ديدگاه عشقی دقيقاً با رمانتيسم 
انقلابی و اتوپيايی هم خوانی دارد و گاه به قلمرو آنارشيسم وارد می  شود« 

)جعفری، 1386، 103(.
تفاوتی مهم ميان رمانتيسم اتوپيايی عشقی در رستاخيز شهرياران 
ايران و رمانتيسم مشابه اروپايی  اش وجود دارد. بنا به نوشته ی بهزاد قادری، 
درام  نويسان رمانتيك اروپايی قرن نوزدهم به مقوله  ی سفر بسيار اهميت 
می  دادند و علاوه بر اينکه خودشان در زندگی   های شخصی خود بسيار 
اهل سفر بودند، تلاش می  كردند كه درام  های تاريخی خود را در دنياهايی 
شکل دهند كه حين سفرهای شخصيت هايشان برساخته می  شدند؛ اما اين 
رمانتيك  ها از اين پرسه در ويرانه  های باستانی قصد نمايش جهانی در حال 
گذر از مرحله  ای به مرحله  ی ديگر را داشتند. آنها در اين ويرانه ها بازی 

می  كردند تا با كژو كوژنمايی تاريخ، بعُد مخيّل آن را به نمايش درآورند:
رمانتيسيسم تنها از سفر به عنوان نمادی برای نسبی كردن منظر و 
مخروبه  ی  قصرهای  ويران،  باستانی  نمی  كرد. شهرهای  استفاده  ديدگاه 
دستخوش  حاضر  حال  در  كه  مکان  هايی  و  شهرها  گذشته،  روزگاران 
آنها  برای  آتش سوزی اند  يا  و  سيل  جنگ،  زلزله،  چون  دگرگونی  هايی 
به عنوان نمادهايی برای نشان دادن جهانی در حال شدن و گذر از مرحله  ای 
به مرحله  ی ديگر بود. پس بازی در ويرانه  های كاخ ها و شهرها و تمدن ها 
برای آنان گريزناپذير بود، زيرا به قول وايدن هايت، تنها با »كژو كوژنمايی 
]داستان[ تاريخ است كه بُعد مخيل آن رو می  آيد )قادری، 1384، 383(.

ميرزاده عشقی، اما از فضاهای مشابه در رستاخيز شهرياران ايران به 
منظوری ديگر استفاده می  كند:

استفاده  توصيف  ها  و  فضاها  اين  از  اينکه  وجود  با  عشقی 
می  كند، ولی نهايتاً در پی بيان انديشه  ای انتقادی و مسأله  ای 
اجتماعی است. اين امر اصولاً يکی از مهم  ترين تفاوت  های 
رمانتيسم فارسی با رمانتيسم اروپايی است. عشقی اين مجال 
را در اختيار ندارد و شرايط اجتماعی دوران به گونه ای نيست 
كه او بتواند عنان تخيل خود را رها كند تا در عمق چنين 
فضاهايی پيش روی كند. گويی كه ضمير هشيار و دغدغه  های 
اجتماعی شاعر دائماً او را از فرورفتن و غرقه شدن در اين بحر 

بيکران بازمی دارد وظايف و مسئوليت  هايی را به او گوشزد 
می  كند كه بايد آگاهانه به آنها بپردازد و رسالت خود را ادا 

كند. )جعفری، 1386، 123(
در رستاخيز شهرياران ايران نيز نوعی كارناوال وجود دارد كه پيشينيان 
باستانی ايران به راه می  اندازند.18 آنان در برگزاری اين آيين سوگوارانه كه 
آرمان هايی جمعی را مد نظر دارند، خواسته های خود را در ساخت ايران 
آرمانی گذشته در زمان آينده، كه اكنون جز ويرانه  ای از آن نمانده است 
بيان می كنند كه توسط عامه ی مردم در آينده رخ خواهد داد و بنابراين، 
برگزاری كارناوال سوگوارانه در زمان حال، كه در عين حال، اميدوار به آينده 
است، انگار هم چون مقدمه  ای است بر كارناوال شادوارانه  ای در آينده كه در 
آن مردم خانه ی سياست مدارانی را كه ايران را به چنين روزی انداخته  اند، 
بر سرشان آوار می  كنند و ايران ايدئال و اتوپيايی خود را می  سازند. پس 
عدم قطعيت و انتهای معنايی باز كه باختين در نظريه  ی كارناوالی خود 
به آن معتقد است، در نمايشنامه  ی رستاخيز سلاطين ايران هم اتفاق 
می  افتد. زرتشت و ساير پيشينيان مربوط به دوران باشکوه گذشته ناپديد 
می  شوند، عشقی از خواب می  پرد و همه  ی آن ويرانی  ها و خرابی  ها در زمان 
حال و در دنيای بيداری به جای خويش باقی است. تنها امکانی كه برای 
عشقی باقی می  ماند آرزوی رسيدن به شکوه و افتخاری همسان با گذشته 
آنارشيستی است، درحالی كه  باز  پايان  اين يك  و  آينده است  در زمان 
می دانيم، ساختار رسمی منظم همواره پايان بسته را می  طلبد. عشقی در 
نمايشنامه  ی رستاخيز شهرياران ايران در يك عمل ناهمانندسازی، نوعی 
حالت سوم را می  پذيرد: من ناسيوناليسم باستانی  گرا را می  پذيرم، اما نه 
از آن نوع كه رئيس  الوزراء ما می  پسندد. ميرزاده عشقی در نمايشنامه ی 
رستاخيز شهرياران ايران   با  كارناوالی كه از حضور پيشينيان باستانی ايران 
به راه می اندازد، در برابر ناسيوناليسم رمانتيك باستان  گرای شوونيستی و 
فاشيستی رضا پهلوی، نوع ديگری از ناسيوناليسم را )ناسيوناليسم انقلابی 
نوع  اين  از  را  روايت خود  ترتيب،  اين  به  و  می كند  مطرح  اتوپيايی(  و 
ناسيوناليسم، روايت به حقی می بيند و نه روايت رضا پهلوی را. عشقی 
بدين ترتيب در سلسله مراتبش نسبت به پهلوی اول از نظر سياسی خلل 
می افکند و هنجارها و محدوديت ها را در اين مورد بنيان فکنی می كند. 
ادعای رضا پهلوی را درباره ی نسبت ناسيوناليسم شوونيستی  اش با ابديت، 
تماميت و كمال زير سؤال می برد و ناسيوناليسم انقلابی خود را واجد اين 
شرايط می داند؛ يعنی ناسيوناليسم ويژه ی خود را حامل اين می بيند كه با 
گراميداشت بزرگی های ايران باستانی می توان آن عزت و افتخار و شکوه 
باستانی را متناسب با روزگار حاضر، دوباره در آينده پديد آورد، هرچند كه 
فعلًا نشانی از آن شکوه و افتخار، موجود نيست؛ بنابراين، عشقی با كارناوالی 
كه بازيگرانش، بزرگان اعصار قديم ايرانی هستند، بين واقعيت و آرمان شهر، 
به شکلی تخيلی و از طريق خواب عشقی، با محتوای سفر رمانتيکش به 
ويرانه های ايران باستان، پيوند ايجاد می كند و جسم خود و تماشاگرانش 
و بازيگرانش را به طور بالقوه در اين دنيای ديگر حاضر می كند. دنيايی در 
ميان ويرانه های سرزمين برزگ باستانی در زمان حال، كه روزگاری در 
آينده به وسيله ی مردمی كه نمايش را تماشا می كنند، دوباره به روزگار 

عظمت و بزرگی اش بازخواهد گشت.
ميرزاده عشقی در نمايشنامه  ی رستاخيز شهرياران ايران، تضادی با 
جشن رسمی رضا پهلوی را به مناسبت ناسيوناليسم فاشيستی اش به نمايش 

ناسيوناليستی  غالبِ  گفتمان  با  عشقی  ميرزاده ی  ناسيوناليسمِ  تمايز 
زمانه اش
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می گذارد و در عوض، سوگواری جمعی را از فقدان وضعيت شکوه و بزرگی 
گذشته ی باستانی ايران نمايش می دهد وعده ی اين بزرگی را در آينده 
می دهد. آينده ای كه اين بار، حامل جشن كارناوالی ملتی خواهد بود كه 
آرمان های انقلاب مشروطيت را در جلوه ی حضور اتوپيای بزرگی و عظمت 
باستانی زنده خواهند كرد؛ اما تلويحاً نشان می دهد كه اين بزرگی از راه 
ناسيوناليسم پهلوی اول ميسر نخواهد شد. پس عشقی توزيع ثابت و غايی 
اقتداری را كه از طريق ناسيوناليسم رضا پهلوی اعمال می شود، نفی می كند 
و نسبت به آنها بی  نزاكت و غيرآداب دان است.19 پس كارناوال سوگواری 
عشقی در رستاخيز شهرياران ايران )كه كارناوال شادكامانه  ی آينده را وعده 
می  دهد( در برابر فرهنگ مسلط ناسيوناليسم رضا پهلوی، نوعی فرهنگ 
انقلابی خودش است. اين  ارائه می دهد كه مبتنی بر ناسيوناليسم  دوم 
فرهنگ دوم، قطعيت فرهنگ ناشی از ناسيوناليسم پهلوی اول را از آن 
می گيرد و نوعی انتهای باز معنايی را وارد ساختار رسمی آن می كند و به 
اين ترتيب، از ناسيوناليسم رضا پهلوی تقدس زدايی می كند. اگر نمايشنامه 
رستاخيز شهرياران ايران، در برابر قدرت گفتمانی ناسيوناليسم باستان  گرای 
پهلوی اول مقاومت می كند و در آن گسست پديد می آورد، نمايشنامه های 
ديگری از همين دوران، در جهت اين قدرت گفتمانی عمل می كنند و بنا 
بر روش تاريخ گرايی جديد و برای ديدن صورت بندی دانايی درام تاريخی 
اين دوره ذيل گفتمان باستان گرايی ناسيوناليستی، بايد به بررسی كوتاه 
آنها نيز بپردازيم. يکی از اين نمايشنامه ها، مادر وطن ارباب افلاطون شاهرخ 
است. اين نمايشنامه، هرچند از اپرت ميرزاده عشقی سرمشق گرفته، اما 
برخلاف آن نمايشنامه، در جهت ناسيوناليسم رسمی رضا پهلوی قرار دارد: 
اين نمايشنامه مادر وطن را در طول تاريخ نشان می  دهد كه در هر دوره  ای 
مورد تاخت وتاز بيگانگان قرار می  گيرد، اما پس از تحمل مدتی ظلم و 
ستم از سوی آن بيگانگان، توسط رادمردی از همان دوره  ی تاريخی نجات 
می  يابد. در پايان نمايشنامه وطن دوباره گرفتار هيولايی می  شود كه قصد 
اضمحلالش را دارد؛ اما اين بار تابلويی از بالا به وسط صحنه پايين آمده كه 
تاريخ حوت 1299 را نشان می دهد و هيولا و ياران او فرار را بر قرار ترجيح 
داده و مادر وطن اشاره به تابلو كرده و می  خواند: »راحت جان من از همت 

جانانه اوست/ حافظ مام وطن بازوی مردانه اوست.«20

مقايسه  ی پايان  های دو نمايشنامه  ی مادر وطن و رستاخيز شهرياران 
ايران، اولی را در مقام قدرت در گفتمان باستان  گرايی پهلوی اول قرار 
نمايشنامه  دو  هر  اول  نظر  در  مقاومت.  جايگاه  در  را  دومی  و  می  دهد 
اما  منجنيقی21 تمام می  شوند؛  ايزد  با يك  دو  هر  دارند.  پايان مشابهی 
پايان رستاخيز شهرياران ايران يك پايان باز و پايان مادر وطن يك پايان 
بسته است. مادر وطن به خاطر اين پايان بسته دارد كه در زمان حال 
داستانش با فرودآمدن ايزد منجنيقی كه سال 1299 )سال افزايش جدی 
قدرت سياسی رضا پهلوی( را حمل می  كند، خيال همه را راحت می  كند 
كه مادر وطن با وجود او همواره ديگر آرام جان خواهد داشت. اين در 
حالی است كه ايزد منجنيقی پايان نمايشنامه  ی عشقی نقشه  ی ايرانی 
را پايين می  آورد كه عشقی اميدوار است در آينده جان آرامی پيدا كند. 
پس مادر وطن مبلغ فرهنگ رسمی است، اما رستاخيز شهرياران ايران، 
فرهنگ دومی را پيشنهاد می  دهد. مادر وطن يك بنده  ی خوب است. 
كسی است كه با آغوش باز و در يك عمل همانندسازی كامل، تصوير 
خويش را كه به وسيله ی گفتمان ناسيوناليسم باستانی  گرا ی رسمی پهلوی 
اول هم چون جامه  ای بر تن دوخته شده است می  پذيرد: رضا پهلوی در 
قامت ايزد منجنيقی كه بر صحنه نازل می  شود، مادر وطن سرانجام خود 
حقيقی خويش را بازمی  يابد؛ اما گفته شد كه رستاخيز شهرياران ايران 
اين گونه نيست. پس به زودی ميرزاده عشقی از صحنه  ی تئاتر و جامعه و 
دنيا حذف می  شود، اما افلاطون شاهرخ چند درام تاريخی ناسيوناليستی 
و باستان گرا به سبك و سياق مألوف می  نويسد22. واضح است كه آينده  ی 
او در دستگاه سياست و اجتماعی كه زير سلطه  ی ديکتاتوری مركزگرای 
پهلوی اول قرار دارد نيز، روشن است، همچنان كه آينده  ی ديگرانی كه 
چون او عمل نمی كنند، ظلمانی است؛ بنابراين پس از پايان حس  پذيری 
برتری طلبانه  ی قدرت رضا پهلوی بر صحنه  ی تئاتر افلاطون شاهرخ: »پرده 
نمايش  اين  اجرای  به دنبال  افلاطون شاهرخ  ارباب  می افتد و صدالبته 
به عنوان نماينده به مجلس شورای ملی می  رود و هنرمند ديگری مثل 
مير سيف  الدين كرمانشاهی به دليل ايستادگی در مقابل ديکتاتوری به قعر 

گور« )ملك پور، 1385، 184(.

در اين مقاله، دو نمايشنامه ی تاريخی شاخص از ميرزاده عشقی با نام-
ه ای ايدئال دهِگانی و رستاخيز شهرياران ايران، با شيوه  ی پساساخت گرای 
تاريخ گرايی جديد مورد مطالعه قرار گرفت. در اين روش كه در اين مقاله 
گرفتيم،  پيش  در  عشقی  از  پيش گفته  تاريخی  درام های  بررسی  برای 
نمايشنامه ها  شدن  نوشته  تاريخی  دوره ی  در  تاريخ،  و  درام  رابطه ی 
)دوره های آغازين منتقل شدن حکومت قاجاريه به پهلوی اول( به شکل 
متعامل و بدون برتری يکی بر ديگری مورد بررسی قرار می گيرد تا قدرت ها 
و مقاومت های گفتمانی و گسست هايی كه در اين نسبت وجود دارد، ذيل 
صورت بندی دانايی درام و تاريخ دوره مطالعه شود و روايت های متکثر 
تاريخی كه در مورد نسبت درام و تاريخ اين دوره و در نسبت با درام های 
تاريخی عشقی وجود دارد، بررسی شود. در پايان اين پژوهش می توان نتايج 

زير را مشاهده كرد:
با كناررفتن تدريجی سلسله  ی قاجار و روی كارآمدن رضا پهلوی شکلی 

از ناسيوناليسم رمانتيك باستان  گرا از سوی پهلوی اول در ايران مطرح 
می  شود. رضا پهلوی به نوعی شبه مدرن سازی توجه دارد كه از طريق شکلی 
از حکومت ديکتاتوری مقتدر مركزی و مركزگرا می  تواند امکان بازگشت به 
شرايط گذشته ی پرشکوه و افتخار باستانی ايران را ميسر كند. رضا پهلوی 
از روشنفکران دوره ی خود انتظار دارد كه با اين ديدگاه وی همراه شوند و 
بنابراين خواهان آن است كه آنان در تأييد اين موضوع در روزنامه  ی شفق 
سرخ بنويسند. ميرزاده عشقی ازجمله ی اين متفکران است اما وی در 
پاسخ، نمايشنامه  ای منظوم بانام ايدئال دِهگانی )1303( می نويسد و طی 
آن مدعی نوعی انقلاب ادبی- سياسی می شود كه با ديدگاه رضا پهلوی 
منافات دارد. او به جای تأييد آن ديدگاه، عيد خون را پيشنهاد می كند كه 
يك نوع كارناوال است كه با نظريه ی باختين درباره ی كارناوال قابل تحليل 
است. با پيشنهاد كارناوال عيد خون، عشقی در برابر گفتمان در قدرت رضا 
پهلوی از ديکتاتوری مركزگرايش، يك نوع مقاومت انقلابی و اتوپيايی را 
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پيشنهاد می  كند. نوعی فرهنگ دوم ناهمانندساز و ضدهمانندساز در برابر 
فرهنگ رسمی پهلوی اول كه در برابر كمال، تماميت و ابديت آن نظم 

مستقر، می ايستد و در آن گسست ايجاد می كند.
عشقی قبل از اين نيز، در نمايشنامه  ی رستاخيز شهرياران ايران )1295( 
با گفتمان ناسيوناليسم باستانی  گرای رمانتيك انقلابی- اتوپيايی كه ارائه 
می  دهد، مقاومتی ديگر در گفتمان يك دست ناسيوناليسم آينده پهلوی اول 
ايجاد می كند و در آن خلل می افکند. در كارناوال سوگورانه ای كه ميرزاده 
عشقی در قالب يك خواب تخيلی با محتوای سفر به ويرانه  های ايران 
باستان، در اين نمايشنامه به راه می اندازد، پيشينيان ايران در دوران شکوه 
و عظمت باستانی اش، بر نبود اين بزرگی و افتخار در دوره  ی حاضر مويه 
و نوحه سر می كنند و سرانجام، وعده ی بازگشت اين عظمت در دوره های 
آينده داده می شود؛ يعنی وعده ی جشن كارناوالی در آينده توسط توده ی 
مردم كه طی آن شرايط شکوه باستانی به خاک ايران بازخواهد گشت. 

بدين ترتيب از ناسيوناليسم آينده ی پهلوی اول تقدس زدايی می شود. پايان 
قطعی و بسته ی آن را باز می كند، فرهنگ دوم ضدهمانندساز و ناهمانند 
ساز را در برابر فرهنگ رسمی ناسيوناليسم فاشيستی و شوونيستی رضا 
پهلوی ايجاد می كند و به اين ترتيب مقاومت گسست زای ديگری را در 
برابر گفتمان آينده ی ناسيوناليسم پهلوی اول ايجاد می كند. اين درحالی 
است كه درام نويسان ديگری در اين دوران، هم چون افلاطون شاهرخ و 
علی آذری با اين گفتمان مسلط رضا پهلوی هم سو می شوند. اگر ايزد 
منجنيقی نمايش ميرزاده عشقی نقشه ی ايران را بر صحنه پايين می آورد، 
ايزد منجنيقی همايون شاهرخ نمادی از قدرت گرفتن پهلوی اول را بر 
صحنه می آورد و آن را با گفتمان ناسيوناليستی رضا پهلوی پيوند می دهد 
و بنده  ی خوب همانندسازبودن خود را يادآوری می شود؛ بنابراين همايون 
شاهرخ، بعدها در دستگاه سياسی رضا پهلوی به مقام های بالادست می يابد 

اما ميرزاده عشقی توسط همين دستگاه ترور می شود. 
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Based on the views of some of the most important 
researchers and historians who have studied the historical 
period of Reza Pahlavi, such as Homayoun Katozian or 
Mashaallah Ajoudan, during the first Pahlavi regime in Iran, 
tendency to pre-Islamic era of Iran was promoted by the 
regime as an important indicator of nationalism in order to 
culturally pave the way for Reza Pahalavi’s modernization. 
Attention to ancient Iran could provide a basis for 
people to realize their ancient glory, and Reza Pahlavi’s 
modernization promised that a return to that glorious past 
would be possible. Historical drama from the Pahlavi’s 
romantic era flourishes in the history of Iranian dramatic 
literature. The main approach of historical playwriting in 
this period is romantic attention to the glorious periods of 
the past and especially Ancient Persian.
Writing in the same period, Mirzadeh Eshqi, in plays such 
as Rastakhiz-e Shahriaran-e Iran and Ideal-e Dehgani, 
emphasized a kind of romantic nationalism that relied on 
the glory of the past but was very different from that of 
Reza Pahlavi and the prevailing discourse of the time and 
as a form of discursive resistance challenged the dominant 
nationalism supported by the king Revolving around the 
key proposition that Mirzadeh Eshqi’s nationalism is of 
a romantic type, the present study seeks to understand, 
first, the characteristics of Eshqi’s nationalism in his plays 
and, then, the ways in which his romantic nationalism 
acts as a discursive discourse against Reza Pahlavi’s 
nationalism. The First Pahlavi expected the intellectuals 
of his time to follow his views and therefore urged them 
to write in the Shafaq-e-Sorkh newspaper to confirm this. 
Mirzadeh Eshghi is one of these thinkers, but in response, 
he writes a poetic play called Ideal-e Dehgani )1924(, in 
which he claims a kind of literary-political revolution that 
contradicts the Pahlavi’s views. Instead of endorsing the 
king’s views, he proposes Blood Feast, a type of carnival 
that can be analyzed with Bakhtin’s theory of carnival. By 
proposing the Blood Feast carnival, Eshghi proposes a kind 
of revolutionary and utopian resistance to the discourse 

in Pahlavi’s power from the dictatorship of the center-
oriented. A second kind of dissimilar and antagonistic 
culture opposes the official culture which stands against 
the perfection, integrity and eternity of that established 
order and creates a rupture in it. Eshghi, before this, in the 
Rastakhiz-e Shahriaran-e Iran )1916( with the discourse 
of ancient nationalism-revolutionary romantic-utopian 
nationalism that he presents, creates another resistance in 
the uniform discourse of Reza Pahlavi’s future nationalism 
and disrupts it. In the mournful carnival that Mirzadeh 
Eshghi launches in the form of an imaginary dream with the 
content of a trip to the ruins of ancient Iran, the predecessors 
of Iran in its ancient splendor, the lack of this greatness and 
pride in the present era; they mourn and finally, the promise 
of the return of this greatness is given in the future. The 
present study is a historical-descriptive study, with analyses 
conducted in the new historicist theoretical framework and 
data collected through the documentary research method. 
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Archaist Nationalism, Mirzadeh Eshqi, Reza Pahlavi, 
Ideal-e Dehgani, Rastakhiz-e Shahriaran-e Iran.
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