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موضوع مقالات می بایست مرتبط با حوزه فعالیت و محورهای موضوعی نشریه باشد. . 1
مقالات علمی، پژوهشی، تحقیقی و مستند باشد. . 2
 مقاله قبلًا در نشــریه یا مجموعه مقالات سمینارها چاپ نشده یا در دست بررسی و چاپ . 3

نباشد. 
مقاله در قالب حداکثر 8 هزار کلمه در محیط WORD تنظیم شده باشد. . 4
چکیده فارسی حداکثر در 180 کلمه و شامل موضوع مقاله، روش تحقیق و مهم ترین نتایج . 5

همراه با واژگان کلیدی )10-5( تنظیم گردد. 
معادل لاتین اسامی، مفاهیم و اصطلاحات مهم در پانوشت هر صفحه درج شود. . 6
در ارجاعــات مربوط به حضرت امــام خمینی حتماً از صحیفه امام به جای صحیفه نور و از . 7

کتاب های چاپ مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام استفاده گردد. 
برای ارجاع به منابع در داخل متن به صورت )نام مؤلف، ســال انتشار: شماره صفحه( عمل . 8

شود. 
 منابع در پایان مقاله بدین صورت ارائه شود. . 9

ـ کتاب: نام خانوادگی، نام نویسنده. )تاریخ انتشار( نام کتاب، نام مترجم، محل انتشار: نام 
ناشــر، نوبت چاپ، تعداد مجلدات. )همین ترتیب در مورد کتب لاتین نیز رعایت 

گردد(. 
ـ مقاله: نام خانوادگی، نام نویسنده. )تاریخ انتشار( » عنوان مقاله«، نام نشریه شماره نشریه 

)همین ترتیب در مورد مقالات لاتین نیز رعایت گردد(. 
ـ پایان نامه: نام خانوادگی، نام نویســنده. )تاریخ انتشــار( »عنــوان پایان نامه«، )مقطع 

پایان  نامه و رشته تحصیلی(، نام دانشگاه، نام دانشکده. 
ـ منابع اینترنتی: نام خانوادگی، نام. )تاریخ اخذ مطلب(: نشانی کامل سایت. 

ـ ارسال مقاله: از طریق وب سایت اینترنتی نشریه امکان پذیر می باشد.

ضوابط نگارش مقاله
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فهرست مطالب
سال ششم/ شمـاره 24/ تابستان 1399

 واکــاوی آرای تمـــدنی سیـــد قطب و 
نوع مواجهه وی با مدنیت غرب
سیدرضا حسینی، زهرا سادات حسینی، سعید طاوسی مسرور

تحلیل الزامات انقلاب در اندیشه سیاسی علامه فضل الله
سعید ربیعی، موسی ابراهیمی، حمید نساج

بررسی مؤلفه های فرهنگ سیاسی شیعه در اندیشه سیاسی شریعتی
)مطالعۀ موردی اجتهاد، هجرت، امر به معروف و نهی از منکر(
بهمن زارعی، زاهد غفاری هشجین

زن و خانواده در قانون، پس از انقلاب اسلامی
)بررسی مجلس شورای اسلامی از دوره اول تا پایان دوره هشتم(
فاطمه عبایی، منصور انصاری

واکاوی نقش فرهنگ سیاسی تشیع 
در شکل دهی به وحدت اجتماعی ایران از دوره صفویه تاکنون
احسان عسگری

توانمندسازی زنان از نگاه امام خمینی )براساس الگوی توماس اسپریگنز(
سید صدرالدین موسوی، مهرنوش خادمی



| صص 7-27 |
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 واکــاوی آرای تمـــدنی سیـــد قطب و 
نوع مواجهه وی با مدنیت غرب

دانشجوی کارشناسی ارشد تاریخ، گرایش مطالعات خلیج فارس دانشگاه تهران، تهران، ایران. )نویسنده مسئول(

دانش آموخته سطح سه جامعه الزهرا )حوزه علمیه خواهران قم(، قم، ایران.

استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه علامه طباطبائی، تهران، ایران

سیدرضا حسینی

زهرا سادات حسینی

سعید طاوسی مسرور

چکیده
سید قطب یکی از مؤثرترین اندیشمندان معاصر جهان اسلام و از مهم ترین نمایندگان مکتب 
فکری بازگشــت به اســلام اصیل اســت. این مقاله به روش توصیفی - تحلیلی، مهم ترین 
نظریات تمدنی ســید و نــوع مواجهه  او با مدنیت غرب را بررســی کرده و به این پرســش 
پاســخ داده اســت که مباحث تمدنی ســید قطب، حول چه محورهایی هســتند. یافته های 
تحقیق نشــان می دهد، کلیدواژگان سید در تصویرسازی از تمدن، در نظامی زنجیروار قابل 
تفسیر هســتند؛ چنانکه »زن« به عنوان عامل حیاتی در بالندگی بشر، با حضور در یک بستر 
اجتماعی درســت می تواند از حقوق خود منتفع شود و در قامت عنصری تعیین کننده برای 
کید اسلام نیز باشد،  تحقق آرامش جامعه، متضمن شــمه ای از »عدالت اجتماعی« مورد تأ
اما مقاومت سرســختانه زورمندان و زیاده خواهان جهان در برابر اســتقرار عدالت، گریز از 
جنگ مشــروع را برای طرفداران حاکمیت الهی ناممکن کرده و تقابل همه جانبه مسلمانان 
بــا حکومت هایی را که تجســمی از جاهلیت مدرن هســتند اجتناب ناپذیر و ضروری کرده 
اســت؛ چنانکه ســید قطب، »آمریکا« یعنی مظهر مدنیت نوین غرب را مصداقی از همین 
حاکمیت های فزون طلب و ویرانگر می داند. همچنین با اتخاذ رویکردی مقاوم در برابر آن، 
بر ضرورت مرزبندی مســلمانان با ارزش های غربی و مقابله ایشــان با تمدن برتری جویانه و 

 seyed.r.hosseini@ut.ac.ir 

zshamim@yahoo.com 

saeed.tavoosi@atu.ac.ir

| تاریخ دریافت:1399/02/22 | تاریخ پذیرش:1399/04/14 |

| صص 7-27 |
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کید دارد و هر مســلمانی را به مبارزه با عموم حکومت های غیرالهی  غیراخلاقی آمریکایی تأ
برای برقراری حاکمیت مشروع اسلامی مکلف می داند.

کلیدواژه ها: سید قطب، تمدن، زن، عدالت اجتماعی، جنگ، آمریکا.

مقدمه
ســید قطب را باید یکی از برجســته ترین متفکران جهان اســلام در یک صد سال اخیر و از جمله 
پیشتازان نهضت فکری رجعت به اسلام راستین دانست. نفوذ فکری او، از شمال آفریقا تا آسیای 
مرکزی را درنوردیده و برخی آرای وی، به عنوان عناصر اصلی ایدئولوژی اســلامی مطرح هستند. 
مهم ترین تکاپوی نامبرده، در پیش گرفتن رویکردی تقابلی در برابر فرهنگ مهاجم غرب و تلاش 
برای احیای ســنت های اولیه اسلام بوده اســت. وی از جمله معدود اندیشمندان معاصر عرب به 

شمار می آید که مخاطب ایرانی فرصت کرده است آثارش را بخواند. 
در این نوشــتار، با تمرکز بر موضوعات تمدنی طرح شــده از جانب سید قطب، دیدگاه او در 
باب مدنیت غرب و واکنش وی به ســبک زندگی معرفی شده از جانب غربیان متجدد بیان شده 
و تصویری که از دو مفهوم »تمدن اســلامی« و »تمدن غربی« ترســیم می کند بازشناســی شده 
اســت؛ با این فرض که سید قطب در مقام اندیشمندی سنت گرا و به شدت دل بسته به هنجارها و 
ارزش های صدر اسلام، طبعاً رویکردی خصمانه در قبال اصول تمدنی نوین خواهد داشت؛ زیرا 
این اصول اساســاً در مســیری غیردینی متولد شده و سپس با رویکردی سکولار، رشد و نمو یافته 

است. 
تاکنون کتب و مقالاتی متعددی در باب شــناخت شــخصیت، بینش و اثرگذاری سید قطب 
بر ســیر فکری مسلمانان طی قرن بیستم نگارش شده است که این مهم، خود شاهدی بر اهمیت 
انکار ناپذیر وی و تفکر دین گرایانه او، حتی نزد منتقدان و مخالفانش است. از میان آثار نوشته شده 

درباره سید قطب می توان به چند نمونه زیر اشاره کرد:
سید قطب، نویسنده معاصر مصر )منتظمی، 1375(  •

نگاهی کوتاه به زندگی و آثار سید قطب )منتظمی، 1376(  •
ارزش دانش های کهن و نوین غیرمسلمانان در اندیشه سید قطب )سیاوشی، 1386(  •

مدرنیته و اندیشه احیاگر؛ مروری بر اندیشه سیاسی سید قطب )اکوانی؛ اردوان، 1391(  •
جایگاه اندیشه سید قطب در میان نیروهای مبارز مذهبی در ایران پیش از انقلاب )همتی   •
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و همکاران، 1392(
جهان در اندیشه سید قطب )باغبان زاده، 1393(  •

نقدی بر دیدگاه های سید قطب درباره جاهلیت مسلمانان )موسوی، 1396(  •
بررسی مبانی کلامی سید قطب در مشروعیت سیاسی حکومت دینی )نجفی و الهی راد،   •

)1396
کید بر نظریه سید قطب  بازخوانی ابعاد عدالت اجتماعی از منظر متفکرین مســلمان با تأ  •

)ابراهیمی پور و عالی زاده، 1396(
درآمدی انتقادی بر دیدگاه ســید قطب درباره جوامع متمــدن و غیرمتمدن )مهدی نژاد و   •

واسعی، 1397(
نکتــه مهم درباره مقالات فوق این اســت که عــلاوه بر مواردی که در باب معرفی ســید و 
بیان توضیحاتی مختصر پیرامون حیات فردی و مبارزاتی وی نوشــته شــده اند، بیشتر آثار مذکور، 
واکاوی دیدگاه هــای سیاســی و تبیین برخی مؤلفه های کلی موجود در مباحث مطرح شــده او را 
مدنظر قرار داده اند، اما تاکنون کمتر به نظریات تمدنی وی توجه شده است؛ چنانکه آخرین منبع 
معرفی شده در بالا، استثناء محسوب می شود که البته آن هم به دلیل نگاه سطحی و تحلیل ناپخته 
نویســندگانش به آرای تمدنی ســید، چندان برای پژوهشگران راهگشا نیســت که در ادامه مقاله 
جاری، بیشــتر به آن می پردازیم. همچنین یکی از مهم ترین مقالاتی که طی دو دهه اخیر پیرامون 
آرای ســید نوشته شده، عنوان »سید قطب و اســلام گرایی معاصر« اثر مهدی بخشی شیخ  احمد 
اســت که در ســال 1385 شمسی در نشــریه »علوم سیاسی« دانشــگاه باقرالعلوم )ع( منتشر شده 
اســت. پژوهش مزبور با تکیه بر دیدگاه های شماری از اندیشــمندان غربی و عربی مخالف سید 
قطب، همان مدعای قدیمی تأثیرپذیری جریان های افراطی و خشونت طلب )مانند القاعده( از این 
نظریه پرداز مصری را اثبات کرده اســت. نکته جالب اینکه یکی از اصلی ترین مستندات نگارنده 
مقاله مذکور برای اثبات ادعای فوق، بعضی ســخنان ســرکردگان گروه های تکفیری )مانند ایمن 
الظواهری( و تمسک ایشان به شماری از آرای سید است )بخشی شیخ  احمد، 1385: 185(؛ حال 
آنکه رهبران تشــکل های تندرویی مانند القاعده، از هر دستاویزی برای اثبات حقانیت ایدئولوژی 
خود استفاده می کنند و در این راستا، بیش از آنکه از نظرات سید بهره مند شوند، احادیث شریف 
نبوی را به میل خود تفســیر و از آن ها نهایت سوءاستفاده را می کنند؛ پس با رویکرد نگارندگانی 
مانند بخشی شیخ احمد، باید پیامبر گرامی اسلام )ص( را بیش از سید قطب مسبب تشکیل گروه ها 
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و ســازمان های تکفیری دانســت!اما افزون بر مقالات فوق، پایان نامه ای با عنوان »اندیشه سیاسی 
ســید قطب« به قلم »عفت علی پور« تألیف و در ســال 1387 دفاع شــده اســت. نویسنده فارغ 
از نگاه های ســطحی و کلیشه ای به ســید، با بررسی دقیق ســیر تکوینی نظرات او در طول عمر 
شصت ساله  سید، چگونگی گذار وی از مرحله بیان تئوری به مرتبه عمل گرایی را بازشناسی کرده 

است. 
با این حال در مقاله حاضر با رویکردی جدید گفتمان مدنی سید قطب را از منظری متفاوت 
و با کشف ارتباط میان کلیدواژگان تمدنی وی بررسی کردیم تا نگرش او به تمدن غربی و مدنیت 
اســلامی را بازشناســی کنیم. به بیانی دیگر، نگارندگان پژوهش جاری با بررســی پربسامدترین 
تعابیر در گفتمان تمدنی ســید، ارتباط میان این مفاهیــم به ظاهر ناهمگون را درک کرده و از این 
رهگذر، شــمایلی کلی از رویکرد این دانشــمند مصری به مســئله کلیدی و چالش برانگیز تمدن 

ترسیم کردند.

مروری بر زندگانی و شخصیت سید قطب
ســید بن قطب بن ابراهیم در ســال 1906 میلادی )1324 هجری قمری/ 1295 هجری شمسی( 
در روستای »موشا« )واقع در ساحل غربی رود نیل( در مصر زاده شد )نجفی و الهی راد، 1396: 
100(. پــدر متدیــن خود را در کودکی از دســت داد و به همین دلیــل، متکفل برادر کوچک و 
دو خواهــرش شــد )منتظمی، 1375: 120(. وی قرائت قرآن کریــم را از کودکی آغاز کرد و در 
ده ســالگی موفق به حفظ کل قرآن شــد )http://www.taghribnews.com(. در سال 1912 
میلادی وارد مدرسه شد و در 1918، مدرک دوره ابتدایی را دریافت کرد )الخالدی، 1414 ه. ق: 
19(. وی با طی مراحل مقدماتی تحصیل، راهی دانشگاه شده و موفق شد مدرک کارشناسی رشته 
ادبیات عربی را کســب کند )منتظمی، 1375: 119(.هنگامی که این اندیشمند مصری زاده شد، 
کشورش همچنان تحت فرمان بریتانیا بود. اگرچه با وقوع جنگ جهانی اول از قدرت همه جانبه 
و تفوق چشــمگیر دولت های غربی اندکی کاسته شده و ایشان به مشکلاتی عدیده مشغول شده 
بودند، اما بیش از یک قرن حضور اســتعمارگران فرانســوی و انگلیســی در شاهراه ارتباطی آسیا 
و آفریقــا، نه تنها مصر را از نظر فرهنگی به شــدت متأثر از غرب کــرد، بلکه فقر و عقب ماندگی 
گســترده مهم ترین سرزمین اسلامی قاره آفریقا را موجب شد و این امر به شکل گیری دو پرسش 

مهم در میان متفکران مسلمان انجامید: 
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1. چه عاملی ســبب برتری اقتصادی و تکنولوژیکی غرب بر جهان اســلام شــده است؟2. 
چگونــه و با چه ابزاری می توان ضمن تقابل با فرهنگ مهاجم اروپاییان، ضعف رو به گســترش 
مسلمانان را متوقف کرد و فاصله عمیق میان دانش شرقی و علوم تجربی مکشوف غرب را کاهش 
داد؟با استقلال مصر در 28 فوریه سال 1922 میلادی )بختیاری، 1392: 110( به نظر می رسید این 
کشــور در مسیر احیای جایگاه خاص و موقعیت درخشــان سابق خود در میان بلاد اسلامی قرار 
بگیرد، اما تداوم حیات حاکمیت ســلطنتی ضعیف مصر و غرب گرایی توأم با انحطاط ساختاری 
فرمانروایی خاندان مضمحل شــده محمدعلی پاشا موجب شد امید مصلحان مسلمان به پیشتازی 
این مملکت عربی در فرایند تحول جامعه اسلامی، به یأس مبدل شود؛ بنابراین اندیشمندان مصری 
بر آن شــدند تا خودجوش، از فرهنگ و هویت اســلامی- عربی کشــور خویش دفاع کنند؛ از 
همین رو ســید قطب در ســال 1932 یعنی زمانی که از دانشکده دارالعلوم فارغ التحصیل شد، در 
تشــکیل جمعیتی به نام »جماعت دارالعلوم« مشارکت کرد. هدف این جمعیت که اعضایش از 
میان فارغ التحصیلان دارالعلوم انتخاب می شــدند، دفاع از ادب و لغت عربی بود. وی در اواخر 
ســال 1933، به عنوان مدرس در وزارت معارف مصر مشغول به کار شد )الخالدی، 1414 ه. ق: 
19( و این آغازی بود بر اثرگذاری سید در محیط فکری و فرهنگی مصر. همین بخش مختصر از 

زندگانی وی، دربرگیرنده نکاتی مهم در باب شخصیت وی است:
1. رشــد و نمو در محیطی مذهبی، فرصت گران ســنگ آشنایی با معارف اسلامی را برای او 

فراهم کرد.
2. تحصیل در حیطه ادبیات عربی، بر توانایی نویســندگی وی و قوت قلم او افزود.3. تعمق 
در قرآن، تأثیری شگرف بر ایدئولوژی سید قطب در طول حیات شصت ساله اش داشت؛ چنان که 
بیشــتر آثار نوشــتاری او، یا مشــخصاً درباره قرآن بوده یا ملهم از آموزه های این کتاب آســمانی 
هســتند؛ مانند »التصویر الفنی فی القرآن«، »العدالة الإجتماعیة فی الإســلام« و »مشاهد القیامة 
فی القرآن« )بعلبکی، 1992: 249(. بسیاری از مسلمانان، وی را با تفسیر مشهورش با عنوان »فی 
ظلال القرآن« می شناسند. این امر انکارناپذیر است که اصول و ضوابط تمدن ساز اسلامی که در 
آیات قرآن متجلی بوده و دربرگیرنده تمامی شــئون حیات انســانی مانند تکالیف فردی، ضوابط 
حکومتی و سیاسی و حقوق مدنی و اجتماعی هستند، به مؤلفه های اساسی و ریشه ای تفکر سید 

قطب مبدل شده اند. 
آنچه از زندگانی ســید قطب تاکنون مورد توجه و تأمل عموم پژوهشــگران بوده است، نقش وی در 
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تکوین جنبش سیاســی- اجتماعی »اخوان المسلمین« و تقابل او با حکومت افسران آزاد به رهبری جمال 
عبدالناصر اســت، اما هنوز بســیاری از جنبه های فکری و عملی شــخصیت این دانشمند بزرگ، کند و 
کاو دقیقی نشــده است که یکی از مهم ترین آن ها، نگرش سید نسبت به مقوله بحث برانگیز تمدن است؛ 
بنابرایــن ما در پژوهش حاضر این بخش از نظرات ســید قطب را مــرور و رویکرد وی به مدنیت غرب را 

تبیین کرده ایم.

مفهوم تمدن در آرای سید قطب
تمدن1 یکی از پیچیده ترین مفاهیم انســانی در بســتر اجتماع است که صاحب نظران علوم مختلف، هرگز 
نتوانسته اند تعریفی از آن ارائه کنند که مقبول عموم اندیشمندان قرار گیرد؛ چنان که برخی متفکران آن را 
به معنای »زندگانی اجتماعی و همکاری مردم با یکدیگر در امور زندگانی و فراهم ســاختن اســباب ترقی 
و آســایش خود« دانســته اند )عمید، 1389، ج 1: 365( و بعضی دیگر، مفهوم تمــدن را برابر با »تخلق 
به اخلاق اهل شــهر و انتقال از خشــونت، هجمیت و جهل به حالت ظرافت، انس و معرفت« می دانند 
)دهخدا، 1377، ج 5: 6972(؛ درحالی که شــماری از صاحب نظران بر این باورند که »تمدن را می توان 
به شکل کلی آن، عبارت از نظمی اجتماعی دانست که در نتیجه وجود آن، خلاقیت فرهنگی امکان پذیر 

می شود و جریان پیدا می کند« )دورانت، 1396: 3(.
در زبان عربی، مفهوم تمدن را با واژه »حضارة« می شناســند و گفته اند که یکی از معانی این تعبیر، 
مظاهر پیشــرفت علمی، ادبی، فرهنگی و اجتماعی است )اتابکی، 1380، ج 2: 1075(. غامض بودن این 
مفهوم را از آنجا می توان دریافت که ارائه تعریفی جامع و دقیق از تمدن، حتی برای اندیشمند ژرف نگری 
مانند سید قطب صعب و پیچیده است؛ چنان که خود او در این باره می گوید: »وقتی اولین بار به نوشتن 
این موضوع فکر کردم، برایم مشکل بود. همان طور که امروز هم تعریف تمدن همان گونه مشکل است. 
تصور تمدن، آن چنان که اندیشــه اروپایــی ]= مدنظر متفکران غربی[ اســت، در خیال من بود. تصورم 
تــار بود و این مرا از روایت اصلی و واضح محروم می کرد. ســپس تصویری جلوه گر شــد که »اجتماع 
اســلامی« همان »اجتماع متمدن« اســت« )سید قطب، 1399 ه ق: 107(. وی نظر خود را درباره تمدن 
این گونه توضیح می دهد: »هنگامی که در جامعه ای حاکمیت برتر فقط از آن خدا باشد، این همان یگانه 
صورت قابل فرض ]از تمدن[ اســت؛ این همان تمدن بشری اســت؛ چراکه تمدن بشر، قاعده ای اساسی 

1. Civilization
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]نشــئت گرفته[ از آزادی حقیقی کامل برای آدمی و ]مُلهم[ از کرامت مطلقه برای هر فردی از جامعه را 
اقتضا می کند« )همان: 108(. سید در ادامه تصریح می کند: »فقط جامعه اسلامی همان جامعه ای است 
که در آن، عقیده معتبر است و سیاه و سفید و سرخ و زرد و عربی و رومی و فارسی و حبشی در ]حُکمِ[ 
امت واحدی هســتند که پروردگارشان خدای یکتاســت و تنها بندگی او را می کنند و در آن، برترین فرد 

همان پرهیزکارترین شخص است« )همان: 109(. 
آنچه از این رهگذر برای ما اهمیت داشــته و دلیل نگارش مقاله حاضر بوده اســت، بررســی 
کلیدواژگان تمدنی ســید قطب است که او در بحث های انتقادی خود به اوضاع اجتماعی جهان 
در قرن بیستم، به وفور از آن ها یاد می کند، اما به دلیل محدودیت فضای این نوشتار و سعی ما مبنی 

بر واکاوی موجز آرای وی، تنها به مهم ترین کلیدواژگان تمدنی وی اشاره کرده ایم.

کلیدی ترین تعابیر تمدنی در گفتمان سید قطب
1. زن

ســید قطب نگاهی خاص و اســتثنایی به زن دارد؛ شاید این ســخن گزافه نباشد که وی در میان 
اندیشــمندان اسلامی سده اخیر، یکی از دغدغه مندترین اشخاص پیرامون مباحث مربوط به زنان 
اســت. او با نگاهی بســیار متعالی به زن می نگرد و تصریح می کند: »وظیفه ایشان ]= زنان[ در 
راه تکامل بشریت خیلی بزرگ تر از مردهاست و نبایستی آن را سرسری گیرند و رها کنند« )سید 

قطب، 1365: 258–257(. وی معتقد بود:
»اســلام که سیستم الهی زندگی انسان است، عنایت خاص دارد که دید مردم را نسبت به زن 
تصحیح کند و روابط جنسی این دو ]= زن و مرد[ را براساس حقایق فطری قرار دهد و این روابط 
را در کلیــه متفرعات روانی و عملــی آن به گونه ای توضیح دهد که رابطه مذکور دچار اضطراب 
و نوســان نگردد و در هیچ زاویه ای از آن، غموض و پیچیدگی راه نیابد.اســلام اولًا این حقیقت 
را بیان کرده که زن و مرد - از جنبه انسانی- وحدت دارند و با هم مساوی اند تا یک باره به همه 

نظریات آمیخته به خطایی که زن را جنسی ذاتاً پست تر از مرد می پنداشت، پایان دهد. 
ثانیاً بیان کرده اســت که زن و مرد، از لحاظ رابطه با خدا و پاداش الهی نیز وحدت دارند و 

مساوی اند. 
ثالثاً نوع پیوند زن و مرد را که دو نیمه یک جانند و نیز هدف های متنوعی که این پیوند دارد، 
چه اهدافی که ویژه زن و مرد اســت و چه اهدافی که به مجموعه اجتماع انسانی اختصاص دارد 
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]را[ بیان کرده است. 
رابعــاً پیونــد زن و مرد را در همه احــوال و اطوار زندگی و نیز مشــترکات آن ها و ویژگی های 
هرکدام را بر طبق ســازمان فطری و وظیفه شــان در جامعه انسانی که به وســیله هر دوی این ها به 
وجود آمده، بدین شــرح تنظیم کرده اســت: الف( حق زن و مرد را در مالکیت، کسب و میراث 
با خصوصیت هایی که هرکدام در متفرعات مسئله دارند، روشن ساخته است تا به همه نظریات و 
نظامات نادرستی که زن را از حق خود محروم می کردند، پایان دهد. ب( نظام موجودیت خانواده 
و رفتاری که زن و مرد باید در خانواده داشته باشند و حقوق هرکدام را نسبت به دیگری و حقوق 
اطفالی که از آن ها به وجود می آیند و ثمره آمیزش آن هاســت، روشن ساخته است« )همان: 92-

کید می کند: »زمانی که زن از وظیفه اساســی اش که تربیت نســل جدید است، دست  90(.او تأ
بکشــد و خود او - یا جامعه اش - ترجیح دهد که مهماندار هتل یا کشــتی یا هواپیما باشد، چنین 
چیزی نشــانه پس ماندگی تمدنی یا همان جاهلیت است« )مرادی، 1382: 209(. بی شک آنچه 
به عنوان یکی از اصلی ترین عوامل، در طرز تفکر ســید قطب درباره تمدن نوین غرب مؤثر بوده، 
اقامت اجباری دوساله وی در ایالات متحده است که این مطلب را در ادامه نوشتار جاری، بیشتر 
بررسی کرده ایم. درحقیقت، ارتباط مستقیم او با جامعه مدرن غرب، وی را از دو منظر تحت تأثیر 
قرار داد: اولًا او را با نظریات و رویکردهای نوین دانشــمندان غربی درباره موضوعات تمدنی و 
اجتماعی آشــنا کرد و ثانیاً به تماس بی واسطه وی با مظهر تمدن جدید غرب در سال های پس از 
جنگ دوم جهانی یعنی آمریکا منجر شد.تفســیر نوینــی که متفکران غربی از مفاهیمی همچون 
روابط اخلاقی و مناسبات انسانی ارائه کرده اند، ذهن سید را سخت به خود مشغول داشته است؛ 
واژگانــی مانند »فســاد«، »بردگی« )از نوع مدرن آن( و »خشــونت«، بارهــا در کلام او تکرار 
می شوند. در نظر وی، غربِ به ظاهر متمدن، شخصیت زن را نابود کرده و چه بسا جنس مؤنث را 

در مرتبه ای پایین تر از عصر جاهلیت عرب قرار داده است. 
او می گویــد: »انســان که از زن، حیوانی لطیف و از مرد، حیوانی خشــن ســاخت و هدف 
آمیزش و پیوستگی آن ها را تنها بهره وری و کام جویی دانست، فراموش کرد که خدا رابطه جنسی 
را در مرتبه ای عالی و رفیع قرار داده و پیوندی پاک دانسته که از یک سو تداوم حیات و از سوی 
دیگر پیشــرفت زندگی و حرکت عرابه تمدن انســانی را بدان منوط و مربوط کرده که از خانواده، 
جایگاهی برای تربیت آینده و از زن، پاسداری برای تولید ماده گران بهای انسانی ساخته و وی را 
از گرایش به ابتذال به گونه ای که تنها ابزار لذت مرد گردد، محافظت کرده و او را که در خانه به 
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تولید و پاســداریِ ماده »انسان« می پردازد، از اشتغال به تولید مواد در کارگاه معاف داشته است« 
)سید قطب، 1365: 157-158(.

ســید در مباحث مرتبط با زنان، گاه به صراحــت از جامعه آمریکایی یاد می کند و می گوید: 
»این امر شــرم آور اســت که نیم میلیون دختر آمریکایی قربانی شــهوت رانی بشــوند و ادبیات و 
تئاتــر با ولع پلید خود، شهوت پرســتی مردان و زنانی را که در نتیجه آشــفتگی اجتماعی صنعتی 
از ســلامت و راحت ازدواج محروم شــده اند، به پول تبدیل کند« )همان: 175(. در نگرش وی 
»اســلام برخلاف سایر ادیان از جمله مسیحیت ]= صورت تحریف شده آیین حضرت مسیح )ع([ 
که نیروی جنسی را گناه موروثی می داند، نه تنها آن را یک گناه موروثی تلقی نمی کند، بلکه آن 
را وظیفه ای فطری می داند که موجب تداوم زندگی بشــر می شود؛ از همین رو، برای آن قواعد و 
قوانینی وضع کرده اســت تا موجبات رفع و ارضــای آن را فراهم نماید و در عین حال این نیروی 
سرکش را مقید و مشروط سازد تا جامعه اسلامی را از بند افراط هایی که امروزه کشورهای غربی 

به شدت درگیر آن هستند، محفوظ بدارد« )بوذری نژاد و همکاران، 1398: ص 13(.

2. عدالت اجتماعی
مفهــوم عدالــت و چگونگی تحقق آن در جامعه، آن چنان برای ســید قطب مهــم بوده که از او 
کتابی به یادگار مانده اســت که در میان فارســی زبانان به »عدالت اجتماعی در اســلام« شهرت 
دارد. او بــا بیان دو هدف اســلام از تحقق عدالت اجتماعی، تلویحــاً تعریفی از خود عدالت نیز 
ارائه می کند؛ آنجا که می گوید: »اســلام در تحقق عدالت اجتماعی با دو اصل بزرگ »وحدت 
همه جانبه متناسب و متعادل« و »تکامل و تضامن عمومی بین افراد و اجتماعات« پیش می رود« 

)سید قطب، 1379: 54(. 
یکــی از مباحث بنیادینی که او در باب عدالت اجتماعی مدنظر قرار می دهد، مســئله برابری 
زن و مرد است. وی در بیان کیفیت برخورداری یکسان این دو جنس از حقوق انسانی می گوید: 
»اما بین دو جنس زن و مرد: ]اســلام[ برای زن، مســاوات کامل با مرد را از نظر جنس ضمانت 
کرده و جز در بعضی جهات و حالاتی که به اســتعداد و عقل و متفرعات آن مربوط بوده، نه به 

اختلاف اساسی انسانی دو جنس، هرگز تفاوتی قائل نشده است« )همان: ص 93(.
او انتقادی فراوان به تفکر کمونیست ها درباره برابری زن و مرد دارد؛ چنان که عدالت جنسیتی 
مورد اشاره ایشان را به دایره امور مالی محدود می داند و می گوید: »کمونیسم که ادعایی مفصل 
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در مســاوات زن و مرد دارد، مســاوات او همان مســاوات در کار و اجرت اســت و چون در کار 
و اجرت تســاوی برقرار شــد، زن دیگر به آزادی خود رســیده و همانند مرد به او هم حق اباحه و 
اشــتراک داده می شود!« )همان: 100(. وی معتقد است: »چون اسلام، دین وحدت بین عبادت 
و معاملــه و عقیده و روش و روحیات و مادیات و ارزش های اقتصادی و معنوی، دنیا و آخرت و 
زمین و آســمان اســت و قوانین و فرایض و مبانی و حدود و نظریات اسلام درباره سیاست و مال 
و... نیز از همان وصلت بزرگ صادر می شــود. عدالت اجتماعــی قبل از هر چیز، یک عدالت 

انسانی عام است، نه یک عدالت اقتصادی محدود« )سوزنگر، 1383: ص 121(.
اصلی ترین روش او در تبیین امور کلان تمدنی و اجتماعی، مقایسه موضوعات مطرح در عصر 
کنونی با نمونه هایی از رویدادهای صدر اسلام است. وی برای تفهیم نکات منفی حکومت های 
مادی نگــر به مخاطب خویش، دوره حاکمیت صحابه و ســپس فرمانروایی خاندان های بنی امیه 
و بنی عباس را یادآوری کرده و از این رهگذر، ســعی در اثبات این مدعا دارد که برترین شــیوه 
حکمرانــی برای برقــراری عدالــت اجتماعی، مدل حکومتــی علی بن ابی طالب )ع( اســت. او 
می گوید: »فقط امیرمؤمنان )ع( توانست اسلام واقعی را نشان دهد. علی )ع( بعد عثمان می خواست 
مردم فاسدشــده را اصلاح کند. او نه تنها عدالت، بلکه مفهوم کامل اخلاق را در جهان اســلام 
نشــان داد« )shabestan.ir/detail/news/439879(. ســید قطب پــس از آوردن مثال هایی درباره 
عدالت اجتماعی تحقق یافته طی دوره کوتاه خلافت حضرت علی )ع( به رســمی معمول در میان 
قدرتمندان هر جامعه  اشــاره می کند که آن، طغیان ایشــان علیه برابری و مســاوات میان طبقات 
اجتماعی اســت؛ یعنی ایســتادگی در مقابل همان عدالتی که زورمندان را از دســت اندازی های 
مورد نظرشــان به منابع ثروت بازمی دارد؛ چنان که می گوید: »بسیار طبیعی بود که سودجویان به 
حکومت علی راضی نشوند و کسانی که به برتری طلبی و امتیازات طبقاتی عادت کرده اند، به راه 
مســاوات و برابری تن درندهند و درنتیجه، همه این ها به اردوگاه دیگری گرایش یافتند: اردوگاه 

اموی!« )سید قطب، 1379: 310-314(.
او همین کارشکنی ها را به گونه ای دیگر، برای ابرقدرت ها و ذی نفوذان معاصر نیز برمی شمرد 
و در بیان تقابل دو ایدئولوژی اســلام گرا و ماده گرا، سردمداران هر دو بلوک سیاسی- اقتصادی 
غرب و شــرق را ســودجویانی تهی از هرگونه اعتقاد بنیادین و بی بهره از هر نوع اصول حق گرایانه 
می دانــد و درباره ایــن دو می گوید: »هیچ کدام به خاطر اصول مشــخص و طــرز فکر صحیح 
نمی جنگند و بلکه هر دو به خاطر قدرت و نفوذ در جهان و سود در بازارهای اقتصادی می جنگند 
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و البته این بازارهای اقتصادی هم ما یعنی کشــورهای اســلامی و آســیایی و آفریقایی هســتیم!« 
)همان: 427(.

توضیحات فوق یکی از مهم ترین تفاوت های ســید قطب با بســیاری از اندیشــمندان معاصر 
خویش، به ویژه در کشــورهای اسلامی و درحال توسعه را نمایان می کند. درحقیقت او زمانی این 
ســخنان تند و گزنده را توأمان علیه دو جبهه سکولار غرب و شرق بیان می دارد که نه تنها بسیاری 
از کشورهای مسلمان همچون ایران آن زمان )مقارن با سال های میانی سلطنت محمدرضا پهلوی( 
گرایش شــدیدی به غرب داشتند، بلکه شــمار فراوانی از دولت های اسلامی وقت نیز متمایل به 
کمونیســم و سیاســت های چپ وارداتی از شــوروی بودند. این نکته می تواند کلیدی برای حل 
معمای خصومت حکومت چپ گرای جمال عبدالناصر با وی باشــد که درنهایت به اعدام سید 

گوست سال 1966 میلادی )الخالدی، 1414 ه. ق: 17( منجر شد. به باور  در بامداد روز 29 آ
او، در کلیت سیاســی و اعتقادی، شوروی مانند آمریکاست و درمورد تقسیم بندی قدرت در 
جهان به دو بلوک، خاطرنشــان می کند که »این یک تقسیم ظاهری و یک تقسیم مادی مبتنی بر 
مصالح و منافع خاص اســت؛ نه روی اصول و مبادی و ایدئولوژی« )سید قطب، 1379: 425(. 
سید قطب پا را از این حد هم فراتر گذاشته و به طور خاص، مبانی عدالت اجتماعی مدنظر بلوک 

شرق را به چالش می کشد:
»کمونیسم، این عقیده را پذیرفته که فقط آزادی از نظر اقتصاد، ضامن آزادی و رهایی وجدان 
و روح اســت. فشار اقتصادی بر فرد باعث می شود که گاه از عدالت و مساواتی که تحت تکفل 
قوانین نظری است، منحرف شود. این هم حرف خوبی است، ولی حقیقت کامل، باز غیر از این 
اســت. آزادی از نظر اقتصاد، به تنهایی ضامن بقای فرد در اجتماع نیســت؛ مگر اینکه به انضمام 
آزادی و رهایی روح از باطن باشــد. حریت و رهایی، حتماً باید از درون فرد تأمین شود وگرنه فرد 

در معرض فشارهای دیگری است« )همان: 64-65(.

3. جنگ
یکــی از اصلی ترین عوامل اضمحلال و حتی نابودی تمدن بشــری جنگ اســت؛ زیرا نزاع های 
رخ داده میان جوامع انســانی در طول تاریخ، حیات و بقای مدنیت را به مخاطره انداخته و ســیر 
جهــش و ترقی علمی و فرهنگی ملل را کند کرده اســت. از ایــن رهگذر، آنچه برای ما اهمیت 
دارد، نوع نگاه ویژه ســید قطب به مقوله جنگ اســت. اصولًا او جنــگ را پدیده ای دارای دو 
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مصداق اصلی می بیند: 1. نزاع برای تحکیم قدرت طواغیت و بهره کشــی فزون تر از انســان ها و 
تأمین منافع حکومت های نامشروع که طبعاً سید آن را مذموم و مردود می داند. وی در این باره با 
برشــمردن مثال هایی از دخالت های نظامی و تجاوز های دولت ایالات متحده به سرزمین های دور 
و نزدیک خود در طول حیات دویست ســاله اش می افزاید: »این ها نمونه هایی گذرا از مداخلات 
آمریکا در جهان و لشکرکشــی هایش در کشــورهای دیگر اســت و همین برای آشــنایی به عمق 
خودسری و خودخواهی شخصیت آمریکایی و سیطره جنگ جویی و آتش افروزی او کافی است 
که بدانی چگونه تمام ابزارهای جنگی و امکانات نظامی و لشــکر و اســلحه خود را برای تسلط 
بر جهان به کار گرفته اســت و این ها نمایانگرند که مفهوم آزادی و ثبات و اســتقلال در آمریکا 

چیست؟« )الخالدی، 1370: 67-68(.
2. دومیــن نــوع جنگ از دیدگاه ســید، نقطــه مقابل گونه پیشــین اســت. درحقیقت اگر 
حکومت های خودکامه، جنگ را وســیله ای برای نیل به اهداف و اغراض شخصی و غیرانسانی 
خــود بداننــد و آن را عملًا در راه نابودی تمدن به کار بگیرنــد، همین ابزار می تواند برای احقاق 
حقوق شــمار کثیری از مردمان که قربانی مطامع سیاست مداران شــده اند، استفاده شود. به باور 
او، جنگی که با چنین غرضی مجال وقوع یابد، نه تنها ویرانگر و مذموم نیســت، بلکه تمدن ساز و 
ســودمند است. به واقع آنچه سید را در دیدگاه برخی صاحب نظران به چهره ای خشن و ایده پرداز 
در جهت شــکل گیری رویکرد به اصطلاح »جهادگرایی ســلفی« مبدل کرده است، همین طرز 
فکر وی درباره جنگ مشــروع و لزوم به کارگیری جهاد برای تحقق آرمان های اســلامی اســت. 
کیدش بر استفاده بجا از قوای قهری برای محقق کردن تمدن  چنان که اصولًا تفکر مدنی سید و تأ
اسلامی، موجب شده تا عده ای صراحتاً مدعی شوند که سید قطب از جمله مسببان شکل گیری 
جریان های فکری افراط گرا و خشونت طلب در جهان اسلام است )مهدی نژاد و واسعی، 1397: 
82-81(؛ حال آنکه نه کلیت نظریه پردازی او و نه تفسیری که وی به طور ویژه درباره جهاد بیان 
مــی دارد، این عقیــده مخالفانش را تأیید نمی کند و برعکس، چنین ظنی را قوت می بخشــد که 
بحث های جهادی گفتمان سید قطب، به ابزاری برای تخطئه کردن بینش ضد غربی او تبدیل شده 
است.خود وی در باب ضرورت دست یافتن به اقدام نظامی برای تحقق اصول اسلامی می گوید: 
»کســانی که از لحاظ روحی و عقلی زیر فشار واقع بر مســلمین، ورشکسته و وامانده شده اند و 
برای آن ها از اســلام جز عنوان چیزی نمانده است، می گویند: همانا اسلام جهاد نمی کند؛ مگر 
بــرای دفاع و فکر می کنند که با این بیان، راه زیبای اســلام را که همانا ازاله تمامی طاغوت ها از 
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روی زمین و پرستش خدای واحد اســت، سد می کنند« )سوزنگر، 1383: 252(. شاه کلید این 
سخنان سید، جمله پایانی اوست که هدف عمده اسلام از جنگیدن را برچیدن تمامی طواغیت و 

برقراری حاکمیت مشروع در سراسر جهان می داند. 
وی اصولًا جنگ را برای دستیابی به چهار منظور، مشروع دانسته که عبارت اند از:

»1. تحقق بخشــیدن به رســتگاری و خیر بشــریت. نه خیر یک ملت، نــژاد، یک فرد، بلکه 
بشریت.

2. واقعیت بخشــیدن به نمونه های عالی و اخلاقی انســانیت که منظور غایی از خلقت حیات 
و زندگانی است.

3. امنیت برای مردم و نجات بخشیدن آن ها از فشار، ترس، ستم و زیان.
4. برقرارساختن عدالت مطلقه در سراسر روی زمین« )همان: 260(.بدین ترتیب واضح است 
که سید، اعتلای تمدن اسلامی و حصول آنچه را که دین اسلام در پی تحقق آن است، در گروی 
تســلیم کردن جبهه مقابل می داند که این امر اگر با صلح به وقوع بپیوندد، البته مطلوب تر اســت، 
امــا چهار مورد فوق اصولی حتمی می داند که به منظور تحقــق آن ها، اگر ضرورت ایجاب کند، 
جنگ نیز واجب و گریزناپذیر اســت. براســاس همین گفته های او برخی معتقدند: »تفکر سید 
قطب درباره مفهوم جهاد، شــهادت و روابط جهانی، به تفکرات انقلاب اســلامی ]ایران[ بسیار 
نزدیک است« )shabestan.ir/detail/news/439879(. گفتنی است رویکرد این چنینی سید قطب 
به جنگ و جهاد، دولت های مرتجع عرب را از نشــر تفکرات وی به شدت بیمناک کرده است؛ 
چنان کــه »تقریباً در هیچ کدام از کشــورهای عربی، اجازه توزیع کتاب های او داده نمی شــود. 
کتاب های او در عربســتان به دلیل اینکه ادبیات او به نفع آل ســعود، آمریکا و اســرائیل نبوده و به 

انقلاب اسلامی نزدیک است، جمع آوری می شود« )همان(.

4. آمریکا
شاید در وهله نخست، قراردادن نام آمریکا در میان تعابیر تمدنی، تا حدی عجیب به نظر بیاید، اما 
کید کرد که »آمریکا« در گفتمان سید قطب، نه تنها نام یک کشور، بلکه نمادی  باید بر این امر تأ
از مدنیت معاصر مغرب زمین و تجســمی از اصول و باورهای تمدن ســاز غربی اســت؛ به عبارت 
دیگر، آمریکا نمونه عیان، ملموس و در عین حال مترقی جامعه ای اســت که متفکران اروپایی از 
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عصر رنسانس1 درصدد تأسیس و تکوین آن بوده اند. 
بی شــک یکی از مهم ترین عوامل بسیار مؤثر در حرکت فکری سید قطب که تا پایان عمر در 
نظریه پردازی های او پیرامون تمدن نوین غرب دخالت داشــته، سفرش به ایالات متحده و اقامت 
دوساله وی در کشوری است که با پایان جنگ دوم جهانی، رسماً بر اریکه ای نشست که تا پیش 
از آن کرســی انگلستان بود.در اواخر دهه 1940 میلادی )هم زمان با دوره سلطنت ملک فاروق(، 
دســتگاه حکومتی مصر به دلیل نارضایتی از عقاید اســلام گرایانه و غرب ستیزانه سید، وی را در 
قالب مأموریتی به نام »تحقیق در شــیوه تربیت مدارس آمریکا« به ایالات متحده می فرســتد تا با 
این شــبه تبعید، او را از محصلان و جوانان مصری دور نگاه دارد و چه بسا امیدوار باشد که سید، 
تحت تأثیر جامعه لیبرال آمریکا قرار بگیرد و دست از اقدامات دردسرآفرین خود بردارد. غافل از 
اینکه سفر او به ایالات متحده در سال 1948 میلادی )عبدالفتاح، 2010: 1044( و اقامت نه چندان 
کوتاه مــدت وی در این کشــور، نه تنها او را به غرب نرم نمی کند، بلکه بــر عمق نارضایتی او از 
چیرگی مدنیت غربی بر تمدن کهن اســلامی و خرده فرهنگ هــای ملی می افزاید؛ به بیان دیگر، 
سکونت اجباری وی در ایالات متحده که تا اواسط سال 1950 میلادی زمان برد )الخالدی، 1414 
ه. ق: 21( هم تفکر ضد غربی او را قوت بخشید و هم فرصتی را در اختیارش گذاشت تا با تعمق 
در مشاهدات فردی خود از جامعه ابرقدرت جوان جهان، مثال ها و مصادیق فراوانی را برای اثبات 
صحت اعتقاد خویش مبنی بر ناکارآمدی سیســتم تمدنــی مادی گرای غرب بیابد و نظریه ایجاد 
یک نظام اســلامی در سطح جهان را با قدرتی مضاعف پیگیری کند.آشنایی نزدیک سید قطب 
با جهان غرب و مدنیت نوین آن، وی را به این باور رســاند که »تمدن جدید از نخســت براساس 
دشمنی با دین بنیاد شد؛ درنتیجه در خطی افتاد که با حقیقت انسان فرسنگ ها فاصله داشت. بر 
همین اصل، انســان از تمدنی که به خاطر نیکبختی و ترقی او به وجود آمده بود، طرفی برنبست، 
بلکه ســرانجام به دست همین تمدن سقوط کرد. وقتی »انسان« و »تمدن« در دو جبهه مخالف 
قرار بگیرند، پس از کشــمکش ها، بالاخره نتیجه حتمی به نفع انســان اســت که در این پیکار، 
پیروز گشته و حریف را نابود خواهد ساخت. تمدنی که برای انسان و در راه خواسته های فطری 
و طبیعی او به کار نیاید، نابود می گردد و انســان همچنان باقی خواهد ماند؛ زیرا اصل اوســت و 
سرشــت انسانی بســی عمیق تر و پابرجاتر از پایه های تمدنی است که به امید سعادت او به وجود 

1-Renaissance
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آمده است« )سید قطب، بی تا: 85(.
وی تصریح می کند که »تمدن جدید، گرچه براساس گرایش های تجربی و علمی ای استوار بود که 
اروپا از اندلس و شرق اسلامی اقتباس کرده بود و این گرایش ها در آغاز از الهامات قرآن درخصوص 
تدبر در نوامیس عالم و اســتخدام نیروها و ذخایر زیرزمینی و نیز از روح واقعی اســلام جوشیده بود، 
ولی انتقال تمدن به اروپا همراه با ریشه های فلسفی آن نبود، بلکه به صورت علوم و شیوه های هنری و 
روش های تجربی و به علاوه مصادف با جدایی ناگوار دین و تمدن جدید بود؛ از این رو در ساختمان این 
تمدن، انسان که سازنده تمدن به شمار می آمد، مورد توجه قرار نگرفت و حتی ویژگی های اساسی ای 
که انســان را در جهان، موجودی یگانه و منحصربه فرد می ساخت و آدمی بی آن ها نمی توانست نقش 

خود را ایفا کند، پایمال می کرد« )سید قطب، 1365: 143-144(.
سید به وفور از کاستی های اخلاقی و ناهنجاری های رفتاری آمریکاییان سخن گفته است و در 
لابه لای صحبت های خود، این امر را به مخاطب می فهماند که آنچه درباره آمریکا بیان می دارد، 
نه تنها چهره یک جامعه، بلکه تجســمی از یک طرز فکر فراگیر و عمومیت یافته در میان غربیان 
اســت. شاید بتوان تمامی سخنان انتقادآمیز ســید به غرب را ذیل سه مؤلفه »فساد«، »خشونت« 
و »لاقیدی نســبت به دیــن« )نه لزوماً مطلق شــریعت، بلکه حتی آموزه های اصیل مســیحیت( 
طبقه بندی کرد. او آمریکا- یا شــاید بهتر اســت بگوییم تمدن غربی سیطره یافته بر جهان- را به 
کارخانه ای بزرگ تشبیه می کند که تنها مزیتش بر سایر تمدن های ملی و قومی، اهتمام آن به کار 
و فعالیت اقتصادی اســت. چنان که تصریح می کند: »چنین می نماید که درخشش آمریکا تماماً 
در کار و ثمره آن تجمع و تبلور یافته است؛ به طوری که چیزی باقی نمانده تا در جنبه ارزش های 
انسانی دیگر متجلی شود و در این راه به جایی رسیده که هیچ ملتی بدان دست نیافته است ...« 

)الخالدی، 1370: 75(.
او پیرامون خشــونت نهادینه شده در میان شهروندان ایالات متحده می نویسد: »آمریکایی در 
سلیقه فنی خود وحشی است؛ چه در به  کار گرفتن ذوق و سلیقه و چه در اعمال و کارهای فنی. 
موسیقی مورد علاقه و انتخابی و برتر از همه نزد آمریکاییان عموماً همان موسیقی »جاز« است... 
این موسیقی را زنگی ها برای ارضای تمایلات وحشیانه و دل بستگی شان به فریادها و سر و صداها 
از یک ســو و برای شورش برانگیزی نزاع ها و درگیری های حیوانی از سوی دیگر به وجود آورده و 

ابداع کرده اند...« )همان: 84(.
از توضیحاتی که وی درباره وضع عمومی جامعه غربی ارائه می کند )مســائلی مانند خشونت 
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مشــهود در فوتبال آمریکایی، برخورد بی رحمانه با سیاه پوســتان و...( پیداست که او به شدت از 
نوع رفتار پرخاشگرایانه و عصبی موجود در آمریکا رنجیده شده است. با این همه شاید هیچ کدام 
از مؤلفه هایی که از زندگی اجتماعی غربیان ارائه می کند، به اندازه »فســاد« و یا »بی بندوباری« 
پُربسامد نباشند. سید هنگامی که درصدد بود عمق فساد اخلاقی جاری در جامعه ایالات متحده 
را به تصویر بکشــد، نگاشــته بود: »در شــهرهایی حضــور یافتم که در آن حتــی یک قید و بند 
درمورد کشــف جسم و اختلاط جنسی وجود نداشت؛ بی بند و باری با تمام صورت ها و اشکال 
مختلف برقرار بود؛ تمام این ها نتوانسته راه حل نهایی را در مسئله غریزه جنس به دنبال آورد یا این 
اســتعداد ســرکش را مهار کند، بلکه این امر به تشــنگی در حد جنون کشانیده شده که صاحب 
آن سیراب نمی شــود و روی آرامش را نمی بیند« )همان: 83–82(.یکی از راهکارهای وی برای 
برون رفــت از بحران هــای اخلاقی عصر مدرن و نجات یافتن از ضعــف و انحطاطی که از تمدن 
نوین به تصویر می کشــد، التفات ویژه به علوم انسانی اســت. او در این باره خاطرنشان می کند: 
»افزایش علوم انسانی برای ما ضروری است تا حداقل با آخرین امکاناتی که برای ما و دانش، در 
راه شــناخت انسان فراهم است، آشنا شــویم و به حدود آنچه ناچار برای ما مجهول خواهد ماند، 
وقوف یابیم« )ســید قطب، 1365: 210(. سید ضمن صحه گذاشتن بر برخی نظریات »الکسیس 
کارل«1 )دانشــمند شــهیر فرانسوی( دال بر اهمیت علوم انســانی، این نکته را نیز متذکر می شود 
که:»ما دارندگان سیســتم زندگی اسلامی برای بشریت چیزی در اختیار داریم که روی این کره 
زمیــن کس دیگری در اختیار ندارد. ما دارای سیســتمی برای زندگی هســتیم کــه مطلقاً با علم 
مخالفتی ندارد و به ویژه به افزایش علوم انســانی ارج می نهد، اما در عین حال، بنای زندگی آدمی 
را به عهده علم نمی گذارد و بلکه دایره ای پُردامنه می نهد که دانش و خرد را در اندرون این دایره 

اطمینان بخش به کار و فعالیت وامی دارد« )همان: 214–213(. 
نکته بســیار مهمی که در نظرات ســید به وضوح دیده می شود، نگاه عمل گرایانه او به اسلام، 
فارغ از بحث های تنها هدایت گرایانه و ارشــادی اســت. درحقیقت اصلی ترین دغدغه وی، ارائه 
الگویی تحقق پذیر از اســلام راستین دوره پیامبر )ص( اســت. یکی از طلایی ترین سخنان سید که 
نشــانگر عمق بینش اوست، مطلبی است که در باب برقراری یک نظام سیاسی- اجتماعی مبتنی 

بر اسلام بیان می دارد:

1. Alexis Carrel
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»اگر درباره اســلام هزار کتاب بنویسند و اگر در مساجد یا سالن های سخنرانی یا میدان های 
عمومــی هزار خطابه ایراد کنند و اگر هزار فیلم برای تبلیغات اســلامی به تماشــا گذارند و اگر 
هزار نماینده از »الازهر« و جز الازهر به هر جا گسیل دارند، این همه آن گونه نیاز بشر را برآورده 
نمی کنــد که اگر در یکی از نقــاط روی زمین جامعه ای کوچک به وجود آورند که با سیســتم 
اســلامی و برای سیستم اســلامی زندگی کند و ویژگی های این سیستم و شکل زندگی ای که در 

اسلام وجود دارد، در آن پیاده شود« )همان: 232(. 
عمق اثرگذاری فکری سید بر سایر اندیشمندان اسلام گرا حتی در خارج از جهان عرب را از 
آنجا می توان دریافت که رهبر جمهوری اسلامی ایران »آیت الله  العظمی سید علی خامنه ای« نیز 

در باب ارزش و اهمیت تشکیل حکومت اسلامی به همین سخن او استناد می کنند:
»مرحوم سید قطب در یکی از نوشته هایش حرفی دارد که من از چهل سال قبل یا شاید بیشتر 
که این حرف را دیدم، دائماً در ذهن من هســت. او می گوید:... نفس تشــکیل یک حکومت 
اسلامی در گوشه ای از این دنیای بزرگ، اثرش از هزاران کتاب، هزاران سخنرانی، هزاران مطلب 
نکته دار در ترویج دین، بیشــتر است« )https://farsi.khamenei.ir/speech-content?id=6772(؛ 
بنابرایــن باید تصدیق کرد که ســید علاوه بر بیان انتقادات تند بــه وضعیت تمدنی عصر حاضر، 
به نوعی ســعی بر تمدن سازی دارد؛ به عبارت دیگر او درصدد است تا جامعه ایده آل خویش را با 
برپاسازی مجدد ساختارهای اسلامی شکل دهد و تمدنی کمال گرا را پی ریزی کند که مهم ترین 

مانع در راه تحقق چنین آرمانی، کنشگران سیاسی غرب هستند. چنان که می گوید:
»دشمنان جهانی اسلام، اعم از صهیونیست ها و صلیبی های استعمارگر به خوبی با این حقیقت 
]= اهمیت شــایان تشکیل یک نظام سیاسی مبتنی بر آموزه های اسلامی و خطر چنین امری برای 
قدرت های غربی[ آشــنا هستند و با ســلطه عظیم آشــکارا و نهانی جهانی خود، هیچ گاه اجازه 
نمی دهند که در یکی از نقاط روی زمین ولو در جزیره ای در اقیانوس، »جامعه اســلامی«- ولو 

کوچکی- به وجود آید« )سید قطب، 1365: 232(.
نکته پایانی اینکه، یکی دیگر از مفاهیم تمدنی پرتکرار در گفتمان سید قطب، تعبیر »جاهلیت« 
اســت که در نظر او به معنای حکومت انســان بر انسان است )بخشی شیخ احمد، 1385: 174(. 
وی معتقد اســت هیچ شــخصی جز خدا، حق تسلط بر بشــر را ندارد )درخشه و نجاتی، 1394: 
16(؛ بنابراین هرکســی که ســلطه دیگر انســان ها بر خود را بپذیرد، دچار جاهلیت است. سید در 
حسَنُ مِنَ اللهِ حُکمًا لِقَومٍ یُوقِنُونَ« )مائده: 50( 

َ
ةِ یَبغُونَ وَ مَن أ فَحُکمَ الجَاهِلِیَّ

َ
تفســیر آیه شــریفه »أ
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تصریح می کند که »جاهلیت تنها دوره ای از زمان نیست، بلکه جاهلیت وضعی از اوضاع است. 
این وضع، دیروز بوده است و امروز هم هست و فردا نیز یافته می شود« )سید قطب، 1387، ج 2: 
457(. او اعتقاد دارد که مردمان یا به حاکمیت شریعت الهی گردن نهاده و تسلیم حکم خداوند 
می شــوند که در این حالت، مؤمن محســوب می شــوند و از دایره جهل بیرون می روند، یا اینکه 
مطیع یک نظام حاکمیتی خودســاخته و غیرالهی می شوند که در این صورت، اسیر جهل بوده و 
درحقیقت شــریعت جاهلیت را پذیرفته اند )همان: 458–457(. سید قطب این جهل را به گستره 
مکانی معیــن یا حتی یک بازه زمانی مشــخص محدود نمی داند؛ چنان که انســان های امروزی 
را نیــز گرفتارآمــده در همین بلا می بیند. وی »جاهلیت جوامع امــروز را به جاهلیت مدرن تعبیر 
می کند و این جوامع را بســیار خطرناک تر از دوره جاهلی زمان پیامبر )ص( می داند« )حلال خور، 
1395: 108(. در همین راســتا، او باور دارد که آمریکا نماد حقیقی جاهلیت مدرن و مظهر همان 
جامعه ای اســت که انسان و غرایزش را جایگزین خداوند ســبحان و فرامین حقه او کرده است؛ 
بنابراین براســاس رویکرد فوق، می توان چنین تقریر داشــت که ایالات متحده در همان مســیری 
حرکــت می کنــد که اعراب نجــد و حجاز تا پیش از ظهور اســلام در آن قدم برمی داشــتند؛ با 
ایــن تفاوت که جاهلیت اعراب در جغرافیایی محدود تعریف می شــد، اما جاهلیت مدرن تمامی 
مرزهای سیاســی را درنوردیده و درصدد احاطه یافتن بر عموم جوامع انسانی است. سید قطب که 
از شدت سلطه طلبی ســردمداران جاهلیت مدرن مطلع است، تصریح می کند ایشان هرگز حاضر 
بــه تسلیم شــدن در مقابل حق نبوده اند و برچیــدن حاکمیت آن ها تنها بــا به کارگیری روش های 
مسالمت آمیز و استفاده از شیوه های تبلیغی و مبتنی بر روشنگری مقدور نیست؛ بنابراین به عقیده 
وی، هر مســلمان واقعی موظف به مبارزه با حکومت های این چنینی )نمادهای حقیقی جاهلیت 
مدرن( اســت )فاضل قانع، 1394: 46( بستر مناسب برای برپایی حاکمیت الهی را فراهم کند. با 
توجه به گســتردگی و اهمیت مبحث جاهلیت در گفتمان ســید قطب، از ذکر توضیحات مفصل 
در این باب خودداری کرده و رســالت تشــریح این بخش حســاس از اندیشه های وی را به دیگر 

پژوهشگران محول می کنیم.

نتیجه گیری
نابســامانی های گوناگون در نظام تمدنی نوین پایه گذاری شــده از ســوی غرب، در نیمه نخست 
قرن بیســتم و به ویژه پس از وقوع دو جنگ جهانی، اندیشــمندان بســیاری را واداشــت تا ضمن 
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تــلاش برای یافتن دلایل ضعف تمدن جدید، با ارائه الگویی متعالی تر ضریب خطا را در رویکرد 
جهان نگری انســان کاهش دهند و ســعادت فزون تری را برای وی به ارمغــان بیاورند. برخی از 
ایشــان، چاره را در بازگشت به عصر طلایی تمدنی کشور یا دین خود می دانستند که سید قطب، 
یکی از شاخص ترین مصادیق این گروه است. او که فرزند دوره ای به شدت آشوب زده و بحرانی 
در جهان اســلام و به ویژه کشــورش مصر بود، پس از تأملی عمیق و بر اثر زندگی در دو فضای 
متضــاد )مصر ســنتی و آمریکای مدرن( نتیجــه گرفت که مهم ترین دلیل ناکامی مســلمانان در 
برقراری یک نظام تمدنی پویا و پیشــرو، اتکا و اقتدا به سیســتم وارداتی مدنیت غرب اســت که 
نه تنها الگویی مناســب برای جوامع اسلامی نیســت، بلکه پیش از آن، خودش اصلی ترین عامل 

انحطاط اخلاقی جهان غرب است.
با اندکی تدبر پیرامون مباحث مطرح شــده در گفتمان ســید قطب می توان به این حقیقت پی 
برد که کلیدواژگان او در تصویرســازی از تمدن، در نظامی زنجیروار قابل تفسیر هستند؛ چنان که 
»زن« به عنوان عامل حیاتی در رشد و بالندگی نسل بشری، با قرارگرفتن در بستر اجتماعی درست، 
نه تنها می تواند از حقوق حقه خود بهره مند شود، بلکه حضور وی در قامت عنصری تعیین کننده 
برای تحقق آرامش مادی و روانی جامعه انســانی، به نوعی متضمن برقراری شــمه ای از »عدالت 
کید اســلام اســت. در این میان، اگر عدالت اجتماعی آن چنان که برای بقای  اجتماعی« مورد تأ
هر تمدنی لازم اســت محقق شود، نیازی به درگیرشدن ملل عالم به »جنگ« و نزاع های خونین 
)از آن جنس که در طول تاریخ تمدن بشــر به کرات مصداق یافته( نیست، اما مقاومت سرسختانه 
زورمندان و زیاده خواهان جهان در برابر استقرار عدالت، گریز از جنگ مشروع را برای طرفداران 
حاکمیــت الهی ناممکن می کند و تقابل همه جانبه مســلمانان با حکومت هایی را که تجســمی 
از جاهلیت مدرن هســتند، اجتناب ناپذیر و ضروری کرده اســت. چنان که سید قطب »آمریکا« 
یعنــی مظهر مدنیت نوین غرب را مصداقی از همین حاکمیت های فزون طلب و ویرانگر می داند. 
وی همچنیــن با در پیش گرفتن رویکردی مقاوم در برابر آن، بر ضرورت مرزبندی مســلمانان با 
کید دارد و هر مســلمانی  ارزش های غربی و مقابله ایشــان بــا فرهنگ برتری جویانه آمریکایی تأ
را به مبارزه با عموم حاکمیت های غیرالهی مکلف می داند. در همین راســتا او معتقد اســت که 
شــکل گیری یک حاکمیت اسلامی، ولو با ابعادی کوچک در گوشه ای از جهان، چنان تأثیری 
در جلب نظر عموم انسان ها به اسلام دارد که هیچ فعالیت تنها تبلیغی و ارشادگرایانه ای نمی تواند 

چنین اثرگذاری چشمگیری داشته باشد.    
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 تحلیل الزامات انقلاب 
در اندیشه سیاسی علامه فضل الله

 دانشجوی کارشناسی ارشد علوم سیاسی دانشگاه اصفهان، اصفهان، ایران )نویسنده مسئول( 

کارشناسی ارشد علوم قرآن و حدیث، دانشگاه خوارزمی، تهران، ایران

 استادیار علوم سیاسی، دانشگاه اصفهان، اصفهان، ایران

سعید ربیعی

موسی ابراهیمی

حمید نساج

چکیده
 علامه محمدحســین فضل الله از متفکران بزرگ و نواندیش در حوزه مســائل اســلامی و 
سیاســی اســت. در دیدگاه او که متأثر از انقلاب اســلامی ایران و تحولات بعد از آن بود، 
انقلاب سیاسی به منظور تغییر حکومت و سیاست های غیراسلامی به حکومت و سیاست های 
اســلامی و به تبع آن اقامه عدل و قســط است. از نظر ایشــان برخی قوانین و الزامات را باید 
در حوزه اندیشــه و عمل فعالان سیاســی با توجه به مقتضیات زمــان تبیین و رعایت کرد تا 
فعالیت ها فایده مند واقع شود. هدف پژوهش حاضر تحلیل و بررسی الزامات انقلاب است. 
نگارنده در این پژوهش با اســتفاده از روش توصیفی- تحلیلی و منابع کتابخانه ای به بررسی 
پیرامون برخی الزامات یک انقلاب فایده مند از دیدگاه این اندیشــمند پرداخته اســت که از 
جمله آن ها می توان این موارد را نام برد: مبارزه سیاسی در کنار مبارزه فکری، غافلگیرکردن 
دشــمن و ســازش ناپذیری، دعوت تدریجی قبل از شــروع انقلاب، رعایت اصول شرعی و 
تفکیک منافع، هدف گرایی در مواضع، اتخاذ سیاســت باز در روابط سیاسی، بهره گیری از 

حزب سیاسی و فعالیت تشکیلاتی.
واژه های کلیدی: فضل الله، الزامات انقلاب، انقلاب فایده مند، مبارزه سیاسی، فعالان سیاسی.

rabie.saeid@yahoo.com 

musa.ebrahimi71@gmail.com
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مقدمه
 1. یا ثورةً عاشَت فی روعةِ الحُلم

 2. ارادها اللهُ لنا فانبَرت تُردی قُوی الظلم )فضل الله، 2001، ج 2: 211(.
1. ای انقلابی که در اعماق وجودمان و در شکوه رؤیایمان زندگی کرد.

2. خداوند آن را برای ما خواست پس انقلاب تصمیم گرفت نیروهای ظلم را نابود سازد.1
علامه ســید محمدحسین فضل الله در ســال 1935 میلادی )1354 ق( در عراق )شهر نجف( 
به دنیا آمد. پدر او مرحوم آیت الله ســید عبد الرروف فضل الله از عالمان و مدرســان حوزه علمیه 
نجف بوده و اصالتی لبنانی داشــته اســت. علامه فضل الله در حوزه علمیه نجف اشرف تحصیل 
کرد و طی دوران تحصیل با آیت الله شــهید ســید محمدباقر صدر هم درس بود. در ســال 1966 
به دعوت بعضی از شــیعیان لبنان بــه میهن پدری اش هجرت می کنــد و در آنجا به فعالیت های 
گســترده مذهبی، اجتماعی و سیاسی می پردازد. او دارای تألیفات متعددی در زمینه تفسیر، فقه، 
ادبیات و شــعر، اندیشــه های سیاســی و اجتماعی در قالب کتاب ها و سخنرانی هاست که تعداد 
آن ها را بیش از هفتاد اثر ذکر کرده اند. وی از چهره های برجسته مذهبی و سیاسی لبنان محسوب 
می شود. درواقع او را رهبر معنوی حزب الله لبنان و مقاومت اسلامی آن دیار می شناسند. همچنین 
باید گفت ایشــان با توجه به تعداد تألیفات و اندیشــه های گاه متفاوت با سایر علمای شیعه نیز از 
پایگاه علمی معتبری برخوردار اســت. همچنین در زمینه سیاســی و اجتماعی به دلیل زندگی در 
عراق و لبنان شاهد تحولات گوناگون سیاسی و فرهنگی بوده که این عامل سبب شده است این 
اندیشــمند با تأثیرپذیری از اندیشه های اسلامی و قرآنی و نیز متن و بطن سیاست تا حدود زیادی 
درک صحیحی از روزگار خویش داشته باشد و مسائل عصر خود را در قالب های گوناگون تجزیه 
و تحلیل کند. تجزیه و تحلیل ایشــان از مســائل به صورت عقلی، منطقی، واقع گرایانه، معتدل و 
نقادانه اســت؛ چیزی که در عصر حاضر جامعه امروزی ما به شدت بدان احتیاج دارد؛ برای مثال 
در زمینه جنبش های اسلامی و فعالان آن بر این باور است که »اگر عملکرد اسلام گرایان جنبشی 
را ملاحظه کنیم درمی یابیم که آنان در مواجهه با بســیاری از چالش های دشــوار به واقعیت توجه 

1. این دو بیت از ســروده هایی اســت که فضل الله در دیوانش درباره قیام علیه ظلم و جور می ســراید. مناسبت این 
دو بیت هم درباره کودتای ضد ســلطنتی عراق در سال 1958 م که منجر به سرنگونی رژیم سلطنتی عراق گردید، 

است که به اهمیت قیام و شورش علیه ظلم و ستم اشاره می کند.



31

    
ن |

ایرا
در 

لان 
مغو

ت 
کوم

ش ح
ذیر

بر پ
ی« 

 اله
ت

مشی
ۀ »

موز
ر آ

تأثی
 بر 

دی
رآم

 | د
    

نکرده اند تا بتوانند شیوه ای واقع گرایانه در پیش بگیرند، بلکه عمده مواجهات براساس اندیشه های 
کلی و آرمانی برخاسته از مفاهیم اخلاقی موجود در ذهنیت ایشان شکل گرفته  است؛ بدون آنکه 
احتیاط ها و اســتثناهای مفاهیم مذکور در نظر گرفته شود« )فضل الله، 1378: 19(. همین احتیاط ها 
و اســتثناها هســتند که گاهی اصل و کاربرد برخی مســائل هر مکتب از جمله اسلام را مشخص 
می کنند و به مردمان حاضر در هر دوره می فهمانند که وقتی مثلًا گفته می شود دین اسلام، دینی 
برای همه زمان ها و مکان هاســت، چطور کاربرد آن تبیین و تشخیص داده می شود؛ به زبان ساده 
این ســخنان بدین معناست که مکتب اسلام را باید با تمام اصول، احتیاط ها و استثناهایش توسط 
افراد خبره و متخصص این کار، برای مردم هر زمان به اندازه ظرفیت و استعدادهایشان تفسیر کرد 
تا دینی به روز و کارآمد در هر زمینه ای از جمله سیاست به جهانیان معرفی شود. انقلاب سیاسی یا 
مبارزه برای برقراری حکومت اسلامی و به تبع آن اجرای عدل و قسط، یکی از مسائل مهم عصر 
حاضر در کشــورهای مسلمان است که فضل الله ســال ها به دنبال تبیین و ارائه راهکارهایی عملی 
برای آن بوده است. عقلانیت، واقع گرایی، داشتن برنامه و روحیه از جمله موضوعات و مفاهیمی 
است که در این حوزه بدان پرداخته شده است. نگارنده در این مقاله به این سؤال مهم و اساسی 
پاســخ داده است که از نظر فضل الله در ســطح مبانی نظری در عرصه سیاسی چه الزاماتی برای 
یک حرکت انقلابی فایده مند که به اهدافش دســت یابد و مطابق با موازین اســلامی و معیارهای 
سیاسی باشد، باید وجود داشته باشد و این مبانی چقدر با واقعیت و حقیقت جهان امروز مطابقت 

دارند؟
 پژوهش حاضر موضوع جدیدی اســت و تاکنــون در این زمینه تحقیق علمی صورت نگرفته 
است. ضرورت و اهمیت این تحقیق بدین خاطر است که امروزه مقوله انقلاب و تغییر در نظام ها 
و سیاســت های حکومت ها یکی از مســائل مهــم در زمینه ایجاد و اجــرای حکومت های مورد 
نظر مردم اســت. در دین اسلام هم که باید حکومت اســلامی برقرار شود، چگونگی انقلاب و 
راهکارهای ایجاد انقلابی مفید برای فعالان و انقلابیون اســلامی از ضرورت های اساســی است 
که باید به طور کافی و وافی بررســی و تبیین شود تا اولًا راهگشایی باشد برای نجات مسلمانان از 
ظلم و جور قدرت ها و افراد ســتمگر، سلطه جو و خودمحور و همچنین حکومت هایی که تنها به 
پیشرفت مادی جوامع توجه دارند و از وجوه معنوی آن غافل اند و ثانیاً تبلیغ مثبتی باشد برای اسلام 
تا جهانیان دین اســلام واقعی و حقیقی و اصول اصیل اســلامی را در هــر زمینه ای به ویژه عرصه 
پرتنش سیاســت بشناســند. علامه فضل الله یکی از سردمداران و متفکران بزرگ شیعه و از جمله 
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اندیشمندان تحول خواه، ظلم ستیز و ضد استکبار جهان اسلام است که این گونه مسائل در افکار 
و اندیشــه هایش به خوبی نمودار شده است؛ بنابراین تبیین افکار ایشان برای جهان اسلام و عرصه 

سیاست از اهمیت و ارزش بسیاری برخوردار است.

الزامات انقلاب
در این پژوهــش مهم ترین ضرورت ها و الزامات یا به تعبیــری مهم ترین راهکارهای یک انقلاب 
نتیجه بخش که از نظر فضل الله مورد نیاز است، بررسی و تجزیه و تحلیل شده است. آنچه در این 

زمینه در افکار و اندیشه های ایشان نمودار شده است عبارت اند از:

1. مبارزه سیاسی در کنار مبارزه فکری
از مبنایی تریــن و مقدماتی تریــن اعتقادات فضل الله در باب انقلاب این اســت که در ایجاد یک 
جنبش باید ســازما ن دهی  و برنامه ریــزی در جهت برخورد واقع گرایانه با شــرایط عینی )حادث 
شــده( داشــت و مبارزات را بنا به شــرایط به وجود آمده و اقتضائات هر زمان پیگیری کرد؛ پس 
قاعدتاً باید مبارزات هم در مرحله اندیشــه و فکر و هم برای دســتیابی به قدرت و مقاصد سیاسی 
دنبال شــود1؛ زیرا او ماهیت انقلاب و هدف آن را بدین صورت می داند: »انقلاب حرکتی است 
که از درون و بیرون، افکار، اعمال و حرکت انســان را دستخوش تغییر می سازد؛ بدیهی است که 
چنین تغییری به جنب و جوش، شــتاب و شــدت عمل نیازمند است« )فضل الله، 1378: 237(. از 
نظر وی هدف انقلاب این اســت که عمده ترین هدف دین و بعثــت پیامبران که برپایی عدالت 
بشــری است، تحقق یابد و این هدف جز از راه کنش سیاســی ]همان انقلاب[ تحقق نمی یابد. 
همچنین اجرای احکام شریعت نیز جز با کنشی سیاسی  که بتواند قدرت و حکومت را در دست 
گیــرد، امکان ندارد )مرادی، 1381(. در این صورت اســت که جنبش یــا انقلاب ها در مواجهه با 
پدیده های گوناگون مســیر طبیعی و صحیح خود را طی می کنــد. فضل الله در اینجا می گوید: 
»گاهی شــرایط موجود اقتضا می کند که همراه با مبارزه فکری، مبارزه سیاســی را نیز آغاز کرد؛ 
یعنی در برخی شــرایط فعالان جنبش درمی یابند که تهدیدات و مبارزه طلبی های سیاســی از هر 

1. بدین معنا که قبل از یک مبارزه تمام عیار باید یک اصول و قواعد و حدود مشخصی برای فعالان انقلابی طراحی 
و تعیین گردد.
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سو آنان را محاصره کرده اســت.؛ به نحوی که دیگر امکان کناره گیری از عرصه مبارزه سیاسی، 
امکان پذیر نیســت« )فضل اللــه، 1378: 30(؛ بنابراین انقلابیون باید در کنــار مبارزات فکری قبلی 
خود با مخالفان، مبارزه سیاســی هم در دســتورالعمل کار خود داشته باشند. در جای دیگری نیز 
می گوید: »در شرایط غیرطبیعی و فوق العاده که مخالفان بر ضد اسلام و مسلمانان اعلام جنگ 
سیاســی کرده اند، ناگزیر باید وارد صحنه شد و با قدرت و استواری به مقابله پرداخت« )فضل الله، 
1378: 30(، بدین معنا که اصل مبارزه مســلمانان مبارزه فکری و عقیدتی اســت و همان طور که 
گفته شده جنگ اسلام، جنگ عقیده ها و منطق هاست، اما در برخی شرایط باید به مبارزه عملی 
روی آورد؛ چون وقتی برخی مخالفان از جهت عقیده مغلوب مسلمانان می شوند، به دنبال راه های 

دیگری هستند که در این طور مواقع باید متناسب با رفتار آنان عمل کرد.

بررسی و تحلیل
به دلیل اینکه مبارزه ای که مدنظر اســت، یک ماهیت سیاســی دارد، باید مبارزات سیاسی هم در 
کنار مبارزات بر مبنای اندیشــه پیگیری شــوند. این حالت فوق العاده ای است که وقتی دعوت به 
تفکر و اندیشه و رسیدن به حق مطلوب مورد نظر اسلام به دست نمی آید، ناگزیر باید از راه های 
سیاسی وارد شد. اینجاست که باید پدیده ای سیاسی به نام »امت« یا به عبارتی »ملت« به وجود 
آید که در کنار عقیده راســخ، عمل به وظایف نیز ســرلوحه کار آنان باشــد؛ به تعبیر شــریعتی 
»امت جامعه ای اســت از افراد انســانی که هم فکر، هم عقیده، هم مذهب و همراه اند، نه تنها در 
اندیشه مشترک اند، که در عمل نیز اشتراک دارند« )شریعتی، 1357: 74(. تاریخ مسلمانان و به ویژه 
مذهب شــیعه از همان صدر اســلام نشــان می دهد، آن ها به مبارزه فکری و سیاســی با مخالفان 
خود می پرداخته اند و با اتخاذ تاکتیک های مناســب در برابر ظلم ایستادگی می کردند. »مهم ترین 
و پیشــروترین جریان مخالف طی قرون در میان مســلمانان تشــیع بود که با نظریه سیاسی و آرای 
اصولی و مذهبی روشــن خود قیام های گوناگونی را علیه خلافت و حاکمیت اســتبدادی اموی 
و عباســی سازمان داد. قیام امام حســین )ع( و قیام های توابین و مختار ثقفی و زید و محمد نفس 
زکیه از این قبیل هســتند« )ماس، 1362: 83(. پس مبارزات سیاسی جزء جدایی ناپذیر نهضت های 
مســلمان از همان ابتدا بوده اســت که البته در وضعیت های متفاوت، همیشه هم با پیروزی همراه 
نبوده اســت، اما تأثیرگذار و فعال در معتقدات شیعیان بعد از خود بوده اند. پطروشفسکی در این 
باره می نویســد: »غالباً این اقلیتی ]شــیعه[ بوده کارآمد و فعال که در نهضت های خلق و تعلیم 
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و معتقدات اجتماعی اثر می گذاشــته است« )پطروشفسکی، بی تا: 258(. در دوره معاصر هم همین 
تفکر ادامه داشــته و مسلمانان در ادوار مختلف انقلاب هایی را سازمان داده اند؛ مثلًا امام خمینی 
)ره( به دلیل اینکه »علت اصلی به وجود آمدن مشکلات در جامعه ایران اسلامی و به طورکلی جهان 

اسلام ]را[ انحطاط فکری و اعتقادی مسلمانان می داند« )عارفی، 1378: 78( برای رهایی ملت های 
مسلمان و بلکه تمام محرومان جهان، طرح تشکیل یک حزب )حزب مستضعفین یا حزب الله( را 
به عنوان یک تشکل سیاسی برای فعالیت های هدفمند سیاسی ارائه داد تا همه در داخل این جریان 
تازه هماهنگ شــوند و هم بستگی و هم گرایی خود را تا رســیدن به پیروزی کامل بر ابرقدرت ها 
بیش ازپیش تقویت کنند. البته نکته مهم در مباحث انقلاب سیاســی نزد مســلمانان این است که 
از ســوی برخی علما و پیروانشــان بســیاری از انقلاب ها تنها یک فتنه تلقی می شود و تمیزندادن 
یک انقلاب الهی با فتنه شیطانی به مشکل اساسی برای مسلمانان تبدیل شده است. بدیهی است 
معنای فتنه در فرهنگ اسلامی مشخص است، اما در مقام عمل وقتی موقع به کارگیری روش های 
سیاســی برای رسیدن به اهداف مطرح می شــود، برای برخی مسلمانان شبهه و خلط پیش می آید 
که آیا انقلاب آن ها منشــأ الهی دارد یا شیطانی و با این طرز تفکر یا برخی آنان از عمل انقلابی و 
سیاسی بازمی مانند یا برخی دیگر آن را تحریم می کنند یا سکوت می کنند و اینجاست که به تعیین 
دقیق مرزهای روش های صحیح با روش های غلط و مفاهیم مشابه مثل فتنه و غیره توسط اهل فن 
آن نیاز است. فضل الله تا حدودی توانسته است این مسائل را تبیین و تشریح کند و شبهات را برای 
مسلمانان رفع نماید. به نظر می رسد مسلمانان باید در انجام اموری که بدان مأمور شده اند )به ویژه 
درباره احکام اجتماعی و سیاســی اســلامی( اطلاع کافی داشــته باشــند و نیز در مطالبه حقوق 
مشــروع و همچنین در انکار منکر و نیز دفع ظلم آشــکار، فتنه ای وجود ندارد، بلکه فتنه در ظلم 
به مردم و انجام منکر و غصب حقوق دیگران و سکوت در برابر آن و ترک امر به معروف و نهی 
از منکر نهفته اســت که در این صورت، نه دین و نــه دنیایی برای مردم باقی نمی ماند؛ برای مثال 
در بیشــتر انقلاب های کشورهای عربی به دلیل اینکه از روش های نامناسب استفاده شد یا به دلیل 
تعیین نکــردن مرزهای روش های درســت با غلط و...، نظام های حاکم و دســتگاه های نظامی و 
پلیسی آن کشورها به صورت آشکار و مخفی براساس عادت خود در برابر این انقلاب ها به سرعت 
روش های سرکوب و کشتار را به کار گرفتند )اما شدت و ضعف این سرکوب ها در یک نظام در 
مقایســه با نظام دیگر متفاوت بوده اســت( و انقلابیون نتوانستند هدف خود را به سرمنزل مقصود 
برسانند و امکانات و هزینه ها و خون های بسیاری در این عرصه تلف شد. مهم آن است که در این 
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وضعیت های موجود سیاسی افراد فعال در این جنبش ها بتوانند با رهبرانشان اهداف و معیارهایشان 
را مشــخص کنند و با روش های راهبردی سیاسی )که ممکن است در برخی موارد مسالمت آمیز 
باشــد و در برخی موارد همراه با خشونت( در برابر ساختارهای فاسد قیام کنند؛ درنتیجه مبارزات 
سیاســی در انقلاب ها ضرورتی بســیار دارد که اگر با تمام شرایط لازم آن، مثلًا روش واقع گرایانه 
و برنامه ریزی دقیق صورت بگیرد، ســرانجام به پیروزی حاکمیت ولایت الهی منتهی می شــود و 

موضوع اصلی آن یعنی رشد و رستگاری انسان ها تحقق می یابد.

2. غافلگیرکردن دشمن و سازش ناپذیری
از دیدگاه فضل الله ســازش ناپذیری با دشــمن به ویژه در ابتدای کار، امری مهم و حیاتی به شمار 
می رود؛ تا آنجا که حتی گاهی از موارد، خطر از بین رفتن جنبش را بسیار کم یا منتفی می کند و 
انقلاب را در مســیر بهتر و بیشتر پیروزی قرار می دهد. فضل الله در این باره می گوید: »به اعتقاد 
ما اتخاذ مواضع تند و شــدید و آغاز تهاجم همه جانبه بر ضد دشــمن گام مثبتی است که دشمن 
را در موضــع تدافعــی قرار می دهد و واردکردن شکســت روحی به او، فکر پیروزی را از ســرش 
بیرون می کند؛ این امر با اقدامات غافلگیرکننده ای که دشــمن هیچ حســابی برای آن باز نکرده و 
آمادگی مقابله با آن را ندارد قابل تحقق اســت« )فضل اللــه، 1378: 31(. بدین معنا که به اعتقاد این 
اندیشــمند، استفاده از این اصل مهم )اصل ســازش ناپذیری و اتخاذ مواضع تند و شدید در برابر 
مخالفان( پیامدهای بســیار مهم و بزرگی را برای انقلابیون دارد کــه از جمله آن ها می توان موارد 

زیر را برشمرد:
1. در این موضع هیچ خسارت و شکستی برای مسلمانان انقلابی وجود ندارد؛ چون یا شهادت 
را در پــی دارد یا پیروزی بر دشــمنان نصیب آن ها می شــود. 2. دشــمن را در موضــع تدافعی قرار 
می دهد و به او شکست روحی وارد می کند. 3. از کشیده شدن مردم به برخی از رخوت های سیاسی 
بازمی دارد. 4. باعث جلوگیری از رخنه دشــمن به صفوف مسلمانان می شود. 5. توان هرگونه اقدام 
و مبارزه جویی از دشــمن سلب می شــود. 6. اســتعمار را در بهره گیری از اختلافات درونی ناکام 
می کند. 7. به جنبش امکان می دهد تا با رفع موانع موجود، اهداف خود را پیگیری کند. 8. چون 
جامعه را هوشیار و حساس می کند، بهترین وسیله برای حفظ وحدت و یکپارچگی جامعه است. 9. 
از تأثیرات سوء عواملی که از درون موجب شکست می شوند، پیشگیری می کند. 10. به مسلمانان 

گاهی بخشی عمیق می دهد )فضل الله، 1378: 31-33(. قدرت دشمن شناسی و آ



36

| 9
ن 9

ستا
| تاب

 24
ره 

شما
م | 

سلا
در ا

ی 
یاس

ه س
دیش

ه ان
ــام

صلن
| ف

بررسی و تحلیل
یکی از مهم ترین خصوصیات انقلاب ها که آن ها را از ســایر تحولات سیاســی متمایز می کند و 
به تغییر ســاختار سیاســی منجر می شود، اعمال زور و خشــونت و به تعبیری مواضع تند و شدید 
به گونــه ای متقابل میــان حکومت و انقلابیون اســت. »زیرا نه حکومت بدون مقاومت تســلیم 
انقلابیون می شود و نه انقلابیون درصورت لزوم از اعمال خشونت پرهیز می کنند« )عیوضی، 1390: 
22(. حال در این میان، اگر یک طرف از مواضع خود دست بکشد یا در جایی که باید موضع تند 
و خشن داشته باشد، از آن استفاده نکند سبب پیروزی طرف مقابل می شود. این همان تناسب در 

شیوه مبارزه است که در بیان فضل الله خطر از بین رفتن انقلاب را بسیار کم یا منتفی می کند.
نهی از ســازش و تســلیم در برابر دشــمنان و مخالفــان، به ویژه منافقان و کفــار نیز از جمله 
مهم ترین دستورات دینی اسلام است که در آیات متعددی از کتاب الهی بدین مسئله اشاره شده 
است: »پس از کافران اطاعت مکن و به وسیله آن با آنان جهاد بزرگی انجام بده« )فرقان: 52(. این 
آیه خطاب به پیامبر اسلام )ص( است و ایشان نیز از همان آغاز دعوت با قاطعیت و جدیت اهداف 
مبارزاتی خود را دنبال می کرد و هر زمان قدرتمند می شــد بر دشمنان حمله می برد؛ بدین معنا که 
این موارد از ویژگی های عملکردی حضرت در سرزمین مکه و در آغاز انقلاب سیاسی دین اسلام 
محســوب می شود. تعبیر مشهور رســول الله در برابر تهدیدها و تطمیع های سران قریش به روشنی 
دلالت بر همین اســتواری در هدف دارد. »به خدا قســم اگر خورشــید را در دســت راست من 
بگذارند و ماه را در دســت چپ من قرار دهند، من دســت از این کار نخواهم کشید تا اینکه در 

این راه هلاک شوم یا اینکه خداوند مرا نصرت داده و بر آنان غالب آیم« )رسولی، بی تا: 52(. 
ســازش ناپذیری با حکومت را می توان مترادف با »روحیه انقلابی« در افراد دانســت. در این 
قســمت به نظر می رســد منظور فضل الله از بیان این معیار، گســترش روحیــه انقلابی در جامعه 
اســلامی برای ایجاد یک انقلابی است که به پیروزی منجر می شــود. »روحیه انقلابی پدیده ای 
روان شــناختی و مرحله ای بالاتر از نارضایتی از وضع موجود اســت. مراد از این روحیه، به وجود 
آمدن حس پرخاشگری علیه نظام سیاسی حاکم است« )عیوضی و هراتی، 1390: 27(. با این روحیه 
فرد اراده پیدا می کند و اعتمادبه نفســش افزایش می یابــد و به تدریج می تواند در برابر قدرت های 
طاغوتی و ظالم مقاومت کند و نهضت خود را به پیروزی برســاند. البته نکته مهم این اســت که 
ایــن روحیه باید در میان همه افــراد نهضت یا حداقل در اکثریت توده هــا و نخبگان جامعه پیدا 
شــود تا بتوان گفت این اصل تحقق یافته اســت؛ از این رو می توان گفت تا هنگامی که این روحیه 
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ســازش ناپذیری بین افراد هویدا نشــده، هرچند ســایر شرایط دیگر محقق باشــد، قیامی به وقوع 
نمی پیوندد یا به پیروزی نمی رسد.

راهبــرد برخورد تند و ســریع را اگــر از افراطی گری بدون برنامه جدا کنیم و با تمام شــرایط 
صحیح آن مدنظر قرار دهیم، انقلاب را در مسیری قرار می دهد که نتیجه اش پیروزی است؛ زیرا 
به مبارزه ای تبدیل شده که برای بیشتر مردم عیان است، اما به نظر می رسد در مبارزه فکری، چون 
مبارزه ای در میدان عمل وجود ندارد و به نوعی در این مبارزه یک نوع آمادگی فکری و فرهنگی 
ایجاد می شود )با اینکه اهمیت بسیاری برای قبل از ایجاد انقلاب عملی دارد( و شاید بیشتر مردم 
درگیر آن نشــوند، در مرحله شــروع انقلاب عملی به تنهایی کافی نیست و برخی را با وجود اینکه 
آرمان ها و دعوت های جنبش را پذیرفته اند، دچار انفعال و رخوت های سیاســی می کند و باعث 

تفرقه مسلمانان می شود.

3. دعوت تدریجی قبل از شروع انقلاب
در اینجا دعوت به منظور تغییر و ایجاد یک پایگاه فکری مســتحکم در انسان هاست که فضل الله 
آن را یکی از اصول بســیار مهم در هر جنبشــی می داند که غفلت از آن سبب انحراف جنبش و 
گاهی  سوء اســتفاده به دست دشمنان می شود. وی معتقد است نقطه شروع هر انقلاب با ایجاد آ
عمیق و اســتوار در مردم و رهبران آن اســت که باعث می شــود برای یک انقلاب مفید از سوی 
رهبران برنامه ریزی و تحلیل دقیق صورت بگیرد و مردم نیز بصیرت کافی در مواجهه با امور انقلاب 
داشــته باشــند. او درباره ویژگی ها و نتایج یک پایگاه فکری مستحکم می نویسد: »پایگاهی که 
بتواند از موضعی قدرتمندانه و اســتوار با توفان های سهمگین مقابله کند و هیچ تندباد و تهدیدی 
مواضــع او را متزلزل نگرداند، پایگاهی برخــوردار از توان فکری کافی برای برنامه ریزی و تحلیل 
حــوادث، پایگاهی بهره مند از بصیرت کافی در مراقبــت از اوضاع و پایگاهی که بتواند با اقتدار 
تمام طرحی نو درافکند« )فضل الله، 1378: 39( و اگر این مســئله نادیده گرفته شود، نه تنها پیروزی 
در پی آن نیســت، بلکه در برابر اندیشــه های مخالف و قدرت های دیگر دچار نابودی می شود یا 
حتی حرکتی که شــروع شده است به دست ســایر مکاتب می افتد: »هرگاه انقلاب بدون اتکا به 
پایگاه فکری حرکت کند، در مواجهه با پایگاه ها و مکاتب فکری دیگری که سعی دارند انقلاب 
را در اســتخدام افکار و منافع خویش درآورند، دچار لغزش خواهد شــد. ما انقلاب هایی را سراغ 
داریم که به نام اسلام آغاز شدند، اما درنهایت به چنگال مکتب سرمایه داری یا مکتب مارکسیسم 
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افتادند« )فضل الله، 1378: 38(. البته اینجا در دیدگاه فضل الله نکته ای مهم است و آن رعایت توازن 
و هماهنگــی میان بعد دعوت به معنای تغییر پایگاه فکری و بعد انقلاب به معنای تغییر ســاختار 
سیاســی است؛ زیرا ایشــان معتقدند هرکدام از این ابعاد »تابع اصول، شــیوه ها و ضوابط خاصی 
هستند که بعضاً با یکدیگر تفاوت دارند ... ]و اگر این هماهنگی از بین برود[ دعوت و انقلاب 
از یکدیگر جدا شده و هر یک مسیر جداگانه را در پیش بگیرد، در هر دو حالت اسلام جایگاه 

حقیقی و ثابت خود را در زندگی از دست می دهد« )فضل الله، 1378: 38(.

بررسی و تحلیل
برخی از انقلابیون معتقدند کار انقلاب از همان آغاز یک مبارزه طلبی تمام عیار است و باید بدون 
تأخیر و به صورت ضرب الاجلی یک مبارزه سیاسی با دشمن داشت تا به پیروزی رسید و همان که 
گاهی داشته باشند، کافی است؛  رهبران و افراد اصلی انقلاب از اهداف و ویژگی ها و اصول آن آ
گاهی هم با رهبران مورد قبول خود همراهی می کنند. برخلاف این گروه  زیرا مردم بدون وجود آ
گاهی همگانی و مرحله بندی  کید خود را بر تدریجی بودن و آ فضل الله این گونه نمی اندیشــد و تأ
مبارزه قرار می دهد؛ یعنی قبل از یک مبارزه سیاسی در میدان عمل، باید در میدان فکر و اندیشه 
تغییر ایجاد کرد؛ زیرا امر انقلاب امری تدریجی اســت و در آغاز باید یک بیداری و روشــنگری 
گاهی کامل، زیرکــی و انعطاف پذیری و نه صرف عواطف و  فکــری صــورت بگیرد تا مردم با آ
احساسات وارد عمل شوند و همچنین از افراط و تفریط در عمل که عاملی بسیار خطرناک برای 
جوامع مســلمان در طول تاریخ بوده و مانع پیروزی های آنان در جنبش هایشــان می شــده است، 
جلوگیــری کننــد. در توضیح این مطلب و تأییــد اعتقاد فضل الله باید گفت، انقلاب به شــکلی 
مطلوب و موفقیت آمیز در زمان و مکانی اتفاق می افتد که شرایط دوقطبی بر جامعه حاکم باشد؛ 
یعنی دو ویژگی به تدریج در فضای سیاســی به وجود آمده باشد: 1. بین ارزش های گروه حاکمه 
با ارزش های مورد قبول مردم جدایی افتاده باشد. 2. مشروعیت حاکمیت به چالش کشیده شود 
و نیروهای اجتماعی در مقابل نظام سیاســی حاکم قرار می گیرنــد. عوامل متعددی ایجادکننده 
چنین شــرایطی اســت، اما اگر بخواهیم آن ها را در یک کلام خلاصــه کنیم، می توان به دعوت 
گاه سازی و  گاهان وضع موجود اشاره کرد )که این آ و فضاســازی تدریجی توســط نخبگان و آ
دعوت ممکن است بنا به شرایط و مکان ها و زمان ها و کشورهای مختلف، متفاوت- کم یا زیاد 
حتی چندین ســال- باشد( همچنین در کنار دعوت باید به ظهور و گسترش ایدئولوژی جایگزین 
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نیز پرداخته شــود؛ زیرا هــر تغییر و تحولی در دنیای سیاســت، افزون بر موارد یادشــده، نیازمند 
ایدئولوژی جایگزین برای تغییر ســاختار حکومت است. به عبارت دیگر تا زمانی که جایگزینی 
مناسب )که مورد پسند و تأیید بیشتر مردم و سازگار با محیط فرهنگی آن جامعه باشد( برای نظام 
حکومتی وجود نداشته باشد، بی گمان حکومت تغییر نخواهد کرد و قیام انقلابیون بی اثر خواهد 
ماند. برینتون یکی از نظریه پردازان انقلاب معتقد اســت هیچ انقلابی بدون گســترش اندیشــه و 
ایدئولوژی جدید شــکل نمی گیرد )برینتون، 1366: 59-45(. درحقیقــت ایدئولوژی انقلاب نظام 
ارزش ســازمان یافته ای است که مختصات حکومت آرمانی را به تصویر می کشد و مسیر رسیدن 

به آن را برای مردم مشخص می کند.
روش تدریجی روشــی بود که امام خمینی )ره( نیز در جریان انقلاب اســلامی از آن اســتفاده 
کرد و ســال های متمادی را برای به ثمر رســاندن آن تلاش کرد؛ مثلًا در ابتدای دهه 40 شمســی 
وقتی که از او می پرســیدند با کدام یار و یاور می خواهید پیروز شــوید، می فرمود سربازان من در 
گهواره هــا هســتند و دقیقاً همان کودکان در گهواره یکی از مهم تریــن عوامل پیروزی انقلاب و 
گاهی مردم است که اگر دقیق  پیروزی در هشــت سال دفاع مقدس شدند؛ بنابراین مسئله مهم، آ
و بــا برنامه ریزی صورت بگیرد، به یک ایمان قوی تبدیل می شــود که آن ها را در برابر هر اعتقاد 
و ایدئولــوژی انحرافی مصون کرده و ســختی ها و مشــکلات در راه انقلاب را تحمل می کنند. 
گاهی که گاهی به ایدئولوژی تعبیر می شــود، سرمنشــأ و جهت دهنده تمــام امور زندگی  ایــن آ
انسان هاست. ایدئولوژی سازنده ساختار فکری فردی و اجتماعی انسان هاست و اگر می خواهیم 
تغییری )اعم از تغییرات سیاسی و بنیادین( در جامعه انسان ها به وجود آوریم، ابتدا باید به صورت 

تدریجی در معتقدات آن ها تغییر به وجود آوریم.
گاهی  درباره مسئله احتمال بهره برداری سایر مکاتب یا حتی مخالفان از انقلاب مردم بدون آ
می توان گفت این موضوع کاملًا صادق اســت؛ زیرا درصورت بی توجهی اســلام گرایان به مسئله 
اندیشــه مردم، ســایر مکاتب غیر اسلامی یا ضد اســلام از این ظرفیت بسیار مهم به نفع خودشان 
استفاده می کنند و اهداف خود را پیش می برند؛ بنابراین نیروهای انقلابی اسلامی هم باید از این 

مسئله ضد دشمنان بهره بگیرند و با شکست آن ها، به پیروزی قاطع و عملی دست یابند.
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4. رعایت اصول شرعی و تفکیک منافع1
در باب این مبحث ابتدا لازم اســت منطق انقلاب )چارچوب نظری فضل الله در باب انقلاب( را 
توضیح بدهیم تا راه صحیح انقلاب مفید با ویژگی ها یا مشــخصه های اصلی آن مشخص شود تا 
به یک ســؤال اساسی که به عمق و ریشه فکری یک انقلاب برمی گردد، پاسخ دهد و بر پایه آن 
مســیر صحیح یک انقلاب بر مبنای واقع گرایی به سوی هدف ترســیم کند. در اینجا ایشان یک 
ســؤال جدی مطرح می کند کــه مبنای ایدئولوژی و خط فکری او را تا حدود زیادی مشــخص 
می کند که براســاس این چارچــوب عقیدتی کل نظرات خود را ســامان می دهد: »آیا انقلاب، 
حرکتی در عالم مطلق اســت یا حرکتی در عالم واقعیــت و تابع حدود و قیود واقعی؟« )فضل الله، 
1378: 241(. ایشان در پاسخ به این سؤال چند مطلب را بیان می کند که از آن می توان به چارچوب 
نظری فضل الله در باب مسائل انقلابی تعبیر کرد که در اینجا به صورت شماره گذاری شده آورده 

شده است:
»1. انقلاب حرکتی اســت که در ســرزمین معینی رخ می دهد و در چارچوب شرایط طبیعی 
به پیش می رود. 2. ]شــرایط طبیعی در انقلاب[ یعنی شــرایط عینی بر آن حاکم اســت ]پس در 
نتیجه[ با موانع طبیعی مواجه می شــود ]یعنی در راه انقــلاب واقعیات موجود را ببینیم و بر مبنای 
خیال یا آرمان ها عمل نکنیم تا پیروزی حاصل شود[. 3. دارای چارچوب زمانی و مکانی معینی 
است و حرکت هایی ]به تناسب[ علیه آن شکل می گیرد. ]بدین معنا که ما در دین اسلام برای هر 
مســئله ای اصول ثابت و کلی داریم که باید در هر زمان و مکان، متناســب با شرایط تفسیر و اجرا 
شــوند یعنی هر موقعیتی کاملًا یا تا حدودی متفاوت با موقعیت دیگر است[. 4. انقلابیون وظیفه 
دارند در مواجهه با تمام این امور ]امور مربوط به انقلاب[ با بررسی و اندیشه کافی تصمیم بگیرند 
و برنامه های دقیق، واقع گرا و عملی تهیه کنند. 5. شرایط مناسب را برای مقابله با حرکت های ضد 
انقلابی فراهم کنند و موانع را از ســر راه انقلاب بردارند و برابر حرکت های دیگر قرار دهند. 6. 
اگر در طول مسیر شکستی پیش آمد چند گام عقب نشینی کنند و اگر تهدیدات سنگینی رخ داد 
یا محاصره شدیدی اتفاق افتاد مدتی فعالیت را متوقف کنند. 7. در صورتی که در طول مسیر با 
پیروزی هایی مواجه شــدند، آن ها را به حساب منطبق بودن حرکت خود با قوانین و سنن حاکم بر 
هستی و انسان بگذارند ]بدین معنا که ایشان قوانین وضع شده در دین اسلام را همان قوانین حاکم 

1. منظور از تفکیک منافع؛ تمایز نهادن بین مصالح عالیه حکومت اسلامی و هر چیز غیر از آن می باشد، است.
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بر جهان طبیعت و عقل انسان ها می داند و اگر هرکس می خواهد به پیروزی دست پیدا کند، باید 
از قوانین طبیعت که همان قوانین اسلام است، پیروی کند[. 8. در برنامه ریزی های بعدی خود بر 
مبنای منطق واقعیت حرکت کنند که تغییر و ثبات آن حساب شده است. این منطق سبب می شود 
آرمان ها و ایده آل های جنبش، متعادل و برنامه ریزی های آن واقع گرایانه باشــد ]در اینجا توجه به 
واقعیت یعنی یک اصل مهم در هر امر اشــاره شــده اســت، اصلی که بی توجهی به آن در طول 
تاریخ خسارت های بسیاری به مسلمانان وارد کرده است و باعث افراط یا تفریط شده و تعادل را 

از مسلمانان گرفته است[« )فضل الله، 1378: 241(.
بنابرایــن با توجه به مواردی که گفته شــد ســاختار یــک انقلاب درســت و منطقی نزد این 
اندیشــمند، با عقلانیت، منطق و برنامه ریزی، در نظر شــرایط و عوامــل طبیعی حادث بر جریان 
انقلاب، اندیشــه گرایی، اعتدال و مهم تر از همه واقع گرایی و... بیان شــده اســت، اما حال باید 
دیــد که با مدنظر قراردادن این چارچوب نظری چه راهکارهایی برای فعالان انقلابی وجود دارد. 
از دیدگاه فضل الله انقلابیون در جریان فعالیت های انقلابی باید در هر فرصتی که برایشــان پدید 
می آید، با ارزیابی دقیق، حکم شــرعی آن را به دست آورند و ضمن رعایت آن حکم، از فرصت 
بهره ببرند. چه بســا فرصت های بسیار مناسبی )اما با حیله و نیرنگ( برای تحرک انقلاب و مردم 
به وجود آید و در ظاهر به ســود جنبش باشــد، اما فعالان انقلابی حق ندارند از هر فرصتی بدون 
رعایت موازین اســلامی اســتفاده کنند. فضل الله در این باره می نویسد: »ما نمی توانیم به محض 
مهیاشــدن یک فرصت از آن اســتفاده کنیم، بلکه لازم است ببینیم آیا استفاده از فرصت مزبور با 
موازین شرع سازگاری دارد یا خیر. این امر سبب می شود تا هیچ گاه جنبش از مسیر شرع منحرف 
نشــود... در اینجاســت که ممکن اســت بهره برداری از یک فرصت به بهای شکست یک فکر 
و عقیــده گــردد« )فضل اللــه، 1378: 41-40(. همچنین در بهره گیری از فرصت هــا اگر بین منافع 
شــخصی یا حتی حزبی یا سیاســی و اجتماعی خودشــان و منافع عالیه اسلامی تضاد و تعارضی 
پیش آمد، باید منافع و مصالح عالیه اســلام را مدنظــر قرار دهند و برای آن تلاش کنند و در این 
راه برای تعیین ابزار و روش های انقلاب سیاســی باید محتوای اســلامی موثق یعنی کتاب )قرآن( 
و ســنت )سیره عملی پیامبر )ص( و اهل بیت )ع(( را سرلوحه کار خود قرار دهند و با شناسایی ابعاد 
واقعــی پدیده ها و ارزیابی دقیق اوضــاع، یک تئوری برای میدان عمل طراحــی کنند )فضل الله، 
1378: 44-40(. همچنین وی معتقد است سیاست و شریعت چیزی جدای از هم نیست و باید در 
مناسبات سیاسی و حکومت، اخلاق اسلامی رعایت شود و در حل مسائل، سیاست دینی جاری 
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باشد. ایشان می نویسد: »سیاست از دیدگاه اسلام، واقعیتی است که از مسیر اخلاق دور نیست. 
دیانت ما سیاست ماست؛ زیرا دین تلاش می کند تمام مسیرها و گام های انسان را مرزبندی کند. 
همچنان که سیاست ما دیانت ماست؛ زیرا به فعالیت انسان در میدان های سیاسی نظر دارد و آنچه 

در دین رخصت داده شده در سیاست نیز رخصت داده شده است« )فضل الله، 1394: 168(.

بررسی و تحلیل
مســلمانان واقعی در هر زمینه )چه فردی و چه اجتماعی( باید رعایت مســائل اسلامی را سرلوحه 
کار خود قرار دهند. این مســئله در حوزه سیاست اهمیت بسیاری دارد؛ زیرا اگر در حوزه فردی 
کســی موازین اسلامی را رعایت نکرد، ضرر آن به خود شــخص یا حداقل افراد کمی می رسد، 
اما در حوزه سیاســت که امری مربوط به اجتماع می شود و همگانی است، رعایت نکردن مسائل 
شــرعی ضرری بزرگ به جامعه اسلامی می رساند. همچنین اگر مســلمانان در مبارزات سیاسی 
خود مانند دیگرانی که از اسلام و اخلاق بهره ای ندارند، عمل کنند، پس چه تفاوتی میان اسلام 
خواهان و دشمنانشــان وجود دارد؟ این مســئله به فلسفه سیاسی مسلمانان که عدم جدایی دین از 
سیاست است برمی گردد؛ در جدایی دین از سیاست گفته می شود برای رسیدن به قدرت سیاسی 
از هر وسیله ای1 می توان استفاده کرد؛ چون هدف تنها قدرت و شاید پیشرفت مادی جامعه است، 
اما در عدم جدایی دین از سیاســت، از هر وسیله ای نمی توان بهره برد؛ زیرا هدف قدرت سیاسی 
مطلوب اســلام به علاوه رشد و پیشــرفت مادی و معنوی یعنی ســعادت جامعه در همه ابعاد نیز 
است؛ برای مثال حضرت علی )ع( در تمام برنامه های خود به خصوص مسائل سیاسی هرگز حاضر 
نمی شد از شیوه های غیراخلاقی و غیرانسانی بهره بگیرد و در برابر کسانی که استفاده از این گونه 
راه هــا را به او پیشــنهاد می کردند، نمی پذیرفت و می فرمود: »آیا بــه من امر می کنید که پیروزی 
را با ســتم به دســت آورم« )کوفی اصفهانی، 1355: 657(. اهمیت مبارزه بر مبنای اصول اســلامی 
وقتی بیشــتر می شــود که هدف انقلابیون تنها ایجاد یک نظام سیاسی مستحکم اسلامی نباشد؛ 
یعنی علاوه بر آن قصد داشــته باشند یک تمدن بزرگ را بنا نهند که به بیداری همه مسلمانان در 
جهان منجر شــود. امام خامنه ای می فرمایند: »در چنین شــرایطی حرکت بیداری اسلامی نیز در 
منطقه آغاز شــد و غربی ها که خود را عقب مانده از حرکت تفکر انقلاب اســلامی می دیدند با 

1. اعم از حیله و نیرنگ یا هر چیز دیگری که مغایر با دین مبین اسلام است
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سراســیمگی برای مقابله با بیداری اسلامی و اسلام سیاسی وارد میدان شدند« )بیانات در دیدار ائمه 
جمعه سراســر کشــور، 92/6/18(؛ بنابراین مبارزات انقلابی باید با رعایت موازین شــرعی انجام شود 
تا انقلابی سیاســی، بــر مبنای اصول صحیح پدید آید و به تبع آن حکومتی مســتحکم و پایدار و 

تمدن ساز ساخته شود.
باید متذکر شــد، تمام مواردی که در زمینه رعایت مســائل شرعی و مبنا قراردادن اسلام برای 
فعالیت هــا بیان شــد )و قطعاً باید رعایت شــوند( با مقدس مآبی و جاهلانــه اجتهادکردن و عمل 
به ظواهر اســلام، تفاوت های اساســی و بســیار دارد؛ زیرا به نظر فضل الله اگر این گونه شد، مانع 
فقه پویای شــیعه در مواجهه با مســائل و به روزبودن دین مبین اســلام می شــود. وی می نویسد: 
»آنان ]مقدس مآبان و ظاهرگرایان[ تــلاش می کنند دیواری گرد جنبش نوگرایی در اجتهاد ایجاد 
کننــد، بدون آنکــه از پایه و تکیه گاه نظر جدیــد و قاعده اصولی و فقهی یــا جنبه علمی فتوای 
گاهی داشــته باشــند. این گروه علیه این یا آن مجتهد نوگرا شــروع به سر و صدا و هیاهو  جدید آ
می کننــد تا فتــوای او را محکوم کنند یا او را مجبور کنند از نظرش برگردد؛ به ویژه اگر مجتهد از 

شخصیت های معتبر مرجعیت تقلید باشد« )فضل الله، 1396: 63(.
نکته بســیار مهم در اینجا پیرو نظر فضل الله این اســت که مسلمانان در رعایت اصول شرعی 
ممکن اســت به دلایل مختلف )مانند کم اطلاعی( به افراط کشــیده شــوند و دچار مشــکلات 
فراوانی گردند که حتی آنان را از فعالیت سیاســی بازدارد. افراط و نسنجیده عمل کردن به تحجر 
یا تعصب دینی و سیاسی می انجامد. تحجر یعنی پافشاری متعصبانه بر اصول، اندیشه و رفتارهای 
غیرعقلانی. متحجران با برداشــت تنگ نظرانه و محدود از دین و سیاســت موجب می شوند دین 
جوابگــوی مقتضیات و ضروریات زمانی و نیازهای تازه انســان نباشــد. از جهتــی دیگر نیز این 
متحجــران هرگز پذیرای نقد اندیشــه و عمل خویش نبوده و به دنبال بازنگری و بازشناســی فکر 
و عمل به اصطلاح اســلامی خود نیســتند. همچنین در عرصه فعالیت انقلابی تعصب نابخردانه 
و عمل غیرعقلانی آن ها ســبب می شــود ســطحی نگر و در مبانی اعتقادی و سیاسی خود سست 
باشــند. آن ها به دلیل جمود بر ظاهر، اعتقاد راسخی ندارند و نمی توانند به شایستگی از اعتقادات 
و آرمان های خود دفاع و آن ها را صیانت کنند؛ از این رو در رویارویی با مخالفان از لحاظ نظری 
به آســانی مقهور می شــوند و در فعالیت سیاســی خود نیز راه به جایی نمی برند. مقدس مآبی که 
فضل اللــه بیان می دارد، یکی از نشــانه های تحجر و تعصب بیجاســت؛ متحجران دینی در ظاهر 
کید دارند و به دلیل مقدس مآبی و بی خبری از جامعیــت دین و مبانی اعتقادی، تنها خود  دیــن تأ
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را صاحب حق و مســلمان واقعی می دانند و دیگران را به اباحی گری و حتی ارتداد و دین گریزی 
متهم می کنند و مطلب بســیار مهم اینکه آن ها شــناخت درســتی از نیازهای زمان ندارند و برای 
تطبیق تعالیم اســلامی با نیازها و مسائل روز مثل عرصه پیچیده و مهم سیاست تلاشی نمی کنند؛ 
این اســت که درنهایت تلاش و گاهی خون خود را به هدر می دهند و موجب می شوند مسلمانان 

در اهداف خود بازبمانند.

5. هدف گرایی در مواضع
به عقیده فضل الله آنچه خط ســیر کلی و برنامه اصلی و اساســی را برای هر انقلاب مشــخص 
می کند، هدفی است که از آن دارند و بر مبنای این اصل فعالان انقلابی هر شیوه و روشی را برای 
رســیدن به پیروزی در انقلاب که قصد دارند برگزینند، باید با مدنظر قراردادن شــرایط موجود و 
ترسیم اهداف و عزم و اراده خالص تمام آن شیوه را انتخاب کنند و شیوه ای خاص را در همه مواقع 
مبنای ثابت برای خود نگیرند؛ زیرا در هر شرایطی باید متناسب با هدف به اتخاذ شیوه پرداخت؛ 
بنابراین انقلابیون در این مسیر ناچار به تحمل مشکلات فراوان هستند، اما با مشخص شدن هدف 
یا خط ســیر اصلی و کلی انقلاب برای آن ها، تنها باید جزئیات فعالیت خود را بر مبنای پیشــرفت 
تجربیــات و ماهیت مبارزه جویی ها و واقع گرایی و برنامه حساب شــده و منطقی، طراحی و اجرا 
کنند. این وظیفه مهم را بر عهده کســانی می داند که جنبش را رهبری می کنند )فضل الله، 1378: 
45-44(. فضل اللــه می نویســد: »انقلابی گری یا انقلابی بودن بدین معناســت که در تمام قضایا 
هدف را از یاد نبریم... بنابراین آنچه خط ســیر حرکت را برای ما تعیین می کند تنها هدف است 
و بــس« )فضل الله، 1378: 44( و منظور ایشــان از هدف همان مبنا قراردادن اســلام ناب در اتخاذ 

شیوه های مبارزه و درنهایت اصل قراردادن اسلام برای ساخت دولت بعد از انقلاب است.

بررسی و تحلیل
هر حرکت سیاســی و به طورکلی هر رفتاری در انســان ها، برای رســیدن به هدفی انجام می گیرد 
و با هر روشــی نیز نمی توان به یک هدف مشــخص و معین دســت یافت؛ بنابراین روند حرکت 
برای دســتیابی به مقصود خاص باید دنباله رو قواعد و ضوابط و شــرایط مخصوص به خود باشد 
تا تناســب رعایت شود و نتیجه دهد. همه انقلاب ها و نظام های سیاسی )از جمله اسلام( به مثابه 
یک مجموعه حقیقی و عینی از این قاعده مســتثنا نیستند و درنتیجه دارای هدفی خاص و اصول 
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یا مقررات حاکم بر فعالیت ها هستند که باید برای رسیدن به نتیجه مطلوب رعایت شوند.
تعیین هدف در عرصه سیاســت، به فلسفه سیاســی هر انقلاب یا نظام حکومتی برمی گردد. 
»درحقیقــت، انقلاب در یک جامعه به معنای زوال و فروپاشــی یک فلســفه سیاســی و غلبه و 
جایگزینی فلسفه سیاسی دیگر است؛ مثلًا اصول فکری و قواعدی که در نظام جمهوری اسلامی 
ایــران، پس از انقلاب، مبنای عمل قرار گرفت، مبین فلســفه سیاســی ای مبتنی بر مبانی اســلام 
است« )نوروزی، 1380: 19(؛ بنابراین مبنای تعیین اهداف به نحوه تفکر هر مکتب درباره بنیادهای 
اولیه عرصه سیاســت ارتباط دارد. تفکر و هدف اصلی در نظام سیاسی اسلام، توسعه بستر تقرب 
الهی اســت که حکومت زمینه ساز این تقرب تعالی بخش اســت که درباره انقلاب ایران نیز این 
مســئله جاری بود. شهید مطهری ذیل این مطلب می نویســد: »ماهیت انقلاب اسلامی ایران در 
اســلامی بودن آن نهفته است. در انقلاب اسلامی ایران، اسلام هدف بود. انقلاب اسلامی یعنی 
انقلابی که ماهیتی اسلامی، راه اسلامی و هدف اسلامی دارد... به عبارت دیگر اسلام هدف و 

معیار انقلاب است« )مطهری، 1373: 145(.
گاهانه و با در نظر گرفتن  یکی از ضرورت های تعیین اهداف این اســت کــه باید به صورت آ
شرایط موجود انتخاب شود؛ این مسئله بدین معناست که باید در جهت رسیدن به آن ها برنامه ریزی 
کرد. این برنامه ریزی ها به موازات تغییر شــرایط نیز تغییر می یابند و باید فعالیت ها متناسب با آن ها 
صورت بگیرد. هدف گرایی در مواضع، این موضوع را به فعالان انقلابی القا می کند که اگر یک 
هدف الهی را مدنظر خود قرار داده اند، باید اصل برای آن ها حفظ و توسعه آن در هر شرایط باشد 
و تمام فعالیت ها و مواضع و اســتراتژی های خود را در امور سیاسی و... بر مبنای آن بنا بگذارند. 
این مطلب بدین معناست که اگر دشمن در جایی طوری برنامه ریزی کرده بود که هدف او اصل 
انقلاب یا آرمان های اصیل مسلمانان است و به شرط عمل می تواند بر آن ها غالب آید، انقلابیون 
باید از مواضع خود به قدر اهمیت آن ها عقب بکشــند تا هدف و راه اصلی آنان نابود نشــود و در 
جایی دیگر با برنامه ریزی مناسب و قدرت برتری که پیدا کرده اند، بر دشمن حمله ببرند تا به یک 
پیروزی قاطع دســت یابند. در ســیره عملی امام علی )ع( درباره مسائل سیاسی و حکومت نیز این 
مســئله نمود دارد. ایشــان با توجه به خطرات برون مرزی و درون مرزی با ایثارگری و هدف گرایی 
ســکوت کرد؛ زیرا اساس دین در خطر جدی بود. وی در خطبه سوم نهج البلاغه می فرماید: »با 
خود اندیشیدم که با نیروی محدود به غاصبان حمله کنم یا وضع موجود را تحمل نمایم؟ سرانجام 
به این نتیجه رســیدم که صبر و شکیبایی مناسب تر است و لذا صبر کردم، اما مانند آن انسانی که 
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ریگ و غبار در چشم دارد و استخوان در گلو، که بسیار دردآور است« )دشتی، 1379: 11(.
به طورکلــی می تــوان ویژگی هــا یا مواضع افــراد هدف گرا یــا هدفمند را در عرصه سیاســی 
بدین صــورت بیان کرد: 1. علاقه مند به حل مشــکلات هســتند؛ یعنی با تفکــر و رفتار عقلانی 
بدون هیچ گونه تعصب بیجایی به دنبال راهی برای حل مشــکلات هستند. 2. هدفشان رسیدن به 
خردمندانه ترین نتیجه اســت؛ یعنی قصدشــان بهترین نتیجه در هر زمان است که ممکن است بنا 
به شــرایط گاهی با دشمن به توافق برســند و گاهی ممکن است پیروزی کامل حاصل کنند. 3. 
گاه سازی مردم می اندیشند نه اینکه بخواهند مردم  مردم را با خود همراه می دانند؛ یعنی اینکه به آ
کورکورانه آن ها را یاری دهند. 4. بدون توجه به عامل اعتماد به دشمن پیش می روند؛ یعنی نه به 
دشــمن اعتماد می کنند و نه نمی کنند و براســاس برنامه ریزی و نقاط قوت و ضعف خود مواضع 
خودشــان را اجرایی می کنند. 5. روی منافــع تمرکز دارند نه مواضع؛ یعنی نه مواضع خودشــان 
را به راحتــی تغییــر می دهند و نه بر آن ها ســختگیری دارند. برای هدف مقــدس خود و منافعی 
که ممکن اســت در کوتاه مدت یا بلندمدت برایشــان به دســت آید، تلاش می کنند. 6. چندین 
راه حل را برای برگزیدن پیدا می کنند و بعداً )به طور هوشــمندانه( انتخاب می کنند؛ یعنی به دنبال 
راهی نیستند که اقلیت مردم یا تعدادی از آن ها با آن ها همراهی کنند، بلکه با استفاده از نخبگان 
راه هایی را پیشــنهاد می کنند که بیشتر جامعه یاران آن ها شــوند. 7. اصرار به معیارهای عاری از 
نظر شــخصی دارند؛ یعنی از نظرات مختلف بهره می گیرند تا نواقص نظر شخصی شــان برطرف 
شــود. 8. تسلیم اصول می شوند نه فشار و تهدید دشمن؛ یعنی در برنامه ریزی های راهبردی خود 
با رویکرد عقلانی و هدف محور به پیش می روند، مواضع واقعی و نقاط قوت و ضعف دشمن را 
در نظر می گیرند، نه تهدیدات و فشــارهای انتزاعی و پوچ و توخالی دشــمن را که تنها بر افراد و 
گروه های بی هدف تأثیرگذار است. ذکر این نکته لازم است که ترسیم دقیق اهداف کلی و جزئی 
بر عهده رهبران جنبش اســت. رهبران همان نخبگان و اندیشــمندانی هستند که مبانی و اصول و 
حدود انقلاب و ســاختار سیاســی جدید جایگزین موردنظر خودشان را به طور کامل می شناسند 
و به آن احاطه دارند و براســاس اصول صحیح و شــرایط واقعی برنامه خود را برای پیشبرد اهداف 
خود تدوین می کنند تا جنبش بر مبنای آن شــکل بگیرد و یک حالت واقع گرایی و منطقی داشته 

باشد تا به تعصب و تحجر و درنهایت ناکامی منجر نشود و پیروز شود.
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6. اتخاذ سیاست باز در روابط سیاسی
در واقعیت سیاسی جهان اسلام جریاناتی وجود دارند که دینی هستند، اما اسلامی نیستند یا فقط 
ظواهر اسلامی دارند یا حتی غیراسلامی هستند، اما در برخی مواضع با اسلام اشتراک دارند. در 
کنار این جریانات، جریان ناب اســلامی هم وجود دارد که به سمت هدف مقدسش در حرکت 
اســت. در دیدگاه فضل الله این جریان ناب اســلامی باید با دیگر جریانــات ارتباط برقرار کند و 
با انعطاف پذیری و واقع بینی مواضع و اختلاف و اشــتراک خود را با دیگران مشــخص کند و به 
اقتضای شــرایط به اهداف مرحله ای و نهایی خود برسد )فضل الله، 1378: 136(. فضل الله در اینجا 
می نویســد: »اگر اتخاذ سیاســت باز را از جنبه مثبت آن مورد دقت قرار دهیم،درمی یابیم که این 
شیوه نتایج مثبتی برای جریان اسلامی به دنبال دارد« )فضل الله، 1378: 143(. که برخی از این نتایج 

را این گونه برمی شمارد:
گاهــی عمیق و درونــی از تحولات سیاســی، 2. امکان رخنــه در جریان های دیگر، 3.  1.آ
ســوق دادن افکار به سوی اهداف بزرگ اسلام، 4. دوری اســلام از دایره طایفه گرایی  )فضل الله، 

.)144-145 :1378
البته ایشــان در اســتفاده از این اصل یک نکته مهم را یادآوری می کنــد که باید »همواره بر 
کید کــرد تا آنکه از یک ســو ]اولًا[ اهمیت جنبه  مرزهــای فکری و روحی اســلام و دیگران تأ
اعتقادی نشــان داده شــود و ]دوما[ از ســوی دیگر در جنبه عملی، هوشیاری لازم به عمل آید« 
)فضل الله، 1378: 149(. بدین معنا که در عرصه فعالیت های عملی انقلابی دو شخصیت اسلامی و 
غیراســلامی برای مردم کاملًا ملموس و عینی باشــد تا احتمال جذب و حل شدن جریان اسلامی 

در جریانات دیگر منتفی شود )فضل الله، 1378: 149(.

بررسی و تحلیل
برقــراری روابط با دیگران )چه دشــمنان، چه مخالفان، چه منافقــان و...( اگر بر مبنای هدف و 
به ســود نهایی جنبش باشــد، اهمیت بســیاری دارد. این مطلب در جایی اهمیت مضاعف پیدا 
می کند که هدف انقلابیون صدور انقلابشــان به جهانیان باشد. بی شک در نگرش های اسلامی 
صدور انقلاب باید جزء اهداف فعالان آن باشــد؛ چون آرمان اســلام، احیای بشر در وجه عالی 
مقام انســانیت و ترویج همان جامعه مدنی ایده آل پیامبر )ص( است. با وجود آنکه در جهت تعالی 
انقــلاب و نظام حکومتی و قوام آن، راهکارهــای متفاوتی را می توان به عرصه عمل آورد، به نظر 
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سیاستمداران اسلامی، مهم ترین و حساس ترین این راهکارها از کانال سیاست خارجی و دیپلماسی 
می گذرند. این امر تا آنجا حائز اهمیت است که می توان گفت، روش های جدید و خلاقیت های 
دیپلماســی سبب می شود انقلاب به صورت آشــکار و پنهان بتواند در میان دولت ها و فراتر از آن، 
ملت هــا جــا باز کرده و جایگاه خود را تثبیت کند؛ از این رو مســئله سیاســت باز با این هدف و 
راهبــرد، پا به عرصه ظهور گذاشــت. البته بایــد گفت برقراری روابط بایــد در چارچوب اصول 
سیاســت اســلامی و مبتنی بر حفظ اصل عزت مسلمانان باشــد و نباید خط قرمزها و راهبردهای 
اساسی انقلاب را به خطر اندازد. مسئولان و نخبگان جنبش بدانند که این سیاست، یک تاکتیک 
و روش است، نه هدف و راهبرد که لازمه آن، ابتکار عمل هوشمندانه است؛ نباید موجب غفلت 

از ماهیت دشمن و اهداف او باشد و درنهایت به انسجام و اتحاد و همکاری نیروها بینجامد.
در این نوع روابط ممکن اســت به دیگران امتیازی داده شــود، امــا در مقابل نتیجه ای که به 
دســت می آید، ارزش دارد و معقول و منطقی به نظر می رســد؛ زیرا در بسیاری از مواقع راهی جز 
برقراری رابطه نیســت و حتی اگر این روابط برقرار نشــود، ممکن اســت جنبش به کلی به خطر 
نابودی کامل نزدیک شود. این مسئولیت مهم بر عهده سیاست مداران و علم مداران جنبش است؛ 
یعنی یک جنبه از جهاد در راه خدا، جهاد سیاسیون و اهل علم )در کنار جنبه نظامی( است که با 
استفاده از هوش و ذکاوت خود اهداف جامعه اسلامی را با دقت می شناسند و پیگیری می کنند. 
آن ها می دانند اگر صلح و دوســتی هم در زمانی ایجاد می شود، مبتنی بر عقب نشینی از اصول و 
اساسی و آرمانی اسلام در عرصه سیاست و غیره نیست، بلکه از یک طرف سازوکار یا تاکتیکی 
در مقطعی از زمان است تا شرایط مناسب برای حمله و هجوم و حذف آنان فراهم شود و از طرف 
دیگر جامعه و جنبش اســلامی در برخی مسائل نیاز به برقراری ارتباط با دشمنان خود دارد؛ بدین 
معنــا که در مقاطعی با توجه به شــرایط انقلابیون ناچار به ارتباط بــا آنان در مواردی مثل کمک 
اطلاعاتی یا نظامی یا نیازهای اولیه و غیره اســت تا به تدریج بنای مستحکمی را پی ریزی کند که 
هیچ نیرو و قدرتی نتواند آن را تباه کند. به عبارت بهتر می توان گفت که از دشــمن علیه خودش 

)با یک راهبرد صحیح( استفاده می شود.
البته باید این نکته بســیار مهم را مدنظر داشــت که رابطه با دشمنان و اتخاذ یک سیاست باز 
همواره لطمه ها و خطرات جبران ناپذیری را نیز داشــته اســت که در این رابطه باید به اصولی نیز 
پایبند بود که قرآن و سنت به مسلمانان معرفی کرده است: 1. ایمان راسخ به هدف؛ یعنی اگرچه 
ممکن است روابط به ظاهر دوستی با دشمنان برقرار کنید، همیشه در باطن دشمنی را حفظ کنید. 
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مثلًا رفتار حضرت ابراهیم )ع( با دشــمنان می تواند الگویی برای مسلمانان باشد. ایشان می فرمود: 
»تا ایمان نیاورده اید، دشــمنی من با شما پابرجاســت« )ممتحنه: 4(. 2. نهراسیدن از قطع ارتباط با 
دشــمنان برای تأمین نیازهای مادی و اقتصادی؛ بدین معنا که درســت اســت نیازهای مادی جزء 
اساس و بنیاد هر مجموعه انسانی است، اما اگر رفع این نیازها به بی دینی شان بینجامد، دین اسلام 
آن را مردود می شمارد و مسلمانان نباید به خاطر مکتب از قطع رابطه اقتصادی با کفار نگران باشند 
و تنگناهای اقتصادی و فشارهای مالی نباید آن ها را به دینشان بی تعهد کند. خداوند در این زمینه 
می فرماید: »رزق مســلمانان به دست دیگران نیست و تنها به دست خداوند است« )توبه: 28( 3. 
محرم اسرار نساختن دشمن؛ یعنی فقط اطلاعاتی در اختیار دشمن قرار بگیرد یا امتیازی به لحاظ 
سیاســی به آن ها داده شود که به اسرار اصلی و اساسی مسلمانان دست پیدا نکنند؛ بدین معنا که 
باید بســیار دقیق و حساب شــده و ظریف طراحی شــوند تا هم در اصل و واقعیت امتیاز بزرگ و 
تباه کننده ای محســوب نشــود، اما طوری باشد که به چشم دشــمن بزرگ به نظر برسد و طوری 
نباشــد که با دادن امتیاز اصول اساســی مسلمانان زیر پا گذاشته شــود. 4. اتکانکردن به دشمن: 
برقراری روابط با دشــمنان نباید به گونه ای باشد که وقتی رابطه یا پیمان یا تعهدی بین مسلمانان و 
دشمنانشان بسته شد، بدین معنا باشد که مسلمانان به آن ها اعتماد کامل کرده اند و اگر آن روابط 
ایجاد نمی شــد کار آنان به کلی لنگ می ماند، چون این احتمــال وجود دارد که آن ها با توجه به 
سیاست هایشــان امتیاز یا قول مســلمی و قاطعی به مســلمانان بدهند، اما در مقام عمل بدان عمل 
نکنند که اگر مسئله مهمی باشد خسران بزرگی برای جامعه اسلامی به وجود می آید؛ بنابراین رابطه 
باید طوری باشد که تمام جنبه ها در نظر گرفته شود. 5. هوشیاری در برابر دشمنان: حضرت علی 
)ع( در عهدنامه مالک اشــتر، بعد از آنکه مالک را ســفارش به پذیرش صلح شرافتمندانه می کند، 

می فرماید: »زنهار، ســخت از دشــمنت پس از پذیرش صلح بر حذر باش، چراکه دشمن گاهی 
نزدیک می شــود که غافلگیر سازد؛ بنابراین دوراندیشی را به کار گیرد و در این موارد خوش بینی 
را متهم کن« )دشــتی، 1379: 53(؛ یعنی باید پیوســته و در شــرایط مختلف مانند صلح و دشمنی، 

آنان را زیر نظر داشت و اگر لحظه ای از دشمن غفلت کنیم، آسیب های فراوانی به ما می رسد.

7. بهره گیری از حزب سیاسی و فعالیت تشکیلاتی
فضل الله بر این باور اســت که در فعالیت های انقلابی، از تشکیلات سیاسی یعنی حزب استفاده 
کرد. حزب با استفاده از تشکیلات و برنامه ریزی توده های جامعه را سازما ن دهی  و به یک نیروی 
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عظیمی تبدیل می کند که در عرصه سیاســت به اهداف بزرگی دست خواهند یافت. ایشان معتقد 
است، اسلام برای مواجهه با مبارزه طلبی های مخالفان شیوه خاصی را معین نکرده است؛ بنابراین 
برای تعیین شیوه ها باید انعطاف پذیر بود و براساس یک حکم شرعی قاطع و واقعیت های موجود 
و واقع بینی آن ها و متناســب با دشــواری ها و ضد حمله های مخالفان در چارچوب کلی دعوت 
به اتخاذ شیوه مناســب اقدام کرد )فضل الله، 1378: 102-97(. فضل الله می نویسد: »بدین ترتیب ما 
بــر این باوریم که هــم در مرحله فکری برای دعوت و هم در مرحله فعالیت سیاســی برای تغییر 
واقعیت، نیازمند تشکیلات و سازما ن دهی  هستیم« )فضل الله، 1378: 101( و فعالیت غیر تشکیلاتی 
و بی ســازمان را از برنامه ریزی واقع بینانه ناتوان می بیند که تسلیم عوامل پیچیده و تحولات شتابان 
می شود که درنهایت تبدیل به یک حرکت کور و بی جهت خواهد شد که تحت سیطره جریان های 
دیگر اســت )فضل الله، 1378: 101(. ایشــان در این راه اولین گام را شــناخت سیاســی می داند که 
رهبری و روند تغییر وضع موجود را مشــخص می کند، اما این نکته را هم باید یادآور شــویم که 
این اندیشــمند تنها راه آرمانی و شیوه ایده آل و مطلوب رسیدن به اهداف سیاسی را تحزب گرایی 
نمی داند، بلکه معتقد است باید در یک زمان از شیوه حزبی و در زمان دیگر از شیوه مردمی و باز 
بهره برداری کرد که این ها همگی به شرایط و واقعیات موجود بستگی دارند )فضل الله، 1378: 116(.

بررسی و تحلیل
به طور خلاصه به نظر می رســد تعریف حزب نزد فضل الله این باشــد که حزب یک تشــکیلات 
سیاســی و ایدئولوژیکی است که دو کار ویژه انجام می دهد: 1. سازما ن دهی  و هماهنگی مردم 
برای انســجام بهتر و بیشــتر 2. انتقال فلســفه و جهان بینی رهبران انقلاب به مردم برای داشــتن 
گاهانه  دیدگاهی اصیل و واقعی که هر دو ســبب می شــود مردم یک مبارزه دقیق، هوشمندانه و آ
داشــته باشند و در مواقع نیاز، به موقع به میدان عمل بیایند و ایفای نقش کنند. به طورکلی می توان 
گفت در نظر ایشان حزب عامل هم بستگی بین نفرات است که سبب می شود به اهداف دسترسی 
پیــدا کننــد. »از این دیدگاه نفس تجمع انســان ها در یک ســازمان بدون توجــه به گرایش های 
اجتماعی یا عقیدتی آن ها هم بستگی حزبی حاصل می شود. درواقع انگیزه افراد در این گردهمایی 
ممکن اســت متنوع و متفاوت باشــد... ]اما[ می تواند به شکل گیری گروهی بینجامد ]که سبب 
هم بستگی می شود[« )نقیب زاده، 1393: 63(. همچنین وقتی در جامعه ای احزاب سیاسی )به شکلی 
صحیح و اصول دموکراتیک( شکل گرفت، به گسترش مشارکت و توسعه سیاسی منجر می شود؛ 
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بدین معنا که احزاب برای ســازمان دادن و ساخت بخشیدن به مشــارکت سیاسی نقش مهمی ایفا 
می کنند که به اراده سیاســی مردم شکل می دهند و کار را برای رهبران انقلاب ها به منظور پیشبرد 
اهدافشــان آســان تر می کنند. علاوه بر این احزاب می توانند افراد مستعدی )نخبگانی( را که بین 
گاهی از اهداف انقلاب دارند، به رهبران  مردم اند و برخوردار از بینش صحیح سیاسی هستند و آ
جنبش معرفی کنند. البته روشــن اســت که میان مفهوم حزب در اســلام با آنچه در غرب وجود 
دارد، در مبانی معرفت شناســی و ارزشی آن ها اختلافات بنیادی وجود دارد؛ یعنی به دست آوردن 
قدرت در اســلام و حزب اســلامی ارزش و هدف غایی نیست، بلکه یک هدف ابزاری و میانی 
برای تحقق بخشــیدن به هدف اصلی از حکومت که همان رســیدن به سعادت دنیوی و اخروی 
است، به شــمار می رود. هم بستگی و وحدت کلمه مفاهیمی هستند که امام خمینی )ره( نیز آن ها 
را یکی از اصول مهم مبارزه و حل مشــکلات می داند: »الآن ما مشــکلاتمان زیاد اســت، لکن 
همه باید دســت به دست هم بدهیم تا حل مشکل بکنیم. من نمی توانم، روحانیت هم نمی تواند، 
دولت هم نمی تواند، هیچ قشــری از اقشــار نمی توانند، لکن ))یدالله مع الجماعه(( خدای تبارک 
و تعالی با جماعت اســت...« )بی آزار شــیرازی، 1404: 99-98(. »برای فعالیت احزاب سیاسی نیز 
می توان شــرایطی را برشمرد از جمله 1. اطاعت از رهبران حزبی در چارچوب اسلام، 2. پایبندی 
به باورها، احکام و آموزه های دین اســلام، 3. انســجام و هماهنگی احزاب اسلامی در جامعه و 
مقابله با جریان های انحرافی، 4. تلاش در حوزه کارآمدی جامعه و حکومت اسلامی و اعتقاد به 
حاکمیت و مشروعیت الهی، 5. نظارت مستمر احزاب بر تحقق احکام اسلامی در جامعه و پرهیز 
از مناقشــه های تضعیف کننده نظام، 6. جبهه بندی در مقابل جریان های الحادی و غیراســلامی« 
)نوروزی، 1384: 103-96(؛ بنابراین با توجه به رعایت ضوابط و مبانی اســلامی حزب های سیاســی 
می توان از این تشکیلات به نحو احسن بهره برد و به عنوان یک ظرفیت بسیار راهبردی برای اتحاد 

مسلمانان و پیشبرد اهداف انقلابی استفاده کرد.

 نتیجه گیری
بــا توجه به یافته های این پژوهــش می توان گفت، الزاماتی که علامــه فضل الله برای جنبش های 
اســلامی معرفی و ارائه می کند، بر مبنای یک جهان بینی تازه، به روز و کارآمد است که ایشان در 
برابر موضع گیری ها و رویکردهای شایع و سنتی دنیای اسلام )که بیشتر رنگ عاطفی و احساسی 
دارند( اتخاذ کرده اند. تلاش او بر این بوده اســت که ضمن طرح صحیح مســئله با التزام به یک 
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نظام فکری برخاســته از متن اســلام و تجارب پیامبر خدا )ص( و اهل بیت عصمت و طهارت )ع( 
راه حل پیشنهادی خود را به شکلی واقع بینانه و عملی ارائه دهد تا در دنیای پر پیچ و خم و دشوار 
سیاســی امروز، نقشه راهی باشد که حرکت های سیاسی مســلمانان را با مدنظر قراردادن اصول و 
قواعد اســلامی و سیاسی دقیق به ثمر برســاند. این تلاش او بدین دلیل است که ایشان بسیاری از 
حرکت های اصلاح طلبانه و آزادی خواهی های مســلمانان در طول تاریخ و در بیشــتر کشورهای 
امروزی را به دلیل آشنانبودن با الزامات و ضروریات یک انقلاب فایده مند، ناکام می داند و معتقد 
است آن ها یا به افراط کشیده شده اند یا تفریط و راه به جایی نبرده اند. این نواندیشی و واقع گرایی 
را هم می توان از تأثیرات جهانی شدن مسائل )به خصوص مسائل و موضوعات سیاسی( دانست که 
بر اندیشمندان اسلامی نیز تأثیر خود را گذاشته است و به پیدایش فضای جدید فکری منجر شده 
که این متفکران با رویکردی آرام، واقع گرایانه و پایبند به بی طرفی فکری در موضوعات مختلف 
اظهارنظر کنند و به نوعی مبانی نظری محکم و قوی متناسب با نیاز روز و در عرصه های مختلف 
به خصوص عرصه سیاسی و اجتماعی تدوین و ارائه کنند تا جامعه مسلمانان را که در طول سال ها 
از دوران اولیه تا عصر حاضر به خاطر افراط و تفریط ها و ندانستن ها دچار ناکامی و شکست های 

فراوان شده اند، نجات بدهند.
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بررسی مؤلفه های فرهنگ سیاسی شیعه در اندیشه سیاسی شریعتی
)مطالعۀ موردی اجتهاد، هجرت، امر به معروف و نهی از منکر(

دانشجوی دکتری پژوهشکدۀ امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران )نویسنده مسئول(

دانشیار و عضو هیئت علمی دانشگاه شاهد، تهران، ایران.

بهمن زارعی

زاهد غفاری هشجین

چکیده
شریعتی نظریه پرداز اسلام سیاسی چپ در ایران و از جمله نخبگان و متفکران 
بنام جهان اسلام است. شناخت افکار و اندیشه های شریعتی از ابعادی متفاوت 
به خصــوص زمانی که آثارش نقش جهت دهنده ای در انقلاب اســلامی ایران 
ایفا کرده اســت، اهمیتی ویژه یافته اســت. پژوهش پیش رو درصدد شناخت 
مؤلفه های فرهنگ سیاســی شیعه در اندیشۀ شریعتی و پاسخ به این سؤال است 
که این مؤلفه ها چگونه در اندیشــۀ سیاسی او متجلی شده اند؟ بر این اساس در 
چارچوب نظریۀ ســاختار-کارگزار و به طور خاص، نظریۀ عاملیت و فرهنگ 
مارگارت آرچر و با اســتفاده از روش کیفی تحلیل اســنادی و با مراجعه به آثار 
به جامانده از وی، ســه مؤلفۀ اجتهاد، هجــرت و امر به معروف و نهی از منکر 
بررســی شد. یافته های پژوهش نشان می دهد هر سه مؤلفه نه تنها جایگاه مهمی 
در اندیشــۀ شریعتی دارند، بلکه می توان بر این ادعا خطر کرد که نظریۀ اسلام 

انقلابی او بر پایۀ این سه مؤلفه است.
واژه هــای کلیدی: اجتهاد، امر به معــروف و نهی از منکر، هجرت، فرهنگ 

سیاسی، اندیشۀ سیاسی

 babbassi@gmail.com

ghafari@shahed.ac.ir

| تاریخ دریافت:1399/1/25 | تاریخ پذیرش:1400/03/13 |
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مقدمه
ایران اسلامی در بهمن 1357 شاهد انقلابی بزرگ بود؛ انقلابی که نه تنها در داخل تحولات عینی 
و ذهنی مهمی ایجاد کرد، بلکه توانســت ضمن طرح اســلام به عنوان نیرویی قدرتمند در جهان 
مــدرن، بــر نظریۀ پایان تاریخ مهر بطــلان بزند و رهیافت های متفکران غربــی در جدایی دین از 
سیاســت را که به طور عموم تحت تأثیر تجارب غربی قرار داشت، به چالش بکشد. نظریه پردازان 
از زوایــای گوناگون ایــن پدیده را تحلیل کرده انــد. یکی از رویکردهایی کــه در این تحلیل ها 
به ویژه تحلیل های غربی از آن غفلت شــده است، تأثیر فرهنگ سیاسی شیعه در پیروزی و تداوم 
این انقلاب اســت. شناخت این مجموعه و چگونگی تجلی مؤلفه های آن در افراد جامعه به ویژه 

نخبگان، به درک چیستی و چگونگی تأثیرگذاری این مؤلفه ها کمک زیادی می کند.
در کنار شخصیت های برجســته و تأثیرگذاری همچون امام خمینی )ره( و آیت الله مطهری در 
عصر انقلاب، اندیشــه های علی شریعتی جایگاه مهمی دارد. او از مهم ترین نظریه پردازان اسلام 
سیاســی چپ در ایران و از چهره های مشهور اسلام سیاســی در جهان اسلام است. شریعتی در 
عصر انقلاب همســو با نخبگان مذهبی دســت به بازسازی سنت اسلامی می زند و برای جوانانی 
که از لیبرالیسم به تنگ آمده بودند و مارکسیسم را به دلیل ضدیتش با مذهب نکوهش می کردند، 
اســلامی از جنس انقلاب تولید می کند. دغدغۀ فکری شــریعتی در آن ســال ها اثبات این نکته 
بود که تمام آرمان های معاصر از میراث غنی اسلامی-شــیعی سرچشــمه می گیرند و اسلام فراتر 
از همۀ ایدئولوژی ها و مکتب های غربی، آرمان های انســانی را مطرح کرده اســت. در کنار این 
اســلام گرایی، به قول آبراهامیان رابطۀ شــریعتی با مارکسیسم رابطۀ مهر و کین بود. او از یک سو 
می  پذیرفت انســان نمی تواند بدون شــناخت مارکسیســم جامعه و تاریخ مدرن را درک کند و از 
سوی دیگر از برخی جنبه های مارکسیســم به شدت انتقاد می کرد )آبراهامیان، 1384: 575-576(. با 
این رویکرد، به درستی برخی ها او را نظریه پرداز اسلام سیاسی چپ در ایران دانسته اند )حسینی زاده، 
1395: 207( و برخــی دیگر او را منتقد جدی مارکسیســم و در پارادایم اســلام معرفی کرده اند و 

اندیشه های او را درون چارچوب فرهنگ سیاسی شیعه تعریف کرده اند )جعفریان، 1380: 245(.
پژوهش پیش رو درصدد شناخت عناصر و مؤلفه های فرهنگ سیاسی شیعه در اندیشۀ سیاسی 
شــریعتی و پاسخ به این ســؤال اســت که این مؤلفه ها چگونه در تفکر و عمل سیاسی او متجلی 
شــده اند؟ نویســنده ضمن قائل بودن به وجود مؤلفه هایی همچون ایثار و شــهادت، انتظار، تقیه، 
امامت و عدالت در اندیشــۀ وی، مســئله را با بررسی ســه اصل مهم در فرهنگ سیاسی شیعه به 
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|  ب نــام اجتهــاد، امر به معروف و نهــی از منکر و هجرت دنبال خواهد کــرد و چگونگی تجلی آن 

در اندیشــۀ شــریعتی را بیان خواهد کرد. این سه مؤلفه در اندیشۀ شــریعتی جایگاه مهمی دارند؛ 
به طوری که خود اذعان کرده اســت: »در اســلام بر مبنای سه اصل می توان انقلاب دائمی ایجاد 
کرد. نخســت، اجتهاد به عنوان مهم ترین عامل که نشــان می دهد جامعــه از نظر علمی می تواند 
همیشــه به خود حالت تهاجمی بدهد و دوم، امر به معروف و نهی از منکر که به معنای رســالت 
همۀ افراد در مســائل اجتماعی و سیاسی است و سوم، مهاجرت که در دو شکل بیرونی و درونی 
انجام می گیرد« )شــریعتی، 1394: 65-67(. با این تفاســیر می توان بر این ادعا خطر کرد که نظریۀ 

اسلام انقلابی او بر پایۀ این سه اصل بنا شده است.

الف. پیشینۀ تحقیق
بررسی پیشینۀ تحقیق، مطالعۀ گذشته آن است و نگاهی است به آنچه دیگران در زمینۀ این تحقیق یا 
موضوعات مشابه انجام داده اند. دربارۀ اندیشۀ سیاسی شریعتی باید اذعان کرد که پس از درگذشت 
وی ســمینارها، کتاب ها، مقالات و پایان نامه های متعددی برگزار و نگاشــته شــده است و اندیشۀ 
وی بازخوانی، نقد و ارزیابی شــده اســت. نگارنده پس از جســت وجو در بین همۀ این تحقیقات 
مدعی اســت هیچ موردی که از لحاظ عنوان و محتوا مانند نوشــتار حاضر باشــد، وجود ندارد، اما 
چند مورد از این پژوهش ها مانند بررســی دیدگاه شریعتی درباره تاریخ و اعتقادات تشیع، سیری در 
اندیشۀ سیاسی شــریعتی، اندیشۀ سیاسی شریعتی و نقد شریعتیسم، بازخوانی شرح و آثار شریعتی، 
شخصیت و اندیشۀ شریعتی و همچنین تأثیر نوگرایی اندیشۀ دینی در به  وجود آمدن انقلاب اسلامی، 
از جمله آثاری هســتند که به ظاهر نشان می دهند قرابتی با پژوهش پیش رو دارند، اما بررسی ها نشان 
داد هیچ یک از این آثار به صورت خرد و موردی ســه مؤلفۀ یادشــده یعنی هجرت، امر به معروف و 
نهی از منکر و همچنین اجتهاد را بررســی نکرده اند. نوشــته های یادشده از یک سو به موضوعاتی 
مانند ارتباط دین و سیاست در اندیشۀ شریعتی، روش برخورد او با سنت اسلامی و مسائل مربوط به 
دموکراسی پرداخته اند و از سوی دیگر بر نقد برخی آثار و نظرهای شریعتی متمرکز شده اند. پژوهش 
حاضر ضمن اینکه از لحاظ عنوان و محتوا با ســایر پژوهش ها متفاوت است، با بهره گیری از نظریۀ 
مارگارت آرچر در قالب یکی از نظریه های مدرن در جامعه  شناسی، بیش از پیش از سایر پژوهش ها 
متمایز شده است. به صراحت می توان اذعان کرد در هیچ کدام از تحقیقات دربارۀ شریعتی از چنین 

ظرفیت و امکانی برای بررسی آثار او استفاده نشده است.
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ب. مفاهیم و روش تحقیق
1. فرهنگ سیاسی

»فرهنــگ«1 از جملــه مؤلفه هایی اســت که تعاریــف گوناگونی از آن ارائه شــده اســت. در 
جامعه شناســی، مجمــوع رفتارهای اکتســابی و ویژگی اعتقــادی اعضای یک جامعــۀ معین را 
»فرهنگ« می گوینــد )ابوطالبی، 1384: 11(. تعریف تایلور از فرهنــگ نزدیکی زیادی با پژوهش 
پیــش رو دارد. او فرهنــگ را کلیت درهم تنیده ای می داند که شــامل دانش، هنــر، دین، قانون، 
اخلاقیات، آداب و رســوم و هرگونه توانایی و عاداتی اســت که آدمی همچون عضوی از جامعه 
به دســت می آورد )مسعودنیا و همکاران، 1393: 30(. در این تعریف، تایلور از دین و اخلاق به عنوان 
یکی از ارکان مهم فرهنگ نام می برد. فرهنگ زمانی که ناظر به امر سیاســی باشد، به »فرهنگ 
سیاســی«2 تعبیر می شــود. گابریل آلموند و وربا در کتاب مشــترک خود به نام فرهنگ مدنی، 
شناخته ترین تعریف از فرهنگ سیاسی را ارائه کرده اند. آن ها فرهنگ سیاسی را الگوی نگرش ها 
و سمت گیری های فردی به سوی سیاست در بین اعضای یک نظام تعریف کرده اند )عالم، 1373: 
13(. از دیدگاه آلموند، هر نظام سیاسی متضمن الگوی خاصی از جهت گیری به سوی کنش های 
سیاســی اســت؛ یعنی در هر نظام سیاسی قلمرو ذهنی سازمان یافته ای در باب سیاست وجود دارد 
کــه به جامعه، اجتماع و افعال فردی معنا می دهد )شــریف، 1380: 8(. به طورکلی می توان فرهنگ 
سیاسی را مجموعه ای از نظام اعتقادی، ارزش ها و نمادهای موجود در یک جامعه دانست که به 

رفتارهای سیاسی در برابر نظام سیاسی جهت می دهد )ابوطالبی، 1384: 11(.

2. فرهنگ سیاسی شیعه
با توجه به تعریفی که از فرهنگ سیاســی ارائه شــد، منظور از فرهنگ سیاسی شیعه نوع نگرش و 
طرز برخورد شــیعۀ امامیه با سیاست و قدرت سیاسی است که تحت تأثیر مبادی نظری و عقاید و 
باورها و سنت های شــیعه در متن تاریخ و حیات جمعی شیعیان شکل گرفته است و تعیین کنندۀ 
الگوهای کنش و رفتار سیاســی آنان در پذیرش یا نفی حکومت هاســت )هنــری لطیف پور، 1379: 
27(. درحقیقت، فرهنگ سیاســی شیعه مجموعه ای پیوسته از نظام اعتقادی، ارزش ها و نمادهای 

1. Culture
2. Political culture
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|  ب مذهب تشیع که از منابع شیعی به دست می آید و مبنای کنش و واکنش شیعیان در برابر نظام های 

سیاسی و حکومت ها بوده است )غفاری هشجین، 13941396(. این فرهنگ در مبانی اعتقادی شیعه 
ریشــه دارد که می توان به اصل امامت، عدل، اعتقاد به غیبــت امام دوازدهم و ظهور او در موقع 
مقرر و به ارادۀ الهی و ارزش هایی مانند اجتهاد، شــهادت، تقیــه، امر به معروف و نهی از منکر، 
جهاد، هجرت و تولی و تبری اشــاره کرد. در تحقیق پیش رو ســه گونه از ارزش ها و مؤلفه های 
مهم این مجموعه یعنی اجتهاد، امر به معروف و نهی از منکر و هجرت را که سرشت و نتیجه ای 
سیاســی دارند، پس از تعریف آن ها در گفتمان شیعه، در اندیشۀ سیاسی شریعتی ردیابی خواهیم 

کرد.

اجتهاد
یکی از عناصر نظری مهم در مذهب شیعه که تأثیری مهم بر رفتار و عمل سیاسی شیعیان و نگرش 
آنان به قدرت سیاسی دارد، عنصر اجتهاد است. در اندیشۀ شیعه دربارۀ اجتهاد تعریف های زیادی 
ارائه شده است، اما مفهوم آن از زمان محقق حلّی تاکنون تغییر جدی نکرده است. »محقق حلّی 
اجتهاد را به معنای بذل جهد در استخراج احکام از ادلۀ شرع می دانست و محمدرضا مظفر نیز با 
گاهی  حفظ همین تعریف می نویســد: اجتهاد، عبارت است از نظر به ادلۀ شرعی برای تحصیل آ
از احکام فرعی ...، که منظور از ادلۀ شرعی، کتاب، سنت، اجماع و عقل است« )فیرحی، 1392: 
291(. اندیشۀ سیاسی شیعه با تکیه بر دو مقدمۀ تعیین کننده به وجوب اجتهاد و حضور مجتهد در 
زندگی سیاسی حکم می کند: نخست، تکالیف دینی-سیاسی و ثبوت این تکالیف تا روز قیامت 
اســت. دوم، غیبت امام معصوم )ع( است که به نبود امکان دریافت بی واسطۀ حکم از شارع و در 
نتیجه انســداد باب علم نســبت به احکام شرعی سیاســی به طور غالب در دورۀ غیبت منجر شده 
اســت )فیرحی، 1392: 293(. حکم به حضور مجتهد در زندگی شــیعه حداقل دو پیامد مهم دارد: 
نخســت اینکه کنش های کلامی جدی دربارۀ سیاست در حوزۀ ایشــان قرار می گیرد و جایگاه 
مناســبی را برای مجتهد به عنوان فاعل دســتگاه اجتهاد تدارک می بیند؛ دوم اینکه براساس چنین 
جایگاهی است که مجتهد به عنوان تنها فرد مجاز از ناحیۀ امام معصوم )ع( قادر به تصرف در امور 

عمومی مردم خواهد بود )حقیقت، 1393: 174(.
بر این اســاس ضرورت علم به شریعت و تفقه در دین از یک سو و گسترش سایۀ دین به همۀ 
حوزه های زندگی فردی و اجتماعی از ســوی دیگر، منطق عمل سیاســی در فرهنگ اســلامی، 
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به ویژه در فرهنگ شــیعی منطقی نخبه گرایانه پیدا کرد. این روند زمانی تشــدید شــد که به دنبال 
نــزاع و مجادلۀ تاریخی میان اخباریون )نقل گرایان( و اصولیون )طرفداران جایگاه عقل و اجتهاد 
در فقه شــیعه( نهاد قدرتمند و مستقل مرجعیت شــکل گرفت و سپس طرح نظریۀ لزوم پیروی و 
تبعیت از مجتهد بر اقتدار و اهمیت آن افزود؛ بر این اساس نظارت و مشارکت توده های مردم در 
شــکل های گوناگون آن، خواه مسالمت آمیز و خواه انقلابی، تابعی از حضور نخبگان شد )هنری 
لطیف پور، 1379: 76-77(؛ به عبارت دیگر کنش توده های شــیعه به صدور جواز شــرعی از سوی 
مجتهد منوط شد و وضعیتی را ایجاد کرد که علما و مجتهدان تنها مرجع تشخیص مشروع بودن یا 

غیرمشروع بودن حکومت ها در دوران غیبت باشند.

هجرت
هجرت از جمله مسائل مهمی است که اسلام به آن توجهی خاص دارد؛ به طوری که در قرآن بیش 
ذِینَ آمَنُوا وَ هاجَرُوا وَ جاهَدُوا  کید شده است؛1 در سورۀ توبه آیۀ 20 می فرماید: »الَّ از 14 آیه به آن تأ
ولئِكَ هُمُ الْفائِزُونَ: آنان که ایمان آوردند 

ُ
هِ وَ أ عْظَمُ دَرَجَةً عِنْدَ اللَّ

َ
نْفُسِهِمْ أ

َ
مْوالِهِمْ وَ أ

َ
هِ بِأ فِي سَبِیلِ اللَّ

و هجــرت کردند و با امــوال و جان های خــود در راه خدا جهاد کردند، درجــۀ بزرگ تری نزد 
خداونــد دارند و آن ها رســتگارند«. هجرت در لغت به معنای »ترک کردن و جداشــدن« و در 
اصطلاح اســلامی به معنای »ســفر از بلاد کفر به بلاد اسلام« اســت. این اصل در همۀ زمان ها 
از اهمیت فوق العاده ای برخوردار اســت. از یک ســو مؤمنان را از تسلیم در برابر فشار و خفقان 
محیط بازمی دارد و از ســوی دیگر عامل صدور اســلام به نقاط مختلف جهان می شود. به اعتقاد 
مســلمانان، هجرت یکی از اساســی ترین نقش ها را در پیروزی حکومت اسلامی در دوران پیامبر 
گرامی اسلام ایفا کرده است )مکارم شیرازی،1374: 402(. برای پی بردن به اهمیت این مؤلفه می توان 
به تحولات صدر اســلام نیــز مراجعه کرد. در کنار حوادثی مانند بعثــت پیامبر، تولد یا رحلت و 
فتح مکه، تنها این هجرت بود که به عنوان مبدأ تاریخ مســلمانان انتخاب شــد و زیربنای حوادث 
سیاسی-اجتماعی مسلمانان قرار گرفت. این مؤلفه در فرهنگ سیاسی شیعه نیز جایگاهی خاص 
کید کرده اند )حلی، 1380: 10؛ شــیخ  دارد؛ به طوری کــه برخــی فقها بر واجب بودن ایــن فریضه تأ

طوسی، 1373: 34(.

1. آل عمران/195، انفال/72، 74، 75، توبه/20، نحل/41، 110 و...
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|  ب هجــرت در ســیرۀ عملی و سیاســی امامــان معصــوم و فقهای شــیعه قابل ردیابی اســت. 

کید بر این اصل در اســلام، تحولی در این مفهوم ایجاد می کند که پس  امیرالمؤمنین)ع( ضمن تأ
از آن هجــرت معنای خاصــی به خود می گیرد و تا بــه امروز این معنا در میــان نخبگان مذهبی 
همچنان با قدرت خود باقی مانده است. ایشان هجرت واقعی را هجرت انسان ها از گناه می داند 
و می فرمایــد: »یَقُولُ الرَجُلُ هاجَــرْتُ و لم یُهاجِرْ إنّما المُهاجِرونَ الّذین یَهْجُرونَ السَــیّئاتِ و لَمْ 
یَاْتُوابها: بعضی ها می گوینــد مهاجرت کرده ایم، درحالی که مهاجرت واقعی نکرده اند. مهاجران 
واقعی آن هایی هســتند که از گناهان هجرت می کنند و مرتکب آن نمی شــوند« )مجلســی،1363: 
97(؛ بر این اســاس امام علی )ع( معنای هجرت را از بعد بیرونی به بعد درونی انسان منتقل می کند 
و چنــان تحولی ایجاد می کند که پس از آن هجرت در اندیشــۀ امامان بعدی و فقها به دو بخش 
ظاهری و باطنی تقسیم می  شود و بعد باطنی آن بر بعد ظاهری تقدم می یابد؛ به عبارتی بعد باطنی 
مقدمــه ای برای ورود به بعد ظاهری می شــود. ایــن تعریف الگوی فقیهان شــیعه برای طرح این 
مســئله در دوران غیبت امام معصوم می شــود. »در اندیشــۀ امام خمینی )ره( هجرت عرفانی شرط 
لازم هجرت سیاســی است. در اندیشــۀ ایشان تا زمانی که انســان نتواند درون خویش را آراسته 
نماید، نخواهد توانســت هجرت ظاهری سیاسی به سوی خدا و رسولش را آغاز نماید. درواقع در 
چارچوب فرهنگ سیاســی شیعه هجرت سیاسی برای وقوع نیاز به یک سلسله مقدمات دارد و تا 
این مقدمات ایجاد نشود، هجرت محقق نخواهد شد. وقتی انسان بخواهد به سوی خدا و رسولش 
هجرت سیاســی نماید، باید پیش از آن هجرت درونی و عرفانی را آغاز نموده باشــد؛ زیرا انجام 
هجرت عرفانی برای قدم گذاشــتن در مرحلۀ هجرت سیاسی ضرورت دارد؛ به دیگر سخن اساساً 
امکان وقوع هجرت سیاســی بدون داشتن پیشینه ای از هجرت عرفانی امکان پذیر نیست« )غفاری 
هشــجین، 1394: 113(. در فرهنگ سیاسی تشیع، هجرت سیاسی دو کار ویژه و مهم دارد: نخست 
همان طور که در متون کهن شــیعی آمده اســت، در زمانی که حکومت ظالم و جامعه ای فاســد 
شده باشد، به پا خیزد و برای مخالفت با طاغوت هجرت کند؛ دوم هجرت برای تشکیل حکومت 
الهی و برپایی احکام شــرعی است؛ یعنی اگر مسلمانان در جایی ساکن بودند که امکان برقراری 
حکومت الهی میســر نبود، لازم است برای برقراری حکومت اسلامی از آن دیار هجرت کنند و 
به جایی نقل مکان کنند که امکان چنین امری ممکن باشد. اگر چنین نکنند، به عبارت کلینی، 
مرتکب یکی از هفت گناه کبیره شده اند )غفاری هشجین، 1394: 112(؛ بر این اساس نخبگان شیعه 
از این اصل برای مبارزه علیه نظام های فاســد و ظالم دوران خود اســتفاده کرده اند. هجرت امام 



62

| 9
ن 9

ستا
| تاب

 24
ره 

شما
م | 

سلا
در ا

ی 
یاس

ه س
دیش

ه ان
ــام

صلن
| ف

حســین )ع( از مدینه به کوفه، هجرت امام رضا )ع( از مدینه به خراســان، هجرت حضرت معصومه 
)س( و همچنین هجرت تعداد زیادی از امام زادگان به اقصا نقاط ســرزمین های اســلامی در همین 

راستا ارزیابی پذیر است.

امر به معروف و نهی از منکر
یکی دیگر از مفاهیم مهم و اثرگذار در فرهنگ سیاســی شــیعه و به طورکلی در فرهنگ اسلامی 
که با عمل سیاســی افراد ارتباطی مســتقیم دارد، اصل امر به معروف و نهی از منکر اســت. قرآن 
کید می کند و بر هر مســلمانی تکلیف می کند که  کریم به صراحت بر واجب بودن این فریضه تأ
به آنچه معروف اســت، دستور دهد و از آنچه منکر است، بازدارد )آل عمران: 104 و 110(. نصیحت 
کید شده است. »پیامبر گرامی  ائمۀ مســلمین عنوان مهمی است که در روایات اهل بیت بر آن تأ
اســلامی فرمودند: سه چیز اســت که وجدان پاک فرد مســلمان از آن فروگذاری نمی کند و بر 
خــود روانمی دارد که دربــارۀ آن کوتاهی کند: خلوص نیت در رفتار و کردار، اندرز نســبت به 
کید دارد اگر خواص مرتکب  مسئولان امر و پیوستن به جماعت مسلمان. همچنین امام علی )ع( تأ
منکری شوند، این وظیفۀ عامۀ مردم است که به آنان خرده گیرند وگرنه هر دو دچار عاقبت سوء 
می شــوند. در جای دیگری اشــاره دارد از گفتن حق و رایزنی در عدالت بازنایستید. ایشان تمام 
اعمال نیک و حتی جهاد را همچون قطره ای در مقابل دریای امر به معروف و نهی از منکر معرفی 
می کند و ترک آن را موجب تســلط اشرار و مستجاب نشدن دعاها می داند« )حقیقت، 1393: 69(. 
امام حســین )ع( نیز در وصیت تاریخی خود به محمد بن حنیفه، هدف از قیام جاودانۀ خویش را 
امــر به معروف و نهی از منکر اعلام می کند )هنــری لطیف پور، 1379: 82(. از متأخرین نیز می توان 
به دیدگاه بنیان گذار انقلاب اســلامی، امام خمینی )ره(، اشــاره کرد که به تأسی از ائمه در کتاب 
تحریر الوســیله این فریضه را اشرف فرایض تعریف می کند که دیگر واجبات قائم به آن هستند و 
کید بر اینکه این دو واجب از ضروریات  با اشــاره به آیه های 104 و 110 سورۀ آل عمران، ضمن تأ
دین هستند، منکر وجوب آن را در صورت التفات به لوازم انکار کافر می داند )فیرحی، 1375: 58(.

کیدها نشان می دهد اصل امر به معروف و نهی از منکر یکی از   بررســی این نقل وقول ها و تأ
عناصر مهم فرهنگ سیاسی شیعه محسوب می شود که در چارچوب آن مشارکت سیاسی در امر 
حکومت و نظــارت همگانی بر هیئت حاکمه تحقق می یابد. صاحــب تنبیه الامه تعبیر دقیقی از 
این اصل ارائه می کند که به بحث نوشــتار قرابت زیادی دارد. نائینی تلاش می کند با بهره گیری 
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|  ب از این اصل برای مردم در جهت مشــارکت در قدرت سیاســی حقی تعیین کند. او معتقد اســت 

در حکمرانی معاصر )عصر مشــروطه( دو منکر اتفاق افتاده اســت: 1. غاصب بودن حکمرانی و 
2. اســتبدادی بودن حکمرانی؛ بدین سان از دیدگاه نهی از منکر دو منکر شرعی رخ داده است و 
تلاش در منع هریک از آن ها واجب مســتقلی اســت )فیرحی، 1392: 221(؛ بنابراین به مقتضای این 
اصل مردم نه تنها حق دارند، بلکه واجب اســت در امور سیاسی وارد شوند و این ورود برای مردم 
»از باب منع تجاوزات در باب نهی از منکر مندرج« است )حیدری بهنوئیه، 1386: 79(؛ بدین ترتیب 
نائینی با استفاده از اصل امر به معروف و نهی از منکر مشارکت مردم را در قدرت سیاسی تئوریزه 

می کند و به آن مشروعیت می بخشد.

3. روش تحقیق و چارچوب نظری
در پژوهش پیش رو با اســتفاده از روش پژوهشــی کیفی مطالعات اسنادی و همچنین بهره گیری 
از نظریۀ ســاختار کارگزار به عنوان یکی از مهم ترین نظریه ها در بررســی پدیده های سیاســی، به 

بازخوانی و بررسی مؤلفه های یادشده در اندیشۀ سیاسی شریعتی پرداخته شده است.

نظریۀ ساختار/کارگزار
مسئلۀ ساختار/کارگزار همواره هستۀ اصلی نظریه های سیاسی-اجتماعی را شکل می دهد؛ چراکه 
همواره این مســئله مطرح بوده اســت که آیا نقش کارگزار در جامعه بیشــتر است یا باید به نقش 
ساختارهای حاکم در جامعه توجه کرد؟ در این زمینه سه نظریه وجود دارد: نظریۀ اول به اولویت 
کید دارد. نظریۀ دوم به  کارگزار بر ساختار معتقد است و به نقش و تأثیرگذاری افراد در جامعه تأ
اولویت ســاختار بر کارگزار توجه می کند و به نقش پررنگ و تأثیرگذار ساختارها و قوانین حاکم 
بر جامعه اشــاره دارد. نظریۀ ســوم بینابین نظریه های اول و دوم اســت و به نقش تلفیق ساختار و 
کارگزار توجه دارد و به بررسی هر دو مؤلفه در تبیین مسائل اجتماعی تکیه می کند. دربارۀ دیدگاه 
ســوم می توان به رئالیسم انتقادی روی بسکار، ساخت یابی آنتونی گیدنز و تعامل گرایی مارگارت 
آرچر اشــاره کرد )حقیقت، 1389: 148، 158(. در پژوهش پیش رو از دیدگاه ســوم و به  ویژه نظریۀ 

تعامل عاملیت و فرهنگ در نظریۀ آرچر استفاده شده است.
آرچر با تمرکز بر پیوند بین عاملیت و فرهنگ، ادبیات عاملیت/ســاختار را به مســیر دیگری 
کشــانده اســت. درواقع، این رویکرد از کار قبلی آرچر سرچشــمه گرفته اســت کــه به نظریۀ 
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ساختاربندی گیدنز انتقاد کرده است و بر آن شده است تا نوعی از نظریۀ نظام ها را جایگزین آن 
کند. نظریۀ گیدنز یکی از شناخته شده ترین و رساترین تلاش هایی محسوب می شود که در زمینۀ 
کید می کند: »هرگونه بررسی تحقیقی در  تلفیق عاملیت و ساختار نگاشته شــده است. گیدنز تأ
علوم اجتماعی یا تاریخ مستلزم رابطۀ کنش با ساختار است. این درست نیست که بگوییم ساختار 
کنش را تعیین می کند یا برعکس« )ریترز و داگلاس، 1393: 124(. به گفتۀ برنشتاین، »هستۀ اصلی 
نظریۀ گیدنز به تشــریح دوگانگــی و تأثیر متقابل دیالکتیکی عاملیت و ســاختار اختصاص داده 
شده است؛ بدین سان، عاملیت و ساختار نمی توانند جدا از یکدیگر ادراک شوند و درواقع، آن ها 
دو روی یک ســکه هستند. به تعبیر گیدنز، عاملیت و ساختار یک پدیدۀ دوگانه هستند.« )ریترز 
و داگلاس، 1393: 124(. آرچــر دوگانگی بین عاملیت و ســاختار گیدنــز را این گونه نقد می کند: 
»آنگاه که ساختار و عاملیت، دوگانگی تلقی می شود، به طور تحلیلی رابطۀ جداگانه قابل بررسی 
بین آن دو وجود ندارد« )ریترز و داگلاس، 1393: 125(. اعتراض اصلی آرچر این اســت که گیدنز 
نمی تواند حتی در این  باره ســؤال کند که کنشــگران چه وقت می توانند امور را تغییر دهند و چه 
کید می کند که »علاقۀ اولیۀ ما به  وقــت نمی توانند« )ریتــرز و داگلاس، 1393: 138(. در این  باره تأ
نظــام فرهنگی دقیقاً در رابطۀ دوجانبۀ آن با عاملیت انســانی قرار دارد؛ به این ترتیب که سیســتم 
فرهنگی دارای خواص منظمی اســت که روی افراد تأثیر می گذارد و از آن طرف افراد نیز به این 
خواص منظم ســاختاری )فرهنگ( شــکل داده و یا آن را تغییر می دهند )باقری و همکاران، 1397: 
کیــد می کند چگونه اوضاع فرهنگی بــر کنش اجتماعی تأثیر می گذارد و چگونه این  106(. او تأ
کنش متقابل به بســط فرهنگی می انجامد؟ آرچر در این باره معتقد اســت، درحالی که ســاختار 
قلمرو پدیده ها و علایق مادی است، فرهنگ بیانگر پدیده ها و عقاید غیرمادی است. به باور او، 
هرگونه کنش اجتماعی صرف نظر از موقعیت تاریخی آن، در بافت انواع بی شــماری از نظریه ها، 
باورها و عقاید به هم مرتبطی اتفاق می افتد که پیش از کنش ذکرشــده شــکل گرفته اند و تأثیری 
محدودکننده  بر آن اعمال می کنند. براساس این نظریه، نظام فرهنگی و عوامل آن منطقاً بر کنش 
جمعی مقدم اند و نقش مشــروط کننده دارند؛ یعنی کنش جمعی اجتماعی و سیاســی براســاس 
منظومۀ فرهنگی کنشگران معنا می یابد و شکل می گیرد )غفاری هشجین، 1396: 991(. این موضوع 
بیانگر مســئلۀ مهم است؛ مسئله ای که نشــان می دهد فرهنگ نقشی تعیین کننده  در شکل گیری 
اندیشــۀ سیاسی یک اندیشــمند ایفا می کند و بدون بررسی بافت فرهنگی که آن اندیشمند در آن 

است، نمی توان درک دقیقی از اندیشه و عمل او به دست آورد.
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|  ب ج. بازسازی نظریۀ آرچر: شریعتی و فرهنگ سیاسی شیعه

دهۀ چهل در ایران یکی از دوره های پرتلاطم و درعین حال سرنوشت ســاز در تاریخ ایران معاصر 
است. در این سال ها فرهنگ سیاسی شیعه  گذاری مهم را تجربه کرد. گفتمان اصلاح در راستای 
اصلاح ناپذیــری رژیم پهلوی، کارایی خود را از دســت داد و گذار بــه گفتمان انقلاب در بین 
نیروهای مذهبی و غیرمذهبی کلید خورد. در این مقطع حســاس ایران، اســلام خالی از هرگونه 
ایدئولوژی انقلابی بود. اوضاع جدید اندیشــمندان مذهبی را به فکر بازاندیشی در دستگاه دینی 
انداخت تا با بازپروری مفاهیم مسخ شــده ســنگر اســلام را در مقابل مکاتب دیگر حفظ کنند. 
شریعتی از جملۀ این متفکران بود. تمام دغدغۀ شریعتی این مسئله بود که همۀ آرمان های انسانی 
از ســنت اسلامی سرچشمه می گیرند و اسلام بهتر از ســایر ایدئولوژی ها برای هدایت و سعادت 
انســان برنامه دارد. شریعتی با استفاده از ظرفیت های مکنون در فرهنگ سیاسی شیعه به بازسازی 
مؤلفه های این نظام فرهنگی اقدام کرد تا بتواند خلأ مبارزاتی اســلام گرایان را در سال های منتهی 
به پیروزی انقلاب اسلامی پر کند. در این مسیر شریعتی به خوبی توانست به فرهنگ سیاسی شیعه 
رویکــردی انقلابی و تهاجمی دهد و آن را در راســتای مبارزه با رژیم به کار گیرد. درعین حال، 
خود نیز به دلیل قرارگرفتن درون این نظام فرهنگی نه تنها به یک متفکر انقلابی مسلمان در جهان 
اســلام تبدیل شــد، بلکه کنش ورزی و ادبیات سیاســی وی تأثیرات پایداری بر پیروزی انقلاب 
اســلامی و حتی تحولات پس از انقلاب ایفا کرد. در ادامــه از بین مؤلفه های گوناگون فرهنگ 
سیاسی شیعه، سه مؤلفۀ اجتهاد، امر به معروف و نهی از منکر و هجرت در اندیشۀ سیاسی شریعتی 

را بررسی می کنیم و تأثیر آن ها بر یکدیگر و تأثر آن ها از یکدیگر را بیان خواهیم کرد.

اجتهاد در اندیشۀ سیاسی شریعتی
شریعتی دربارۀ اصل اجتهاد در یک یادداشت به صورت مستقل1 و در چندین سخنرانی به صورت 
پراکنده دربارۀ آن بحث کرده اســت که همۀ اظهار نظرهای او در مجموع آثار سی وشش  جلدی 
وی قابل ردیابی است. شریعتی معتقد است اجتهاد به معنای »تحقیق آزادانۀ محقق مسئول است 

1. همان طور که در مقدمۀ بخش دوم کتاب دربارۀ روحانیت آمده اســت، این یادداشــت نوشــته ای بود که دکتر 
شریعتی برای اعلام نظر به آیت الله خسروشاهی ارسال کرده بود. ایشان این نوشته را پس از فوت شریعتی با عنوان 

»اجتهاد و نظریۀ انقلابی« در همان کتاب نشر سپیدان چاپ کرده است.
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... برای مردم و سرنوشــت مردم و بهترفهمیدن عقاید و ارائۀ راه حل ها و پاسخ به نیازهای زمان و 
طرح ضرورت های زندگی اجتماعی و روشنگری و هدایت جامعه اش براساس مکتب« )حسین زاده، 
1395: 211(. وی این تحقیق و تفکر را توصیۀ قرآن می داند و معتقد است قرآن همه جا پیروانش را 
به تحقیق و تفکر فرامی خواند و نه تنها برای شناخت طبیعت و تاریخ و جامعه های بشری، بلکه به 
راه دســت یافتن به حقایق ماوراء مادی، درک فلسفۀ زندگی، غایت خلقت و اسرار وجود و حتی 

معرفت خدا دعوت می کند )شریعتی، 1389: 391(.
در اندیشــۀ شــریعتی، »اجتهاد« ابزاری ویژه و مهم است که از تبدیل شدن اسلام به عنصری 
منجمد جلوگیری می کند و این مکتب را متناســب با مقتضیــات زمان پیش می برد و آن را زنده 
و پویا نگه می دارد. وی در این  باره می گوید: »اجتهاد که برجســته ترین شــاخصۀ روح علمی و 
بینش اعتقادی اســلام است، موجب می شود که اندیشۀ اسلامی در قالب های ثابت زمان متحجر 
نشــود و فهم مذهبی و قوانین و احکام دینی به صورت ســنت های راکد، عبث و بی روح درنیاید 
و در مســیر تغییر شــرایط اقتصادی-اجتماعی، مرگ و زاد، نیازها و مقتضیات زندگی از حرکت 
بازنایستد، با زمان و زمینه جدید بیگانه نگردد و همواره نو بماند« )شریعتی، 1389: 393(. شریعتی 
تبلور این اصل اسلامی را در شیعه می بیند و با رویکردی انتقادی به مفهوم خلافت در اهل سنت 
اذعان می دارد که »اســلامِ خلافت، تفکر مذهبی و قانون گذاری اسلامی را متوقف کرد تا نظام 
حکومت را بتواند مدیریت کند و مســلمانان مجبور شــدند تا آخر بشــریت از ابوحنیفه، شافعی، 
مالکــی، احمد بن حنبل … تبعیت کنند ... ولی تشــیع به مثابۀ یــک جنبش تن به توقف اجتهاد 
نداد ... اســلام خلافت ایســتاد، ولی اجتهاد در شــیعه ادامه پیدا کرد؛ برای اینکه شیعه … نظام 
را از بیــخ قبول نداشــت و جداگانه و مخفیانــه فرهنگ خاصی را دنبال کرد« )شــریعتی: 1388: 
214(. شــریعتی به انحای گوناگون تصریح می کند که یکی از مهم ترین اصول تشیع و شاید حتی 
افتخارآمیزترین مشخصۀ فرهنگ و بینش شیعی در برابر سنی، همان اجتهاد است )شریعتی، 1394: 
196(. درحالی که شــیعه برای برتری خود بر اهل سنت به مؤلفه های عدل و امامت اشاره می کند، 
کید می کند: »علمای ما افتخارشــان به این }اجتهاد{ است و }درواقع{ افتخار تشیع  شــریعتی تأ

اجتهاد است« )شریعتی، 1398: 232(.
دغدغۀ شــریعتی دربارۀ مسئلۀ اجتهاد چیست؟ چرا وی به مســئلۀ اجتهاد می پردازد و تلاش 
می کند این مؤلفه را برجســته کند؟ پاسخ این ســؤال در صحبت های انتقادی او دربارۀ تفکیک 
بین علوم قدیم و علوم جدید که در بین اندیشــه وران دهه های چهل و پنجاه در ایران مرسوم شده 
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|  ب است، فهم شدنی است. شریعتی تفکیک بین علوم قدیم و علوم جدید را پدیده ای تازه  می داند؛ 

پدیده ای که با رسالت اسلام و روح و بینش اسلامی مغایر است. او با اشاره به رفتار پیامبر گرامی 
اســلام )ص( در دوران صدر اســلام می گوید: »در اسلام، مســجد تفکیک دین و دنیا نیست ... 
مســجد پیغمبر هم معبد نماز و دعا و اعتکاف}بود{ و هم حوزۀ درس و بحث علوم و هم مرکز 
حکومت و ادارۀ امور سیاســی و اجتماعی و نظامی ...« )شــریعتی، 1389: 394(. وی معتقد است 
این فاجعه اکنون واقعیت یافته اســت و فرهنگ اسلامی به عنوان علوم قدیم تلقی می شود و علوم 
انسانی مغز جامعه را تشکیل می دهد. شریعتی بر این نظر است که عاملی که حرکت روح اسلامی 
را در مســیر زمان ســد کرد و فرهنگ و بینش اسلامی را کهنه و متحجر کرد، مرگ روح اجتهاد 

است )شریعتی، 1389: 397(.
شــریعتی برای اثبات این ادعا اجتهاد را نیز درون نظریۀ بحث برانگیز خود به نام تشــیع علوی 
و تشــیع صفوی صورت بندی می کند و بر این نظر است که اجتهاد در شیعۀ قبل از صفویه، پویا، 
فعال و با فرهنگ اسلامی سازگار بود، ولی در شیعۀ پس از صفویه دچار انجماد و خمودگی شد 
که با روح اســلامی مغایر اســت. وی در این  باره می گوید »تشــیع تا صفویه تحول خود را ادامه 
می دهد. در هر سالی هر عالمی که می آید، رسالاتی که در فقه در اصول و … دارد، متغیر است 
و تحول پیدا کرده اســت. عالم از نظر فکری ابداع تازه می کند و قوانین تازه می آورد و نیازهای 
زمان را برحســب اصولی که در اسلام شناســی دارد، برطرف می کند، ولی صفویه … شیعه را از 
یک حرکت تبدیل به یک ســازمان می کند )شریعتی، 1388: 215(. استفاده از مفهوم »سازمان« در 
این جمله مهم اســت و لازم اســت تبیین شــود. بروس کوئن در کتاب درآمدی بر جامعه شناسی 
ســازمان را این گونه تعریف می کند: »سازمان به گروه هایی از افراد اطلاق می شود )نه نظام هایی 
از هنجارها و ارزش ها( که برای رسیدن به یک هدف بسیار مشخص کوشش هایشان را هماهنگ 
می ســازند. سازمان ها دارای قواعد و سلســله مراتب مشــخصی از اقتدار و مسئولیت می باشند« 
)کوئن، 1395: 303(. آشــکار اســت که شــریعتی شــیعه را به مثابۀ جنبش می بیند؛ چراکه سازمان 
فاقد هنجار و ارزش اســت و براســاس سلسله قواعد و قوانین مشــخصی کار می کند و دگرگونی 
در آن بــر تمام ارکان ســازمان تأثیر می گــذارد. وقتی وی اظهار می دارد تشــیع پس از صفویه از 
یک حرکت به یک ســازمان تبدیل می شود، یعنی شــیعه از ارزش های واقعی خودش که اجتهاد 
یکی از مهم ترین آن هاســت، تهی می شود. در چنین وضعیتی ســازمان چارچوب و حد تفکر را 
براســاس قوانین و قواعد ســازمانی خودش بخشــنامه می کند؛ به این ترتیب علما همانند یکدیگر 
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می شــوند و همۀ علما باید بر علمای پیشــین حاشــیه بنویسند )شــریعتی، 1388: 25(. وی با رد این 
روش مرسوم شــده بین شــیعیان و همچنین نقد دیدگاه برخی متفکــران که معتقدند یک نهضت 
انقلابی پس از آنکه فضای اجتماعی و اوضاع تاریخی خویش را پشت سر می گذارد، از حرکت 
بازمی ماند و محافظه کار می شــود و در برابر پیشــروی جامعه مقاومت ارتجاعی می کند، مدعی 
ایجاد انقلاب دائمی در اسلام می شود و یکی از مهم ترین مؤلفه های آن را نیز اجتهاد قرار می دهد 
)شریعتی، 1388: 398(. او اجتهاد را عامل بزرگ حرکت و حیات و نوسازی همیشگی روح و نظام 
عملی و حقوقی اســلام در طی ادوار متغیر و متحول زمــان می داند و نمونۀ بارزی از روح پویا و 
واقع نگر اسلام معرفی می کند. وی اشاره می کند: »به نظر من در اسلام ... بزرگ ترین عاملی که 
نشان می دهد جامعه از نظر علمی می تواند همیشه به خودش حالت تهاجمی بدهد، مسئلۀ اجتهاد 

است ...« )شریعتی، 1394: 452(.
برداشــت شریعتی از مفهوم اجتهاد با تعریف رایج و مرسوم آن در شیعه متفاوت است. وی با 
رویکردی جامعه شــناختی چنین ادعا می کند: »چون اسلام در همۀ زمینه های زندگی نظر دارد و 
از طرفی فقه به معنای اصطلاحی امروز یک رشــتۀ خاص از علوم انســانی است، طبعاً بسیاری از 
مســائل علوم اسلامی و یا ابعاد بسیاری از یک مسئلۀ اسلامی اساساً }درون فقه{ مطرح نمی شود 
)شــریعتی، 1396: 276(. به نظر می آید شــریعتی درصدد است تحولی در مفهوم اجتهاد ایجاد کند 
و به زعم خود آن را با تکامل بشــری منطبق کند؛ بر این اســاس دو اصــل علم و زمان را به منابع 
ســنتی شیعه )کتاب، ســنت، اجماع، عقل( اضافه می کند و می گوید: »دو اصل علم و زمان را 
باید جانشین اجماع و عقل کرد؛ زیرا مسلم است مجتهدین عاقلند و به عقل خود عمل می کنند، 
اما اجتهاد علم می طلبد و لازمۀ هر حکم شــرعی تخصص در یک رشــتۀ علمی است« )شریعتی، 
1396: 199(. با این بینش، شــریعتی جواز صدور حکم شــرعی به هر متخصصی را می دهد و نظر 
متخصص هر حوزه را بهتر از نظر فقیه شــیعه می داند. در جای دیگری این ادعای خود را دوباره 
تکرار می کند و اظهار می دارد: »امروز... }اجتهاد{ مســئولیتی ســخت و سنگین است و بسیار 
فوری و حیاتی؛ مســئولیتی که بر دوش یکایک ما سنگینی اش را دارد. هرکه باشیم و در هر طبقه 
و بــا هر توانی فرقی نمی کند؛ زیرا آنچه در اینجا آدمی را مســئول می کند، آدمی بودن اوســت« 
)شریعتی، 1388: 397(؛ بدین ترتیب در اندیشۀ شریعتی اجتهاد مخصوص فقیهان شیعه نیست؛ بلکه 
وظیفۀ تک تک افراد جامعه است و هر فردی در حوزۀ تخصص خود می تواند اجتهاد کند و نظر 
این متخصص بر نظر فقیه شــیعه که در آن حوزه غیرمتخصص اســت، ارجحیت دارد؛ بر همین 
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|  ب اساس است که او به عنوان یک جامعه شناس و نه صرفاً فقیه شیعه، در منابع سنتی شیعه تغییر ایجاد 

می کند و علم و زمان را جایگزین عقل و اجماع می کند. به طورکلی اجتهاد در اندیشــۀ شریعتی 
را می توان به معنای کوشــش آزاد و مستقل علمی در راه شناخت متکامل و مترقی اسلام در همۀ 

ابعادش و همچنین استخراج حقایق نوین برحسب تکامل اندیشه و علم بشری دانست.

هجرت در اندیشۀ سیاسی شریعتی
در اندیشۀ شریعتی، »هجرت« در اسلام به معنای سادۀ سفر از مکانی به مکان دیگر نیست؛ بلکه 
»عامل سازندۀ تمدن، فرهنگ و اجتماع تازه است و بزرگ ترین عامل کوبندۀ کهنگی، انجماد و 
ســنت های موهوم منعقدشده و بازکنندۀ روح های بسته است« )شریعتی، 1356: 9(. شریعتی معتقد 
کید دارد، انسان راکد را تبدیل به انسان متحرک و انسان مقلد،  اســت هجرتی که اســلام بر آن تأ
منحط و بی ابتکار را به انسان مبتکر، خلاق و سازنده تبدیل می کند. چنین انسانی جامعۀ راکد را 
به جامعه ای باز و رو به تکامل تبدیل می کند و این روند که با هجرت آغاز شده است، درنهایت 
به ایجاد تمدنی عظیم منجر می شود )شریعتی، 1356: 29(. وی با کنارهم قراردادن هجرت و تمدن، 
تمدن ســازی را بدون هجرت غیرممکن می بیند و مدعی می شود همۀ تمدن ها از همین مهاجرت 
آغاز شــده اند. او برای اثبات ادعای خود پس از بررســی بخش عمــده ای از این تمدن ها نتیجه 
می گیرد: »تمام تمدن های عالم از تازه ترین آن ها که تمدن آمریکاست و از کهنه ترین تمدن هایی 
که به درســتی می شناسیم تمدن سومر اســت، همه متعاقب مهاجرت به وجود آمده اند؛ یعنی قوم 
بدوی تا هنگامی که در سرزمین خودش بوده بدوی مانده و بعد که به مهاجرت دست زده و در 
سرزمین تازه ای اقامت گزیده است، به تمدن رسیده است؛ بنابراین همۀ تمدن ها زاییدۀ مهاجرت 

اقوام بدوی بوده است )شریعتی، 1377: 29(.
شــریعتی بر این نظر اســت که هجرت در تمدن سازی غرب و شــرق نقش بسزایی دارد، اما 
هیــچ مکتبــی هیچ گونه توجهی بــه این حوزه نکــرده و تحقیقی انجام نداده اســت، اما قرآن بر 
کید  هجــرت نه تنها به عنوان یک اصل بزرگ و مقدس، بلکه به  مثابۀ یک تکلیف مهم انســانی تأ
کرده اســت. شریعتی با بررسی ســوره های متعددی از قرآن از قبیل بقره/218، آل عمران/195 و 
نحــل/41 جمع بندی خود را بیان می کند:1 »یک مســلمان قرآنی پس از ایمان بی درنگ خود را 

1. در بخش اجتهاد اشــاره شــد که شریعتی اجتهاد را به فقیه شــیعه مختص نمی داند و به هر متخصص در حوزۀ 
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در برابر یک اصل بزرگ و فرمان قاطع می بیند که آن دســتور هجرت اســت. به روشنی پیداست 
که قرآن انســان را به ترک زادگاه یا وطن فرامی خواند. برای چه؟ 1. در راه ایمان و نجات آزادی 
و شــرافت خویش، 2. برای به دست آوردن شرایط مساعد و امکانات تازه در مبارزه علیه محیط 
سیاسی و اجتماعی ظالمانۀ خویش از خارج، 3. اشاعۀ فکر و گسترش عقیده در سرزمین ها و در 
جامعه های دیگر و انجام رســالت جهانی و انسانی که هر مسلمانی به آن معتقد است، 4. مطالعه 
و شــناخت علمی جهان« )شریعتی، بی تا: 2(. در این برداشت شریعتی از آیات، تقسیم بندی درونی 
و بیرونی از هجرت مکنون اســت؛ به طوری که وی ابتــدا به صراحت ایمان را مقدمه ای بر اجرای 

دستور الهی می بیند.
شــریعتی بعدها در سلســله درس های اسلام شناســی خود به صراحت هجرت را به دو بخش 
درونی و بیرونی تقســیم می کند و بخش درونی را بر بخش بیرونی مقدم می کند )شــریعتی، 1394: 
89(. وی درنهایت نظر نهایی اش را در کتاب هجرت و تمدن که شــامل دو سخنرانی وی دربارۀ 
هجرت اســت، با تفســیر و دقت بیشتری بیان می کند و مهاجرت را به پنج بخش تقسیم می کند: 
»1. مهاجرت فردی غیرمتعهد: در این مهاجرت، افراد جامعۀ شان را در یک راه غیرطبیعی 
و وضع زندگی شــان را در شــرایط ســتمکارانۀ منحرف می بینند و ناامیدند از اینکه اگر در جامعه 
بماننــد، بتواننــد تغییری را در آن ایجــاد کنند ... لذا به مهاجرت می پردازنــد ... این مهاجرت، 
مهاجرت افرادی است که غیر متعهدند، مسئولیت اجتماعی نـــدارند، قــــرار برای نجات خود و 
ایمـــان خود و انسـانیت خود است، 2. مهاجرت متعهد: انسان هایی هستند که پس از اینکه 
به مرحلۀ ایمان رســیدند، به مهاجرت می پردازند ... چون اقدام به هرگونه کار اصلاحی برایشــان 
در وطن غیرممکن اســت ... این انسان ها پس از مهاجرت و استقرار در مکانی خاص علیه وطن 
خویش اقدام اصلاحی و انقلابی را دنبال می کنند. این ها مهاجرین متعهد اجتماعی هســتند، 3. 
مهاجرت تبلیغی: این مهاجرت برای بسط رسالت انسانی و تبلیغ و رساندن ایمان به اذهان، به 
محیط های بسته، به مستضعفین، به جامعه های دور و به انسان هایی که در محدودیت های اجباری 
خاصی هســتند ... این مهاجرت برای انجام هدایت همۀ انسان ها است، 4. مهاجرت علمی: 

تخصص خود صدور مجوز حکم شــرعی می دهد؛ بر همین اســاس اســت که با توجه به تخصص خود در حوزۀ 
مربوط به هجرت که آن را بارها در سخنرانی های متعددی بیان کرده است، به نوعی به تفسیر این آیات می پردازد و 

برداشت خود از آیات را به صراحت بیان می کند.
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|  ب این هجرت برای تحقیق علمی اســت و رســیدن به یک معنای تازه و یک مجهول تازه ... یکی از 

بزرگ ترین عواملی که علوم انسانی را در اروپا این همه رشد داد، مرهون دانشمندانی است که گوشۀ 
کتابخانه های دانشــگاه هاروارد و سوربن و اســپانیا را ترک کردند و به قلب آفریقا رفتند ... دستور 
مکرر اســلام اســت که زمین را بگردید و به عاقبت بدکاران پی ببرید و علت نابودی آن ها را که در 
قرآن آمده دریابید، 5. مهاجرت درونی: این مهاجرت عبارت است از ترک حالتی که در آن 
به سر می بریم... یعنی رهاکردن ماهیتی که هستیم و رفتن به طرف آنچنان انسانی که باید باشیم؛ 
مهاجرت از آنچه هســتیم به آنچه باید باشیم. »المهاجرین من هاجر من السیئات«: مهاجر کسی 

است که از بدی ها هجرت می کند« )شریعتی، 1356: 54(.
به طورکلی در اندیشــۀ شــریعتی، هجرت عبارت است از عملی که انسان را به قدری نیرومند 
می کند که می تواند همۀ بندهایی که او، روح و اندیشه اش را به زمین بسته اند، پاره کند. هجرت، 
آزادکننده و ســازندۀ انسان است؛ به گونه ای که بتواند سازندۀ تمدن باشد )شریعتی، 1356:  29(، اما 
این هجرت بدون هجرت از درون که همان مرحلۀ پنجم اســت، امکان تحقق ندارد. در اندیشــۀ 
شریعتی هجرت واقعی هجرتی است که درون آغاز می شود و این تحول چنان تأثیرگذار است که 
فرد را از ســه زندان محیط، جامعه و تاریخ آزاد می کند و به ســوی ســاختن تمدنی نوین رهنمون 

می کند )شریعتی، 1356: 59(.

امر به معروف نهی از منکر در اندیشۀ سیاسی شریعتی
مسئلۀ امر به معروف و نهی از منکر در سه اثر به جا مانده از شریعتی به نام شیعه، اقبال و مجموعۀ 
اسلام شناســی قابل ردیابی است. شریعتی با اســتناد به آیات و روایات، به ویژه جملۀ معروف امام 
علــی )ع( کــه فرمودند: »امر به معروف و نهی از منکر در مقابــل تمامی عبادات همچون دریایی 
بزرگ اســت« انجام دادن این فریضــه را وظیفۀ عینی تک تک افراد در جامعۀ اســلامی می داند 
کید می کند: »نه تنها علما و شــخصیت های رســمی سیاســی، بلکه همۀ افــراد توده، زبده،  و تأ
روشنفکر، بازاری و ... دربارۀ مسئلۀ امر به معروف و نهی از منکر مسئول هستند« )شریعتی، 1394: 
88(. شریعتی با انتقاد به فردی شدن این مسئله در جامعه، آن را فراتر از دغدغۀ فردی، یک وظیفۀ 
کید دارد؛ به طوری که اذعان  بســیار مهم اجتماعی می داند و بر فراتاریخی بودن این وظیفه نیــز تأ
می کند: »... بزرگ ترین منکرات امپریالیســم بین المللی، صهیونیسم جهانی، استحمار، استعمار 
کهنه و نو، استثمار، استبداد، غرب زدگی  و... است. هرکسی منکری را پایین تر از این ها به مردم 
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معرفــی کند، خیانت کرده و نخبگان موظفند که منکرات را به روز شناســایی کنند و جهت رفع 
گاه سازند« )شریعتی، 1393: 28(. آن ها اقدام و مردم را نیز از این موضوع آ

شــریعتی با الگودانستن حرکت امام حسین )ع(، مهم ترین مؤلفه در جهت حرکت و تکامل در 
اســلام را همین فریضه می داند و اشــاره می کند: »لازم نیست امروز برای فهم دلیل حرکت امام 
حسین )ع( به فلسفه بافی های بی ارزش و نادرستی دست بزنیم ... امام فرمود: من نه برای هیچ چیز؛ 
}بلکه{ برای امر به معروف و نهی از منکر است که می روم ... کار حسین امر به معروف و نهی 
از منکر اســت ... هیچ کســی نمی تواند در زندگی اش حالت بی تفاوتی و بی طرفی داشــته باشد؛ 
چون مســئول اســت ... این فریضه خودبه خود جامعۀ اسلامی را به حرکت درمی آورد« )شریعتی، 
1394: 88(. شــریعتی تلاش می کند به منظور تسریع در انجام  شــدن این فریضه، موانع پیش روی 
آن را در جامعه بردارد؛ بر این اســاس برخی شــرایطی را رد می کند که فقها برای واجب شدن امر 
کید دارند و به صراحت اشــاره می کند: »}می گویند{ امر به  بــه معروف و نهی از منکر بر آن تأ
معروف شــرایطی دارد ... یکی اینکه باعث خدشه دارشدن تقیه نشود؛ چون تقیه در مکتب اینان 
خود دین اســت؛ پس اگر ضربه بخورد، حرام اســت و بی دینی است ... دوم اینکه اگر در امر به 
معروف و نهی از منکر احتمال ضرری متصور باشــد، تکلیف انســان ســاقط است ... عجبا ... 
این ها فرار از مسئولیت است« )شریعتی، 1394: ، 90(. به اندیشۀ وی »فرد مسئول رسالت اجتماعی 
اســت. مسئولیت فردی او عبارت است از مسئولیت او در برابر دیگران ... انسان مسئول در غرب 
کــه این همه تمجیدش می کنند ... همان انســان قائل به امر به معروف و نهی از منکر در جامعۀ 

اسلامی خودمان است« )شریعتی، 1356، کلیپ تصویری(.
شــریعتی دربارۀ امر به معروف و نهــی از منکر قائل به رابطــه ای دیالکتیک میان فکر و عمل 
است و معتقد است که میان این دو رابطه علیت یک جانبه برقرار نیست؛ به عبارتی مقدم و مؤخری 
وجود ندارد؛ بلکه رابطۀ آن ها رابطۀ علیت متقابل و دوجانبه است که به طور مداوم در تأثیر و تأثر از 
یکدیگر هســتند )شــریعتی، 1393: 29(. نتیجه ای که شریعتی از این رابطۀ دیالکتیک می گیرد، همان 
جملۀ معروف شــاندل است که می گوید: »هنرمند در خلق اثر خویش خلق می شود«. در این  باره 
می گوید: »انســان با تفکر، درگیری، صبر، مقابله با مشــکلات، تحمل مخاطرات، چاره جویی ها، 
فداکاری هــا و رنج ها و مواجهه با حادثه ها ... می کوشــد به زیبایی ها دعــوت کند و برای نابودی 
زشــتی ها در جامعه مبارزه کند و محیط را بسازد. در این شرایط خودش نیز ساخته می شود، قدرت 
روح می گیرد، نفســش تزکیه می گردد، نیروی تقــوا در او تقویت می گردد، ارزش های اخلاقی در 
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|  ب او رشــد می کند، استعدادهای نهفته بشری در فطرتش می شکفد، وجدان خفته انسانی در او بیدار 

می شود، ایمانش قوت می یابد و در مسلمانی کردن هر روز مسلمان تر می شود« )شریعتی، 1393: 28(. 
به طورکلی، در نگاه شریعتی انسان مسلمان که به امر به معروف و نهی از منکر دیگران اقدام می کند، 
در همان حالی که به دنبال اصلاح دیگران است، خودش نیز اصلاح می شود؛ به عبارتی فرد در متن 

مردم سازی که یک رسالت اجتماعی است، به خودسازی می رسد.

نتیجه گیری
فرهنگ سیاســی شــیعه مجموعــه ای از اعتقادها و ارزش های شــیعیان اســت کــه نوع نگرش 
و برخورد آنان با سیاســت و قدرت سیاســی را مشــخص می کند. در این پژوهش با اســتفاده از 
نظریۀ ســاختارکارگزار و به طور خاص نظریۀ مارگارت آرچر مبنی بر تأثیرگذاری متقابل فرهنگ و 
عاملیت، سه مؤلفه از این مجموعه را که شامل اجتهاد، هجرت، امر به معروف و نهی از منکر بود، 
در اندیشــۀ سیاسی شــریعتی بازخوانی کردیم. بیان کردیم که چگونه شریعتی بر فرهنگ سیاسی 
شیعه تأثیر گذاشت و به آن رویکردی انقلابی و مبارزه طلبانه داد و برعکس فرهنگ شیعه چگونه 
اندیشه ورزی شریعتی را هدایت کرد؛ به طوری که به عنوان مهم ترین متفکر انقلابی شیعه در جهان 

اسلام شهره یافت. 
یافته های پژوهش نشان می دهد شریعتی دربارۀ مؤلفه های ذکرشده تلاش کرده است به گونه ای 
متفاوت از دیگران نظریه پردازی کند. وی دربارۀ مســئلۀ اجتهاد ضمن باارزش دانســتن این مؤلفه 
در جهان اســلام و به طور خاص در جهان شیعه، آن را وظیفۀ خاص مجتهد شیعه نمی داند؛ بلکه 
به نظر وی هر متخصصی در هر حوزه ای برای پویا و زنده شــدن فرهنگ شــیعه می تواند دســت 
به اجتهاد بزند؛ بر همین اســاس وی به عنوان جامعه شــناس، چهار منبع مهم شــیعه شامل کتاب، 
ســنت، اجمــاع و عقل را تغییر می دهد و علم و زمــان را جایگزین اجماع و عقل می کند. چنین 
نگاهی بدون تردید آســیب های جدی به این مجموعه وارد می کند؛ چراکه براساس این برداشت، 
نظــر متخصص غیردینی بر نظر عالم دینی ارجحیت پیــدا می کند و ازآنجاکه متخصص غیردینی 
دغدغۀ حفظ دین ندارد، چه بسا فرهنگ شیعه از مسیر اصلی خودش خارج شود و محتوای آن از 

ارزش های اصیل اسلامی شیعی تهی شود. 
مســئلۀ هجرت دومین مؤلفه ای بود که در اندیشــۀ شــریعتی بررسی شــد. در میان فقیهان و 
نخبگان شیعه کمتر متفکری به این موضوع نظر داشته است، اما شریعتی به طور مفصل در چندین 
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کید کرده  ســخنرانی از زوایای گوناگون این مفهوم را بررســی کرده و بر اهمیت آن در اسلام تأ
است. وی ضمن تقسیم بندی هجرت به اقسام متفاوت، هجرت درونی را بر هجرت بیرونی مقدم 
می داند. این برداشــت به نظر می آید به دیدگاه امام خمینی )ره( دربارۀ هجرت بسیار نزدیک باشد. 
ایشــان نیز هجرت را به عرفانی و سیاسی تقسیم می کند و عرفانی را مقدم بر سیاسی می داند )امام 

خمینی، 13681389: 121-119(. 
سومین مســئله، امر به معروف و نهی از منکر بود که در اندیشۀ سیاسی شریعتی بررسی شد. 
شــریعتی انســان قائل به فریضۀ امر به معروف و نهی از منکر را با انســان مسئول در غرب مقایسه 
می کند و ارزش انســان مســلمان را به مراتب بالاتر از انســان غربی می داند؛ بر این اســاس تلاش 
می کنــد در مرحلۀ اول )براســاس همان توانایی اجتهاد فرد متخصص( شــرایط واجب شــدن این 
فریضه را رد کند و موانع پیش روی آن را بردارد. در مرحلۀ دوم نیز کوشش می کند آن را از بعد 

فردی و تاریخی رها کند و به عنوان مسئولیت اجتماعی و فراتاریخی مطرح کند.
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زن و خانواده در قانون، پس از انقلاب اسلامی
)بررسی مجلس شورای اسلامی از دوره اول تا پایان دوره هشتم(

دانشجوی دکتری اندیشه سیاسی در اسلام، پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران

استادیار گروه اندیشه سیاسی در اسلام، پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران

فاطمه عبایی

منصور انصاری )نویسنده مسئول(

چکیده1
شــاید بتوان گفت مفهوم زن امری تعبیری اســت، اما مسئله هر فلســفه سیاسی و اجتماعی 
مطمئنــی در جهان کنونی اســت. درواقع در هــر تعبیری از زن، نوعی نفــوذ معنا و نوعی 
تزریق ارزش های فرهنگی- تمدنی مشــخص نهفته است که مختصات هندسی زن مطلوب 
آن تمدن را نمایان می کند. انقلاب اســلامی ایران نیز از این قاعده مســتثنا نیســت. در این 
مقاله به روش تحلیل محتوای کیفی )اســتقرایی(، در قالب ســه گزینــه مقوله اصلی، مقوله 
میانی و خرده مقوله، به این پرســش پاســخ داده شــد که طرفداران حقوق زن چه مطالباتی 
را در مجلس شــورای اســلامی )مجلس اول تــا پایان مجلس هشــتم( در موضوع خانواده 
مطرح کردند و به کدام یک از خواســته های خود دســت یافتند. نتیجه اینکه اگرچه زنان با 
مطرح کردن خواســته های حداقلی تلاش کردند با کمترین تنش به خواسته های خود جامع 
عمل بپوشــانند، غلبه نگاه ســنتی، جدی ترین مانع برای دست یابی زنان و طرفداران حقوق 

آن ها به خواسته هایشان بود.
واژه هــای کلیدی: تحلیل محتوای کیفی، خواســته های زنان، مجلس شورای اسلامی، 

خانواده، حقوق زنان.

1. این مقاله برگرفته از رساله دکتری است.

abaeefatemeh@gmail.com

m.ansari51@gmail.com

| تاریخ دریافت:1399/06/04 | تاریخ پذیرش:1399/06/29 |
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مقدمه
شــاید بتوان گفت مفهوم زن امری تعبیری است، اما مسئله هر فلسفه سیاسی و اجتماعی مطمئنی 
در جهان کنونی اســت. درواقع در هر تعبیری از زن، نوعی نفــوذ معنا و نوعی تزریق ارزش های 
فرهنگی- تمدنی مشــخص نهفته اســت که مختصات هندســی زن مطلوب آن تمدن را نمایان 
می کند؛ بنابراین هر مفهومی از زن تابع نظام ارزشــی مشــخصی است که با نفوذ خود مختصات 
مفهوم را صورت بندی می کند، نظام دانایی و عمل خود را بر مبنای آن ســامان می بخشــد و نوع 
زندگی ارزشمند مورد تأیید را معرفی می کند. به همین نسبت جایگاه زن در فرایند اجتماعی شدن 

تعریف می شود.
با پیروزی انقلاب اســلامی در ایران، قوانیــن مربوط به بخش خانواده مصوب قبل از انقلاب 
ملغی شد و قانون مدنی مصوب سال 1307 به بعد از سوی قضات و دادگاه ها استفاده شد. زنانی 
که به مجلس شــورای اســلامی راه یافتند، تلاش کردند بخشــی از این قوانیــن را بازبینی کنند. 
بســیاری از افرادی که در حوزه حقوق زنان فعالیت می کردند، ایــن قوانین را تحمل نمی کردند 
و خواســتار تغییر و بازنگری در آن بودند. این مقاله به روش تحلیل محتوای کیفی نشــان می دهد 
کدام یک از قوانین در بخش مربوط به خانواده بازبینی شــده و چه خواســته هایی مطرح شــد و 

مدافعان حقوق زنان به کدام یک از خواسته های خود دست یافتند.
 

روش تحقیق تحلیل محتوای کیفی )استقرایی(
تحلیل محتوا یکی از روش های عمده مشاهده اسنادی است که به کمک آن می توان متون، اسناد، 
مدارک و درواقع هر نوع ســند ثبت و مطالب ضبط شــده ای را ارزیابی و تحلیل منظم کرد؛ خواه 
مربوط به گذشــته و خواه مربوط به زمان حال باشــد. تحلیل محتوا به منزله فنی علمی، بیشتر در 
قرن بیستم رایج شد و رشته های گوناگون علوم اجتماعی مانند روان شناسی، جامعه شناسی، علوم 
سیاسی و ارتباطات آن را در پژوهش های خود استفاده کردند. روش های تحلیل محتوا را می توان 
در همه شــکل های ارتباطات استفاده کرد. کتاب، مجله، شعر، روزنامه، آواز، نقاشی، سخنرانی، 
نامه ها، قوانین، اســاس نامه ها و اجزا یا مجموعه های وابســته به آن ها از جمله منابعی هستند که در 

روش بررسی شده قرار می گیرند.
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تعریف تحلیل محتوا
برلســون )1959( از پیشگامان تحلیل محتوا، این فن را »پژوهشی برای توصیف عینی، سامان مند و 
کمی محتوای آشــکار پیام« معرفی می کند )کریپندورف، 1388: 26(. ســیوفانگ و شنون، تحلیل 
محتوا را روش تحقیقی برای تفســیر ذهنی محتوای متــون می دانند که از طریق فرایند طبقه منظم 
 .)Hisu-Fang & Shannon, 2005: 1279( مضامیــن با الگوی کدگذاری شــده عمــل می کنــد
مایرینگ این روش را فرایند تحلیل کنترل شده، روشمند و تجربی متون در بافت خاص خودشان 
 .)Mayring, 2003: 2( می داند که قدم  به  قدم به شــکل گیری یک مدل نظری نزدیک می شــود
تحلیل محتوا به هر رویه ای برای تحلیل، تلخیص، طبقه بندی و اســتنباط کردن ویژگی هایی خاص 
از متن منجر می شود و در مواردی معناهای پنهان واقع در آن هویدا می شود و گاهی امکان مقایسه 

چندین متن را به ما می دهد.

روش های کمی و کیفی تحلیل محتوا
به طورکلی تحلیل محتوا به دو شــاخه اصلی تحلیل محتوای کمی و تحلیل محتوای کیفی تقســیم 

می شود:
کید داشــت و به شــمارش  تحلیل محتوای کمی: روش تحلیل محتوا در آغاز بر کمیت تأ
فراوانی حضور یک واحد تحلیلی، مانند یک واژه، یک اصطلاح و در اشــکال پیشــرفته تر یک 
مضمون در متن می پرداخت. برلسون و لازارسفلد )دو جامعه شناس آمریکایی( اولین کسانی بودند 
 Holloway,( کــه روش تحلیل محتوای کمی را به عنوان یک فن تحلیلی مســتقل بــه کار گرفتند

.)1997: 37

تحلیل محتوای کیفی: شــاید بتوان اولین حرکت به سوی تحلیل محتوای کیفی را در مقاله 
کراکوئر )1952( یافت. وی در این مقاله، روش تحلیل محتوای کیفی را به رســمیت شــناخت. 
تحلیل محتوای کیفی یکی از روش های پژوهش اســت که برای تفســیر ذهنی محتوایی داده های 
متنی از راه فرایندهای طبقه بندی نظام مند، کدبندی و تم ســازی یا طراحی الگوهای شناخته شده 
اســت )Haieh, 2005: 103(. مهم تریــن ویژگی های بنیادین پژوهش های کیفــی، نظریه پردازی 

به جای آزمون است )ایمان، 1388: 172(.
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دو رویکرد اصلی تحلیل محتوا
دو رویکرد اصل در گروه بندی واحدهای تحلیل وجود دارد:

رویکرد استقرایی: در این رویکرد، پژوهشگر در ابتدا به بررسی منابع مورد تحلیل می پردازد. 
سپس براساس مفاهیم اصلی استخراج شده از این منابع، گروه بندی را آغاز می کند. در این روش 
به جای اینکه شروع گردآوری داده ها با اتکا به فرضیه هایی باشد که از دل یک نظریه بیرون آمده، 
نقطه شــروع آن براســاس سؤال و هدف پژوهش است؛ بنابراین پژوهشــگر در داده ها کاملًا غرق 
می شــود تا به درک یا بصیرت جدیدی دست یابد. ابتدا تحلیل داده ها با خواندن مکرر متن برای 
غوطه ورشــدن در آن ها و یافتن یک درک کلی آغاز می شــود. سپس متون کلمه به کلمه خوانده 
می شــود تا کدها استخراج شوند. این فرایند به طور پیوســته از استخراج کدها تا نام گذاری آن ها 
تداوم می یابد. پس  از آن کدها براســاس تفاوت ها یا شباهت هایشــان به داخل طبقات دسته بندی 

.)85 :2005 ,Shanton( می شوند و در پایان به ازای هر مفهوم، شواهدی از متن نقل قول می شود
رویکرد قیاسی: در تحلیل محتوای مبتنی بر قیاس، که برخی آن را »تحلیل محتوای هدایت شده« 
هم نامیده اند، پژوهشگر مانند رویکرد قبلی کار خود را با آماده سازی اولیه برای تحقیق آغاز می کند، 
اما در مرحله ســاماندهی، مسیر متفاوتی را در پیش می گیرد. استفاده از این رویکرد زمانی ضرورت 
می یابد که پیرامون موضوع تحقیق، دیدگاه های نظری گوناگونی وجود دارد و هدف از انجام تحقیق، 
آزمون نظریه هایی پیشــین و با بســط آن ها در یک زمینه متفاوت است. نظریه ها و ادبیات موجود در 

یک زمینه می تواند به پیش بینی متغیرها و روابط میان آن ها کمک کند )ببی، 1381: 675(.

مراحل اجرای تحلیل محتوا
1.  بیان مسئله و تدوین سؤال های پژوهش: اولین گام در اجرای تحلیل محتوا تعیین 
ســؤال یا سؤالاتی است که پژوهشــگر قصد پاسخگویی به آن ها را دارد و نیز فرضیه هایی 

که هدف آزمودن آن هاست )بیابان گرد، 1386: 23(.
2. انتخاب جامعه و نمونه: پژوهشگر باید منابعی را که با مسئله تحقیق او رابطه ای مستقیم 

دارد، مشخص و تعریف کند )دلاور، 1374(.
3. تعیین رده ها و اخص ها: شــامل تعریف رده ها، تعریف عملی مفاهیم استفاده شــده 
و تعریف شــاخص ها و قواعدی اســت کــه به کمک آن ها داده های محتــوا در رده قرار 

می گیرند )طالب، 1380: 325(.
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4. گروه بنــدی یا طبقه بندی مفاهیم: در تحلیل محتوا مســئله اصلی گزینش و تعریف 
گروه هاســت. برخی محققــان معتقدند این روش با توجه به گروه هایش، موفق می شــود 
یا شکســت می خورد )بیابان گــرد، 1386: 25(؛ بنابراین در این مرحله محقق ســعی می کند 
مفاهیم مشــابه را در یک گــروه یا طبقه قرار دهــد. این گروه ها باید هــدف پژوهش را 

به درستی نشان دهد.
مهم تریــن نکته  در انتخاب یا طراحــی یک نظام طبقه بندی، توجه به ســه ویژگی جامعیت، 
مانعیت و پایایی است. جامعیت گروه ها به این معناست که همه داده ها بتوانند در گروهی خاص 
قرار بگیرند. معمولًا برای تضمین جامعیت، در پایان گروه ها، گروهی به نام »گروه بندی نشــده« 
یا مفرد افزوده می شــود. همچنین گروه ها باید مانع باشــند؛ یعنی داده در دو گروه وجود نداشته 
باشــد )طالب، 1380: 157(. نظام طبقه بندی باید پایا باشــد؛ یعنی ارزش گذاران مختلف باید در 
بیشــتر موارد، درباره طبقه مناسب برای هر واحد تحلیل توافق داشته باشند. تعریف دقیق گروه ها 

یا طبقات این پایایی را افزایش می دهد )بیابان گرد، 1386: 222(.

1. خانواده
اگرچه خانواده کوچک ترین نهاد اجتماعی است، می توان آن را مهم ترین نهاد اجتماعی دانست. 
تأثیرگذاری این نهاد به اندازه ای اســت که ســایر نهادهای اجتماعی باواســطه یا بی واسطه به نهاد 
خانواده پیوند می یابند. در خانواده انسان اولین مواجهه خود را با دیگری تجربه می کند، قوانین و 
مقررات موجود در جامعه را می آموزد و نقشی را که جامعه برای او در نظر گرفته است، درمی یابد؛ 
بنابرایــن تغییر در نقش های موجود در خانواده به تغییرات اساســی در بعد کلان اجتماعی منجر 
می شود. اگر جامعه ای خواهان تغییر است، این تغییر باید در وهله اول در خانواده و در بازتعریف 

مجدد نقش های اعضای خانواده )زن- شوهر- کودک( رخ دهد.

1-1. سن ازدواج
1-1-1.  ماده 1041 قانون مدنی: ماده 1041 ق. م در سال 1307 برای نخستین بار در نظام 
حقوقی ایران تصویب شــد. به موجب این قانون: »نکاح اناث قبل از رسیدن به سن 15 سال تمام 
و نکاح ذکور قبل از رســیدن به سن 18 سال تمام ممنوع است؛ مع ذلک در مواردی که مصالحی 
اقتضا کند با پیشــنهاد مدعی العموم و تصویب محکمه، ممکن است استثناء معافیت از شرط سن 
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اعطا شود، ولی در هر حال این معافیت نمی تواند به اناثی داده شود که کمتر از 13 سال تمام و به 
ذکوری شامل گردد که کمتر از 15 سال تمام دارند«.

در نخســتین دوره مجلس شورای اسلامی در سال 1361، ماده 1041 ق. م بدین شرح اصلاح 
شد: »نکاح قبل از بلوغ ممنوع است، تبصره: عقد نکاح قبل از بلوغ با اجازه ولی صحیح است، 
به شــرط رعایت مصلحت مولی علیه«. اصلاح کنندگان قانون مدنی به پیروی از قول مشــهور سن 
بلوغ را برای دختر 9 ســال تمام قمری و برای پســر 15 سال قمری در نظر گرفته و در تبصره یک 

ماده 1210 به آن تصریح کرده اند )کاظمی پور، 1383: 110(.
1-1-2. خواســته های مطرح شــده زنان: تصویب مجدد قانــون 1041 قانون مدنی قبل از 

انقلاب
ماده 1041 در ســال 1370 دوباره در صحن علنی مجلس شــورای اســلامی مطرح و پس از 
تصویب به شورای نگهبان فرستاده شد. شورای نگهبان به این ماده ایراد شرعی گرفت و در سال 

1370 این قانون اصلاح شد و به این صورت درآمد که »نکاح قبل از بلوغ ممنوع است«.
تبصره: عقد نکاح قبل از بلوغ با اجازه ولی و به شرط رعایت مصلحت مولی علیه صحیح است.

مشــکلاتی در سراســر کشــور در بعضی از قبایل و در بعضی از جاها رخ داد که موجب شد 
نماینــدگان محتــرم مجلس پنجم طرحی را تقدیم مجلس بکنند تا شــاید از برخی ناهنجاری ها و 
مشــکلات اجتماعی و خانوادگی که در ازدواج های سنین پایین به ویژه برای دختران پیش می آید 

جلوگیری شود.

متن پیشنهادی خانم امانی
تبصره: ازدواج دختران قبل از رســیدن به 15 ســال تمام شمســی و پسر قبل از رسیدن به 18 سال 
تمام شمســی منوط به تحصیل اجازه از دادگاه باشد )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، 

دوره پنجم: جلسه 40(.
1-1-2-1. دلایل مخالفان )ایراد شــرعی(: شــورای نگهبان این ماده را دارای ایراد شــرعی 
دانســت؛ به همین دلیل در سال 1370 این قانون اصلاح شد و به این صورت درآمد: »نکاح قبل از 
بلوغ ممنوع است«. بلوغ نکاح رسیدن به سنی است که استعداد و آمادگی ازدواج حاصل می شود.

1-1-2-2. دلایل موافقان )دختران زیر 14 سال اغلب زیر سن رشد نیستند(:
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مجید انصاری:
»در قانون گذاری همیشــه قانون گذار وضعیت غالــب جامعه را در نظر می گیرد 
و اســتثنائات باید با یک مکانیســم خاص قانونی تعیین تکلیف شود. در جامعه 
ایران واقعاً دختران زیر 14 ســال اغلب در سن رشد نیستند. این قابلیت ازدواج در 
شــرایط کنونی ایران به لحاظ تغذیه و غیره زیر 14 ســال نادر است. در پسران هم 
آن رشدی که بتواند به نقطه ازدواج برسند، به طور غالب زیر 17 سال نادر است« 

)صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره پنجم: جلسه 19(.
 1-1-3. آخریــن قانون تصویب شــده: اصلاح موادی از قانــون مدنی مصوب 1370 ماده 
1041: عقد نکاح دختر قبل از رســیدن به سن 13 ســال تمام شمسی و پسر قبل از رسیدن به سن 
15 سال تمام شمسی منوط است به اذن ولی به شرط رعایت مصلحت با تشخیص دادگاه صالح.

قانون فوق مشتمل بر ماده واحده در جلسه علنی روز یکشنبه مورخ 27 آذرماه 1379 مجلس 
شــورای اسلامی تصویب شــده و در تاریخ 1/4/1381 با اصلاحاتی در عنوان و متن به تصویب 

مجمع تشخیص مصلحت نظام رسیده است.

1-1. ازدواج موقت
2-1-1- فصل شــش قانون مدنی 1313: نکاح منقطع، مواد 1075، 1076، 1077 و فصل 
هفتــم: مــواد 1095، 1096، 1097 و 1098 بر ازدواج موقت تصریــح دارد. در مرحله دوم، لایحه 
حمایت از خانواده که در ســال 1346 در مجلس 22 مطرح شد، دو ماده آن به صراحت به مسئله 

چندهمسری می پردازد )ماده 15 و ماده 11(.
2-1-2- مخالفــان ازدواج موقت )ازدواج موقت با تشــکیل خانواده به عنوان واحد بنیادین 

در تضاد است(
مجید انصاری می گوید:

 »اصل 10 قانون اساســی می گوید، خانواده واحد بنیادی جامعه اســت. کجای 
ازدواج موقت با تشکیل خانواده و اینکه این واحد بنیادی مورد حمایت قرار بگیرد 
می خوانــد؟ اگر واقعاً این کار مورد پذیرش عــرف جامعه بود، لازم نبود این  همه 
پنهــان کاری در جامعه در مورد آن انجام بگیرد« )صورت مذاکرات مجلس شــورای 

اسلامی، دوره هفتم: جلسه 229(.
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2-1-2. موافقان ازدواج موقت )ازدواج موقت حکم شرعی است(
سید علی ادیانی راد:

»حکم مربوط به نکاح موقت یک حکم شــرعی اســت. بحث بر سر مصداق و 
نوع قانونمندکردن و ساماندهی موضوع است« )همان(.

2-1-2-1. خواسته زنان: ثبت ازدواج موقت
در بهمن 1359 اعظم طالقانی با اشــاره به اصول قانون اساســی )10-21 و 29( نگرانی خود را در 

مورد افزایش طلاق که تبدیل به یک امر رایجی شده است اظهار کرد:
»متعه یک مســئله ای شده است و حتی تبلیغ می شود؛ درحالی که جایی هم ثبت 
نمی شود. ثمره این اتفاقات در جامعه منجر به افزایش فحشا می شود...« )صورت 

مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره اول: جلسه 104(.
بانو عاتقه صدیقی )رجائی(:

»در حــال حاضر با توجه به نداشــتن ضوابط و قوانین مشــخص متأســفانه لوازم 
جســارت به زنان محترم به شکل جدی فراهم  شده اســت« )صورت مذاکرات 

مجلس شورای اسلامی، دوره سوم: جلسه 316(.
زهره الهیان:

»درصورت عدم ثبت و اگر ازدواج منجر به بارداری شود، به چه صورت این زن 
باید دوران بارداری را طی کند تا نوزاد متولد شــود، بعد اثبات نســب شود. کلمه 
دائم حذف شــود و نکاح دائم و موقت هر دو ثبت شود« )صورت مذاکرات مجلس 

شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 228(.
2-1-2-2- عدم ثبت ازدواج موقت

 علی مطهری:
»چون ازدواج موقت یک ازدواج با شــرایط آســان و آزاد است، سازگار نیست. 
شارع مقدس تشخیص داده آنجا که ازدواج دائم با تعهدات مختلف وجود ندارد، 
از طرفی نیاز به ازدواج وجود دارد، نکاحی با شرایط آسان تشریح بشود« )صورت 

مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 229(.
2-1-3- آخریــن قانون مصوب: ماده 22 نظام حقوقی جمهوری اســلامی ایران در جهت 
محوریت و اســتواری روابط خانوادگی، از نکاح دائم که مبنای تشــکیل خانواده اســت حمایت 
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می کند. نکاح موقت نیز تابع موازین شرعی و مقررات مدنی بوده و ثبت آن در موارد زیر الزامی 
است:

1. باردارشدن زوجه
2. توافق طرفین

3. شرط ضمن عقد )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره هفتم: جلسه 229(.

3-1. طلاق
3-1-1. قانــون 1133 قانــون مدنــی مصــوب 1313: »مرد می توانــد هر وقت که 

می خواهد زن خود را طلاق دهد«.
3-1-2. هدف طرح: آقای هراتی عنوان می کند که چهار مشکل در قضیه طلاق وجود دارد:

»15 درصــد از طلاق ها بــه دادگاه مدنی خاص ارجاع می شــود و 85 درصد از   •
متارکه ها به صرف حضور در محاضر و افراد احیاناً حرف های از قبل تدارک دیده 

 شده قضیه خاتمه پیدا می کند.
رشد 200 درصدی طلاق نسبت به قبل از انقلاب  •

وجود مردان پلید و بدجنس و بدذات در جامعه که نه به زنشان نفقه می دهند، نه   •
طلاق و زن جانش به لبش رسیده.

طلاق غیابی؛ زن در خانه نشســته شــوهر رفته دو نفر هم ظاهرالصلاح با خودش 
برده، طلاق را هم داده و بعد می آورد پهلوی همســرش می گوید من تو را مطلقه 
کردم، اینجا را امضا کن« )صورت مذاکرات مجلس شــورای اســلامی، دوره سوم: جلسه 

.)168

3-1-3. خواسته زنان )ایجاد موانع برای طلاق(
3-1-3-1. مراجعه به دادگاه: اسماعیل شوشتری وزیر دادگستری عنوان می کند:

»آنچه این طرح می گوید: برای رســیدگی به اختلاف خود باید به دادگاه مراجعه 
بکنند و خوشــبختانه در نظام قضایی ما برای رسیدگی به این امر شعب خاصی را 

تشکیل داده اند که به آنجا مراجعه بکنند« )همان(.
3-1-3-2. صدور گواهی عدم امکان ســازش: ماده 26: ثبت طلاق و ســایر موارد 
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انحلال نکاح و نیز اعلام بطلان نکاح یا طلاق در دفاتر رسمی ازدواج و طلاق حسب مورد پس 
از صدور گواهی عدم امکان ســازش یا حکم مربوط از سوی دادگاه مجاز است )صورت مذاکرات 

مجلس شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 230(.
3-1-3-3. ارجاع به مرکز مشــاوره: مــاده 27: در صورتی  که زوجین متقاضی طلاق 
توافقی باشــند، دادگاه باید موضوع را به مرکز مشــاوره خانواده ارجاع دهد. در این مورد، طرفین 
می توانند تقاضای طلاق توافقی را از ابتدا در مراکز مذکور مطرح کنند. درصورت عدم انصراف 
متقاضی از طلاق مرکز مشــاوره خانواده موضوع را با مشــخص کردن مــوارد توافق جهت اتخاذ 

تصمیم نهایی به دادگاه منعکس می کند )همان(.
3-1-3-4. شرایط طلاق توافقی: ماده 28: در صورتی  که طلاق توافقی یا به درخواست 
مرد باشــد، دادگاه به صورت گواهی عدم امکان ســازش اقدام و اگر به درخواســت زوجه باشد، 
حســب مورد، مطابق قانون به صدور حکم الزام زوج به طلاق یا احراز شــرایط اعمال وکالت در 

طلاق مبادرت می کند )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 231(.
3-1-3-5. ارجــاع بــه داوری: ماده 29: در کلیه موارد درخواســت طلاق، به جز طلاق 
توافقی، دادگاه باید به منظور ایجاد صلح و سازش موضوع را به داوری ارجاع کند. دادگاه در این 
مــورد باید با توجه به نظر داوران رأی صادر و چنانچــه آن را نپذیرد، نظریه داوران را با ذکر دلیل 

رد کند )همان(.
3-1-3-6. تأدیــه حقوق مالی زوجــه: ماده 31: ثبت طلاق موکول به تأدیه حقوق مالی 
زوجه اســت. طلاق درصورت رضایت زوجه یا صدور حکم قطعی دایر بر اعصار زوج یا تقســیم 
محکوم بــه نیز ثبت می شــود. در هر حال هرگاه زن بدون دریافت حقــوق مذکور به ثبت طلاق 
رضایــت دهــد، می تواند پــس از ثبت طلاق برای دریافــت این حقوق از طریــق اجرای احکام 

دادگستری مطابق مقررات مربوط اقدام کند )همان(.
3-1-3-7. ارائــه گواهی پزشــکی: ماده 33: ارائه گواهی پزشــک ذی صلاح درمورد 
وجود جنین یا عدم آن برای ثبت طلاق الزامی اســت؛ مگر آنکه زوجین بر وجود جنین اتفاق نظر 

داشته باشند )همان(.
3-1-4. مخالفــت با طرح )دلایل شــرعی(: مهم ترین مخالف آقای عباسی بود. ایشان 
ادله شــرعی مخالفت با طلاق را ابتدا با اشاره به دو آیه »الرجال قوامون علی النساء« و »ان خفتم 
شــقاق بینهما فابعثو احکما من اهله و حکما من اهلها ان یریدا اصلاحا یوفق الله بینهما« می آورد 
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و معتقد است:
»هیچ مرجع و دادگاهی نمی تواند مانع طلاق مرد شــود و اگر دادگاه برگ عدم 
ســازش صادر نکرد و زوج رفت طلاق داد، با پرداخــت مهریه و نفقه واجب آیا 
آن زن مطلقه هســت یا نه؟ بلی. قطعاً مطلقه است« )صورت مذاکرات مجلس شورای 

اسلامی، دوره سوم: جلسه 168(.

 3-1-5. آخرین قانــون مصوب: قانون الحاق یک تبصره به ماده )1130( قانون مدنی ماده 
واحده: یک تبصره به شرح ذیل به ماده )1130( قانون مدنی مصوب 14/8/1370 الحاق می شود:

تبصــره: عســر و حرج موضوع این ماده عبارت اســت از به وجود آمــدن وضعیتی که ادامه 
زندگی را برای زوجه با مشــقت همراه ســاخته و تحمل آن مشکل باشــد و موارد ذیل درصورت 

احراز توسط دادگاه صالح از مصادیق عسر و حرج محسوب می  شود:
1. ترک زندگی خانوادگی توســط زوج حداقل به مدت شش ماه متوالی یا نه ماه متناوب در 

مدت یک سال بدون عذر موجه.
2. اعتیــاد زوج به یکی از انواع مواد مخدر یا ابتلای وی به مشــروبات الکلی که به اســاس 
زندگی خانوادگی خلل وارد آورد و امتناع یا عدم امکان الزام وی به ترک آن در مدتی که 

به تشخیص پزشک برای ترک اعتیاد لازم بوده است.
در صورتی  که زوج به تعهد خود عمل ننماید یا پس از ترک، مجدداً به مصرف موارد مذکور 

روی آورد، بنا به درخواست زوجه، طلاق انجام خواهد شد.
3. محکومیت قطعی زوج به حبس پنج سال یا بیشتر.

4. ضرب و شتم یا هرگونه سوء رفتار مستمر زوج که عرفاً با توجه به وضعیت زوجه قابل تحمل 
نباشد.

5. ابتــلای زوج بــه بیماری های صعب العلاج روانی یا ســاری یا هــر عارضه صعب العلاج 
دیگری که زندگی مشترک را مختل نماید.

موارد مندرج در این ماده مانع آن نیســت که دادگاه در ســایر مواردی که عسر و حرج زن در 
دادگاه احراز شــود، حکم طلاق صادر کند. قانون فوق مشــتمل بر ماده واحده در جلســه علنی 
روز یکشــنبه مورخ سوم مهرماه 1379 مجلس شورای اسلامی تصویب و در تاریخ 29/4/1381 

با اصلاحاتی به تصویب مجمع تشخیص مصلحت نظام رسیده است.
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4-1. حضانت
4-1-1. مــاده 1169 قانون مدنی مصوب 1314: »بــرای نگهداری طفل، مادر تا دو 
ســال از تاریخ ولادت او اولویت خواهد داشت. پس از انقضای این مدت حضانت با پدر است؛ 
مگر نسبت به اطفال اناث که تا سال هفتم حضانت آن ها با مادر خواهد بود«. شورای انقلاب در 
تاریــخ 1358/7/11 مقررات مخالف با قانون مدنی درباره ولایت و قیمومیت را لغو کرد: »ماده 
واحــده: قواعد و مقررات قانون مدنی راجع بــه ولایت و قیمومیت در مورد اطفال صغار به قوت 
و اعتبار خود باقی است و مقررات مخالف با آن ملغی می گردد« )شورای انقلاب: لایحه قانونی القاء 

مقررات مخالف با قانون مدنی راجع به ولایت و قیمومیت مصوب 1358/7/11(.

4-1-2. خواسته های زنان
4-1-2-1. ولایت مادر )ســال 1360(: در سال 1360 اعتراضاتی از سوی زنان حاضر در 
مجلس یکم به وضعیت همسران شهدا که دارای فرزند بودند، صورت گرفت و بحث ولایت مادر 
بار دیگر مطرح شــد از اولین کســانی که به این مســئله پرداختند، خانم دستغیب بود. ایشان درباره 
فرزندان شهدا و سرپرستی آن ها ابراز نگرانی کرد که بسیاری از شهدا دارای فرزند خردسال هستند 
و برابر قانون مدنی ولی قهری می تواند این فرزندان را بگیرد. همســران شهدا و مادران این کودکان 
علاوه بر اینکه داغ همســر را باید تحمل می کردند، به »بلای خانمان برانداز جدایی فرزند از مادر« 
نیز دچار می شدند. در مواقعی ولی قهری زورگویی کرده و از ولایت خود استفاده نامشروع می کند 

تا بدانجا که ولی قهری ولی یا اولیای دیگر هم می تراشد و درنهایت طلب پول می کند:
»امید است به کمک شما برادران نماینده قانونی کودکان درنهایت آرامش خاطر 
به مادران دلســوز آن ها ســپرده شوند و ســختی و رنج بی مادری هم بر بی پدری 
افزوده نشود و فکری به حال مادران مفلوکی که با از دست دادن شوهر دیگر باید 
فاتحــه خود را بخوانند و درحقیقت زنده به گور شــوند و دچار دادگاه های مدنی 
خاص و ولی قهری و ربوده شــدن فرزندانشــان« )صورت مذاکرات مجلس شــورای 

اسلامی، دوره دوم: جلسه 30(.
4-1-2-1-1. بحث ولایت و حضانت

حمیدی:
 دو مسئله با هم خلط شده است؛ یک مسئله، مسئله حضانت است و یک مسئله، 



89

م( |
هشت

وره 
ن د

 پایا
ل تا

ه او
دور

 از 
می

سلا
ی ا

شورا
س 

جل
ی م

ررس
می )ب

سلا
ب ا

قلا
از ان

س 
ن، پ

قانو
در 

ده 
انوا

و خ
زن 

  |

مســئله ولایت است. در مســئله حضانت به  اتفاق آرا اگر پدر باشد به عهده پدر 
است و اگر پدر نباشد به عهده مادر است؛ ولو اینکه جد پدری هم داشته باشند، 
اما مســئله ولایت با جد پدری است )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، 

دوره اول: جلسه 217(.

4-1-2-1-2. از آثار ولایت عدم دسترسی مادر به ارث کودک است:
حمیدی:

یک مسئله است که در اینجا مورد توجه قرار گرفته است که ما حقوق صغیر را در 
اختیار مادر بگذاریم از جهت بنیادها که کمک می شود یا از جهت جنبه ارثی. از 
کمک بنیادها اشــکال ندارد، اما اموال موروثی شان را هم بخواهیم برحسب قانون 
در اختیار مادرشــان بگذاریم، چون برحسب ولایت با جد پدری است باید جلب 

رضایت او هم بشود« )همان(.

4-1-2-2. حق حضانت برای مادر درصورت ازدواج
براســاس ماده 1170 »اگر زنی کــه حضانت اطفال بر عهده او واگذار شــده ازدواج کند، اطفال 
از او گرفته می شــود و به پدر سپرده می شــود«. اگر مادر متارکه کرده ازدواج کند، حق حضانت 
فرزندان از او ساقط می شود. درباره فرزندانی که پدرشان فوت کرده اند یا به مقام رفیع شهادت نائل 
شــده اند، وقتی مادر ازدواج بکند، حق حضانت ساقط نمی شود. ولایت فرزندان صغیر و محجور 
که پدرانشــان فوت کرده اند، در صورتی که جد پدری داشــته باشند، ولایت با جد است )صورت 
مذاکرات مجلس شــورای اســلامی، دوره دوم: جلســه 145(. درنهایت ماده 1170 اصلاح می شــود: »زن 
می تواند بعد از اختیارکردن شوهر باز هم اطفال خودش را تا 7 سالگی بعضاً تا سن بلوغ حفاظت و 

نگهداری کند« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره ششم: جلسه 130(.

4-1-2-3- حق حضانت فرزند تا 7 سال
براساس ماده 1169: »فرزند چه پسر باشد چه دختر تا سن 7 سالگی تربیت، نگهداری و حضانت 

آن به عهده مادر باشد« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره ششم: جلسه 193(.
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4-1-3. مخالف اشکال شرعی دارد
در ادامه این اعتراض بررسی و تصویب طرح واگذاری حق حضانت فرزندان صغیر در مهر 1360 
به صحن مجلس آمد. مخالفان این طرح معتقد بودند این  یک حکم شــرعی اســت و نمی توانیم 

آن را ملغی کنیم.
»در اســلام و در فتوای صریح امام هم این اســت که می توانیم ولایت قهری این 
اولیای قهری را ســلب کنیم و آن ها را ممنــوع التصرف در اموال ایتام کنیم، ولی 
ایــن  یک مورد یا چند مورد تخلف اقتضا نمی کند که بیایم کل حکم شــرعی را 

به طورکلی ملغی کنیم« )همان(.

4-1-4. آخرین قانون
اصلاح ماده 1169: »برای حضانت و نگهداری طفل، مادر تا ســن هفت ســالگی اولویت دارد و 
پــس  از آن درصورت حدوث اختلاف با رعایت مصلحت کودک و به تشــخیص و تأیید دادگاه 

می باشد« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره ششم: جلسه 217(.

5-1. نفقه، مهریه، اجرت المثل
5-1-1. نفقه: ماده 1106: در عقد دائم نفقه زن به عهده شوهر است.

5-1-1-1. خواسته ها
5-1-1-1-1. پرداخت نفقه از ســهم الارث: ماده 2: ماده 1110 به شــرح زیر اصلاح 

می گردد:
در ایام وفات، مخارج زندگی زوجه درصورت نیاز از ســهم الارث اقاربی که پرداخت نفقه به عهده 
آنان است، تأمین خواهد شد )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره ششم: جلسه 263(.

ایراد شورای نگهبان: پرداخت نفقه از سهم الارث بدون رضایت اقارب خلاف شرع است.
5-1-1-1-2. نفقه به میزانشان و خصوصیات زوجه

ماده 49: پرداخت نفقه زوجه که به تشخیص دادگاه مطابقشان و خصوصیات زوجه تعیین می شود 
و همچنین هزینه نگهداری طفل بر پرداخت تمامی دیون مقدم اســت. در مورد نفقه ایام گذشته 
زوجــه، مقررات ماده 1206 قانون مدنی به قوت خود باقی اســت )صورت مذاکرات مجلس شــورای 

اسلامی، دوره هشتم: جلسه 420(.
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5-1-2. مهریه
در ماده 1087 قانون مدنی آمده اســت: »مهریه عبارت از مالی است که به مناسبت عقد نکاح، 

مرد ملزم به دادن آن به زن است« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره پنجم: جلسه 170(.
5-1-2-1. خواسته ها

5-1-2-1- 1. قیمت مهریه نرخ رایج باشد
وحیده دستجردی:

خواهر گرامی مان ســرکار خانم فیاض بخش از قول حضــرت آیت الله مظاهری 
نماینده محترم اســتان اصفهان نقل می کردند و می گفتند در تماسی که با ایشان 
داشتند ایشان فرمودند: برای مثال مهر مادر من 100 تومان بوده در آن زمان با این 
پول می شــد یک ده خرید، ولی امروز اگــر بخواهد مهر این خانم به او پرداخت 
بشــود، 100 تومان چه چیزی خواهد شد؟ آیا انصاف است؟ آیا عدالت است؟ آیا 
شــرع مقدس اسلام این مطلب را می گوید که حالا اگر یک زنی را مردی بعد از 
ســال های عمر طولانی که برای او خدمت کرده، در منزل زحمت  کشیده، حالا 
می خواهــد او را طلاق بدهــد، باید با همان 100 تومــان طلاقش بدهد؟ )صورت 

مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره پنجم: جلسه 170(.

تبصره 1: چنانچه مهریه وجه رایج باشد، متناسب با تغییر شاخص قیمت سالانه زمان تأدیه نسبت 
به ســال اجرای عقد که توســط بانک مرکزی جمهوری اسلامی ایران تعیین می گردد، محاسبه و 
پرداخت خواهد شد؛ مگر اینکه زوجین در حین اجرای عقد به نحو دیگری تراضی کرده باشند.

5-1-2-1- 2. سقف برای مهریه
پیشنهاد خانم اخوان:

»هرگاه مهریه در زمان وقوع عقد تا 110 ســکه بهــار آزادی طرح جدید یا معادل 
آن باشــد، وصول آن مشــمول مقررات ماده 2 قانون اجرای محکومیت های مالی 
اســت؛ چنانچه مهریه بیشتر از این میزان باشــد، در خصوص مازاد صرفاً ملائت 
زوج ملاک پرداخت است. مقررات مربوط به محاسبه مهریه به نرخ روز کماکان 

لازم الرعایه است« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 403(.
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5-1-3. اجرت  المثل
5-1-3-1. خواسته )پرداخت وجه(

پیشنهاد خانم دستغیب:
»چنانچــه مردی به ناحق و به  دور از انصاف مصمم به طلاق می شــود، به  حکم 
دادگاه اجــرت  المثل ســالیان زندگی مشــترک از طرف زوج بــه زوجه پرداخت 

گردد« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره سوم: جلسه 403(.

5-1-3-2. مخالف )خلاف صریح شرع مقدس اسلام(
عباس عباسی:

»اجرت المثل کجای اســلام است؟ این پیشنهاد قطعاً خلاف صریح شرع مقدس 
اسلام است« )همان(.

5-1-3-3. موافق
سید محمد اصغری )مخبر کمیسیون امور قضایی و حقوقی(:

»پیشنهاد به لحاظ انصاف و به لحاظ بین المللی و به لحاظ اینکه حقوق اسلام در 
مورد زن واقعاً با یک بلندنظری نگاه می کند، پیشــنهاد قابل توجه و مهمی است. 

استقلال مالی زن را اسلام 1400 سال پیش پذیرفته است« )همان(.

عباسعلی عمید زنجانی:
»یک اصل فقهی: هرکسی از کس دیگر انجام کاری را طلب کند. به نیت تبرع 

انجام ندهد واجب است اجرت المثل آن عمل را بدهد.
اصل فرعی: مواردی که ما شــک کنیم، شــخص تبرعی به جا آورده است یا به 

 قصد اجرت المثل اصل این است که به  قصد تبرع انجام نداده است.
معمولًا زن در خانه شوهر کارهایی را انجام می دهد که خارج از وظیفه شرعی اش 
انجام داده تبرع کرده یا نه؟ اگر شــک باشــد اصل این است که تبرعی نیست« 

)صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره سوم: جلسه 423(.
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5-1-3-4. بحث تبرع: ســید محمد رضوی عضو کمیسیون حقوقی- ایراد بعدی به تبصره 
6 است:

»چه بسا زن معمولًا در زندگی زناشویی کارهایی که در خانه شوهر انجام می دهد، 
تبرعاً انجام می دهد به  قصد دریافت وجه انجام نمی دهد و این ایراد وارد اســت 
که اگر قصد تبرع داشــته باشد، بعداً نمی تواند تقاضا بکند که بابت کارهایی که 
تبرعاً انجام داده اســت اجرتی دریافت بکند. مصوبه کمیسیون این است که باید 
قصد تبرع را در دادگاه به اثبات برساند که من از اول قصد تبرع نداشته ام و قصدم 
این بوده که در برابر کارهای انجام  شــده پولی دریافــت کنم« )صورت مذاکرات 

مجلس شورای اسلامی، دوره سوم: جلسه 471(.

5-1-3-4-1. اثبات تبرع و عدم تبرع با مرد باشد
 خانم گوهرالشریه دستغیب:

»واقعاً بسیار جای تعجب است؛ عوض اینکه بگویند مرد باید ثابت کند که ایشان 
قصد تبرع نداشــته اند، می آیند به زن بنده خدا که در دادگاه هیچ گونه پشتوانه ای 
ندارد، نمی تواند حرف بزند. نمی تواند اصلًا ادعای خودش را بیان کند، آن وقت 
به او بگویند بیا ثابت هم بکن که تبرع اســت واقعاً این انصاف اســت که کســی 
بیاید و تمام عمرش را زحمت بکشد چگونه ثابت کند دادگاه نمی گوید سند بده 

قباله بده شاهد بیاور؟« )همان(.
 5-1-3-4-2. اجرت المثل بعد از مرگ همسر

ماده واحده: یک تبصره به ماده 948 قانون مدنی مصوب 18/2/1307 به شرح زیر الحاق می گردد:
تبصره: زوجه می تواند درصورت مطالبه، اجرت  المثل ایام زندگی مشــترک خود را از ماترک 
زوج متوفی با جلب نظر کارشــناس و با رعایت بند الــف تبصره 6 قانون اصلاح مقررات مربوط 
بــه طلاق مصوب 28/8/1371 مطالبه کند. بدون مخالف تصویب شــد )صورت مذاکرات مجلس 

شورای اسلامی، دوره ششم: جلسه 191(.
- تصویــب مجدد طرح الحاق یک تبصره به مــاده 948 قانون مدنی مصوب 1307 و ارجاع 

آن به مجمع تشخیص مصلحت.
طرح الحاق یک تبصره به ماده 948 قانون مدنی مصوب 1307
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تبصــره: زوجــه می تواند اجرت  المثل ایام زندگی مشــترک خود را از ماتــرک زوج متوفی با 
جلب نظر کارشــناس با رعایت بند الف تبصره 6 قانون اصلاح مقررات مربوط به طلاق مصوب 

28/8/1371 مطالبه کند.
5-1-3-4-3. آخریــن قانــون مصــوب: تبصره مــاده 336 قانون مدنــی: چنانچه زوجه 
کارهایی را که شــرعاً به عهده وی نبوده و عرفاً برای آن کار اجرت  المثل باشــد، به دستور زوج 
و با عدم قصد تبرع انجام داده باشــد و برای دادگاه نیز ثابت شــود، دادگاه اجرت المثل کارهای 
انجام گرفته را محاسبه و به پرداخت آن حکم می نماید )الحاقی به موجب قانون الحاق یک تبصره به ماده 

)336( قانون مدنی مصوب 1385(.

6-1. تابعیت
6-1-1. ماده 976 مصوب 16 شهریورماه 1308

ماده اول: اشخاص ذیل تبعه ایران محسوب می شوند:
کلیه ســاکنان ایران به اســتثنای اشــخاصی که تبعیت خارجی آن ها مســلم باشد، تبعیت   •

خارجی کسانی مسلم است که مدارک تابعیت آن ها مورد اعتراض دولت ایران نباشد.
کسانی که پدر آن ها ایرانی است؛ اعم از اینکه در ایران یا در خارجه متولد شده باشند.  •

کسانی که در ایران متولد شده اند و پدر و مادر آنان غیرمعلوم باشد.  •
کسانی که در ایران از پدر و مادر خارجی که یکی از آن ها در ایران متولد شده است، به   •

وجود آمده اند.
کسانی که در ایران از پدری که تبعه خارجه است، به وجود آمده و پس از رسیدن به سن   •

هیجده سال تمام در ایران سکونت Domicile داشته است.
هر زن تبعه خارجه که شوهر ایرانی اختیار کند.  •

هر تبعه خارجی که تابعیت ایران را تحصیل کرده باشد.  •

6-1-2. خواسته
6-1-2-1. انتقال تابعیت از مادر به فرزند

در جلســه 219 مجلس ششم طرح یک فوریتی تعیین تکلیف تابعیت فرزندان حاصل ازدواج زنان 
ایرانی با مردان خارجی به صحن علنی مجلس آورده می شــود که بحث اصلی آن انتقال تابعیت، 
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از مادران به فرزندان بودند.
عفت شریعت:

»در بنــد 2 مــاده 976 قانون مدنی، سیســتم خون منعکس  شــده و تابعیت پدر 
ملاک تابعیت طفل قرار گرفته و در این گونه موارد مشکلات عدیده ای از جمله 
نداشتن شناســنامه، محرومیت از تحصیل، محرومیت مالکیت به ارث و در یک 
کلمه بی هویتی محض برای اطفالی که مادر ایرانی و پدر خارجی دارند، به وجود 
آمد که این مغایر با شــئونات شرع مقدس اســلام و مقام منزلت رفیع زن ایرانی و 
فرزندان معصوم و بی هویت آنان اســت« )صورت مذاکرات مجلس شــورای اسلامی، 

دوره هفتم: جلسه 218(.
6-1-2-2. مطرح شدن بحث اقامت به جای تابعیت

سرکار خانم زهره الهیان این طرح را مطرح کردند:
»این ها نه یارانه می گیرند نه بحث تحصیلشــان مشخص است و مشکلات جدی 
هــم در باب تحصیلات دبســتانی و متوســطه دارند و هم در بــاب تحصیلات 
دانشــگاه. این ها حق کسب وکار و اشتغالشــان با مشکل مواجه است. نمی توانند 
تردد داشته باشــند. بالاتر از همه این ها بی هویت هستند« )صورت مذاکرات مجلس 

شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 400(.
10- تصویب طرح یک فوریتی اصلاح قانون تعیین تکلیف تابعیت فرزندان حاصل از ازدواج 
زنان ایرانی با مردان خارجی: در تبصره 3 این طرح آمده است: فرزندان موضوع این ماده واحده 
و تبصــره 2 آن علاوه بر حــق اقامت دائم در ایران همانند شــهروندان ایرانــی از حق تحصیل و 
بهداشت و درمان رایگان، تأمین اجتماعی و یارانه برخوردار می باشند. این افراد تا سن 19 سالگی 
از پرداخت تعرفه اقامت نیز معاف هســتند )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 

.)418

6-1-3. مخالف )ملاحظات سیاســی و امنیتی(: این طرح مورد قبول کمیســیون قرار 
نگرفت و به  این  دلیل که با سایر مواد قانون مدنی مغایرت دارد، رد شد: طرح اصلاح قانون تعیین 
تکلیــف تابعیت فرزندان حاصل از ازدواج زنان ایرانی با مردان خارجی مصوب 12/7/1385 که 
جهت رسیدگی در جلسه مورخ 6/6/1390 با حضور کارشناسان دستگاه های مرتبط مورد بحث 
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قرار گرفت و نهایتاً به دلیل ملاحظات سیاسی و امنیتی کلیات آن مورد تصویب قرار نگرفت و رد 
شد )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره هشتم: جلسه 400(.

6-1-4. آخرین قانون مصوب
قانون تعیین تکلیف تابعیت فرزندان حاصل از ازدواج زنان ایرانی با مردان غیر ایرانی

ماده واحده: فرزندان حاصل از ازدواج شــرعی زنان ایرانی با مردان غیر ایرانی که قبل یا بعد 
از تصویب این قانون متولد شــده یا می شــوند، قبل از رسیدن به ســن هجده سال تمام شمسی به 
درخواســت مادر ایرانی درصورت نداشتن مشکل امنیتی )به تشخیص وزارت اطلاعات و سازمان 
اطلاعات سپاه پاســداران انقلاب اسلامی( به تابعیت ایران درمی آیند. قانون فوق مشتمل بر ماده 
واحده در جلســه علنی روز سه شــنبه مورخ دوم مهرماه 1398 مجلس شــورای اسلامی تصویب 
شــد و در تاریخ 07/10/ 1398 به تأیید شورای نگهبان رسید )روزنامه جمهوری اسلامی شنبه، 20 مهر 

.)1398

7-1. اعزام دانشجو به خارج از کشور
7-1-1. ماده 3 تبصره 1 لایحه اعزام دانشجو به خارج از کشور سال 1363

»مــاده 3 تبصره 1: دختران لیســانس و بالاتر با توجه به ســایر ضوابط منــدرج در این قانون تنها 
در صورتی که ازدواج  کرده باشــند و در معیت همســر خویش می توانند اعزام شــوند« )صورت 

مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره دوم: جلسه 33(.
7-1-2. خواسته

7-1-2-1. )مخالفت با شرط ازدواج( 
خانم بهروزی عنوان می کنند که خواســته طرفداران حقوق زنان این اســت که دختران هم بتوانند 

بدون ازدواج به خارج از کشور بروند:
»یعنی زن بدون داشــتن همسر خودش اصلًا هیچ شــخصیت حقیقی و حقوقی 
برای خدمت به جامعه ندارد. ما که می خواهیم بگوییم زنان ما با رعایت مســائل 
حجاب و عفت عمومی را بکنند، آن قدر ارزش شــان بدهیم که این ها با اســلام 
موافق باشند و جذب به اسلام بشوند، والا من با این وضع می دانم که آن جاذبه ای 
که باید برای خواهران باشــد که خودشــان با طیب خاطر بیایند به طرف اســلام 



97

م( |
هشت

وره 
ن د

 پایا
ل تا

ه او
دور

 از 
می

سلا
ی ا

شورا
س 

جل
ی م

ررس
می )ب

سلا
ب ا

قلا
از ان

س 
ن، پ

قانو
در 

ده 
انوا

و خ
زن 

  |

نخواهد بود« )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره دوم: جلسه 119(.
7-1-2-2. اولویت با متأهلان: خانم دستغیب پیشنهاد کردند که تبصره 1 به این صورت 

اصلاح شود:
»پســران و دختران لیســانس و بالاتر با توجه به ضوابط منــدرج در این قانون در 

صورتی که ازدواج کرده باشند، از اولویت برخوردار خواهند بود« )همان(.

7-1-3. موافقان رد طرح: محیط خارج فاسد است: دهقان با اینکه مخالف تبعیض علیه 
زنان بود، اما با اعزام زنان به خارج از کشور مخالف بود:

»شهید مطهری می فرماید: تبعیض فرق می کند با اختلاف، اختلاف لازمه هستی 
است. در رابطه با مسائل دانشگاهی هم بعضی از رشته ها من  جمله رشته پزشکی 
هســت که ما نیاز به پزشــک زن  داریم، اما مســئله اعزام به خارج است. محیط 

خارج یک محیطی است که واقعاً غرق در فساد است« )همان(.

7-1-4. مخالفان رد طرح
7-1-4-1. نظر امام خمینی 

بحث پیرامون طرح رد اصلاح ماده 3 قانون اعزام دانشــجو به خارج از کشــور بار دیگر در ســال 
1370 مطرح شد.

سید محمد رضوی در این باب به نظرات امام خمینی اشاره می کنند. آنجا که ایشان فرمودند:
»چــرا با درس خواندن زن مخالف باشــیم؟ چرا زن نتوانــد کارهای دولتی انجام 
دهد؟ چرا با مســافرت کردن زن مخالف باشیم؟ زن چون مرد در تمام این ها آزاد 
اســت، زن هرگز با مرد فرقی ندارد« )صورت مذاکرات مجلس شــورای اسلامی، دوره 

سوم: جلسه 476(.

7-1-4-2. این تبعیض بین دختر و پسر است 
گوهرالشــریعه دســتغیب بار دیگر خواســته خود را مطرح و عنوان کرد، این  مسئله ای تبعیض آمیز 

است:
»وقتی ما می بینیم که پســران را بدون اینکه ازدواج  کرده باشــند، مهلتی به آن ها 
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می دهند و آن ها را روانه می کنند، دختر که یک شرایط سخت تری دارد، باز پسر 
می توانــد خودش برود و تقاضای ازدواج کند. دختر کــه نمی تواند برود بگویید 
مردم بیایند با من ازدواج کنید« )صورت مذاکرات مجلس شــورای اســلامی، دوره سوم: 

جلسه 475(.
7-1-4-3. خواسته زنان انقلابی است 

خانم مرضیه وحید دستجردی به عنوان موافق سخنرانی می کند و در این سخنرانی به نکات مهمی 
اشاره می کند و خواسته های زنانی را که در انقلاب شرکت کردند مطرح می کند:

»یک زن عالم تحصیل کرده و اســتاد دانشــگاه که از آسایش و راحتی خودش 
حــرف می زند و می خواهد بــرای خدمت به مردمش و خدمت هرچه بیشــتر به 
جامعه اش و برای اینکه نقش بهتری را در جامعه بتواند ایفا کند. این چه انگیزه ای 
اســت که خدای نکرده او را به سوی فساد ســوق بدهد؟« )صورت مذاکرات مجلس 

شورای اسلامی، دوره چهارم: جلسه 119(.
7-1-4-4. نگاه منفی قانون گذار به زن مجرد

منیره نوبخت:
من تصور می کنم باید قانون گذاری دقیق تر و منطقی تر از این باشد که با یک زن 
مجرد به عنوان یک محجوری که نمی تواند خود را اداره کند، برخورد شود، صرفاً 
از راه دلســوزی چون می خواهم از آن خطرات محفوظ بماند به خارج از کشــور 

نرود )صورت مذاکرات مجلس شورای اسلامی، دوره چهارم: جلسه 132(.
فاطمه راکعی:

گذاشــتن هر نوع قیدی اعم از قید ازدواج یــا اذن ولی برای اعزام دختران جهت 
ادامه تحصیل در ســطوح عالی، نه مبنای شــرعی لازم را دارد نه بر طبق مصالح 
نظاممان اســت. ابــراز نگرانی کلی و عمومی نســبت به  احتمال فســاد درمورد 
دختران اعزامی آن  هم با شــرایط و در ســنی که گفته شده نوعی اهانت به جنس 
زن است و می خواهم بپرسم چه کسی گفته که اساساً زنان نسبت به مردان از نظر 
اعتقاد یا اخلاقی بنیه ضعیف تری دارند؟ )صورت مذاکرات مجلس شــورای اســلامی، 

دوره چهارم: جلسه 63(.
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7-1-5.آخرین قانون مصوب
قانون اصلاح ماده 3 قانون اعزام دانشجو به خارج از کشور مصوب 1364:

ماده 3: اعزام دانشــجویانی که دارای مدرک تحصیلی لیســانس و بالاتر هســتند، با در نظر 
گرفتن ظرفیت دانشــگاه های کشــور و امکانات ارزی، رشــته های مورد نیاز و کاملًا ضروری و 
بــا رعایت مفاد ماده 18 قانون گذرنامه مصــوب 10/12/1351 و اصلاحیه مصوب 23/5/1370 
صورت خواهد گرفت. وزارت هر سال یک بار این موارد را تعیین خواهد کرد. در شرایط مساوی 
اولویت با داوطلبان متأهل می باشد. قانون فوق مشتمل بر ماده واحده در جلسه علنی روز یکشنبه 
مورخ چهاردهم اسفندماه 1379 مجلس شــورای اسلامی تصویب و در تاریخ 1379/12/17 به 

تأیید شورای نگهبان رسیده است.

 
 مقوله میانی 7. مقوله اصلی خانواده به همراه 1 شکل

 

 

 

ده
نوا

خا
 

 سن ازدواج

 ازدواج موقت

 طلاق

 حضانت

یه، نفقه،  مهر

 اجرت المثل

 تابعیت

 اعزام دانشجو

سن ازدواج. 1  

زنان به خواسته های : نتیجه

 خود نرسیدند

دختر قبل از : آخرین قانون

سال 15پسر قبل از  13  

نکاح قبل از بلوغ : مخالفت

 ممنوع است

سال برای  15:خواسته ها

سال برای پسران 18دختران   

ازدواج موقت. 2  

زنان تا حدودی به : نتیجه

 خواسته های خود رسیدند

نکاح موقت : آخرین قانون

 در سه مورد الزامی است

نکاح موقت : مخالفت

 حکم شرعی است

ثبت ازدواج : خواسته ها

 موقت 

شکل 1. مقوله اصلی خانواده به همراه 7 مقوله میانی
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دختر قبل از : آخرین قانون

سال 15پسر قبل از  13  

نکاح قبل از بلوغ : مخالفت

 ممنوع است

سال برای  15:خواسته ها

سال برای پسران 18دختران   

ازدواج موقت. 2  

زنان تا حدودی به : نتیجه

 خواسته های خود رسیدند

نکاح موقت : آخرین قانون

 در سه مورد الزامی است

نکاح موقت : مخالفت

 حکم شرعی است

ثبت ازدواج : خواسته ها

 موقت 

 

 

 
 

طلاق .3  

زنان به خواسته : نتیجه

 های خود رسیدند
ادله شرعی: مخالفت آخرین قانون  

ایجاد : خواسته ها

 موانع برای طلاق

حضانت .4  

زنان تا حدودی به : نتیجه

 خواسته های خود رسیدند

نکاح موقت در : آخرین قانون

 سه مورد الزامی است
ادله شرعی: مخالفت  

حق .2ولایت مادر .1: خواسته ها

حق  .3حضانت در صورت ازدواج 

دسترسی  .4سال  7حضانت کودک تا 

 مادر به ارث فرزند

یه اجرت المثل -نفقه -مهر  

در مهریه زنان به خواسته های : نتیجه

خود رسیدند، در بحث نفقه میزان نفقه 

به شان و خصوصیات زوجه تصویب 

شد، در بحث اجرت المثل قانون 

.بلااثر است  

پرداخت نفقه از سهم الارث : مخالفت

پرداخت اجرت   -خلاف شرع است

المثل بعد از مرگ شوهر خلاف شرع 

مطرح شدن بحث تبرع -است  

قیمت مهریه نرخ روز : مهریه. 1: خواسته ها

سقف مهریه معلوم باشد -باشد  

نفقه به میزان شان و خصوصیات : نفقه .2

پرداخت نفقه از سهم الارث -زوجه  

پرداخت اجرت المثل: اجرت المثل .3  

 سهم اجرت المثل بعد از مرگ همسر

 تابعیت

زنان به خواسته های خود : نتیجه

 رسیدند

در سال : آخرین قانون

انتقال تابعیت از مادر به 1398

 فرزند تصویب شد

مشکلات سیاسی و :مخالفت

 امنیتی

:خواسته ها  

انتقال تابعیت از مادر به فرزند .1   

مطرح شدن بحث اقامت بجای تابعیت. 2  

شکل 2. خواسته ها و نتایج به دست آمده: خرده مقوله
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نتیجه گیری
در این مقاله، با بهره گیری از روش تحلیل محتوای کیفی و اســتناد به مشــروح مذاکرات مجلس 
شورای اسلامی تا پایان دوره هشتم خواسته های زنان و طرفدارانشان چه در نطق پیش از دستور و 
چه در ذیل طرح ها و لوایح بررســی شد. نتایج به دست آمده به طورکلی نشان می دهد که بیشترین 
دلیل مخالفت با خواســته های زنان، نگاه ســنتی به این مقوله اســت. طرفداران این نوع نگاه در 
مجلس زن در بیشــتر موارد علت مخالفت خود را دلایل شرعی اعلام می کنند. جز در یک مورد 
)تابعیت( که علت امنیتی و سیاســی به عنوان علت مخالفت اعلام  شــده اســت، در مابقی موارد 
دلایل شــرعی علت مخالفت بوده است. گرچه به نظر می رسد خواسته های زنان حداقلی و بسیار 
بااحتیاط )نکاح موقت( مطرح شــده است، همان خواســته های حداقلی با تلاش فراوان و بعد از 

گذشت سال ها به نتیجه نه چندان دلخواه رسیده است.
اگر بپذیریم که نیمی از زنان جامعه زنان هســتند و بپذیریم که زیســت این زنان در مقایسه با 
گذشــته )تبدیل خانواده گسترده به هسته ای( تغییر یافته و قانون مدنی مصوب 1307 بدون حضور 
زنان تصویب  شده است و حتی در بعضی از این قوانین )کودک همسری( سایه مرگ را بر سر زنان 
گســترده است، طرح ها و لوایح بیشــتری به مجلس ارائه شود و زنان به جای خواسته های حداقلی 
خواســته های واقعی خود را به مجلس ارائه دهند و طرفداران نگاه سنتی، نگاه خود را تا حدودی 

گشوده تر کنند، تعادلی در این قوانین ایجاد شود.



102

| 9
ن 9

ستا
| تاب

 24
ره 

شما
م | 

سلا
در ا

ی 
یاس

ه س
دیش

ه ان
ــام

صلن
| ف

منابع
ایمان، محمد تقی )1388(. نگاهی به اصول روش شناسی ها در تحقیقات علمی، پژوهش های . 1

فلسفی، شماره 165
ببی، ارل. )1381(. روش های تحقیق در علوم اجتماعی. ترجمه رضا فاضل. تهران: انتشارات سمت.. 2
بیابان گرد، اســماعیل. )1386(. روش های تحقیق در علوم روان شناســی و علوم تربیتی )جلد . 3

اول(. تهران: نشر دوران.
کاظمی پور، شهلا )1383(. تحول سن ازدواج در ایران و عوامل جمعیتی موثر برآن، پژوهش . 4

زنان، دوره2، شماره3.
کریپندورف، کلوس. )1388(. تحلیل محتوا. ترجمه هوشنگ نائینی. تهران: نشر نی.. 	
دلاور، علــی. )1374(. مبانی نظــری و عملی پژوهش در علوم انســانی و اجتماعی. تهران: . 6

انتشارات رشد.
شــورای انقلاب. )8	13(. »لایحه قانونی القاء مقررات مخالف با قانون مدنی راجع به ولایت . 7

و قیمومیت«. مصوب 8/7/11	13.
طالب، مهدی. )1380(. شــیوه های عملی: مطالعات اجتماعی )روش تحقیق عملی(. تهران: . 8

انتشارات دانشگاه تهران.
مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی. دوره اول، جلسه 104- 217.. 9

مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی. دوره دوم، جلسه 30- 119-33- 	14.. 10
مشــروح مذاکرات مجلس شــورای اسلامی. دوره سوم، جلســه 168- 316- 403- 423- . 11

.476 -47	 -471
مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی.دوره چهارم، جلسه 63- 119- 132.. 12
مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی. دوره پنجم، جلسه 19- 40- 107.. 13
مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی. دوره ششم، جلسه 130- 191- 193- 217- 263.. 14
 مشروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی. دوره هفتم، جلسه 218- 229.. 	1
مشــروح مذاکرات مجلس شورای اسلامی. دوره هشــتم، جلسه 228- 229- 230- 231- . 16

.428 -420 -403 -400
روزنامه جمهوری اســلامی. )	137(. »لبخند آزادی به زنان شــنبه«، 20 مهر 1398، شماره . 17

.21722



103

م( |
هشت

وره 
ن د

 پایا
ل تا

ه او
دور

 از 
می

سلا
ی ا

شورا
س 

جل
ی م

ررس
می )ب

سلا
ب ا

قلا
از ان

س 
ن، پ

قانو
در 

ده 
انوا

و خ
زن 

  |

18. Haieh, )2005(. A General inductive aooroach for qualitative data analysis. 
American Journal of Evaluation. Vo127. No. 2

19. Holloway, I. )1997(. Basic concepts for qualitative research. London: 
Blackwell.

20. Hsiu-Fang, H., & Shannon, S. E. )2005(. Three approaches to qualitative 
content analysis. Qualitative Health Research.  VO 257. No.7

21. )2002(. The use of qualitative content analysis in case study research. In 
Quallitative Social Research. Volume

22. Mayring, P. )2003(. In U. Flick, E. Von Kardorff., & I Steinke )Eds.(, A 
companion to qualitative research )pp.(. London: SAGE.

23. Shanton, A. K. )2005(. Tree approaches to qualitative content analysis. 
Qualitative Health Research, 15)9(, 1277-1288.



| صص 105-128 |



105

| 9
ن 9

ستا
| تاب

 24
ره 

شما
م | 

سلا
در ا

ی 
یاس

ه س
دیش

ه ان
ــام

صلن
| ف

واکاوی نقش فرهنگ سیاسی تشیع 
در شکل دهی به وحدت اجتماعی ایران از دوره صفویه تاکنون

چکیده
 این مقاله با هدف نقش فرهنگ سیاسی تشیع در شکل دهی به وحدت اجتماعی ایران از دوره 
صفویه تاکنون تدوین شــده است. همان طور که در تعریف فرهنگ سیاسی تشیع باید اذعان 
کــرد، این اصطلاح درواقع بخش عظیمی از اعتقادات و ارزش های مذهب تشــیع را شــامل 
می شــود که از منابع و رویکردهای گوناگون شیعی حاصل شده و درواقع وسیله و ابزار کنش 
و واکنش های شیعیان در برابر نظام های سیاسی است. این پژوهش به شیوه توصیفی - تحلیلی 
و با اســتفاده از متون کتابخانه ای و تاریخی به این نتایج دست یافته است که فرهنگ سیاسی 
تشیع از دوران صفویه تاکنون علاوه بر معنابخشی، دارای کارکرد وحدت بخشی، هویت بخشی 
و مشروعیت بخشــی نیز بوده و توانسته اســت در نظم و انضباط جامعه ایران و حتی بهداشت 
روانی، تعلیم و تربیت جامعه را تحت تأثیر آموزه های خویش قرار دهد. از سوی دیگر، فرهنگ 
سیاســی شــیعه در دوره صفویه به تقابل با دیگر جریان های انحرافی و تقابل با حکومت سنی 
مذهب عثمانی انجامید. در دوره قاجاریه و با الهام از آموزه های جورســتیزانه امامان و ائمه با 
اتحــاد و وحدت جامعه به تقابل با ظلم و جور ســلاطین قاجار و مبــارزه با قراردادهایی مانند 
رویتــرز، تنباکو و... پرداخت. در دوره پهلوی این فرهنــگ در تقابل با ملی گرایی افراطی و 
باســتان گرایی قرار گرفت و ســبب اتحاد مردم در سرنگونی پهلوی شــد و درنهایت در دوره 
کنونی هم نقش مهمی در شــکل دهی به ساخت جامعه و تحولات آن داشته است و به عنوان 

یک منسجم بخش اجتماعی از زمان صفویه تاکنون مؤثر بوده است.
واژه های کلیدی: فرهنگ سیاســی تشــیع، وحدت اجتماعی ایران، صفویه، قاجاریه، 

پهلوی و انقلاب اسلامی.

 دانشجوی دکترای جامعه شناسی سیاسی )مطالعات سیاسی انقلاب( پژوهشکده امام خمینی )س( و انقلاب اسلامی
احسان عسگری

askariehsan1372@gmail.com

| تاریخ دریافت:1398/10/11 | تاریخ پذیرش:1398/11/23 |
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مقدمه و بیان مسئله
فرهنگ سیاسی هر جامعه به گونه ای بیانگر چگونگی زندگی اجتماعی، رفتار و نوع تعامل مردمان 
آن با یکدیگر است. عناصر سازنده وحدت ملی، آدم های ساکن آن سرزمین هستند و چگونگی 
تعامــل و رفتار ایــن آدم ها با یکدیگر متأثر از فرهنگ سیاســی آنان اســت؛ بنابراین نوع فرهنگ 
سیاســی در هر جامعه ای می تواند تأثیر مساعد یا نامساعد، مخرب یا سازنده بر جامعه داشته باشد 
)جعفری خلفلو، 1389(. همچنان که فرهنگ عمومی می تواند سالم یا ناسالم باشد، فرهنگ سیاسی 
نیز می تواند بر احترام و اعتماد متقابل، مشارکت پذیری و برخورد منطقی با نظرات و برداشت های 
سیاســی دیگران و بر شــکل گیری وحدت جامعه مبتنی باشد و فرهنگ سالم سیاسی نام بگیرد یا 
بــه تحمل ناپذیری، بی احترامی به نظرات و گرایش های سیاســی دیگران، برخورد تحریک کننده 
و تخریبی در قلمروهای سیاســی مبتنی باشــد و به عبارتی، فرهنگ ناســالم سیاسی نامیده شود. 
مذهب تشــیع یکی از عناصر مهم در وحدت ایرانیان در دوره صفوی و بعد از آن بوده اســت که 
ســاختار اندیشــه ای صفویان، قاجاریان و جمهوری اسلامی ایران را تشــکیل داده است. بر این 
اســاس کارکرد دینی و مذهبی تشــیع، مهم ترین وظایف و کارکرد دولت های صفویه، قاجاریه و 
جمهوری اســلامی در وحدت بخشــی جامعه بوده اســت؛ چراکه حمایت از قوانین شریعت در 
حوزه تشــیع و برقراری مناســبات نزدیک با عالمان دین، ترویج آیین ها و شــعایر مذهبی- که نزد 
شــیعه احترام و قداست خاصی داشت- بخشی از وظایف حامیان دین در دوره های مذکور بوده 
که این حمایت ها به وحدت بخشی اجتماعی کمک کرده است. از سوی دیگر ترویج سنت تبرا، 
مراسم سوگواری شهادت امامان شیعه، به ویژه حضرت علی و امام حسین، برگزاری شکوهمندانه 
اعیاد مذهبی مانند عید قربان، غدیر و فطر، مولودی حضرات ائمه، تعبیر مذهبی از عید باســتانی 
نوروز، مســجد و مدرسه سازی و گسترش موقوفات، مهم ترین جلوه ها و شعایری بودند که سبب 
وحدت بخشــی اجتماعی در دوره صفویه، قاجاریه و جمهوری اسلامی بوده است و بدین شیوه، 
ضمن آنکه هویتی دین دارانه و معنوی در جامعه شــکل گرفت، موجبات تحکیم هویت سیاســی 
ایران در عهد صفویه، قاجاریه و جمهوری اســلامی را نیز فراهم آورده اســت. تردیدی نیست که 
این روند به فرایند شکل گیری و تکامل وحدت ملی در جامعه ایرانی بسیار کمک کرد )اسداللهی 
شــیرگ، 1396(. با این حال، در پژوهش حاضر ســعی شد به این مســئله و موضوع مهم و اساسی 
پرداخته شــود که نقش فرهنگ سیاســی تشیع در شــکل دهی به وحدت اجتماعی ایران از دوره 
صفویه تاکنون چگونه قابل تأمل اســت و به عبارتی به این ســؤال، پاســخی مناسب ارائه کرد که 
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فرهنگ سیاسی تشیع در هرکدام از دوره های مزبور، چه نقشی در برقراری وحدت اجتماعی ایفا 
کرده و اساساً این نقش چگونه تشریح می شود.

پیشینه تجربی پژوهش
تاکنون پژوهش ها و بررســی های متعددی درباره مفهوم فرهنگ سیاســی تشیع انجام شده است 
که این تحقیقات بیشــتر به بررســی کلی این مفهــوم و نقش و جایــگاه آن پرداخته اند. در حال 
حاضر، پژوهشی مستقل و اختصاصی درباره نقش فرهنگ سیاسی تشیع در شکل دهی به وحدت 
اجتماعــی ایران و نقش آن به خصوص در به وجود آمدن ماهیتی تکلیف گرایانه و تعبدی به عنوان 
عاملی تأثیرگذار بر پیروزی انقلاب اســلامی ایران صورت نگرفته اســت؛ بنابراین در این پژوهش 
ســعی شد تا مفهوم فرهنگ سیاسی تشــیع و نقش آن در وحدت اجتماعی ایران از دوره صفویه 
تاکنون مدنظر قرار گیرد تا به نوعی، نوآوری این پژوهش و مســئله بیشــتر نمود پیدا کرده باشــد. 
با وجود این باید گفت درمورد ایده نقش و تأثیر فرهنگ سیاســی تشــیع بر جامعه ایران، با توجه 
به نزدیکی و قرابت بیشــتر به موضوع پژوهش حاضر، چندین کار در ســطوح داخلی و خارجی 
صورت گرفته است که در ذیل به صورت موردی به آن ها اشاره می کنیم؛ زیرا همان طور که گفته 

شد، تا به حال با این عنوان و رویکرد، هیچ پژوهشی صورت نگرفته است.

جدول 1. پیشینه تجربی پژوهش )در سطح داخلی(
دانشگاه / مجلهسالگردآورندهعنوانردیف

گفتمان تشیع و برسازی هویت ملی در 1
ایران عصر صفویه

مرتضوی، رضایی 
حسین آبادی و 
قرائتی اردوان

1394
فصلنامه 

پژوهش های 
سیاسی جهان 

اسلام

2
تأثیــر فرهنگ سیاســی بر مشــارکت 
شهروندان در حکومت محلی )مطالعه 

موردی: تهران(
قالیباف و 
1392پورموسوی

فصلنامه 
پژوهش های 

جغرافیای انسانی

تأثیر فقهای شیعه در گستره فرهنگ و 3
پایان نامه کارشناسی 1397شاهوردیتمدن اسلامی در عصر صفویه

ارشد دانشگاه قم
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تأثیر فرهنگ سیاسی بر وحدت ملی در 4
1389جعفری خلفلوجمهوری اسلامی ایران

پایان نامه کارشناسی 
ارشد دانشگاه 

اصفهان

نقش فرهنگ سیاســی شیعه بر سبک 5
1393خدریزندگی ایرانی

پایان نامه کارشناسی 
ارشد دانشگاه 
علامه طباطبایی

جدول 2. پیشینه تجربی پژوهش )در سطح خارجی(
PublishingyearCollectortitlerow

Brill1995/96Farazmand

 Religion and politics in
 contemporary Iran: Shia

 radicalism, revolution, and
national character

1

Oxford Universi-
ty Press1989Amjad Shi'ism and Revolution in

Iran2
 Taylor & 

 Francis, Ltd. on
behalf of Interna-
 tional Society of

Iranian Studies

2007Shaery
 Imagining Shi'ite Iran:
 Transnationalism and

 Religious Authenticity in
the Muslim World

3

مبانی مفهومی پژوهش
مفهوم فرهنگ سیاسی

آلموند در تعریف فرهنگ سیاسی اذعان می دارد که الگو، مدل و نحوه نگرش ها و سمت گیری های 
فردی به سیاســت در میان تک  تک اعضای یک نظام و ساختار حکومتی تعریف می شود )عالم، 
1384(. چنان که از دیدگاه آلموند، هر ساختار و نظام سیاسی برای نیل به اهداف و مقاصد خود، 
درواقع متضمن الگوی خاصی از جهت گیری به سوی کنش های مختلف سیاسی است؛ بدین معنا 
که در هر نظام و ســاختار سیاســی، یک قلمرو و محدوده ذهنی سامان یافته و مشخص در راستا 
و درمورد سیاســت وجود دارد که به جامعه و افراد معنا می دهد. لوسین پای معتقد است فرهنگ 
سیاسی مجموعه نگرش ها، اعتقادات، ارزش ها، باورها و درواقع تمام احساساتی را شامل می شود 
که به نظم و روند سیاســی معنا و اهمیت می دهد و بدین وسیله قواعد و اصول تعیین کننده حاکم 

بر رفتار و نظام سیاسی را مشخص می کند )عالم، 1384(.
بر این اســاس فرهنگ سیاسی درواقع تمام الگوهای جهت گیری سیاسی را شامل می شود که 
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از استقلال نسبی برخوردار باشند؛ به طوری که حتی نمادهای کلامی نیز به عنوان فرهنگ سیاسی 
و تجربه های فرهنگ سیاســی می توانند عاملی تأثیرگذار بر فرهنگ سیاسی تلقی شوند )قالیباف و 
موســوی، 1392(؛ از این رو فرهنگ سیاسی از قالب های سیستمی خارج شده و فرهنگ سیاسی هر 
کشــوری دور از قیاس های غیرتجربی، در فرایند تاریخ بومی هر کشور شکل می گیرد. چنان که 
بســیاری از جدال ها، دعواها و منازعات سیاسی و فرهنگی جوامع در سطوح داخلی و بین المللی 
را می توان ناشــی از وجود عوامل و ایستارهایی دانست که شکل دهنده فرهنگ سیاسی آن جامعه 
هســتند. بدین ترتیب که اگر فرهنگ، بازتاب و نشــان دهنده روح عمومی جامعه باشد، ایستارها 
نیــز بیانگر قالب های ذهنی و ادراکی هســتند که می توانند درون جامعه شــکل بگیرند و هرگونه 
کنش اجتماعی براســاس چنین شــاخصی و با چنین معیارهایی می تواند انجام شود؛ بنابراین باید 
گفت تصمیم گیری در حوزه های سیاسی، اجتماعی و... بر مبنای بازتاب و تأثیر ایستارها حاصل 
می شــود؛ به همین دلیل عمده انسان شناسان سعی می کنند بر فرهنگ به عنوان عاملی تعیین کننده 

در نحوه شکل گیری رفتار انسان متمرکز شوند )پالمر و همکاران، 1367(.

مفهوم فرهنگ سیاسی شیعه
در تعریف فرهنگ سیاسی تشیع باید اذعان کرد این اصطلاح درواقع بخش عظیمی از اعتقادات 
و ارزش های مذهب تشــیع را شــامل می شــود که از منابع و رویکردهای گوناگون شیعی حاصل 
می گردد و درواقع به عنوان وســیله و ابزار کنش و واکنش های شــیعیان در برابر نظام های سیاسی 

مطرح است )هنری، 1380: 27(.

چارچوب نظری تحلیل گفتمان
ارنســتو لاکلائو و شانتال موفه از نظریه پردازانی هستند که نسبت بین اجتماع، سیاست، قدرت و 
فرهنگ را در نظریه خود تحلیل و بررسی کردند. ایشان از همه امور اجتماعی، برداشتی گفتمانی 
دارند. به نظر آن ها در نســبت بین سیاست و جامعه همه امور سیاسی هستند. از دیدگاه لاکلائو، 
امور اجتماعی به مثابه ســاخت های گفتمانی قابل فهم اند. گفتمان ها تصور و فهم ما را از واقعیت 
و جهان شــکل می دهند؛ بنابراین معنا و فهم انســانی همواره گفتمانی، نسبی و از این رو سیاسی 
هستند. تعریف گفتمان نزد لاکلائو و موفه آن است که اساساً گفتمان در نسبت و ارتباط با یک 
قدرت، ســلطه و هژمونی خاص به وجود می آید. به نظر لاکلائــو، گفتمان چون در بافتی متنی 
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)در معنای وســیع( و در بافتی موقعیتی به وجود می آید، طبعاً عوامل سیاسی، اجتماعی و فرهنگی 
در آن حضــور دارد )یورگنســن و فیلیپس، 1393: 83(؛ به عبارت دیگــر، از منظر لاکلائو جریانات 
و تبادلات سیاســی با زندگی و اجتماع مردم نوعی ارتباط مســتقیم دارند؛ به طوری که باید اذعان 
کرد، هر گفتمان و دیدگاه سیاســی که در عرصه به دست آوردن قدرت مشغول رقابت با دیگران 
اســت، درواقع برآیند و دال بر برداشــت گروهی از افراد جامعه است که خواهان نظم بخشیدن و 

تداوم بخشیدن به امور سیاسی و اجتماعی خود هستند )حسینی زاده، 1382(.
به عبارت دیگر، در نظر لاکلائو و موفه برای اینکه اشیاء و فعالیت های انسانی مفهوم باشند، 
باید به عنوان جزئی از چارچوب گسترده تر معانی مطالعه شوند. تمام معانی و هویت های متفاوتی 
کــه یــک چیز می تواند به خود بگیرد، بســتگی به نوع خاص گفتمان و شــرایطی دارد که به آن 
معنا و هســتی می بخشد؛ برای مثال کارکرد مذهب تشیع هنگام برآمدن حکومت صفوی در 908 
هجری شمســی زمانی فهمیده می شــود که در گفتمان صفوی مطالعه شود. تشیع در این زمان با 
قرارگرفتــن در روابط قدرت، نوع جدیــدی از روابط را ایجاد کرد که ذیل آن ها، زندگی و جامعه 
ایرانی معنای سیاســی می یافت. مذهب تشیع که تا پیش از برآمدن صفویه امری غیرسیاسی و در 
حاشیه نزاع های گفتمانی بود، به دلیل آنکه گفتمان حاکم از آن حمایت کرد، به موضوعی مشروع 

تبدیل شد )مرتضوی و همکاران، 1394(.
لاکلائو و موفه در نظریه خود با نگاه به جزئیات روابط اجتماعی و قدرت حاکم سعی کردند هر 
عملکرد و رفتاری را موضوعی اجتماعی- سیاسی بنامند. لاکلائو و موفه با این تعریف از گفتمان و 
چارچوب نظری خود عناصر و مؤلفه هایی را به عنوان ابزار تحلیل برای نظریه خویش به کار گرفتند 
که در تحلیل موضوعات سیاســی با بهره برداری از این روش، باید به آن ها توجه داشــت )مرتضوی و 
همکاران، 1394(. مســئله دیگری که در این چارچوب نظری مورد توجه است، هویت و نقش آن در 
وحدت اجتماعی است. چنان که در تعریف کلی از هویت می توان گفت، مجموعه ای از ویژگی ها 
و مشخصات اصلی و اساسی اجتماعی، فرهنگی، روانی، تاریخی و... یکدست و همسان را شامل 
گاهانه و با تکیه بر ماهیت یا ذات گروهی خاص، آن ها را به  می شــود که به طور واضح، آشــکار، آ
اقتضای مکان و زمانی معین از دیگر گروه ها و افراد متعلق به آن ها متمایز می کند )الطایی، 1382(. بنا 
بر آنچه در چارچوب نظری گذشت، باید اذعان کرد که ظهور و بروز هویت ملی ایرانیان بر مبنای 
فرهنگ سیاســی تشــیع از زمان صفویه تاکنون، نوعی گفتمان و ایدئولوژی سیاسی وحدت بخش 

اجتماعی را شامل شده که براساس تمایزگذاری بین اهل تشیع و اهل تسنن نمود یافته است.
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بحث و یافته های پژوهش
در این بخش، با توجه به مسئله پژوهش و پاسخ مناسبی که باید به سؤال مذکور ارائه کرد، شرایط 
اقتضــا می کند به هر دوره به طــور جداگانه پرداخت و به این مســئله پرداخت که نقش فرهنگ 

سیاسی تشیع در هرکدام از دوره های گفته شده چگونه قابل بررسی و مداقه است.

• فرهنگ سیاسی و نقش آن در وحدت بخشی اجتماع در دوره صفویه
مذهب تشــیع به عنوان گفتمان و ایدئولوژی حاکم بر جهان اسلام از اوایل تشکیل دولت اسلامی 
و بعد از رحلت پیامبر اســلام )ص( جز در مقاطع و دوره های کوتاهی که آن هم به صورت بســیار 
کم اثر جلوه گر شده، هیچ گاه نتوانسته بود به جایگاه اصلی خود دست یابد. با وجود این، دولت 
صفویــه برای اولین بار موفق شــد این جایگاه را برای مذهب تشــیع بازیابــی کند؛ به همین دلیل 
پرداختــن به این دوره از حیث اهمیت فراوانی که به تشــیع داده اســت، به عنوان امری کلیدی و 
اساسی مطرح است. چنان که علاوه بر این جایگاه و کارکرد، تثبیت مرزهای سیاسی، ارائه هویت 
سیاسی مستقل، دفاع از کشور در برابر دشمنان خارج و به ویژه رهانیدن ایران از دست همسایگان 
طمع کار و ده ها کارکرد مهم سیاســی دیگر، تصویری از اهمیت این دولت را در تاریخ سیاســی 

ایران به نمایش می گذارد )گودرزی، 1387(.
از منظری دیگر، باید اذعان کرد هویت به عنوان یک مفهوم نسبی، مرز ما و دیگران را تشکیل 
می دهد که می توان گفت به عوامل متعددی وابســته اســت که در شکل گیری اش دارای نقش و 
اهمیت هستند که باید خاطرنشان کرد، بی گمان، دین و گرایش های معنوی یکی از شاخصه های 
اصلی در معرفی هویت است؛ چنان که در تاریخ ایران، سلسله های متعددی را می توان برشمرد که 
از شاخصه های دینی ویژه ای برخوردار بوده اند که به استناد به آن، هویت جامعه را تعیین کرده اند 
که از این میان، بیشــتر آن ها نتوانســتند پایدار باقی بمانند، اما اعلام رســمیت یافتن مذهب تشیع 
توسط شاه اسماعیل صفوی، ضمن توجه دوباره به عنصر دین و مذهب به عنوان رکن هویت بخش 
جامعــه و بازگرداندن مذهب به ارکان هویت بخش و اختصاص مکانــی برای آن در میان عوامل 
مؤثــر، هویت جدیدی را برای جامعه ایران تعریف کرد که شــاخص آن، همین نوع مذهب بود. 
ایــن اقدام به هر دلیلی که بوده باشــد، مذهب تشــیع را در جایگاه ایجــادی )ایجادکننده( برای 
هویت قرار داد و به همین دلیل گفته شــده شاه اســماعیل اول در کنار به اطاعت درآوردن مناطق 
و ایالات داخلی، در ســایه ســعی و تلاش و تهدید و تشویق، مذهب تشیع را هم به همراه خود از 
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یک نیروی اجتماعی به یک نهاد مستقر هویت بخش تبدیل کرد )شاهوردی، 1397(. همچنین باید 
گفت هویت جدید ایرانیان به گونه ای شکل گرفته بود که حتی در عنوان و نامیدن آن ها نیز سعی 
می شــد از اصطلاح تشیع و از عنوان »مسلمان شیعه ایرانی فارسی زبان« برای معرفی آنان استفاده 

شود )جعفریان، 1379(.
شاه اســماعیل صفوی )907 - 930 ق( به محض رســیدن به قدرت و تاج گــذاری در تبریز، به 
رسمی کردن تشــیع در مملکت تحت امر خویش پرداخت. »اعلام تشیع اثنی عشری ... به عنوان 
مذهب رســمی... از ســوی شاه اســماعیل در تبریز، مهم ترین تصمیم او بود« )بیانی، 1379: 26(. 
چنان که شــاه اســماعیل و خانــواده اش از مدت ها قبل، یعنی زمان خواجه علــی )793 - 830 ق( 
ماهیت شیعی خود را آشکار کرده بودند )حسین بر، 1392( و شاه اسماعیل پیش از فرمانروایی، خود 
را مجری دســتورهای دوازده امام معرفی می کرد. »حضرت مهدی تاج سرخی بر سرش نهاده... 
و فرمــود: برو که تــو را اذن )جهاد و خروج( دادم و به همین ترتیب، شاه اســماعیل به مریدانش 
کید می کرد که همه حرکات وی طبق دستورات دوازده امام است« )الشیبی، 1374: 389-388(.  تأ
به نظر می رســد اســماعیل در زمان به  قدرت رســیدن ـ که تنها چهارده سال سن داشت ـ آن قدر 
بینش سیاســی نداشــت که بتواند اهدافی بزرگ را از رهگذر مذهب تشیع مدنظر داشته باشد. از 
ســوی دیگر، خطر بزرگ واداشتن دست کم دوســوم مردم سنی مذهب کشور به روی گرداندن از 
اعتقادات خویش نیز وجود داشــت که اسماعیل و اطرافیانش حتماً به آن واقف بودند، اما پاسخ 
شــاه به مشاورانش، باز هم نشــانگر اعتقادی بودن عمل وی )گسترش تشیع( است که او خود را 
مأمور به انجام آن می دید: »به یاری خدا، اگر رعیت حرفی بگویند، شمشــیر می کشم و یک تن 
را زنده نمی گذاریم« )سیوری، 1374: 27(. می بینیم شاه اسماعیل تا بدان حد مأمور و مصمم به این 
امر بود که حتی کشــتار مردم نیز برایش اهمیت نداشت و این از گفته او پیداست. شاه اسماعیل 
مصمم بود به هر قیمت، بر اعتقاد خویش جامه عمل بپوشاند و در این راه ائمه را همراه و مرتبط 
با خویش می دانســت. چنان که معتقد بود امام علی )ع( در رؤیا به او فرمود: »ای فرزندم! دغدغه 
به خاطر مرســان و در روز جمعه بفرمای تا قزلباش یراق بپوشــند... و در آن وقت خطبه بخوان و 

هرکس خواسته باشد که حرکت کند، قزلباش آن را به  قتل می رسانند« )سیوری، 1374: 27(.
با این حال، بی شــک شاه اسماعیل مصمم بود اعتقاد خویش را که در آن ملاحظات سیاسی 
خاص پادشاه نیز دیده می شد، بر مملکت تحت فرمانش حاکم کند و می توان گفت شاه اسماعیل 
به همان اندازه که پیش از رســیدن به قدرت، تفکر وحدت ایران را در ســر نداشــت، فکر تمرکز 
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مذهب مورد علاقه اش را در قلمرو فرمانروایی اش در ســر می پروراند. آشــکار بود که این اقدام، 
بدون بروز مخالفت و ایجاد فشــار و آزار طرفداران مذهب تسنن میسر نبود )حسین بر، 1392(. »شاه 
شمشــیر بلنــد کرد و گفت: تبرا کنیــد... آن دو دانگ با آواز بلند بیش بــاد و کم مباد گفتند و 
آن چهــار دانــگ دیدند که جوانان قزلباش خنجرها و شمشــیرها در دســت، گفتند هرکدام که 
نمی گویید کشته می شوید؛ تمام از ترس خود گفتند« )میراحمدی، 1369: 52(؛ بنابراین مردم مجبور 
به پذیرش بودند و درصورت نافرمانی، با مرگ پاسخ آن ها گفته می شد؛ از این رو برای مردم عادی 
راحت تر به نظر می رسید و آسان تر می توانستند بپذیرند؛ درحالی که علمای دینی سرسخت تر بودند 
و مقاومت می کردند: »شمار زیادی از علمای سنی مذهب ایران به ترکیه عثمانی و آسیای مرکزی 
گریختند« )الگار، 1369: 54(. درواقع، اسماعیل با سرسختی و رشادت و چشم پوشی از خطری که 
از ایــن رهگــذر تهدیدش می کرد و با تکیه بر قدرت قزلباش ها این کار را انجام داد، اما این عمل 

برای شاه اسماعیل چه سودی داشت و او چه اهدافی را دنبال می کرد؟ )حسین بر، 1392(.
ســیوری نخســتین عامل را به  خدمت گرفتن ایدئولوژی مذهب پویا می داند )ســیوری، 1374: 
28(، اما چنان که ذکر شــد، به  نظر نمی رســد اســماعیل در آن هنگام دارای بینشــی بزرگ بوده 
باشــد که آینده ای طولانی را حدس بزند و به  خدمت گرفتن ایدئولوژی در کوتاه مدت برای وی 
میســر نبود؛ زیرا برای استقرار مذهب شیعه و اعتقادی شدن ملت براساس آن، دست کم چند سال 
وقت لازم بود و خطر مخالفت اکثریت ســنی نیز کمتر از سود ناشی از ایدئولوژی گفته شده نبود 
)حســین بر، 1392(؛ بنابراین مذهب شــیعه، اگر هم این ایدئولوژی پویا را به حکومت صفویه عرضه 
می کرد، نمی توانســت در کوتاه مدت و بلافاصله نتیجه بدهــد، اما در درازمدت، این ایدئولوژی 

به ویژه در مقابل عثمانی های سنی مذهب تأثیر بسزایی داشت )یحیی پور، 1397(.
شاه اســماعیل، در اقدام خود- افزون بر اینکه عمل او را اقدامی عقیدتی دانســتیم- چنان که 
گفته شد، احتمالًا اهدافی را دنبال می کرد که با قدرت مطلقه پادشاهی اش بی ارتباط نبود: نخست 
اینکه تفکر صوفیانه موج بزرگ طرفداران اســماعیل نمی توانست با اعتقادات جامعه سنی مذهب 
ســازگار شود و شاید اسماعیل با فراست این موضوع را دریافته بود که نتیجه آمیختن قزلباش ها - 
که دیوانه وار اعتقاد بی چون وچرا داشتند - با اکثریت سنی مذهب، چیزی جز هرج  و مرج نخواهد 
بود )جمشیدی، 1397(؛ چراکه اعتقاد و احترام به امام علی )ع( که نزد صوفیان اهمیت فراوان داشت، 
نقطه ای بود که جامعه سنی را به مخالفت با قدرت جدید وامی داشت؛ همان چیزی که فرسنگ ها 
دورتر حکومت عثمانی را به مخالفت با حکومت شــیعی صفوی تسریع داده بود. اسماعیل شاید 
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دریافته بود که سازش قزلباش ها و سنی مذهب ها و زندگی مسالمت آمیز آن ها در کنار هم ناممکن 
اســت و از این رو خطر برداشــتن مذهب تســنن را آســان تر از خطر هرج  و مرج طولانی و احیاناً 

تضعیف و نابودی حکومت خویش می دانست )جمشیدی، 1397(.
دوم آنکه به  خدمت گرفتن یک ایدئولوژی پویا )مذهب تشیع( صوفیان و مریدان آناتومی فرقه 
صوفــی صفوی را از دولت عثمانی جدا می کرد و به وحدت و هویت ارضی و سیاســی جدیدی 
پیوند می داد که تداوم حیات اجتماعی آن ها در گرو ایجاد این هویت نوین بود. سوم آنکه عنصر 
ایرانی )تاجیک( به وحدت ملی، مذهبی و سیاســی دســت پیدا می کرد و از خطر مستحیل  شدن 
تمام عیار در هویت نژادی و سیاســی - مذهبی دولت ترک تبار عثمانی نجات می یافت )حســین بر، 
1392( و به عبارتی، ایرانیان درواقع با پذیرش مذهب تشــیع می توانســتند مانع و ســدی محکم در 
برابر عثمانی در غرب و ازبکان در شــرق ایجاد کنند )میراحمدی، 1369: 53(. بدین ترتیب تعارضی 
کــه از رهگذر برخورد اعتقادی میان جامعه شیعه شــده ایرانی و جوامع ســنی پیرامون آن شــکل 
می گرفت، حکومت ترک تبار صفوی را ناگزیر به عنوان حافظ مرزهای ســنتی ایران معرفی کرد و 
درنتیجه عنصر ایرانی را به حمایت از این حکومت واداشت و زمینه مشروعیت و اقتدار این دولت 
را فراهم کرد )یحیی پور، 1397(. بر این اســاس فرهنگ سیاسی تشیع در دوره صفویان نقش مهمی 
در وحدت سازی و ملیت ســازی براساس غیریت سازی داشته است؛ به طوری که فرهنگ سیاسی 
تشــیع به عنوان عامل وحدت بخش اجتماعی و سیاســی در مقابل مذاهب دیگر به ویژه عثمانی ها 
خودنمایی می کرد؛ به گونه ای که هیچ گونه گفتمانی بدون غیریت ســازی به وجود نمی آید. خلق 
و تجربه ضدیت های اجتماعی، موضوعی اساســی و محوری برای نظریه گفتمان است. چنانچه 
براســاس دیدگاه لاکلائو و موفه، کسب نوعی هویت همه جانبه، کامل و مثبت توسط کارگزاران 
و گروه ها، غیرممکن و محال اســت. از آنجا که نظریه گفتمان با جوهرگرایی و ذات گرایی ســر 
سازگاری ندارد، حضور »دیگری« است که می تواند در شکل دادن به هویت مؤثر باشد )حقیقت، 
1384: 376(. بر این اساس می توان گفت، اسلام شیعی صفوی در ایران با غیریت سازی با دشمن 
خارجی، یعنی حکومت عثمانی ســنی مذهب و دشمن داخلی، یعنی صوفیان و فقهای اهل تسنن 
داخلی، از هویت ملی برای وحدت اجتماعی بهره برد )مرتضوی و همکاران، 1394(. چگونگی این 

مرزبندی و وحدت اجتماعی را می توان در این موارد یافت:
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الف( وحدت گرایی براساس ملیت و مذهب با خلافت عثمانی
باید اذعان کرد که در هیچ شرایط و صورتی وجود جامعه بدون گفتمان درک و فهمیده نمی شود؛ 
حــال آنکه با وجود و تثبیت گفتمان، مردم و نه جامعه به همراه غیرخارجی در برابر گفتمان قرار 
خواهند گرفــت و در خرده گفتمان های مختلف علیه گفتمــان حاکم موضع گیری خواهند کرد 
)حسینی زاده، 1382(. تلاش رقبای داخلی و خارجی علیه گفتمان حاکم موجب می شود تا حاکمیت 
کید بر  داخلی روی به غیریت ســازی جهت وحدت اجتماعی بیاورد. غیریت ســازی علاوه بر تأ
اســتمرار مبارزه، حقانیت خود را نیز برای جامعه ای که تعریف کرده اســت، تثبیت می کند. این 
فرایند هنگام تشکیل دولت صفوی یکی از نقاط عطف تاریخ ایران است. غیریت سازی براساس 
ملیت و مذهب، دولت ایران را از ادغام در امپراتوری عثمانی و حذف تدریجی از نقشــه سیاسی 
جهان نجات داد و هویت دوباره ای به آن بخشید؛ زیرا پیش از آن، اسلام رسمی و غالب، مذهب 

سنی جهان اسلام بود )مرتضوی و همکاران، 1394(.
در این رقابت ایجادشده بر سر غیریت سازی بین ایرانی، عثمانی، شیعه و سنی ملاحظه می شود 
که جنگ روانی مورد نیاز دولت صفویه رخ داده است و دیگر اساس حکومت در داخل و خارج 
در معرض تهدید نیســت، بلکه جامعه ایرانی شیعه مذهب و ملیت ایرانی هدف قرار می گرفت؛ تا 
آنجا که حتی علمای اهل ســنت عثمانی، در نامه ای خطاب به شاه اســماعیل، ارتداد وی و اتباع 
ایران را اعلام کردند )کدیور، 1387: 175(. در چنین شــرایطی، با ایجاد مذهب رسمی در کشور و 
حمایتی که نهاد نوپای روحانیت از سیاســت های مذهبی شاه اســماعیل و دیگر شاهان صفوی به 
عمل آورد، نوعی غیریت ســازی لازم برای گفتمان حاکم به دست آمد و »مای شیعه ایرانی« در 
مقابل »آن های اهل سنت« قرار گرفت و این فرهنگ سیاسی شیعه سبب وحدت اجتماعی ایران 

در مقابل عثمانی و دیگر گروه های رقیب داخلی شد.

ب( وحدت سازی اجتماعی در مقابل رقبای داخلی با تشیع
دشمن یا غیریت سازی داخلی نیز در وحدت اجتماعی اهمیت خاصی دارد. فرایند وحدت سازی 
داخلــی در حکومــت صفوی مقــارن با حکومت شاه طهماســب اســت. این پادشــاه هم زمان 
با خواســته های صوفیــان، فقهــا و قزلباش ها روبه رو شــد و سپس برای کنتــرل آن ها، روی به 
وحدت ســازی اجتماعی براســاس غیریت ســازی آورد و برای مقابله با دیگر نیروهای داخلی از 
فرهنگ سیاســی شــیعی اســتفاده کرد )مرتضوی و همکاران، 1394(. چنان که در عهد طهماسب 
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یکــم درواقع با ورود علمای جبل عامل بــرای برقراری و ایجاد همگونی فکری در جامعه صوفی 
و کنترل شــور انقلابی پیروان دولت صفوی و نیز برای تبیین احکام فقهی و تبدیل رابطه مریدی 
و مرادی به رابطه شــرعی، تا حد زیادی از نفوذ قزلباشــان و صوفیان کاسته شد و طهماسب نیز با 
بیرون راندن پیروان طریقت مولویه از ایران و ســرکوب نقطویان در اواخر سلطنت خود و همچنین 
قتل جماعت تکلو، اولین رگه های تصوف زدایی را در دولت صفویه با اســتفاده از شمشــیر تشیع 
آغاز کرد. فرزند طهماســب، اســماعیل دوم، سرکوبی قزلباش ها و صوفیان را در رأس برنامه خود 
قــرار داد. رفتار او با حســینقلی خلفا، بزرگ ترین مقــام روحانی صوفیان و از میــان بردن اقتدار 
و نفوذ وی و ســپس کورکردن او، نشــان دهنده اقدامات ضد صوفیگری اوســت که در راستای 

وحدت گرایی اجتماعی از طریق فرهنگ تشیع برآمد )صفا، 1373؛ صفت گل، 1381(. 

• نقش فرهنگ سیاسی تشیع در شکل دهی به وحدت اجتماعی در دوره قاجار
باید اشــاره کنیم، جریان و فرهنگ سیاسی که در قالب تشــیع از دوران صفویه شکل گرفته بود 
و ســبب اتحاد جامعه ایرانیان در مقابله با فرقه های دیگر و همچنین کشور عثمانی و ازبکان شده 
بود، در دوره قاجار نیز به طرق خاصی ادامه یافت؛ به طوری که در این دوران نیز فرهنگ سیاسی 
شیعه با اعتقاد به استقلال و نفی بندگی و اطاعت از ولایت ائمه و جانشینان آن توانست هم انسجام 
داخلــی را حفظ کند و هــم از این فرهنگ سیاســی به مثابه ابزاری در مقابــل زیاده خواهی های 
حاکمان داخلی و مستشــاران خارجی اســتفاده شــود. در دوره قاجاریه، هرچند آقا محمدخان 
قاجار رســماً در زمان  تاج گذاری شمشــیر به کمر بســت و گفت: به مذهب شیعه پایبند هستم، 
اما مشــروعیت سیاســی قاجارها بیش از هر چیز مانند زندیه بر نظام ایلی اســتوار بود و حداکثر 
تلاش می کردند که مشــروعیت ظل اللهی شاهان ایران باســتان را نیز برای خود دست و پا کنند. 
همچنین با هویداشــدن روحیه خشــن، ظالمانه و غیردینی )نه ضد دینی( قاجاریه این فاصله بیشتر 
شــد و با رجوع گسترده مردم به علما و علنی شــدن مخالفت علما با حکام وقت، علما از قدرت 
اجتماعی بی نظیر یا کم نظیری برخوردار شــدند؛ به گونه ای که در بســیاری از موارد که بین علما 
و حکام درگیری ایجاد می شــد، این علما بودند که پیروز میدان بودند و حاکم رسمی به اجبار به 
دست بوسی آ ها اقدام می کرد و از آن ها عذرخواهی می نمود )شعبانی فرد، 1394؛ نجفی، 1391: 74(.

 به عبارت دیگر، در دوره قاجار، تاریخ تشــیع شــاهد شکل گیری قدرت سیاسی - اجتماعی 
فوق العاده عالمان طراز اول دین تشــیع است؛ چراکه فرهنگ سیاسی تشیع به واسطه نقشی که در 
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بنیادهای دینی و اجتماعی جامعه داشــته اســت، نقش مهمی در انسجام مردم بر عهده داشت و 
بر این اســاس علمای دین در موارد متعدد با تمســک به این فرهنگ سیاسی تشیع و بهره گیری از 
پیشوایان دینی و ائمه به تحولات سیاسی جامعه جهت می دادند و در بسیج وحدت مردم به اعتراض 
به قراردادها و ظلم حکام به فرهنگ سیاســی شیعه به خصوص فرهنگ شیعی امام علی )ع( و امام 
حســین )ع( تمسک می جستند. بر این اساس در دوره قاجار نیز به موازات گسترش فرهنگ تشیع، 
ساخت جامعه هم براساس این فرهنگ شیعی مستحکم شد. این امر )اتحاد مردم براساس فرهنگ 
شــیعی( زمینه های درگیری مردم با حکومت اســتبدادی قاجار را فراهم کرد؛ به طوری که مردم با 
همراهی علما و با تکیه بر فرهنگ سیاســی شــیعی علیه حکام متحد می شــدند و مطالبات خود 
را بر کرســی می نشاندند. بسیار روشــن بود که به موازات روی آوری مردم به فرهنگ ناب تشیع، 
عناصر تجدد و تحول و وحدت مردم نیز در جامعه ایران آن روز آشــکار می شــد که از جمله این 
عناصر، اصول »قانون مداری« )فقه مداری(، »فضیلت مداری«، »حق محوری« و »عدالت طلبی« 
در ادبیات سیاســی - اجتماعی آن روز بسیار آشــکارند که این مسئله در دوران مشروطه بیشتر از 
قبل نمایان تر بود؛ چراکه اگر در روزگار قبل از مشــروطه، به ویژه ابتدای شــکل گیری حاکمیت 
قاجار، شــاهان به صرف زور و غلبه، برای خود حق فرمانروایی قائل بودند، با شــروع مشــروطه و 
حتــی پیش از آن در جریان جنبش هایی ماننــد جنبش »رویتر« به رهبری ملاعلی کنی و جنبش 
»تنباکو« دیگر شــاهان خود را در حصار قانون فقه و بایدهــا و نبایدهایی می دیدند که تخلف از 
آن ها گاهی برایشــان هزینه های زیادی به همراه داشت؛ چراکه اتحاد مردم بر حول این محورهای 
شیعی شکل گرفته بود و سبب می شد شاهان از خواسته های رهبران مردم که علمای شیعی بودند 
تبعیت کنند. برشمردن عناصر وحدت اجتماعی در جنبش های اجتماعی پیش از مشروطه و حتی 
در مشــروطه که منبعث از دین تشیع و گسترش فرهنگ تشیع باشد، شامل موارد زیادی می شود؛ 
برای نمونه می توان به برپایی و اتحاد مردم بر حول مؤلفه های فرهنگ شــیعی مانند حق محوری، 
فضیلت مــداری و ولایت مداری در حوزه وحدت اجتماعی بــرای جلوگیری تعدی حکام قاجار 
اشــاره کرد که توانستند براساس فرهنگ سیاسی تشیع متحد شوند و قیام هایی مانند تنباکو، رویتر 

و... را به وجود بیاورند.
به عبارت دیگر، جامعه براســاس فرهنگ سیاسی تشــیع مطالبات و انتظارات جدیدی از قاجار 
داشــت؛ به ویژه پــس از جریان »تنباکو«، همه، حتی روشــن فکران غرب گرا، بــه قدرت بلامنازع 
فرهنگ تشیع در وحدت مردم در قیام ها پی برده بودند. در دوران قاجاریه مناسک دینی و عزاداری، 
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یکــی از مجراهای مهم بودند که جامعه از طریق آن )و اصول هویتی دینی فرد و جماعت( بازتولید 
و وجــدان اخلاقی و جمعی در فرد تقویت  می شــد. افراد طی این فراینــد با هم پیوند برقرار کرده، 
به هم نزدیک می شــدند و ارتباط و صمیمیت درونی بیشــتری پیدا می کردند. درمجموع محتوای 
گاهی جمعی افراد از طریق حضور در این گونه مراســم، برســاخته شــده یا حتی دستخوش تغییر  آ
می شد. افراد طی این مناسک، از حیات فردگرایانه روزمره، با جهان حیات جمعی، وجدان جمعی 
گاهی جمعی، پیوندی مجدد برقرار کرده، موقعیت و وظیفه شان به جامعه دینی که منبع هویتی  و آ

و عملکردی شان است، بازتولید و تقویت  می شد )آجودانی، 1383: 63(.
درواقع در خلال این مناســک )عزاداری( بود که ذهنیت عبادی یا بســتر معنایی مردم شکل  
می گرفت؛ از این رو هرچه این مناســک، عمومی تر و از لحاظ دینی مهم تر می بود، بیشتر بر مبانی 
معنایی، بینشــی و عملکردی مردم تأثیرگذاری داشــت؛ به نحوی که مهم ترین حادثه تاریخی که 
موجد عزاداری بود، بیشــترین نقش را در بازتولید هویت اجتماعی و وجدان جمعی و به تبع آن، 
افزایش سرمایه اجتماعی درون جماعت دوران قاجار و مشروطه ایفا می کرد. این مرکزیت منسکی 
در شــیعه در دوره قاجار با حادثه عاشــورا گره  خورده بود )شهرستانی، 1387: 215(. از طرفی اشاره 
به این نکته مهم اســت که در دوره قاجاریه و بعد از آن پایبندی بســیاری از افراد در درون جامعه 
به شــیوه عمل جمعی، مانند برگزاری آیینی مشــخص و همگانی، ناخواســته پیوندها و ارتباطات 
میان اعضا را تقویت می کرد و درنتیجه ارتباطات قوی میان اعضا، هم بستگی و انسجام اجتماعی 
هم تقویت  می شــد و اســباب ثبات، اســتمرار و پایداری جامعه فراهم می شد؛ به خصوص زمانی 
 که عاملی مهم )به مثابه متغیری مســتقل(، مانند باور دینی به انجام آن آیین جمعی معنا بخشیده و 

اهتمام به آن را با وعده پاداش )ثواب( جذاب تر کرده  باشد. )نیک همت، 1395(.

• نقش فرهنگ سیاســی تشــیع در شــکل دهی به وحدت اجتماعی ایران در دوره 
کنونی

میــان هویت فرهنگــی و وحدت جامعه، رابطه ای ارگانیک از طریــق رفتار اعضای جامعه وجود 
دارد. همچنیــن رفتــار افراد متأثــر از هویت فرهنگی مثبت یا منفی را می تــوان در تقویت قدرت 
وحــدت جامعه آن یا آســیب آن ملاحظه کرد. همچنین تقویت وحدت جامعه ناشــی از ارتقای 
هویــت فرهنگــی جامعه، ضریــب امنیت ملی در ابعــاد مختلف فرهنگی، اجتماعی، سیاســی، 
اقتصادی، نظامی و امنیتی را افزایش خواهد داد. از ســوی دیگر، تضعیف وحدت جامعه ناشــی 
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از هویــت فرهنگی جامعه، امنیت ملی را در ابعــاد موصوف کاهش خواهد داد. هویت فرهنگی 
تشیع در بعد اجتماعی و سیاسی آن از دوران صفویه تاکنون، بدون شک نقش مهمی را در میزان 
وحدت بخشــی جامعه و مشــروعیت سیاسی یک نظام عهده دار اســت. بر این اساس از آنجا که 
در شــکل دهی وحدت جامعه عوامل مختلفی از جمله ذهنیت تاریخی و آموزشــی نقش مهمی 
دارند، در نظام سیاسی ایران از دوران صفویه تاکنون یکی از عوامل مؤثر در شکل دهی به وحدت 
جامعه، آموزه های شیعی است که هم به صورت ارزشی و هم به صورت آموزشی به ایرانیان آموزش 
داده می شــود. اعتقادات شــیعی به خصوص در دوران انقلاب اسلامی و دوران کنونی دارای سه 
حوزه اعتقادی، ارزشــی و نمادی است که هرکدام توانسته اند در این وحدت سازی سهیم باشند. 
بنیادهای اعتقادی شیعه، وفاداری به نظام مبتنی بر ولایت فقیه را تقویت می کند، نمادهای ارزشی 
فرد را معتقدتر بر مبانی ارزشی نظام می کند و مسجد می تواند از طریق منبر و موعظه تسهیل کننده 
در مقوله ســنت، یعنی گســترش و وفاداری به ارزش هــا را تقویت کند. بر این اســاس همه این 
کارکردها در انقلاب اسلامی ایران در راستای بسیج توده ها به کار گرفته شد )حسنی، 1388: 62(.

در دوران انقلاب اسلامی یکی از فرهنگ های سیاسی شیعه که نقش مهمی در اتحاد داشت، 
مبارزه با افراطی گرایی ایران باســتان بود؛ زیرا یکی از شیوه هایی که در دوران حاکمیت پهلوی و 
بخصوص محمدرضا شــاه در جهت سیاست اســلام زدایی به شدت پیگیری شد، ایجاد و تقویت 
حــس ملی گرایــی افراطی بود. یکی از نویســندگان در این باره می نویســد: »ملی گرایی بهترین 
آرمانی بود که برای ایجاد هم بستگی ملی مورد استفاده قرار گرفت و همراه آن وجود شخص شاه 
به عنوان مظهر »هم بســتگی ملی« معرفی می شــد. پس از آن در مدارس به مرور تعلیمات اسلامی 
کمرنگ شــد و درعوض تبلیغات گسترده ای در باب ضرورت وطن پرستی و عشق به شاه همه جا 
را فراگرفت« )ذاکر اصفهانی، 1392: 139(. بر این اســاس ضدیت با ارزش های دینی ســبب انسجام 
اجتماعــی برای مقابله با این افراطی گری ها شــد. بر این اســاس یکــی از مهم ترین کارکردهای 
فرهنگ سیاسی تشــیع در ایران، سنجش میزان وحدت بخشی آن در دوران کنونی است. از آنجا 
که در نظام جمهوری اســلامی ایران، فرهنگ سیاسی ارزشی غالب است، به تبع آن نوع وحدت 
اجتماعی و سیاســی نظام نیز سمت و سوی ارزشــی دارد. آموزه های اعتقادی تشیع در جامعه ما 
توانســته است به شــکل گیری و تقویت این نوع وحدت بخشی )ارزشــی( کمک کند )محمدی، 

.)72 :1378
بر این اســاس فرهنگ سیاســی تشــیع نقش مهمی در ایجاد، تقویت، دوام وحدت سیاســی 
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نظــام جمهوری اســلامی ایران ایفا کرده اســت. این فرهنگ این قابلیــت را دارد که ارزش ها و 
هنجارهای سیاســی افراد جامعه خــود را بیان دارد و از آنجا که این نــوع ارزش ها و هنجارها در 
راســتای هنجارها و ارزش های مطلوب نظام اجتماعی و سیاســی بوده، ســبب تحکیم و تقویت 
وحدت نظام شده است. از همین نظر است که دولتمردان سعی در تطابق خود با فرهنگ جامعه 
گاهانه و شرکت  و هدایت آن به ســوی خواســته های خود دارند. هر نظام سیاســی برای پذیرش آ
فعال و مؤثر شــهروندانش در فرایند مشــارکت سیاسی برای رســیدن به وحدت اجتماعی خاص 
خود در قالب تعامل، همکاری و همیاری نیاز دارد و این وحدت توســط فرهنگ سیاســی و در 
فرایند جامعه پذیری سیاســی ساخته شده اســت؛ به عبارت دیگر، وحدت اجتماعی مبنایی است 
که حکومت ها به کمک آن می توانند زمینه های اســتمرار و تداوم قدرت سیاسی را فراهم کنند و 

درنهایت، اطاعت پذیری مردم را به دست آورند.
جمهوری اســلامی ایران یک نظام مذهبی اســت که مشــروعیت و وحدت اجتماعی آن را 
فرهنگ سیاســی شــیعه می ســازد که مبانی آن را می توان اعتقادی، ارزشــی و نه مادی دانست. 
هرچه این مبانی بیشــتر تقویت شــود، میزان وحدت اجتماعی بالاتر می رود و وقتی میزان وحدت 
اجتماعی نظام بالاتر رود، قدرت آن نیز افزایش می یابد؛ از این رو می توان کارکرد فرهنگ سیاسی 
شــیعه را در دو مقوله بررسی کرد: اول اینکه این نوع فرهنگ سیاسی، وحدت دهنده نظام ولایت 
فقیه اســت که در طول ولایت الله، انبیاء و ائمه معصوم است و دوم اینکه در مشارکت اجتماعی 
مردم و وحدت آنان تأثیرگذار اســت؛ از این رو گفته می شــود باورهای سیاسی جامعه تعین بخش 
نظام اجتماعی و سیاســی اند یا گفته می شود، نظام اجتماعی مانند درختی ریشه در آداب و سنن 
و رســوم و هنجارهای جامعه دارد. این باورها هستند که کنش های اجتماعی و سیاسی خاصی را 
شــکل می دهند و تعامل این کنش های نشــئت گرفته از باورها و پندارها، موجب بروز نقش های 
اجتماعی برای انسان می شود و این نقش ها در طول زمان استمرار یافته و به خلق الگوهای جمعی 
و مســتمر انجامیده، درنهایت، نهادهای اجتماعی از آن ها متولد می شوند )خدری، 1393(؛ بنابراین 
به طورکلی می توان گفت کارکرد فرهنگ سیاســی، وحدت بخشی به جامعه است که هرچه میزان 

آن بالاتر باشد، نتیجه آن افزایش میزان وحدت در یک نظام سیاسی است.
از ســوی دیگر ایمان به مهدویت، جایگاه والایی در فرهنگ ناب شــیعه ایرانیان دارد. شیعه، 
حیــات و بالندگــی خــود را مدیون آن اســت و بر آن اســاس زندگی و رشــد می کند. فرهنگ 
مهدویــت، در شــکل گیری مبانی فکری و ایدئولوژیکی و همچنین اتحــاد اجتماعی مردم برای 
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قیام علیه حکومت پهلوی و همچنین بعد از انقلاب و در تحولات اجتماعی کنونی نقشی مؤثر و 
انکارناشدنی داشته است و روحیه انقلابی شیعه و اتحاد مردم ایران، بر پایه اندیشه بنیادین مهدویت 
شــکل گرفته است و این دیدگاه اســت که انتظار طولانی مدت و بازگشت نهایی دوازدهمین امام 
شــیعه برای شــکل دادن عصر جدید را تبیین می کند. ویلیام وات می گوید: »اعتقاد به امامت و 
مسئله انتظار، از جمله ویژگی های تشیع اند که در اندیشه سیاسی شیعه، نقش مهمی ایفا می کنند. 
این منجی گری، تبدیل به یکی از جنبه های اساسی اسلام تشیع شد«  )بلخاری، 1389: 130(. اندیشه 
سیاســی شــیعه با آموزه مهدویت همواره پویا و بانشــاط بوده و در همه حال نقش اساســی را در 

وحدت اجتماعی مردم ایران ایفا کرده است.
از ســوی دیگر، باید اذعان کرد که انقلاب ملت ایران نشــان داد، وحدت براســاس فرهنگ 
سیاســی شــیعه، راه را بر دشــمنی ها و توطئه ها می بندد. آن طور که امام خمینی )ره( در این زمینه 

می فرمودند:
در ایــن پیروزی کــه نصیب ملت شــد، دو چیز مؤثر بود: یکی کــه از همه چیز 
بالاتر است، اینکه مقصد همه، مقصد الهی بود. انگیزه، اسلام بود. می دیدیم که 
در شعارهایشــان، در فریادهایشان، شعارهای اسلامی بود؛ فریادهای »الله اکبر«. 
مقصد این بود که آن ها را مخالف اســلام می دانســتند، برونــد کنار...؛ جهت 
دیگرش هم که به تبع آن آمده بود، وحدت همه قشرها بود؛ یعنی ملت سرتاسر این 
کشــور به پا خاستند و با هم مقاصد خودشــان را کنار گذاشتند؛ مطالبی که مال 
شخص بود، کنار گذاشتند و همه به یک مقصد متوجه شدند. پس رمز پیروزی 
ما وحدت کلمه قشــرهای مختلــف و ایمان بود« )امام خمینــی، ج 10: 48 به نقل از 

رسانه، 1395( )امام خمینی، 1389، جلد 10 : 48(.
 پژوهشــگران غربی با اشــاره به تأثیر انقلاب اســلامی بر وحدت کلمه و اتحاد امت اســلام 
می گویند: انقلاب اسلامی در ارتباط با وحدت کلمه، یک ظرفیت عظیم و تعبیه شده را با خود به 
 همراه آورد که نقش کاربردی را در پیروزی انقلاب اسلامی ایران ایفا کرد. از دیگر سو، ظرفیت 
عظیم انقلاب اســلامی که مبتنی بر اندیشه ناب شیعی بود، ارتباط بین امت اسلامی را به صورت 
ذاتی طلب می کند. انقلاب ملت ایران در سال 57، از ابتدا نام اسلام را با خود داشت و بر همین 
اســاس، شــیعه و ســنی را زیر یک چتر واحد گرد هم آورد؛ بنابراین ایران اسلامی تنها به اعتلای 
نام اســلام می اندیشید که با وحدت اســلامی صد درصد سازگار است. پیروزی انقلاب اسلامی 
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درواقع نمایش قدرت اراده مردم مسلمان ایران بود. نمایش قدرت مردم ایران، منحصربه فرد بود و 
موجبات شگفتی جهانیان را رقم زد. یکی از کسانی که به نقش اراده و خواست مردم در پیروزی 
انقلاب توجه کرده، میشــل فوکوست. او اراده مردم را مظهر قدرت مردم ایران برمی شمارد و آن 
چیزی را که اندیشمندان یک اسطوره سیاسی می دانستند، در ایران تحقق یافته می بیند. فوکو ادعا 
می کند که اراده جمعی مردم را دیده و این اراده، یک هدف داشــته اســت و آن عبارت بود از 

خروج شاه )فوکو، 1380: 57(.
آن چنان که فوکو بیان می کند: اراده جمعی اســطوره ای سیاســی اســت کــه حقوق دانان یا 
فیلسوفان می کوشند به کمک آن، نهادها و غیره را تحلیل یا توجیه کنند. اراده جمعی، یک ابزار 
نظری است که هرگز کسی آن را ندیده است و خود من فکر می کردم که اراده جمعی، مثل خدا 
یا روح اســت و هرگز کســی نمی تواند با آن روبه رو شود، ولی ما در تهران و سراسر ایران، با اراده 
جمعی یک ملت برخورد کرده ایم و باید به آن احترام بگذاریم؛ چون چنین چیزی همیشــه روی 
نمی دهــد. این اراده جمعی که در نظریه های ما همواره اراده کلی اســت، در تاریخ ایران هدفی 
کاملًا روشن و معین را برای خود تعیین کرده و بدین گونه در تاریخ ظهور یافته است )فوکو، 1375: 

28 به نقل از کرمی، 1390(.
اراده جمعی و اتحاد مردم که نشــئت گرفته از اندیشــه وحدت آفرین شــیعه بود، به اندازه ای 
فراگیر بود که حتی بســیاری از نیروهای چپ هم به مردم پیوســتند و خواستار حکومت اسلامی 
شــدند. فوکو در این  باره برخی از مشــاهدات خود را ذکر می کنــد و می گوید: من چندین نفر 
دانشجو را در میان جمعیت شناختم که با معیارهای ما، چپی محسوب می شوند، اما روی تابلویی  
که خواسته هایشــان را نوشــته و به هوا بلند کرده بودند، با حروف درشت نوشته بودند: حکومت 
اســلامی )فوکو، 1375: 29-28(. بر این اســاس در انقلاب 1979 ایران، تنها یک جبهه بندی وجود 
داشــت و آن  هــم اجتماع همه مردم ایران در برابر قدرت سیاســی حاکم بود که با داشــتن انواع 
ســلاح ها احســاس خطر می کرد. مردم ایران در مقابل رژیمی با چنــان جایگاه و خصوصیاتی، 
با دســت خالی آن تظاهــرات پیاپی و متعدد را بر پا می کردنــد. بدین ترتیب یک ملت به گونه ای 
خستگی ناپذیر و پیوسته، اراده خود را به  نمایش گذاشته است که همگی این ها براساس فرهنگ 
سیاســی شیعی شکل گرفته بود. مهم ترین عامل تحقق انقلاب اسلامی، عناصر مختلف فرهنگ 
سیاســی شــیعه و پیوند دین و سیاســت بود که گســترش ایدئولوژی جدید را موجب شد. وجود 
رهبری و اصول مترقی شــیعه و سرانجام، رفتار سیاســی مردم در برابر رژیم، جریان انقلاب را به 
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همــان جهتی که موردنظر عموم مردم بــود، هدایت کرد؛ به همین دلیل امام پس از ورود به ایران 
بــدون هیچ گونه رقیبی، رهبری نظام را در دســت گرفتند و با رهبــری و هدایت های خود، مانع 

دخالت دشمنان و نفوذ در نظام و شکست انقلاب شدند.

نتیجه گیری
نظام اعتقادی شــیعه عبارت اســت از اصول و فروع دین اسلام براســاس مذهب تشیع. این نظام 
اعتقادی یکی از ارکان مهم فرهنگ سیاســی شیعه اســت که عناصر آن به شدت به هم پیوسته و 
دارای انســجام درونی شدید هستند )لشگری، 1394(. فرهنگ سیاسی تشیع اجتماع را زنده، پویا و 
مســئولیت پذیر می داند، سعادت افراد را با یکدیگر مرتبط می شمارد و بین افراد به صورت حقیقی 
مســاوات و عدالت برقرار می کند. بُعد اجتماعی تشــیع و رابطه احکام فردی با احکام اجتماعی 
یکی از مســائل مهم اجتماع موردنظر تشــیع است. در فرهنگ سیاسی شیعه افراد عضو یک کل 
هســتند و سرنوشــت، تحرک، فساد، حقوق، ســعادت، حاکمیت، عدالت و آزادی و... آن ها با 
همه اعضای این کل گره خورده اســت )محبوبی، 1396(. بر این اســاس فرهنگ سیاسی شیعه از 
نظر کارکردی، وحدت دهنده و تأثیرگذار بر انســجام اجتماعی است؛ بنابراین به طورکلی می توان 
گفت، کارکرد فرهنگ سیاســی شیعه سنجش میزان انسجام و وحدت بخشی اجتماعی است که 
هرچه میزان آن بالاتر باشد، نتیجه آن افزایش هم بستگی بیشتر در یک نظام سیاسی است. بررسی 
تحولات اجتماعی و سیاســی از دوران صفویه تاکنون نشانگر این مسئله بوده است که از فرهنگ 
سیاسی شیعه به عنوان زیربنای تحولات اجتماعی و سیاسی یاد می شود و می توان نتیجه گرفت که 
فرهنگ سیاســی شــیعه از آن دوران تاکنون به دلیل پویایی، جذابیت و گیرایی ذاتی ای که داشته 
اســت، در جهت وحدت اجتماعی و انسجام بخشی جامعه و جهت دادن به تحولات اجتماعی و 

سیاسی جامعه عمل کرده است.
یکی از تجلیات اصلی نظام سیاسی ـ اجتماعی تشیع و فرهنگ سیاسی آن، اتحاد و استحکام 
جامعه براســاس جهان بینی توحیدی است که همین مبنا سبب شکل گیری اتحاد جامعه در دوران 
مذکور علیه فرقه های انحرافی داخلی و مهاجمان ســنی خارجی بوده است. بر این اساس قدرت 
عظیم فرهنگ تشیع در بسیج توده های مردم و دعوت به اتحاد و انسجام و قیام و تحرک اجتماعی 
در دوران صفویه و قاجار و به خصوص انقلاب سیاسی امری انکارناپذیر است و پیروزی انقلاب 
اســلامی در ایران، یک مصداق بارز و تردیدناپذیر آن اســت که مردم مسلمان این دیار با الهام از 
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آموزه های حیات بخش و رهایی بخش تشــیع و تحت رهبری عالم شــیعی، یک نظام اســتبدادی 
را ســرنگون و نظمی نویــن و دینی به جای آن بنا کردند. همچنین هرگــز نمی توان نقش عظیم و 
بی بدیل فرهنگ سیاســی شــیعه را در هویت بخشــی صفویان در تقابل با عثمانی و سنی و دیگر 
فرقه هــای انحرافی انکار کرد؛ چراکه این فرهنگ از آن دوران تاکنون از طرق مختلف با هویت، 
فرهنگ، زبان، رفتار، تربیت و جهان بینی مردم ایران گره خورده اســت و تا بُن در آن نفوذ کرده 
و در دوره های مختلف به اشــکال گوناگون بر آن ها تأثیر گذاشته و به آن ها شکل داده است که 
مهم تریــن ثمره آن را از دوران صفویه تاکنون می توان در شــکل دهی، انسجام بخشــی و وحدت 

اجتماعی مشاهده کرد.
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 توانمندسازی زنان از نگاه امام خمینی
 )براساس الگوی توماس اسپریگنز(

 دانشجوی دکتری اندیشه سیاسی در اسلام، پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران.

 دانشیار گروه اندیشه سیاسی در اسلام، پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران.

مهرنوش خادمی

سید صدرالدین موسوی )نویسنده مسئول(

چکیده
زنــان به عنوان نیمی از پیکر اجتماع در عرصه های اجتماعی، سیاســی، فرهنگی و اقتصادی 
نقش بســیار مهمی ایفا می کنند و برای رســیدن به این جایگاه باید به مرحله توانمندســازی 
خود برســند. هدف توانمندسازی کمک به افراد ضعیف است تا تلاش کنند بر ضعف های 
خود غلبه کنند، جنبه های مثبت زندگی شــان را بهبود ببخشــند و مهارت ها و توانایی هایشان 
را بــرای کنترل عاقلانه بر زندگــی افزایش دهند و آن را در عمل اجرا کنند. در جامعه ایران 
نیز از قدیم تاکنون مسئله زنان مورد بحث بوده است. امام خمینی یکی از اندیشمندان مهم 
در این زمینه اســت. در این مقاله از چهارچوب نظری توماس اســپریگنز و بررســی جامعه 
موجود، جامعه مطلوب و راه حل به بررســی توانمندسازی زنان از نگاه امام خمینی پرداخته 
 شده است. مهم ترین نتایج نشان می دهد که ایجاد حکومت اسلامی و اجرای واقعی قوانین 
و مقررات آن در جامعه موجب ایجاد زمینه های مناســب برای توانمندسازی و ایجاد جایگاه 

مناسبی برای زنان در جامعه می شود.
واژه های کلیدی: توانمندســازی، امام خمینی، زنــان، جامعه موجود، جامعه مطلوب، 

راه حل.

1. این مقاله برگرفته از رساله دکتری است.

Khademi.mehrnoosh@gmail.com

sadrmoosavi@gmail.com

| تاریخ دریافت:1399/02/03 | تاریخ پذیرش:1399/03/14 |
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بیان مسئله
زنــان نیمی از جمعیت جهان را تشــکیل می دهند. با وجود اینکه حیات و تداوم بقای انســان ها 
همواره در گرو نقش آفرینی زنان در خانه و جامعه بوده اســت، در بســیاری از مقاطع تاریخی و 
در بسیاری از جوامع زنان تحت ظلم و ستم های زیادی قرار گرفتند و در بسیاری از موارد حقوق 
ایشان تضییع شده است؛ حتی فراتر از آن در بسیاری از موارد علاوه بر حقوق انسانی، به کرامت 
بانوان نیز تعرض شــده و رفتاری دون شأن انسان با ایشــان صورت گرفته است. در برخی جوامع 
نیز تلاش هایی برای احقاق حقوق زنان انجام شــده، اما به کرامت ایشــان توجهی نشــده و از زن 
به عنوان ابزاری برای بهره مندی های اقتصادی و سیاســی سوءاستفاده شده است؛ به همین دلیل با 
وجود تلاش های فکری و سیاســی زیاد و البته ارزشــمندی که برای احقاق حق و احیای کرامت 
زنان صورت گرفته، زنان همچنان در بســیاری از جوامع به جایگاه واقعی و والای خود در جامعه 
دســت نیافته اند. خدشه دارشدن جایگاه واقعی و ارزشمند زنان در جوامع امروزی از سوی طیف 
گسترده ای از افراد و مکاتب صورت گرفته که یک سوی آن تضییع حقوق اولیه و مسلم زنان در 
عرصه های فردی و اجتماعی بوده و سوی دیگر آن افراط در برابری، تساوی و تشابه با مردان است 
که ویژگی های فیزیولوژیک، عاطفی و رفتاری متمایز زنان از مردان را نادیده گرفته و بدین ترتیب 
شــأن، جایگاه، کرامت و البته حقوق ویژه زنان را زیر پا گذاشــته اســت، اما در طول تاریخ و در 
ایران، زنان از افرادی که در حاشیه قرار داشتند، به تدریج به کنشگران فعال در عرصه های مختلف 
اجتماعی، سیاســی و فرهنگی، به ویژه پس از پیروزی انقلاب اسلامی تبدیل شده اند و این تحول 
در جایگاه زن، به ویژه در چهل ســال گذشته تا حدود زیادی مدیون توانمندسازی آن ها مبتنی بر 
آرای حضرت امام خمینی بوده اســت. دغدغه اصلی این مقاله بررسی مبحث توانمندسازی زنان 

در جامعه و بیان موانع ساختاری، عرفی و قانونی در جامعه است.

چهارچوب نظری
در این مقاله، از چارچوب اســتدلالی توماس اســپریگنز و تحلیل اســنادی استفاده شد. راه ها و 
روش های متفاوتی برای رســیدن به حقیقت و کســب معرفت به آن وجود دارد. در این میان یکی 
از روش های تحقیق که محقق را برای رســیدن به حقیقت یاری می دهد، استفاده از روش تحلیل 
اســنادی است. این روش به پژوهشگر کمک می کند روابطی را که میان حقایق در دنیای ممکن 
وجود دارد، از جمله روابط پیوندی میان گزاره های موجود در شــالوده یک متن منسجم، روابط 
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میان ارجاعات در یک متن، روابط میان متن و ســند و نیز وجود روابط میان رفتارهای پژوهشی و 
الگوهای رفتاری محققان کشــف  کند. روش اسپریگنز شــامل سه مرحله جامعه موجود، جامعه 

مطلوب و ارائه راه حل است.

جامعه موجود
وقتی اوضاع آشفته شود و فهم مسائل به سادگی میسر نباشد، مردم بیشتر تمایل دارند تا به باورهایی 
که قبلًا حقیقت تلقی می کردند، با تردید نگاه کنند. ممکن است به سختی بتوان درباره باورهایی 
که پذیرفته شده اند تردید داشت، اما وقتی همین باورها سبب دردسر می شوند، تردیدداشتن درباره 
آن ها کاملًا آســان اســت. بحران هایی که به نظریه پــردازی می انجامند، به اشــکال متعدد ظاهر 
می شــوند. بحران ممکن است برای همه روشن باشد، تمام افراد جامعه را شامل شود و بر زندگی 
همه اثر بگذارد. درهم گسیختگی ها و مصیبت های گسترده ای که به صورت جنگ های داخلی و 
بحران های اقتصادی جوامع انســانی را گرفتار می کند، مثال های بسیار واضحی است. گاهی همه 
قبول دارند که جامعه با مشــکلاتی مواجه است، اما در شناسایی مشکل اصلی اتفاق نظری وجود 
ندارد. بحران های دیگر ممکن است بسیار محدود پنهان بوده و به سادگی برای متصدیان در نظام 
سیاســی قابل لمس نباشد. چه بســا گروهی ممکن اســت فکر کنند اصلًا مشکلی وجود ندارد؛ 
بنابراین اختلاف نظر از همان جا آغاز شود؛ از این رو بحرانی که نظریه سیاسی را موجب می شود، 
ممکن است در بعضی مواقع محلی و فردی باشد و نه کلی و عالم گیر. هدف نظریه های سیاسی 
درنهایت فهم و توضیح نظم صحیح در جامعه است، اما این هدف از مشاهده خرابی و بی نظمی 

آغاز می شود )اسپریگنز، 1382: 65-43(.

جامعه مطلوب
مشــاهده بی نظمی،  غیر از مشکل تشــخیص علل، مسئله دیگری را نیز مطرح می کند. این مسئله 
موضوع نظم سیاســی درست اســت. کوشش نظریه پرداز برای نشــان دادن تصویر جامعه سیاسی 
نظم یافته در نقطه مقابل مشاهده او از بی نظمی ادامه می یابد. فشارها، بحران ها، درهم ریختگی ها 
و نابســامانی های نظام قدیم نظریه پرداز را وادار می کنند تا در فکر خود به بازســازی نظام سیاسی 
جدید بپردازد. البته نظریه پرداز مجبور نیست جامعه جدید را بسازد؛ زیرا این کار وظیفه مصلحان 
و مردان عمل اســت، اما او باید الگوی جامعه خوب را در ذهن خود مجســم کند و معیاری هم 
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از آن به دســت دهد. با این تعبیر، نظریه های سیاسی »تصویرهایی نمادین از جامعه بازسازی شده 
ارائه می دهند«. او صرفاً دنیا را آن طور که وجود دارد، توصیف نمی کند؛ مسلماً از توصیف جهان 
آغاز می کند، اما باید جهان را آن طور که باید باشــد نیز »تعریف کند«. او با دقت نابسامانی ها و 
بحران های سیاسی را بررسی می کند و سپس طرحی ارائه می دهد که در آن تمام این نابسامانی ها 
رفع شــده اند. بازســازی ذهنی جامعه به کمک تصویر آرمانی نظریه در پی حقایقی درباره دنیا، 

سیاست و انسان است )اسپریگنز، 1382: 115-80(.

ارائه راه درمان
در دنیای واقعی که مردم زندگی می کنند، اگر همه چیز عاقلانه باشد، راه حل های تجویزی مستلزم 
داشــتن بنیان های متکی بر حقیقت  هســتند. به دلیل خصوصیت ویژه آدمی و بهنجاری تمایلات 
انســان، حتی اگر نظریه پرداز به طــور تجویزی صحبت نکند، حرف هایــش اثر تجویزی خواهد 
داشــت. اینکه آیا تدبیر »عقلانی« اســت یا نه )آیا عکس العمل مناسبی در مقابله با موضوع مورد 
بحث وجود دارد( در بیشــتر موارد ارتباط مســتقیمی با جواب دادن به این سؤال دارد که آیا مردم 
بالقوه موجوداتی شاد، دوست داشتنی، مهربان و اجتماعی هستند؟ اگر این طور است، پس مردمان 
بی شمار ناراضی، غیراجتماعی و غیر دوست داشتنی محصول محیط اجتماعی و نهادهای سیاسی 
هســتند؛ بنابراین برای کســانی که این مسئله مهم است، واضح، مناسب و حتی تکلیف است که 
برای تغییر یا نابودی کامل این نهادهای سیاســی مخرب بکوشــند. آیا برعکس، مردم موجوداتی 
بالقوه جنایتکار، تجاوزگر به عنف و مستبدند؟ اگر چنین است، سابقه ساخت های سیاسی موجود 
بهتر جلوه خواهد کرد. برداشــت ها از قابلیت انســان در بیشــتر موارد به قضاوت درباره آنچه در 
گســتره سیاست »امکان دارد«، مربوط است؛ از این رو ارزیابی دقیق از افق امکانات در سیاست 
به وضوح برای تجویزهای سیاسی محکم و سرنوشت ساز است. جنبه تجویزی نظریه های سیاسی 
از قضــاوت درباره آنچه »ضروری« یا »اجتناب ناپذیر« اســت، ریشــه می گیرد. اگر تجویزهای 
سیاســی می خواهند واقع گرا و درنتیجه اجباری باشند، باید به محدودیت هایی که جهان خارج بر 
تمهیدات بشــر تحمیل می کند، توجه کنند. هدف برخی از راه حل های تجویزی این اســت که 
تدابیر سیاســی صحیح باید برخی واقعیت های ضروری و  انکار نشــدنی زندگی را در نظر بگیرند. 
در این حالت »بایدها« از »هست ها« استنتاج نشده اند، بلکه واقعیت ها نشان می دهند که اجرای 
»بایدها« اعمالی بی ثمرند. همچنین تدابیر سیاســی مناسب باید آنچه را که »از نظر جامعه شناسی 
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محتوم قلمداد می شــود« مدنظر قرار دهند. اگر جامعه انســانی جنبه ها و شــرایطی دارد که برای 
بقای آن ضروری اســت؛ بنابراین کسانی که راه حل سیاســی تجویز می کنند، باید این جنبه ها را 
در نظر بگیرند. چگونگی اســتفاده از این ســه مرحله در این مقاله بدین  صورت است که ابتدا به 
وضعیت موجود توانمندسازی زنان در جمهوری اسلامی و علل و ریشه های این وضعیت پرداخته 
می شــود. سپس وضع مطلوب توانمندسازی زنان از نگاه امام بررسی شده و در پایان راهکارهای 
گذار از وضع موجود به وضع مطلوب از نگاه ایشان تحلیل شده است )اسپریگنز، 1382: 180-154(.

مرحله اول: وضعیت موجود زنان
براساس مرحله اول نظریه توماس اسپریگنز به بررسی وضعیت موجود زنان در جمهوری اسلامی 
از نگاه امام خمینی )ره( پرداخته  شــده اســت. در این راستا، مواردی که در راه توانمندسازی زنان 
مؤثر است، مانند آزادی، تعلیم و تربیت، مشارکت و حضور سیاسی، فعالیت اقتصادی و فرهنگی 
بررســی شده اســت. امام خمینی )ره( همواره بر این عقیده بودند که شأن انسانی زن و مرد یکسان 
است و هیچ یک از دیگری بالاتر یا در سایه دیگری نیست. ایشان شخصیت فردی زن را به عنوان 
موجودی ثانوی قلمداد نمی کنند و در مقایســه با مرد هیچ گاه شأنی پایین تر برای او قائل نیستند، 
بلکه معتقدند شــخصیت زن اگر بالاتر از مرد نباشــد، حداقل برابر اســت و مردان هیچ برتری و 
منزلتــی بــر زن ندارند. اگر هم تفاوتی در احکام وجود دارد، به دلیل نقش متفاوتی اســت که در 
نظام خلقت بر عهده هر دو گذاشته  شده و این تفاوت، دلیل برتری یکی بر دیگری نیست )مکتبی، 
1387: 40(. نگاه امام، همسانی زن و مرد و مسئولیت مشترک آنان در حوزه عمل بانوان به ویژه در 
زمینه های حضور اجتماعی است. مظاهر حضور اجتماعی اعم از تلاش های فرهنگی، آموزشی، 
سیاسی، تحصیل، اشــتغال و تولیدات صنعتی، کشاورزی، دامی و دیگر فعالیت های اجتماعی با 
»حفظ جهات شرعی« به جنس خاصی اختصاص ندارد و زنان نیز حق پرداختن به آن ها را دارند 
و در بســیاری موارد این امر تکلیف دینی و اجتماعی آنان به شــمار می رود. تلاش حضرت امام 
نیز طی این ســال های مبارزه و پس  از آن، از جایــگاه مرجعی بزرگ و رهبری که فقط و فقط از 
موضوع احکام دین و تکالیف اســلامی ســخن می گوید، مصروف این شد که بانوان را به صحنه 
آورد و از قید و بندهای خرافی و محرومیت های خودساخته که بر تلاش اجتماعی و نقش آفرینی 
گاهی توسط برخی دوستان بسته شده بود بگشاید و آنان را به مرحله ای  آنان با توطئه دشمنان و ناآ
از رشد و بالندگی برساند )مرتضوی، 1378: 103(. ایشان در ردیف یکی از افتخارات خود و جامعه 
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اسلامی در آغاز وصیت نامه سیاسی الهی خویش می فرماید:
ما مفتخریم که بانوان  و زنان  پیر و جوان  و خرد و کلان در صحنه های فرهنگی و 
اقتصادی و نظامی حاضر، و همدوش مردان یا بهتر از آنان در راه تعالی اســلام و 
مقاصد قرآن کریم فعالیت دارند؛ و آنان که توان جنگ دارند، در آموزش نظامی 
که برای دفاع از اســلام و کشــور اســلامی از واجبات مهم اســت شرکت، و از 
محرومیتهایی که توطئه دشمنان و ناآشنایی دوستان از احکام اسلام و قرآن بر آنها 
بلکه بر اســلام و مسلمانان تحمیل نمودند، شجاعانه و متعهدانه خود را رهانده و 
از قید خرافاتی که دشــمنان برای منافع خود به دست نادانان و بعضی آخوندهای 
بی اطلاع از مصالح مســلمین به وجود آورده بودند، خارج نموده اند )امام خمینی، 

1389، ج 21: 398-397(.
در راســتای تحولی که در ملت و زنان ایران به دنبال انقلاب اســلامی ایجاد شــده بود، زنان 
توانســته بودند خود را از یوغ آزادی شــاه مخلوع خارج کنند. همچنیــن در راه پیروزی انقلاب 
گام های بســیاری برداشــته بودند. امام خمینی )ره( بارها در بیانــات مختلف از حضور و همراهی 
بانوان تشــکر و قدردانی کردند و معتقد بودند این زنان بودند که در راه پیروی انقلاب اســلامی 
و بعد از آن زحمات بســیار کشیده اند و بســیار تأثیرگذار بوده اند و این زنان بودند که مردان را به 

میدان ها آوردند. ایشان در همین راستا می فرمایند:
درود بر شما بانوان معظم که با نصیحت های خودتان می خواهید ما را به راه راست 
وادارید. درود بر بانوان سراسر کشور که در این نهضت شریف معلم مردان بودند 

و حالا هم به همان نحو باقی ماندند )امام خمینی، 1389، ج 14: 196(.
باید به این نکته توجه داشت که ایشان عامل اساسی در حرکت و قیام خودشان و استقلال آن 
را حضور و فداکاری بانوان می شــمارند؛ یعنی حضور و حرکت زنان، انگیزه حرکت امام و ادامه 
آن نکته ای بود که حضرت امام در ســیزدهم بهمن 57 یک روز بعد از بازگشــت به ایران یادآور 

شدند:
روز سکوت نیســت، روز فعالیت است. هرکس در هر منصبی که هست، در هر 
مقامی که هســتند، نباید ســاکت باشــد. این فریادی که این ها می زنند، زن ها را 
شما ببینید چه فریاد می زنند، مردها چه فریاد می زنند، این ها پشتوانه شما هستند. 
»شــکرالله ســعیهم« اگر این ها نبودند، ما هیچ قدمی برنمی داشتیم، این هایند که 
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من را وادار می کنند به قدم برداشتن )امام خمینی، 1389، ج 6: 33(. و این است که 
یــک ماه پس  از آن درحالی که انقلاب روزهای نخســت پیروزی را می گذراند، 
همه را مرهون بانوان می شمارند. ما همگی مرهون شجاعت های شما زنان شیردل 

هستیم )امام خمینی، 1389، ج 6: 300-299(.
از نگاه اســلام نیز زنان جایگاه والا و مهمی در جامعه دارند. اســلام در تمام جهت بیش از 
هرکس مراعات بانوان را کرده و احترام به حیات اجتماعی و اخلاقی آن ها موجب شــده اســت 
از ایــن نحوه اختلاط مخالف با عفت و تقوای زن جلوگیری کند؛ نه آنکه خدای نخواســته آن ها 
را مانند محجورین و محکومین قرار دهد )روحانی، 1389: 301(. در نگاه حضرت امام )ره(، اســلام 
برای زنان جایگاه رفیعی در جامعه در نظر گرفته اســت و درصورت اجرای اسلام در جامعه زنان 
به آن جایگاه واقعی خود نائل می شوند و می توانند در راستای توانمندسازی خود گام های مؤثری 

بردارند. ایشان بارها به نگاه اسلام به زنان در سخنرانی های خود پرداخته است. از جمله اینکه:
اســلام می خواهد که زن و مرد رشــد داشــته باشند. اســلام زن ها را نجات داده 
اســت از آن چیزهایی که در جاهلیت بود. آن قدر که اسلام به زن خدمت کرده، 
خدا می داند به مردم خدمت نکرده. آن قدر که به زن خدمت کرده اســت. شما 
نمی دانید که در جاهلیت زن چه بود و در اسلام چه شد )امام خمینی، 1389، ج 4: 
428-427(. اسلام به زن خدمتی کرده است که در تاریخ همچو سابقه ای ندارد. 
اســلام زن را از تو لجنزارها برداشته آورده شخصیت به او داده )امام خمینی،1389، 
ج 4: 428(. اسلام منت  گذاشت بر انسان، زن را از آن مظلومیتی که در جاهلیت 
داشــت بیرون کشید. مرحله جاهلیت مرحله ای بود که زن را مثل حیوانات، بلکه 
پایین تــر از او می شــمردند. زن در جاهلیت مظلوم بود )امام خمینــی، 1389، ج 7: 
338(. به  بیان  دیگر اسلام زن ها را دستشان گرفته آورده در قبال مردها نگه  داشته؛ 

اسلام زن ها را قدرت داده است )امام خمینی،1389، ج 5: 216(.
از جمله موارد مورد نیاز برای رسیدن به توانمندسازی زنان در جامعه آزادی است. امام خمینی 
کید داشتند که زنان باید شأن و شخصیت خود را باز یافته و  )ره( در سخنان خود علاوه بر آزادی تأ

از این راه به آزادی دســت یابند. این آزادی حق زنان است. همچنین ایشان علاوه بر کسب سایر 
حقوق معتقد بودند اســلام از ابتدا به دنبال رساندن زنان به مقام و جایگاه اصلی خود در جامعه و 

دادن آزادی واقعی به آنان بوده است. در ادامه به بیانات امام در این باره اشاره شده است:
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زنان آزادند و حقوق آنان محترم شــمرده خواهد شد. زنان و مردان باید از نهی از 
منکر اطاعت کنند. باید از بی عفتی و ســقوط اخلاقی اجتناب شود، ولی زنان با 
مردان دارای تســاوی حقوق می باشــند؛ به طور مثال در مورد کار و حق رأی )امام 

خمینی، 1391: 248(. 
یک احکام خاص مرد اســت که مناســب با مرد است، یک احکام خاص به زن 
اســت، مناسب با زن اســت. این، نه این است که اسلام نسبت به زن و مرد فرقی 
گذاشته است. زن و مرد همه آزادند در اینکه دانشگاه بروند، آزادند در اینکه رأی 
بدهند، رأی بگیرند. ما می خواهیم زن آدم باشد مثل سایر آدم ها، انسان باشد مثل 

سایر انسان ها، آزاد باشد مثل سایر آزادها )امام خمینی، 1389، ج5: 211(. 
درواقــع زن همــان حقوقی را دارد که مــرد دارد؛ حق تحصیــل، حق کار، حق 
مالکیــت، حق رأی دادن، حق رأی گرفتــن. در تمام جهاتی که مرد حق دارد، زن 
هم دارد، لیکن هم در مرد مواردی اســت که چیزهایی به دلیل پیدایش مفاسد بر 
او حرام است و هم در زن مواردی هست که به دلیل اینکه مفسده می آفریند حرام 
است. اسلام خواسته است که زن و مرد حیثیت انسانی شان محفوظ باشد. اسلام 
خواسته اســت که زن ملعبه دست مردم نباشد. اینکه در خارج منعکس کرده اند 
که در اســلام با زن ها با خشونت رفتار می شود، امر غیرصحیحی است و تبلیغات 
باطلی اســت که از مغرضین حاصل  شــده؛ والا مرد و زن هر دوشــان در اسلام 
اختیارات دارند. اگر اختلافاتی هست، برای هر دو هست و آن مربوط به طبیعت 

آنان است )امام خمینی، 1389 ، ج 4: 33(.
جلوی آزادی هرگز گرفته نشــده اســت و نمی شود و مردم آزادند؛ الا آنجایی که 
بخواهنــد تباهی بکنند و بخواهند ملت را به عقب برانند )امام خمینی، 1389، ج 11: 

 .)131-130
به  بیان  دیگر:

دولت اسلامی قهقراگران نیست و با همه مظاهر تمدن موافق است، مگر آنچه به 
آسایش ملت لطمه وارد آورد و با عفت عمومی ملت منافات داشته باشد. اسلام و 
آزادی زن نه تنها موافق است، بلکه خود پایه گذار آزادی زن در تمام ابعاد وجودی 

زن است )امام خمینی، 1389، ج 5: 417(.
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مورد دیگر در راه توانمندســازی زنان تعلیم و تربیت و کســب دانش اســت. همه عنایتی که 
حضرت امام به حضور زن مســلمان در عرصه دانش و اندیشــه دارند، بدین ســبب است که در 
اندیشــه ایشــان تحصیل علم و دانش، علاوه بر اینکه به مردان اختصــاص ندارد، به عنوان عاملی 
تحرک زا و سازنده، در رشد فکری و حضور مؤثر زنان در جامعه نقش مهمی ایفا می کند )مکتبی، 

1387: 44(. در زیر به بیاناتی در این راستا اشاره  شده است.
امام در جای جای ســخنان خویش خطاب به بانوان، بر ضرورت اشتغال به تعلیم 
و تربیت در ســطوح مختلف و نیــز تحصیل و تعلم زنــان در زمینه های مختلف 
مانند علوم تجربی، صنعت، فرهنگ و ادب، عرفان، فلســفه، فقه، علوم قرآنی و 
کید ورزیدند و به مسئولیت زن  به طورکلی تمامی حوزه های علوم انسانی بشری تأ
مســلمان در زمینه کسب دانش و اندیشه در همه سطوح توصیف ها و توصیه های 
فراوان داشــته اند )امام خمینی، 1389، ج 3: 144(. الان ایران تقریباً یک مدرسه شده 
اســت و در هر جای ایران که انســان نگاه می کند، بانوان آنجا مشــغول فعالیت 
اســلامی، دینی و حتی فعالیت سیاسی هستند، با حفظ عفافشان، باعث شرفشان 

)امام خمینی، 1389، ج 17: 359(.
امام دخالت در سرنوشــت خود و شئون اجتماعی را نه تنها حق بانوان، بلکه تکلیف شرعی و 
به عنوان عمل به وظیفه دینی و اجابت دعوت الهی می شــمارند و این، آن الگویی اســت که ما را 
در شناخت بیشتر دین یاری می دهد. یک عامل اساسی در برتری اسلام در تکریم شخصیت زنان 
کید بر مشــارکت و حضور آنان در عرصه های  و حمایت از حقوق اجتماعی و سیاســی آنان و تأ
مختلف اجتماعی در مقایســه با دیگر مکاتب و نظام هاست. درواقع حضرت امام )ره( در بیانات و 
سخنرانی های خود به این مسئله بسیار توجه داشتند که حضور زنان در عرصه سیاست امری مهم 
و حیاتی برای پیشرفت و پاسداری انقلاب است. ایشان بر حق دخالت زنان در سرنوشت خویش 

کید داشتند. در زیر بیاناتی در این باره آمده است: و حق رأی مانند مردان تأ
 از حقــوق انســانی، تفاوتی بیــن زن و مرد نیســت؛ زیرا هر دو انســان اند و زن 
حــق دخالت در سرنوشــت خویش را همچون مرد دارد. بلــه در بعضی از موارد 
تفاوت هایــی بین زن و مرد وجود دارد که به حیثیت انســانی آن ها ارتباط ندارد. 
مســائلی که با حیثیت و شــرافت زن منافات ندارد، آزاد است )امام خمینی، 1389، 

ج 3: 48(. 
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امــروز اســت که همه قشــرها من جمله زنان در مســائل خودشــان، در مســائل 
کشورشــان، در مســائل سیاســی دولت دخالت می کنند. به بیانی دیگر، زن باید 
در سرنوشت خودش دخالت داشته باشــد. زن ها در جمهوری اسلامی باید رأی 
بدهنــد. همان طور که مردان حــق رأی دارند زن ها حق رأی دارنــد )امام خمینی، 

1389، ج 6: 300(. 
همان طــوری که مردها باید در امور سیاســی دخالت کنند و جامعه خودشــان را 
حفظ کنند، زن ها هم باید دخالت کنند و جامعه را حفظ کنند. زن ها هم باید در 
فعالیت های اجتماعی و سیاسی همدوش مردها باشند. البته با حفظ آن چیزی که 
اسلام فرموده اســت که بحمدالله امروز در ایران جاری است )امام خمینی، 1389، 

ج 18: 264(. 
باید همه زن ها به مردها در مسائل اجتماعی، در مسائل سیاسی وارد باشند و ناظر 
باشــند. هم به مجلس ناظر باشــند، هم به کارهای دولت ناظر باشند و اظهارنظر 
بکننــد. ملت باید الان همه شــان ناظر امور باشــند، اظهارنظر بکنند در مســائل 
سیاســی، در مســائل اجتماعی. زن ها امروز باید همان طور که مردها در مســائل 
واردند، آن ها نیز در مســائل وارد باشــند و تعلیم و تعلم صحیح داشــته باشــند و 

دخالت صحیح در امور بکنند )امام خمینی، 1389، ج 13: 190(.
عامل مؤثر دیگر در راه توانمندســازی زنان، مسئله اقتصادی است. براساس اندیشه های امام، 
زنان مســلمان در حوزه های گوناگون تولید، توزیع، مصرف و تجارت حق انتخاب کار و شــغل 
دارنــد و در فعالیت های اقتصادی خویش آزادند. نقش اقتصادی زنان، تابعی از نقش اجتماعی، 
فرهنگی و سیاســی آنان در جامعه و نظام اســلامی اســت؛ از این رو این نقش در جامعه اسلامی 
معرف اصل پایگاه زنان در جامعه اســلامی اســت. هدف از فعالیت های اقتصادی زنان، اگرچه 
به عنوان یک هدف جزئی و مرحله ای می تواند افزایش ســطح بهره وری مادی و اقتصادی باشــد، 
همین انگیزه و هدف اقتصادی باید در راســتای اهداف سیاسی- فرهنگی جامعه و نظام اسلامی 
در مقولاتی مانند بســط عدالت اجتماعی، رشد و بالندگی، تأمین رفاه عمومی، گسترش فرهنگ 
و دانش انسانی، توسعه اخلاق و معنویت انسانی باشد )مکتبی، 1387: 52-53(. در ادامه بخشی از 

سخنان امام در این باره آمده است:
مــا مفتخریم که بانوان و زنان پیر و جوان و خرد و کلان در صحنه های فرهنگی، 
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اقتصادی و نظامی حاضر و همدوش مردان یا بهتر از آنان در راه تعالی اســلام و 
مقاصد قرآن کریــم فعالیت دارند. امروز زنان در جمهوری اســلامی، همدوش 
مردان در تلاش ســازندگی خود و کشــور هستند و این اســت معنای آزاد زنان و 

آزادمردان... )امام خمینی، 1389، ج 21: 172(. 
بانوان ایران در همه جا فعالیت کردند، چه فعالیت های فرهنگی و چه فعالیت های 
اقتصادی که قشــر کثیری از آن ها در کشــاورزی دخالت دارند و قشر کثیری از 
آن ها در صنعت دخالت دارند و قشر کثیری در فرهنگ و ادب و علم و هنر )امام 

خمینی،1389، ج 19: 120(.

مرحله دوم: وضعیت مطلوب زنان
مرحله دوم از روش اســپریگنز وضعیت مطلوب زنان در جامعه جمهوری اســلامی اســت ک از 
نگاه امام خمینی )ره( بررســی شده اســت. از نگاه ایشان، اگر زن جایگاه واقعی خود را در اسلام 
بشناســد و همان گونه که آفرینش ظریف او اقتضا می کند و براســاس خواسته های پروردگارش، 
اســتعدادهای خویش را شکوفا کند، سرچشمه ده ها خیر و برکت و موجب ایجاد جامعه مطلوب 

خواهد شد. جامعه مطلوب موردنظر امام خمینی چنین است:
زنان از نظر اســلام، نقش حساســی در بنای جامعه اســلامی دارند و اسلام زن 
را تــا حــدی ارتقا می دهد که بتواند مقام انســانی خود را در جامعــه بازیابد و از 
حدشی بودن بیرون بیاید و متناسب با چنین رشدی می تواند در ساختمان حکومت 

اسلامی مسئولیت هایی بر عهده بگیرد )امام خمینی، 1389، ج 3: 100(. 
تشــیع نه تنها زنان را از زندگی اجتماعی طرد نمی کنــد، بلکه آن ها را در جامعه در 
جایگاه رفیع انسانی خود قرار می دهد. پیشرفت های دنیای غرب را می پذیریم، ولی 

فساد غرب را که خود آنان از آن ناله می کنند، نه )امام خمینی، 1389، ج 4: 508(
 درواقع در اسلام اختناق نیست، در اسلام آزادی است برای همه طبقات. برای زن، 

برای مرد، برای سفید، برای سیاه، برای همه )امام خمینی، 1389، ج 6: 457(.
امــام خمینی معتقد بودنــد که زنان در جامعه مطلوب باید آزاد باشــند. آزادی حقیقی در تمامی 
عرصه ها از سیاســی و اجتماعی گرفته تا ســازندگی. این آزادی باید در تمامی ابعاد جامعه نمایان 
باشــد تا موجب پیشــرفت و بهروزی مملکت و مردم شود. در زیر به بیانات در این قالب پرداخته 
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 شده است.
این آزادی که الان برای ملت ما هســت، برای زن، برای مرد، برای نویســنده ها، 
این آزادی آزادی اســت در کلیه اموری که این امور به نفع خود شما هست. شما 
آزادی بیاییــد بیرون مطالبتان را بگویید، انتقاد از دولــت بکنید، انتقاد از هرکس 
که پایش را کج گذاشــت بکنید. هیچ کس نیست که به شما بگوید چرا. بروید 
در جهاد ســازندگی، با ملــت خودتان بروید و همراهی کنیــد. آزادید، می روید 
می کنید. تمام چیزهایی که در رشــد انســان، در رشــد خواهرها و برادرها و این 
کودک های عزیز، دخالت دارند، این ها همه آزاد هســتند )امــام خمینی، 1389، ج 

 .)188 :10
اسلام شما را آزاد کرده است؛ اسلام مرد و زن را آزاد فرموده است و همه آزادانه 

باید رأی بدهید )امام خمینی، 1389، ج 6: 501(.
 درواقع زنان در انتخاب فعالیت و سرنوشــت و همچنین پوشــش خود با رعایت 

موازین آزادند )امام خمینی، 1389، ج 4: 246-247(. 
موقعیت زنان در دولت آینده جمهوری اســلامی موقعیت یک انســان صحیح به 
یک شخصیت آزاد؛ از این به بعد زن ها و مردها آزادند، ولی اگر چنانچه بخواهد 
کاری خلاف عفت بکنند یا خلاف مصلحت بکنند، البته جلوگیری خواهد شد 

)امام خمینی، 1389، ج 5: 485(.
 زن بایــد از همه آزادی ها بهره مند باشــند. آزادی انتخاب کردن، انتخاب شــدن. 
آزادی آموزش خویشــتن و کارکردن و مبادرت بــه هر نوع فعالیت های اقتصادی 

)سخنرانی در اجتماع زنان مجاهد، 57/12/15(.
در جامعــه مطلوب موردنظر امام خمینی، یکی از عرصه های حضــور اجتماعی که بانوان وظیفه  
دارند از منظر دینی در آن مشــارکت فعال داشته باشــند، تلاش در عرصه فرهنگ و تعلیم و تعلم 
به معنای وســیع کلمه اســت. حضرت امام، بارها بر این مهم که طبعــاً بخش عمده ای از حیات 

کید کرده اند: اجتماعی را در برمی گیرد، تأ
در راستای تعلیم و تعلم، لازم است تمام بی سوادان برای یادگیری و تمام خواهران 
و بــرادران باســواد برای یاددادن بــه پا خیزند و وزارت آمــوزش  و پرورش با تمام 
امکانات به پا خیزد و از قرطاسبازی و تشریفات اداری بپرهیزد. برادران و خواهران 
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ایمانی، برای رفع این نقیصه دردآورد بســیج شــوید و ریشــه ایــن نقض را از بن 
برکنید. تعلیم و تعلم عبادتی است که خداوند تبارک  و تعالی ما را برای آن دعوت 
فرموده اســت. ائمه جماعت شهرستان ها و روســتاها مردم را دعوت نمایند و در 
مساجد و تکایا، باسوادان نوشتن و خواندن را به خواهران و برادران خود یاد بدهد 
و منتظر اقدامات دولت نباشــند و در منازل شــخصی، اعضای بی ســواد را تعلیم 
کنند و بی سوادان از این امر سرپیچی نکنند )امام خمینی، 1389، ج 11: 447-446(.

جامعه مطلوب امام خمینی )ره( از بعد سیاسی، چنین بوده است که ایشان بر حضور فعال زنان 
کید داشــتند؛ برای مثال حضور در مجالس، نظــارت بر دولت و... درواقع  در عرصه سیاســی تأ
حضور واقعی در عرصه سیاســی نه تنها حضوری به عنوان رأی دهنــده در پای صندوق های رأی. 
در ادامه به بیاناتی درباره وضعیت مطلوب سیاســی زنان پرداخته شــده اســت. درواقع حضرت 
امام به مقتضای شــناخت همه جانبه و عمیقی که از آموزه های دینی دارد، رسالت خود و انقلاب 
اســلامی را دســتیابی زنان به مقام والای انســانی می داند؛ به گونه ای که بتواند در سرنوشت خود 

دخالت کند:
 ما می خواهیم زن به مقام والای انســانیت برســد. زن باید در سرنوشــت خودش 

دخالت داشته باشد )امام خمینی، 1389، ج 5: 153(. 
نظــارت فعال و متعهدانــه بر آنچه در جامعه اســلامی، به ویــژه در اجزای نظام 
اســلامی می گذرد و تلاش برای حســن جریان امور، وظیفه ای اســت شرعی و 
متوجه همه افراد جامعه، چه زن و چه مرد. زن نیز باید در نظارت بر امور، خود را 
گاهی های لازم، نیازمند حضور فعال  مسئول بداند. نظارت مســئولانه علاوه بر آ
و اظهارنظر در مسائل است: باید همه زن ها و همه مردها در مسائل اجتماعی، در 
مسائل سیاسی وارد باشند و ناظر باشند؛ همه به مجلس ناظر باشند، هم به کارهای 

دولت ناظر باشند، اظهارنظر بکنند )امام خمینی، 1389، ج 13: 70(. 
در نــگاه امام زن به عنوان یک انســان می تواند مشــارکت فعــال در بنای جامعه 
اسلامی داشته باشد، ولی نه به صورت یک شیء. نه او حق دارد خود را به چنین 
حدی تنزل دهد و نه مردان حق دارند که به او چنین بیندیشــند و درمورد آنچه به 
نام تفریحات شــناخته  شده است، اسلام با هر چیزی که انسان به پوچی و ازخود 

بیگانه شدن می کشاند مبارزه می کند )امام خمینی، 1389، ج 4: 414(.
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زن مســلمان در اندیشه های امام همان گونه که در مراحل شــکل گیری )پیدایش و پیروزی( 
نهضت اسلامی نقش سیاسی محور دارد، در مراحل نهادی شدن نهضت و فرایند تداوم و استمرار 
انقلاب اســلامی در چارچوب حکومت اســلامی نیز سهم بســزایی دارد. در نظر امام اساساً زن 
مانند مرد، یک شــهروند و یک عضو از مجموعه عناصر و اعضای انســانی جامعه اســت. زن و 
مرد، عناصر انسانی جامعه بشری هستند و به واسطه حقوقی که یک انسان در قبال تعیین سرنوشت 
خویش دارد، هر دو صاحب حق و در عین  حال موظف به ساختن جامعه خویش هستند )مکتبی، 

.)58-57 :1387
یکی دیگر از صحنه های مشارکت فراگیر در جامعه مطلوب، مسئله سازندگی همه جانبه کشور 
و جامعه اســت کــه هیچ کس نباید و نمی توانــد تردید کند که بدون حضور فعــال بانوان جامعه 
اســلامی بتوان در این مهم توفیق کامل به دســت آورد. حضرت امام )ره( به این معتقد بود که زنان 
در کنار و دوشــادوش مردان به کار سازندگی و جامعه همت گمارند و چرخه اقتصادی کشور را 
کید داشت که زن به تنهایی و مرد به تنهایی نمی تواند این کار را انجام  به حرکت درآورند. ایشان تأ

کیدهای زیادی داشتند: دهد؛ و در این باره نیز تأ
زنان شیردل و متعهد، همدوش مردان عزیز به ساختن ایران عزیز پرداخته؛ چنان که 
به ساختن خود در علم و فرهنگ پرداخته اند و شما شهر و روستا را نمی یابید جز 
آنکــه در آن ها جمعیت های فرهنگی و علمی از زن های متعهد و بانوان اســلامی 

ارجمند به وجود آمده است )امام خمینی، 1389، ج 12: 72(.

مرحله سوم: راه درمان گذر از وضعیت موجود و رسیدن به وضعیت مطلوب
با توجه به ســخنرانی ها و بیانات امام خمینی )ره(، ایشــان راه درمــان و گذر از وضعیت موجود تا 
رســیدن به جامعه مطلوب در راســتای توانمندسازی زنان را تشــکیل حکومت اسلامی با قوانین 
اســلامی می دانستند. ایشان حکومت اســلامی را در ایران در قالب جمهوری اسلامی تأسیس و 
بنیان گذاری کردند و راه درمان جوامع، البته نه تنها جامعه ایران بلکه حتی مابقی جوامع مســلمان 
را در تشــکیل حکومت اسلامی می دانســتند. حضرت امام )ره( حکومتی مدنظرشان بود که اهم 
مقاصد و خواسته های مردمان مسلمان، به ویژه زنان را برآورده کند و به نیازهای آنان پاسخ بگوید. 
درواقع حکومتی حضرت امام )ره( آرزوی آن را داشت، حکومتی بود که پس از تأسیس شدن آن، 
مایه افتخار و مباهات مردم مســلمان ایران باشــد؛ حکومتی که در آن زنان به جایگاه واقعی خود 
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در جامعه برســند و بتوانند در راه توانمندسازی خود فعالیت داشته باشند و این حکومت نمونه ای 
باشــد برای نشــان دادن حکومت صحیح به دیگر حکومت های اســلامی و دیگر زنان مسلمان و 

حتی امت های غیراسلامی ممالک دیگر.
درواقــع راه درمان و رســیدن بــه حکومت مطلــوب از دیدگاه امــام خمینی )ره( 
حکومت اسلامی اســت که در ایران به صورت جمهوری اسلامی درآمده باشد؛ 
یعنــی حکومتی که شــالوده آن بر مبنــای رأی مردم و متکی به آرای مســتقیم و 
غیرمســتقیم آنان بوده و در قوانین و شــرایط تابع شــرع مقدس است؛ بنابراین هر 
نظامی که فاقد این دو مشخصه باشد، نظام مورد نظر امام نیست؛ بنابراین آن هایی 
که جمهوریت نظام را مورد خدشه قرار می دهند و اعتقادی به آرای مردم ندارند، 
باید بدانند که در نظام سیاســی مورد نظر امام شالوده هرم قدرت با انتخاب مردم 
تشکیل می شود و مســئولان باواسطه یا بی واســطه مورد انتخاب مردم هستند؛ به 
عبارت دیگر این نظام درواقع راه درمان برای توانمندســازی زنان در جامعه است 

)امام خمینی، 1389، ج 11: 34(.
درباره حکومت اســلامی می توان گفت، حکومت اســلامی نه استبدادی است و نه مطلقه، 
بلکه مشروطه است؛ البته مشروطه نه به معنای تصویب قوانین تابع آرای اشخاص و اکثریت، بلکه 
مشــروطه از این  جهت که حکومت کنندگان در اجرا و اداره مقید به یک مجموعه شــرط هستند 
که در قرآن کریم و سنت رسول اکرم )ص( معین شده است. مجموعه شرط همان احکام و قوانین 
اســلام است که باید رعایت و اجرا شود؛ از این  جهت حکومت اسلامی حکومت قانون الهی بر 
مردم اســت. در زیر سایه  چنین حکومتی اســت که زنان به جایگاه رفیع خود می رسند و فضای 
توانمندسازی آنان فراهم می شود؛ زیرا اسلام به زنان بسیار توجه داشته است. به لحاظ اجتماعی- 
مذهبی، حضرت امام اندیشه سیاسی خودشان را ضرورت تشکیل حکومت در چارچوب احکام 
و قوانین اســلامی در راه تحقق بخشیدن به اجرای این احکام می دانستند که در آن زنان می توانند 
به جایگاه واقعی خود در جامعه دســت یابند و در راســتای توانمندســازی خود گام های مؤثری 
بردارنــد. حضرت امام )ره( راه درمان این موضوع را از میان برداشــتن حکومت شــاه و تأســیس 
حکومت اسلامی می دانستند. در حکومت اسلامی که مدنظر امام بود، نائل شدن جامعه اسلامی 
به پیشرفت، بالارفتن سطح زندگی مردم، توانمندسازی زنان و ورود به  تمامی عرصه های اجتماعی، 
سیاسی، اقتصادی و فرهنگی و رسیدن به آزادی واقعی و پاسداشت ارزش های اسلامی، همچنین 
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تأمین امنیت آن ها تا زمانی که به عنوان یک شــهروند در مملکت اســلامی زندگی می کنند، جزء 
اصلی تریــن ویژگی ها و مزیت هایــی بود که مردم از آن برخوردار هســتند. حضرت امام )ره( پس 
از موضع گیری در برابر تبلیغات منفی دشــمنان و معترضان اندیشــه حکومت اســلامی، مزایا و 

ویژگی ها حکومت اسلامی را از دیدگاه خودشان مطرح کرده اند.
از مهم ترین ویژگی های حکومت اسلامی که در راستای راه درمان برای تحقق جامعه مطلوب 
کید شده است، درواقع حکومت اسلامی همان  و توانمندساز زنان در اندیشه های امام )ره( بسیار تأ
حکومت عدالت اســت. عدالت در همه زمینه ها علی الخصوص در زمینه تســاوی در حقوق زن 
و مرد. حضرت امام )ره( می فرمودند که بیشــترین قشری که در دوره پهلوی مورد ظلم و ستم قرار 
گرفت زنان بودند و عدالت در حق آنان اجرا نشد و ما در حکومت اسلامی که به عنوان راه درمان 
به آن اشاره می کند، به دنبال اجرای عدالت در حق زنان هستیم. از آنجا که مهم ترین اندیشه های 
امام )ره( حول محور مردم و یاری رساندن به آن ها بود، برنامه ها و نقشه های ایشان نیز در جهت رفاه 
مردم و برآورده ســاختن خواســته های آن ها بود. از آنجا که عدالت مهم ترین رکنی است که همه 
مردم و در همه زمان ها تشنه آن بوده و منتظر اجرای آن هستند، بنابراین این مشخصه در اندیشه ها 

و سخنرانی های حضرت امام )ره( تبلوریافته است.
حضرت امام )ره( در اندیشــه حکومتی خویش معتقد بودند که باید برنامه ای مســتقل مبنی بر 
عدالت، دموکراسی و قانون اساسی، آن هم قوانینی مطابق اسلام در جامعه مسلمانان به کار گرفته 
شــود؛ چراکه نتیجه و حاصل عملی شدن قوانین اسلام، عدالت اجتماعی بود که به تبع آن آزادی 
واقعی برای مردم در جامعه به خصوص زنان به وجود می آمد؛ و این خود قدمی در راستای تحقق 
توانمندسازی زنان بود درواقع این عدالت اجتماعی که با تأسیس حکومت اسلامی ایجاد می شود 

راه درمان و رسیدن زنان به توانمندسازی می باشد )امام خمینی، 1389، ج 5: 71(.
همان گونه که ذکر شــد، راه درمان و راه حل امام خمینی )ره( درراه رســیدن به جامعه مطلوب 
زنان برای به دست آوردن جایگاه واقعی خود در جامعه و توانمندسازکردن خود تشکیل حکومت 
اسلامی بود که در ایران در قالب جمهوری اسلامی نمایان شد. حال چنین جامعه و حکومتی که 
به زنان نگاه ویژه و خاصی دارد بسیار کارآمدتر از جوامعی است که زنان را به بی راهه می فرستند. 
از شاخص های کارآمدی یک نظام، رویکرد آن به زنان است. حضرت امام )ره( با یک برنامه ریزی 
درباره موضوع زنان نگاهی پیشرو را در مقابل نگاه متحجرانه ای که می رفت تا سیطره یابد، مطرح 
کردند. نگاه متحجرانه سعی در محدودکردن زنان داشت تا از رشد و تعالی آنان جلوگیری کند. 
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کید کردند که هیچ مانعی برای رشــد و تعالی زنان به  در این شــرایط حضرت امام )ره( همواره تأ
معنــای آزادی واقعــی وجود ندارد و این دیدگاه را در ســخنرانی های خود طــرح و در زمینه های 

مختلفی حتی صنعت مطرح کردند.
در ســال های نخســتین پس از انقلاب زمانی که حضرت امــام )ره( ولادت فاطمه زهرا )س( را 
به عنوان روز زن اعلام کردند، روشن شد که در جمهوری اسلامی الگوی رفتاری حضرت فاطمه 
به عنوان دســتور کار نه فقط در بحث حجاب، بلکه برای حرکت سیاسی و اجتماعی زنان و بلکه 
مــردان در ایران مطرح اســت. حال آیا ما می توانیم حضرت زهــرا را فقط از یک بعد »حجاب« 
ببینیم. اگر توانســتیم »حجاب« را در کنار کرامت زن، فراهم کــردن ارتقای جایگاهش در همه 

عرصه های سیاسی و اجتماعی و غیره ببینیم، به نظر امام )ره( نزدیک شده ایم.
بــا نگاه به مطالب و بیانات امام خمینی می توان دریافت که امام معتقد به آزادی سیاســی و 
اجتماعی زنان بودند و که این خود نوعی تجدد در اسلام و ایران می باشد. اما زن مسلمان الگویی 
از تجــدد را پیروی کــرد که با الگوی غربی تجدد هم خوانی ندارد. الگوی انقلاب اســلامی در 
عین  حال که فضا را برای استقلال فکری و عملی زن فراهم ساخت، به رعایت شئونات انسانی و 
اخلاقی حساس بود تا مانع از شکسته شدن حرمت زن و انسان شود؛ بنابراین امروز لازم است نقش 
زنان مسلمان به پشتوانه آزادی و استقلالی که اسلام به آن ها داده است، تبیین شود؛ زنان دانشمند 
مســلمانی که در سراسر جهان به جهان علم و دانش کمک می کنند، زنان مسلمان فداکاری که 
سازمان های عظیم خیریه برای توان بخشی به نیازمندان را به راه انداخته اند، زنان مسلمان هنرمندی 

که جایگاه هنر را اعتبار می دهند و هزاران نمونه از این موارد.
همان طور که گفته شــد، دیدگاه های امام )ره( در مورد حوزه فعالیت و حضور زنان در جامعه 
تاکتیکی نبود و پشتوانه ای اعتقادی داشت. ایشان معتقد بودند که در هیچ زمینه ای نباید استعدادها 
و توانایی های زنان به هدر برود یا محدود شــود. وقتی فرمودند که نقش زنان در پیروزی انقلاب 
کید کردند که زنان باید در مقدرات اساسی کشور دخالت  اســلامی حتی بیش از مردان بود یا تأ
کنند، حوزه نقش آفرینی زنان را مشــخص کردند. »دخالت در مقدرات اساســی کشــور« یعنی 
حضور در بالاترین سطوح مدیریتی و تصمیم گیری و نه فقط شرکت در انتخابات برای رأی دادن.

حــال نگاهــی به جایگاه و نقــش زن در جامعه به عنوان حیثیت انســانی ـ که حیثیت اول آن 
اســت ـ می اندازیم. با مرور اندیشــه های امام )ره( روشــن می شــود که از یک منظر، مسئولیت و 
نقــش زن در خانواده و ارتباطش با تمام ارکان جامعه اعــم از حکومت، مردم و نهادهای مدنی، 



146

| 9
ن 9

ستا
| تاب

 24
ره 

شما
م | 

سلا
در ا

ی 
یاس

ه س
دیش

ه ان
ــام

صلن
| ف

همچون پشــتیبانی، همکاری و نوعی تعامل متقابل اســت تا حفظ کیــان و منزلت خانواده و نیز 
ایفای مسئولیت خانواده، محقق گردد و هدف اصلی که تربیت انسان های فاضل، عادل، مستقل 
و مســتعد برای توســعه اجتماعی اســت، فراهم شــود. علاوه بر این، نقش انسان ســاز و حضور 
مستقیم زن در فعالیت های توسعه اعم از اقتصادی، اجتماعی، فرهنگی و سیاسی آن بنا بر حیثیت 
انســانی اش نظیر مرد، به عنوان نیمی از منابع انسانی جامعه، امکان عظیم دیگری است که حضور 
و نقــش او را مضاعف می کند. از آنجا که در ایــن جایگاه نیز حیثیت فرهنگی، تربیتی، ذاتی او 
همراه اوســت، باید ملاحظات خاصی برای این حیثیت انســانی همراه باحیثیت دوم زن، صورت 
گیرد. بی تردید این حضور و مشــارکت نباید در تعــارض با نقش او در خانواده ـ که خود نیازمند 
تشــویق و تواناســازی است ـ قرار گیرد؛ زیرا اســاس جامعه با صلاح و فساد خانواده و زن ارتباط 
مســتقیم دارد و این دو مســئولیت در کنار هم باید به عنوان یک ضرورت ســازگار طراحی شود و 

هزینه آن را جامعه بپردازد.
 حیثیت فرهنگی و تربیتی یک امر ذاتی و جزء محورهای اساسی جامعه اسلامی بوده و اساس 
قضیه اســت. حرکت دوم بار اضافی است که بر دوش زن به لحاظ حیثیت آن گذاشته می شود و 
نباید از آن غفلت شــود؛ بنابراین باید از این توان الهی به نحو مؤثری بهره مند شد و چنانچه از این 
حضــور در عرصه های ویژه نظیر امور تربیتی، فرهنگی، اجتماعی، علمی و آموزشــی بهره گیری 
مؤثر نشــود، با زن در حد حیثیت انســانی او نظیر مردان برخورد نشــده و این  یک کفران نعمت 
است. نتیجه آنکه تنها جامعه زنان نیستند که باید به لحاظ مسئولیت های شرعی و اجتماعی خود 
نگران حقوق خویش باشند، بلکه جامعه و حکومت به مراتب باید درباره بهره مندی مؤثر از منابع 
انسانی ویژه خود و توانمندی های خدادادی آنان احساس نگرانی بیشتری کند؛ تا آنجا که اهداف 
توســعه پایدار متناســب با موازین الهی، با هزینه کمتر و بهره وری بیشتر محقق شود. بدین ترتیب 
امــر تحقق جایگاه و نقش زن در جامعه یک ضرورت اســت و به طــور طبیعی یک عقلانیت و 
درنهایــت برنامه ریزی بــرای اصلاح نگرش ها در نهادهای دینی، فرهنگی، اجتماعی، سیاســی و 
تغییر ســاختارها برای زمینه سازی این امر، از مسئولیت های قطعی حکومت اسلامی است. بعضی 
از شــما خواهران آثار ادبی و هنری زنان هنرمند دنیا را که بعضی از آن ها به فارســی ترجمه شده و 
برخی به زبان های اصلی اســت، دیده یا خوانده اید. محتوای همه این کتاب ها حاکی از آن است 
که بشــر هنوز نتوانســته مسئله زن و به تبع آن مســئله دو جنس و قهراً مسئله انسانیت را حل کند و 
هنــوز زیاده روی ها، کج روی ها، بدفهمی ها و به پیروی از آن ها تعدی ها، ظلم ها و نارســایی های 
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روانی و مشــکلات مربوط به خانواده و نحو اختلاط و امتزاج و ارتباط دو جنس، از مســائل مهم 
بشــریت است. آنچه امروز بر ســر زن غربی اعمال می شــود یکی از مصادیق بزرگ ظلم جامعه 

بشری به زن است. با نگاه ابزاری و نگاهی که در نظام سرمایه داری به این قضیه شده است.
به نظر می رسد، در جامعه اسلامی ایران، علی رغم تحول اساسی ایجادشده هنوز با چشم اندازی 
که امام )ره( ترســیم کردند، فاصله بســیار داریم؛ زیرا این شــکاف عمیق در نگاه جوامع به زن و 
ســاختارهای اقتصادی، فرهنگی و اجتماعی ریشــه در عدم رجوع به راهبردها و چاره جویی های 

منبعث از کلام وحی، اندیشه ها و سیره های فرهیختگان الهی و به تعبیر ما معصومین دارد.
شــکاف عمیق بین جایگاه و نقش زن در اندیشــه امام )ره( و وضع موجود، نشــان از ضرورت 
ایجاد باور عمیق و جدید و همچنین تغییر در نگاه و به تبع آن تغییر در ساختارها و قوانین اجتماعی، 
اقتصــادی، فرهنگی دارد و این امر نیازمند تحول اســت و به همان میــزان که قوانین و مقررات، 
ساختارها و رفتارهای موجود با آنچه امام )ره( فرمودند، فاصله دارد، به همان میزان تحول عظیم تری 
لازم اســت. تحول امری اســت تدریجی، فرهنگی، علمی، مرحله ای و هدفمنــد؛ یعنی نیازمند 
برنامه ریزی کوتاه مدت، میان مدت و بلندمدت بوده و باید با آن برخورد علمی شــود. لذا بیش از 
آنکه نگرانی از این غفلت تاریخی نسبت به حیثیت زن در اندیشه امام )ره( نگرانی بانوان باشد، باید 
نگرانی حکومت ها باشد؛ و جامعه ای که به دنبال سعادت و نیکبختی است، باید این مهم را یک 
ضرورت تلقی نماید؛ بنابراین، این وظیفه حکومت اسلامی است که امر توجه به فرهنگ و تربیت 
را با محوریت زن، در عالی ترین ســطوح راهبردی، حکومتی نمادینه کند؛ تا بتوان در پرتو چنین 
نگاه و مرکزیتی، زمینه های تغییر ســاختارها و رفتارها را در جامعهٔ اسلامی برای رسیدن به جامعه 

فاضل، عادل، مستقل و مصون از تهاجمات فرهنگی محقق ساخت.

نتیجه گیری
زنان نیمی از پیکر جامعه را تشکیل می دهند که همیشه در جامعه و قانون و ساختار مورد اجحاف 
قرار گرفته اند. جایگاه زنان در جامعه ایران جایگاه واقعی و مناسب نبوده و نیست و این ساختارها 
و قوانین مانع از توانمندسازی زنان در جامعه شده است. در ایران بعد از انقلاب اسلامی سعی در 
رفع این مشکل شده است، ولی آیا توانسته اند آن را رفع کنند؟ امام خمینی )ره( در راستای اصلاح 
جایگاه زنان در جامعه و توانمندســاز شدن آن ها در جامعه بیانات و فرمایش های زیادی داشته اند 
که با اجرا و عملی کردن آن ها در جامعه این مشــکلات در راســتای توانمندکردن زنان تا حدودی 
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رفع  و رجوع شود. در این مقاله با بررسی بیانات امام خمینی )ره( براساس الگوی توماس اسپریگنز 
در ســه مرحله وضعیت موجود زنان در جامعه بعد از آن بررســی وضعیت مطلوب زنان در جامعه 
وضعیتی که با ایجاد حکومت اســلامی و اجرای قوانین و مقررات آن در جامعه عملی می شود و 
سپس راه حل برای گذر از وضعیت موجود و رسیدن به وضعیت مطلوب به وضعیت توانمندسازی 
زنان پرداخته شــده اســت. امام خمینی )ره( به زنان نگاه ویژه ای داشــته اند و آنان را در انقلاب و 
بعد از آن بســیار مؤثر می دانستند. ایشان به طور مستقیم بارها به جایگاه زنان در مسائل اقتصادی، 
فرهنگی، اجتماعی و سیاسی اشاره  کرده اند و معتقدند زنان باید دوشاش مردان در جامعه حضور 
یابند و با حفظ شئون اسلامی به جایگاه مناسب خود برسند. ایشان جامعه مطلوب و مدینه فاضله 
را که در آن زنان توانمند می شوند و در جامعه به جایگاه مناسب خود می رسند جامعه ای می داند 
که در آن زنان همانند مردان در امور سیاسی شرکت کنند. توانایی رأی دادن مانند مردان و کسب 
مناصب سیاسی را داشته باشند. از لحاظ اجتماعی به آنان احترام گذاشته شود و قدردان زحمات 
آنان در مســیر انقلاب و بعد از آن باشــند. از لحاظ فرهنگی جایگاه مناســب زنان در خانواده و 
جامعه گرامی دانســته شــود؛ به عبارتی در تمامی عرصه ها به توانمندسازی زنان کمک شود. در 
ادامه به بیان ارائه راه حل از نگاه امام خمینی )ره( پرداخته  شده است. ایشان راه حل گذار از جامعه 
موجود و راه رسیدن به جامعه مطلوب را برپایی حکومت اسلامی و اجرا و عملی کردن مقررات و 
قوانین آن می داند. ایشان معتقد است زنان در جامعه و حکومت اسلامی به جایگاه حقیقی خود 
می رســند و راه توانمندسازی زنان باز می شود و درواقع راه رسیدن زنان به توانمندشدن درواقع در 
حکومت اســلامی عملی می شود. این حکومت موانع ساختاری و عرفی و قوانین در این راستا را 
رفع  و رجوع می کند و زنان به مناصب و جایگاه مناسب خود می رسند. در آخر این سؤال مطرح 
می شــود که آیا جامعه امروز همان حکومت اسلامی موردنظر امام خمینی )ره( است؟ آیا براساس 
گفته های ایشان زنان تا به امروز توانسته اند به جایگاه حقیقی خود برسند؟ آیا راه های توانمندسازی 

زنان در جامعه بازشده؟ یا همه در قالب حرف باقی  مانده اند؟
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Abstract
Constituting half of every community, women play a crucial role in social, polit-
ical, cultural and economic developments, but the key to this role-playing is their 
empowerment. Empowerment primarily aims at helping the weak individuals to 
overcome their weaknesses, improve positive aspects of their life and boost their 
skills and abilities to wisely control their lives and translate them into action. 
The issue of women has been on the spotlight in Iranian society for ages. Imam 
Khomeini was an outstanding thinker concerning women’s issues. This paper re-
views Thomas Spragens’ theoretical framework to study the current community, 
desirable community, and solutions for investigation of empowerment of women 
in view of Imam Khomeini. Findings of the paper indicate that the establishment 
of Islamic system of government and real enforcement of its rules and regulations 
in the society will provide appropriate grounds for empowerment of women and 
for creation of a deserving status for women in the community.

Keywords: empowerment, Imam Khomeini, women, current community, desir-
able community, solution
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Abstract
Although the concept of woman may seem to be interpretive, it is the big issue of 
any well-established political and social philosophy in the contemporary world. 
In every interpretation of women a sort of semantic effect and some forms of 
cultural-civilizational values have been implied that manifest the structure and 
substance of a desirable woman in that civilization. The Islamic Revolution of 
Iran is no exception to this rule. This paper applies qualitative content analysis 
)inductive( method within three alternatives of main category, intermediate cat-
egory and subcategory to answer the principal question of “What claims did the 
proponents of women’s rights make in the Islamic Consultative Assembly )First 
to Eighth Parliament( on family issues and which claims did they win?” Find-
ings of the paper showed that although women tried to have their demands ful-
filled with minimum demands they made, the dominance of traditional approach 
proved to be a serious obstacle to realization of what women and their proponents 
sought as their rights. 

Keywords: qualitative content analysis, women’s demands, Islamic Consultative 
Assembly, family, women’s rights
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Abstract 
Sayyid Qutb was one of the contemporary prominent thinkers and scholars of 
the world of Islam and one of the outstanding supporters of a school of thought 
known as ‘the return to pristine Islam’. Developed based on a descriptive-analyt-
ical methodology, this paper reviews Sayyid Qutb’s most important civilizational 
views and quality of his attitude toward Western modernity to find appropriate an-
swer to the principal question of “What are the major pillars of Sayyid Qutb’s civ-
ilizational discussions?”. According to the findings of this study, Sayyid Qutb’s 
keywords in illustrating civilization are interpretable in a chain system, so that 
“woman” as a vital factor for human growth, can enjoy her rights within a right 
social ground. In that environment, she can be a decisive element for realization 
of social calm and a notion of “social justice” as emphasized by Islam. However, 
stubborn resistance of the lords of power and wealth in the world against estab-
lishment of justice has rendered impossible the avoidance from a legitimate war 
for supporters of Divine sovereignty and has made inevitable an all-out confron-
tation of Muslims with governments that represent modern ignorance. Sayyid 
Qutb argues that the United States, i.e. symbol of Western modernity, is an ex-
ample of extremist and destructive rules. Adopting a resistive approach against 
Western modernity, Sayyid Qutb emphasized demarcation between Muslims and 
Western values and fighting hegemonic and unethical US civilization. He has 
religiously decreed any Muslim to fight all secular governments for establishing 
legitimate Islamic governance.

Keywords: Sayyid Qutb, civilization, women, social justice, war, the United 
States 
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Abstract
Allameh Mohammad Hossein Fazlollah was a great thinker and intellectual in Is-
lamic and political issues. In his view, inspired by the Islamic Revolution and sub-
sequent developments, Islamic Revolution is a movement to change non-Islamic 
governments and policies into Islamic government and policies, consequently 
establishing justice and equity in the society. He argues that, some rules and obli-
gations concerning the thoughts and deeds of political activists must be clarified 
and observed according to time requirements to make activities effectual. This 
paper intends to analyze Islamic Revolution requirements. The author has used 
a descriptive-analytical method and library sources to review some requirements 
of an effectual revolution in view of this thinker and scholar including political 
fight along with intellectual fight, surprising the enemy and non-compromisation, 
gradual invitation before the revolution, observing religious principles and sepa-
ration of interests, teleology in taking position, adopting open policy in political 
relations, establishing political party and organizational activity.

Keywords: Fazlollah, Islamic Revolution requirements, effectual revolution, po-
litical fight, political activists
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Abstract
This paper intends to review the role of political culture of Shiism in formation 
of social solidarity in Iran since Safavid era. As far as defining political culture of 
Shia school of thought is concerned, the expression encompasses a vast portion 
of beliefs and religious values of Shiism coming from various Shia sources and 
approaches. It is indeed an instrument for actions and reactions of Shia Mus-
lims vis-à-vis political systems. Authored based on a descriptive-analytical meth-
od and library and historical sources, this paper has found out that the political 
culture of Shiism since Safavid era, in addition to sense-making, has had other 
functions for creating solidarity, identity and legitimacy in such a way that it has 
managed to exert influence on establishing law and order in Iranian community, 
promote mental health, and educate the community. On the other hand, the rise 
of political culture of Shiism in Safavid era led to confrontation with deviated 
movements and with the Sunni rule of the Ottoman Empire. During the Qajarid 
era, as inspired by the anti-oppression teachings of the Imams, the political cul-
ture of Shiism united the community against persecution and oppression of Qajar 
kings and led the fight against such contracts and accords as Reuters, Tobacco, …. 
During the Pahlavid era, the political culture of Shiism aligned against extremist 
nationalism and archaism and created and led public solidarity to topple the re-
gime. Finally, in the current period, it has played a key role in construction of the 
society and its developments. In total, the political culture of Shiism has been an 
effective factor for social solidifying since Safavid era.

Keywords: political culture of Shiism, social solidarity in Iran, Safavid, Qajarid, 
Pahlavi, Islamic Revolution
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Abstract 
Ali Shariati was a leftist theorist of political Islam and a renowned elite and think-
er in the world of Islam. Understanding Shariati’s thoughts and studying them 
from various aspects have gained significance especially when his works played 
an inspiring role in the culmination of the Islamic Revolution. This paper aims 
to identify components of political culture of Shia school of thought in Shariati’s 
political thought to find an appropriate answer to the principal question of “How 
did these components manifest in his political thought?” On this basis, based on 
the agent-structure theory, and Margaret Archer’s theory of structure agency and 
culture in particular, as well as Shariati’s works we have studied the three compo-
nents of Ijtihad, Hegira )Migration( and Enjoining the Good and Forbidding the 
Evil by qualitative analysis of documents. Findings of the paper indicate that not 
only all three components have important standing in Shariati’s thought, but also 
it can be claimed with some degree of risk that his ‘theory of revolutionary Islam’ 
is based on the said components.

Keywords: Ijtihad, Enjoining the Good and Forbidding the Evil, Hegira )Migra-
tion(, political culture, political thought
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