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ضوابط نگارش مقاله

1. موضوع مقالات می‌بایست مرتبط با حوزه فعالیت و محورهای موضوعی نشریه باشد.
2. مقالات علمی، پژوهشی، تحقیقی و مستند باشد.

3. مقاله قبلًا در نشریه یا مجموعه مقالات سمینارها چاپ نشده یا در دست بررسی و چاپ نباشد.
4. مقاله در قالب حداکثر 8 هزار کلمه در محیط WORD تنظیم شده باشد.

نتایج  5. چکیده فارسی حداکثر در 180 کلمه و شامل موضوع مقاله، روش تحقیق و مهم‌ترین 
همراه با واژگان کلیدی )10 - 5(  تنظیم گردد.

6. معادل لاتین اسامی، مفاهیم و اصطلاحات مهم در پانوشت هر صفحه درج شود.
از  و  نور  صحیفه  جای  به  امام  صحیفه  از  حتماً  خمینی  امام  به حضرت  مربوط  ارجاعات  در   .7

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

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

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

- مقاله: نام خانوادگی، نام نویسنده )تاریخ انتشار(. عنوان مقاله. نام نشریه، دوره )شماره نشریه(، شماره 
صفحات. )همین ترتیب در مورد مقالات لاتین نیز رعایت گردد(.

- پایان نامه: نام خانوادگی، نام نویسنده )تاریخ انتشار(. عنوان پایان‌نامه. مقطع پایان‌نامه و رشته تحصیلی، 
نام دانشگاه، نام دانشکده.

- منابع اینترنتی: نام خانوادگی، نام )تاریخ اخذ مطلب(: نشانی کامل سایت.

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

فصلنامه در ویرایش مطالب و تغییر عناوین مقالات آزاد است.
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پروانه انتشار این فصلنامه به شماره 93/15501 مورخ 1393/7/1 از وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی صادر شده است.
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آسیب شناسی وفاق در دولت چهاردهم
سید صادق حقیقت

صورت بندي خودانگاره زنان انقلابي
زهرا داورپناه، محمدعلي صادق‌زاده

در نقد خودکامگی )میرزای نائینی و بحران عقب ماندگی ایران(
عبدالوهاب فراتی

جایگاه زن در اسلام سیاسی امام خمینی و اسلام سلفی
زینب محمدزاده، محمد افشار، محمدرضا پویافر

جریان فکری سیاسی اسلام گرا در انقلاب اسلامی؛ از اتحاد تا انشعاب
علی مرادی بهمئی

جایگاه قانون اساسي در اندیشۀ حقوقی آیت‌الله بهشتی
علی‌رضا مهربان، حسین رونده، زهرا سراوانی
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س Pathology of Consensus in the Fourteenth Administration

Seyed Sadegh Haghighat
Full Professor, Department of Political Thought, Imam Khomeini and Islamic Revolution Research Institute, 

Tehran, Iran.
ss.haghighat@gmail.com

Article Info          Abstract

Consensus, as the central slogan of the fourteenth administration, has 
undoubtedly yielded numerous achievements. These accomplishments 
span critical issues in both domestic and foreign policy. Among them are 
internal empathy and harmony, and the ability to engage in dialogue with 
major powers and neighboring countries to dispel the specter of war and 
political or military violence.
However, consensus in contemporary Iran—especially in the context of 
the fourteenth administration—requires critical analysis. The aim of this 
is to better understand the existing deficiencies in order to address them 
and improve the current situation. The pathology of consensus can be 
examined in two spheres: domestic and foreign policy.
In addition to conceptual ambiguity, the main challenges to consensus 
in these two areas include: The risk of interpreting consensus as power-
sharing with political rivals, A lack of sensitivity to fairness and justice 
in various dimensions, The failure to connect consensus with party 
politics and the institutionalization of democracy, Ambiguity regarding 
the boundary between transnational responsibilities & national interests, 
An unclear stance on alignment policy, & Vagueness in defending proxy 
forces.
This article uses a descriptive-analytical approach, drawing on texts & 
interviews as its methodology.
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Fairness.
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وفاق، به عنوان شعار محوری دولت چهاردهم، بدون تردید، همراه با دستاوردهای 
این دستاوردها شامل مسائل مهمی در حوزۀ سیاست داخلی و  است.  بوده  زیادی 
و  داخلی  سطح  در  هم‌زبانی  و  همدلی  به  می توان  جمله،  آن  از  می شود.  خارجی 
بزرگ و کشورهای همسایه، در راستای زدودن غبار  با قدرت های  امکان گفتگو 
جنگ و خشونت سیاسی و نظامی اشاره نمود. درعین حال، وفاق در ایران معاصر- 
و به شکل خاص در دولت چهاردهم- نیاز به آسیب شناسی دارد. هدف از این امر، 
شناخت هرچه بهتر ابعاد کاستی های موجود، برای رفع آن ها و ترمیم وضع موجود، 
قابل  خارجی  و  داخلی  سیاست  حوزه  دو  در  می تواند  وفاق  آسیب شناسی  است. 
این دو حوزه  ابهام مفهومی، مهم ترین آسیب های وفاق در  بر  باشد. علاوه  بررسی 
عبارتند از: امکان برداشت از وفاق به معنای تقسیم قدرت با رقبای سیاسی، حساس 
نبودن نسبت به انصاف و عدالت در ابعاد مختلف، نسبت برقرار نکردن با تحزب و 
نهادینه سازی دموکراسی، ابهام در مرز مسئولیت های فراملی و منافع ملی، مشخص 
نبودن موضع نسبت به سیاست گرایش و ابهام در دفاع از نیروهای نیابتی. این مقاله 

با سطح توصیفی- تحلیلی از روش استفاده از متون و مصاحبه ها بهره می برد.
کلیدواژه ها: آسیب شناسی، وفاق، دولت چهاردهم، عدالت و انصاف.

آسیب شناسی وفاق در دولت چهاردهم

سید صادق حقیقت

استاد تمام گروه اندیشه سیاسی، پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران. 
ss.haghighat@gmail.com

https://doi.org/10.22034/jpti.2025.522028.1425

https://doi.org/10.22034/jpti.2025.523045.1427
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مقدمه

دولت چهاردهم تحت عنوان »گفتمان وفاق« شناخته شده است؛ اگر بتوان به لحاظ تخصصی 
نام »گفتمان« را بر آن اطلاق کرد. اهمیت وفاق در این برهه با عنایت به مسائل ذیل دوچندان 
به  نیاز  رقیب،  گفتمان  حذف  امکان  عدم  موجود،  فرصت  بودن  استثنایی  می شود:  آشکار 
تقویت این گفتمان، ارتباط وثیق رادیکالیسم سیاسی و رادیکالیسم دینی، نیاز به نهادینه سازی 
مقومات این گفتمان، نیاز به سازوکارها و راهکارهایی در این زمینه، همگام بودن دولت با 
رهبری در خصوص در دست گرفتن قدرت در دولت چهاردهم و ضرورت طرح مسئله در 
باعث کاهش خشونت ها و عصبیت ها و  از یک سو  واقعیت آن است که وفاق  ملی.  سطح 
تضادهای فرهنگی و از سوی دیگر به موجب افزایش هماهنگی و همدلی در جامعه می شود.

ثانیاًً  شود؛  خارج  مفهومی  ابهام  از  گفتمان  این  اولاًً  می کند  کمک  وفاق  آسیب شناسی 
در حوزۀ سیاست داخلی و خارجی، دولت چهاردهم بتواند سیاست های مشخصی در پیش 
گیرد و منافع ملی را ارتقا بخشد. هرچند این مفهوم، به شکلی، در دولت اصلاحات مطرح 
بوده؛ اما در دولت چهاردهم در قالب جدیدی مطرح شده است؛ امری که استلزامات خاص 
ندارد.  ایران  ادبیات سیاسی  پیشینه قوی در  این مفهوم  بدین سبب،  را خواهد داشت.  خود 
همان گونه که خواهیم دید، در متون غربی، می توان به پژوهش لیپهارت در این زمینه اشاره 
حوزه  در  کشور  خاص  وضعیت  در  خصوصاًً  وفاق-  مطلوبیت  متن،  این  مفروض  نمود. 
بنابراین آسیب شناسی وفاق نه به معنای تنقیص آن، بلکه به قصد  داخلی و خارجی- است؛ 
شناختن چالش های احتمالی اش، همراه با کوشش برای رفع آن هاست. بعد از بررسی مباحث 
را در دو حوزه سیاست داخلی و سیاست  مقدماتی، چالش های وفاق در دولت چهاردهم 

خارجی پی خواهیم گرفت.

مفهوم وفاق

ابعاد مختلف  وفاق اجتماعی- سیاسی فرایندی است که درنتیجۀ تعامل بهنجار قدرت در 
بین آحاد ملت و همچنین هیأت حاکمه ایجاد می شود. اگر بین آحاد ملت حالت همدلی 
تعامل  به  نهادینه و تعریف شده‌ای  بر اساس قواعد  باشد و آن ها  و همکاری وجود داشته 
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از رضایت1  ناشی  پدید می آید که  فرایندی  و  بپردازند، حالت  با هیأت حاکمه  و  با خود 
و اجماع2  است؛ و آن را می توان »وفاق اجتماعی«3 نامید. وفاق اجتماعی به معنای نوعی 
توافق نظر و فهم مشترک نسبت به باورها، ارزش ها و هنجارهای اساسی در جامعه است. 
نیست.  عدم  یا  دائرمدار وجود  امری  بنابراین  و  است  مراتب  دارای  امری  اجتماعی  وفاق 
دامنۀ  در  است  ممکن  آن  درجۀ  اما  دارد؛  وجود  جوامع  همۀ  در  معمولاًً  اجتماعی  وفاق 

خاصی در نوسان باشد )حقیقت، 1379(.
برخی معتقدند اصطلاح وفاق ملی در علوم سیاسی وجود ندارد و به همین سبب باید از 
واژگان مشابه استفاده کرد: وفاق ملی اصطلاح آکادمیک نیست و به جای آن، اصطلاحاتی 
همانند انسجام ملی4 و استراتژی ملی5 را به کار می برند. وفاق بین احزاب نهادینه تر و پایدارتر 
بر وفاق در سیاست گذاری هاست. در  افراد است. وفاق در مسائل کلان مقدم  بین  از وفاق 
کشور ما وفاق در چهار حوزه نیاز است: تفسیر مشترک از نظام بین الملل )که برخی می گویند 
در حال فروپاشی است(، جایگاه تخصص، نگاه به بخش خصوصی )با این فرض که دنیا، 
دنیای اقتصادی است( و نسبت به غرب و امریکا. دولت باید یک فهم رقمی، عینی و واقعی 
از جهان داشته باشد. فهم موجود، عینی نیست. من به دولت توصیه می کنم که اگر به ایران 
علاقه مند است، در پایان دورۀ چهارسالۀ ریاست‌ جمهوری، باید سهم بخش خصوصی از 10 

تا 15 درصد را به بیش از 50 تا 60 درصد برساند )سریع القلم، 1404(.

1. Consent

2. Consensus

3. Social consensus

4. National cohesion

5. National strategy
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براین‌اساس، مفهوم وفاق- علاوه بر دو اصطلاح فوق- می تواند با این مفاهیم مرتبط باشد: 
انسجام1، اجماع2، توافق3، ائتلاف4، وحدت5، گفتگو6 و حتی قانون7. وفاق تداوم گفتگو و نقد 
نظریۀ خشونت است؛ اما مجاهدی معتقد است: موضوع وفاق در حوزه علوم سیاسی تجربی 
از پشتوانه نظری خوبی برخوردار است. وفاق نه یک نظریه و الگو درباره فرم سیاسی، بلکه 
یک برنامه سیاسی- اجتماعی درون ساختار سیاسی است که می تواند به مدیریت بی ثباتی 
سیاسی کمک کند و در جهت حل مسائل مشترک تضادهای هم فرسا را به تضادها و روابط 
هم‌افزا برساند. نزدیک ترین مفهوم انگلیسی برای وفاق Consociationalism است که سنت 
لیپهارت،  نظری غنی و قابل‌اعتنایی را در ادبیات علوم سیاسی تجربی بعد از کتاب آرنت 
 )Lijphart, 1977( اندیشمند علوم سیاسی هلندی، تحت عنوان دموکراسی در جوامع متکثر

شکل داده است )مجاهدی، 1403(.
.)Brown, 2025( این کتاب مورد توجه اندیشمندان متفاوت قرار گرفته است

لیپهارت این مفهوم را برای جوامع چند قومیتی به کاربرده است و اصول و ویژگی های 
زیر را در آن لحاظ کرده است:

1. مهم ترین خصوصیت آن، ائتلاف بزرگ است.
2. »وتوی متقابل«8 طرف های درگیر دومین ویژگی آن محسوب می شود.

3. سومین مسئله تناسب9 عمل و عکس‌العمل )دولت و پارلمان( است.
4. آخرین ویژگی خودمختاری بخشی10 و فدرالیسم11 است.

1. Cohesion
2. Consensus
3. Agreement
4. Coalition
5. Unity
6. Dialogue
7. Law
8. Mutual veto
9. Proportionality
10. Segmental autonomy
11. Federalism
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توانایی  مفهوم  این  اما  کرده؛  مطرح  خاص  جوامع  در  را  مفهوم  این  لیپهارت  هرچند 
بالقوه‌ای برای کاربرد در مسائل ایران امروز را دارد. مهم آن است که ببینیم نخبگان سیاسی 

و آکادمیک ما چنین معنایی را قصد کرده‌اند یا نه.

وفاق در ادبیات دینی

بر  اعم.  معنا دارد: معنای اصطلاحی مدرن و معنای  مباحث پیش گفته، دو  بر اساس  وفاق، 
ارائه نماییم و  اساس معنای نخست، می بایست شاخص های مفهوم مدرن وفاق را به سنت 
درجات برتافتن/ برنتافتن آن را به بحث گذاریم. طبق معنای اخیر، می توان شاهد نمونه هایی 
در جامعه نبوی بود: ساختن مساجد، پیمان برادری، همدلی میان قبایل عرب و برادری میان 
مؤمنان. از آغاز شکل‌گیری حکومت نبوی، وفاق به عنوان یک اصل اجتماعی و عاملی برای 
انسجام مسلمانان تلقی می شده است. سازوکار وفاق، انعقاد قراردادها، در کنار دوستی بین 

خود مسلمانان، بوده است. گونه شناسی وفاق در سیرۀ پیامبر)ص( بدین شرح است:
1. ساخت مسجد: رسول خدا در ساخت مسجد از همۀ مسلمانان کمک گرفت و آن را 

مرکزی برای وفاق و برادری مسلمانان قرار داد.
2. پیمان عمومی: مدینه محل تعامل ادیان و عقاید مختلف بود و مسلمانان با غیرمسلمانان 

بر اساس قراردادهای مشخص زندگی مسالمت آمیزی را تعریف می کردند.
3. پیمان برادری: این امر سبب همدلی بیشتر مهاجر و انصار شد.

مختلف  قبایل  نمایندگی  هیأت های  با  پیامبر)ص(  برخورد  شیوۀ  عرب:  قبایل  با  وفاق   .4
عرب نشان از آن دارد که ایشان همواره وفاق را بر خشونت و جنگ ترجیح می‌دادند.

اصول وفاق در دولت نبوی بر این اصول بنا شده بود: ایمان به خداوند، همدلی مؤمنان و 
سازگاری با غیرمسلمانان. وجود دسته بندی ها و مجموعه هایی از افراد غیر مؤمن در مدینه، 
اولیه  فرض  اختلاف  حقیقت،  در  است.  داشته  وجود  وفاق  برای  مرزهایی  می‌دهد  نشان 
حکومت اسلامی است تا بتواند در گام بعد آن را مدیریت کند: »وََلَاَ يَزَََالُوُنََ مُخُْْتَلَِفِِِنََي« )هود: 

118(، »آن که پیشاپیش رأی ها تاخت، درست را از خطا بازشناخت«.1 

1. »من استقبل وجوه الآراء عرف مواضع الخطأ« )امام علی، 1380، حکمت 173(.
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دولت چهاردهم که با شعار »وفاق« بر سرکار آمد، نیاز به »الهیات وفاق« دارد؛ والا این 
به گفتمانی  اینجا  الهیات وفاق، در  شعار در دل عمل معنای خود را از دست خواهد داد. 
اطلاق می شود که با اصالت دادن به دین مبین اسلام و با حفظ چهارچوب ها و مبانی مسلم، در 
پی نوسازی فهم دینی مطابق با تحولات جهان و انسان معاصر برای رسیدن به وفاق سیاسی، 
اجتماعی و دینی است؛ و از لحاظ مضمونی، عبارت است از گفتمانی از اسلام که اصل را بر 
عقلانیت، دموکراسی، حقوق بشر، گفتگو، نفی خشونت و نفی رادیکالیسم می‌داند. چیزی 
که از سخنان و عملکرد ریاست محترم جمهوری برداشت می شود، تکیه بر منابع دینی )قرآن 
و نهج‌البلاغه به شکل خاص( در کنار عقلانیت و پرهیز از خشونت و رادیکالیسم است. سخن 
بر سر آن است که اگر این مبانی تنقیح نشود، چه بسا دولت چهاردهم دچار کلی گویی و 

تکرار گردد و وفاق را به ضد خود بدل کند.

وفاق و مفاسد قدرت مهار نشده

شاید بتوان از روایت »الملک یبقی مع الکفر و لایبقی مع الظلم« )مجلسی، 1386، ج 72، ص. 
331( این گونه برداشت کرد که دولت سکولار و کافر بهتر از دولت دینی ظالم است؛ چراکه 
دولت نخست ممکن است به حقوق افراد احترام بگذارد، نقش آن ها را در حکومت تضییع 
نکند، قدرت را به شکل عادلانه و غیر اقتدارآمیز توزیع کند و درمجموع به اصل اساسی وفاق 
پایبند باشد. چنین دولتی می تواند قرن ها به حیات خود ادامه دهد؛ و از ثبات سیاسی برخوردار 
باشد؛ اما حکومت ظالمانه، هرچند دینی باشد، متزلزل است؛ و امکان دارد با اندک تغییراتی 
زایل شود. کسی را که خواهان تمرکز قدرت است، در بدترین حالت، می تواند شخصی باشد 
که جهت مطامع شخصی خود به کمک قوای مسلح، قدرت را در دست گرفته و از آن بر 
ضد مردم و به نفع منافع خویش بهره برداری کند. در بهترین حالت نیز می توان حاکمی را 
تصور کرد که صادقانه معتقد به »انجام وظیفه«؛ و جهت تحقق هرچه بهتر »ارزش« ها، از توزیع 
قدرت ممانعت می کند و به وفاق و رأی مردم نگاه ابزاری دارد. چنین حاکمی هرچند ممکن 
است عادل و عالم و باتقوا باشد؛ اما چه بسا شرح صدر نداشته باشد، نخبه گرا باشد و ازنظر 
روان شناختی درون گرا و شهود گرا باشد و کمتر به واقعیت ها بها دهد و کمتر مشورت کند. 

پس وفاق ملی قبل از آن که به مسائل دینی پیوند خورد، در مسائلی دیگر معنا پیدا می کند.
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تجربۀ بشری نشان داده که توزیع قدرت، احتمال خطا را در حکمرانی کاهش می‌دهد و 
زمینه ساز وفاق ملی می شود. در چنین حکومتی، اطلاعات- همانند قدرت- به شکل معقولی 
نظام های  در  برعکس،  می شود.  توزیع  شایستگی ها  اساس  بر  مناصب  و  می شود؛  توزیع 
توتالیتر همه چیز، حتی ادبیات و علم و دین و حتی موسیقی، ممکن است به بازی گرفته 
این عقل حکم  بشر است.  نوع  اعتبار دارد، عقل  نظریه همروی، عقلی که  اساس  بر  شود. 
می کند که احتمال خطا در یک نفر بیشتر از یک گروه و در یک گروه بیشتر از جمع کثیر 
است. پس اگر نظام هایی ایجاد شود که مزایا و معایب آن ها تقریباًً مشابه باشد، توزیع قدرت 
اولویت پیدا می کند. ناسازۀ دولت مدرن اسلامی آن است که بر اساس نظام هرمی )که یک 
نفر در رأس آن است( بنا شده؛ اما در دورۀ مدرن زیست می کند و مجبور است به برخی 
الزامات آن- همانند تفکیک قوا- تن دهد. اگر در دولت کلاسیک این امکان وجود داشت 
که شاه یا صدر اعظم و جمع وزرا و مشاوران بتواند امور مملکت را به نحوی سامان دهند، 
با  را  خود  بتواند  که  است  موفق  دولتی  چراکه  می شود؛  کم‌رنگ تر  روزبه‌روز  امکان  این 

استانداردهای دولت مدرن سازگار کند و سطح وفاق ملی را بالا ببرد.
در  قدرت  نیست که  این  مقصود  می گوییم،  نشده« سخن  مهار  قدرت  »مفاسد  از  وقتی 
ذات خود فاسد و مفسد است، بلکه غرض آن است که قدرت زمینه های بروز صفات منفی 
و نهفته انسان را فراهم می سازد. وقتی قدرت به شخص غیر معصوم واگذار می شود؛ چون 
او وجود  احتمال بروز خطا و بزرگ شدن صفات منفی همچون منفعت طلبی و تفاخر در 
دارد، چاره‌ای جز مهار و کنترل قدرت به طرق مختلف نیست. برخی از مفاسد قدرت مهار 

نشده- که وفاق ملی را تهدید می کند- عبارت است از:
1. عینیت حاکمیت شیطان در رژیم های استبدادی: حضرت علی)ع( مردم را از شیطان بر 
او مستحکم  او شدند و طمع  منقاد  افراد سرکش شما  »تا آنجا که  حذر داشته، می فرماید: 
گردید«.1 از این کلام چنین برمی آید که متکبران و مستبدان به-تدریج به‌وسیلۀ شیطان اغوا 

و منحرف می شوند و در درجۀ اول قوانین الهی را زیر پا می گذارند.
2. سلب آزادی های عمومی و از بین بردن زمینه های وفاق اجتماعی: امام علی)ع( همواره 

َمََتِِ الطََّمََاعِِيَّةَُُ مِنِْهُُْ فِيِكُُمْْ« )امام علی، 1380، خطبه 192(. َحْكَ� مَ اسْتَ� هَُُ� ا��لامِحََِةُُ مِنِْكُُْ�� 1. »حََتَّىَ إِذََِا ا��نادََتْ لَ�
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مردم را از مرعوب شدن در مقابل قدرت آگاه می ساخت: »آن گونه که با زمامداران ستمگر 
سخن می گویید، با من سخن مگویید؛ و آن چنان که در پیشگاه حکام خشمگین و جبار هراسان 
می شوید، نزد من آن گونه مباشید؛ و به شکل منافقانه با من رفتار مکنید«.1  حضرت علی)‌ع( در 
ادامه علت این فرمان را امکان خطا- حتی در حکومت معصوم)ع(- اعلام می کند: »پس از گفتن 
حق، يا رأى زدن در عدالت باز مايستيد، كه من نه برتر از آنم كه خطا كنم و نه در كار خويش 

از خطا ايمنم، مگر كه خدا مرا در كار نفس كفايت كند كه از من بر آن تواناتر است«.2  
هیأت  در  متملق  قشر  آمدن یک  کار  و روی  مردم  میان  در  تملق  و  رواج چاپلوسی   .3
حاکمه: حضرت علی)ع( همواره می گفت با من به چاپلوسی و به گونه ای منافقانه رفتار مکنید؛ 
چراکه اگر دورویان و متملقان ابزارهای قدرت را در دست گیرند، حق گویانی که کلام حق 
را خوشایند زمامداران نمی بینند، مهر سکوت بر لب می نهند. بدیهی است وفاق ملی در چنین 

جامعه ای جایگاه نخواهد داشت؛ و عملاًً وفاق به نفاق تبدیل خواهد شد.
4. از بین رفتن ثبات سیاسی: کسی که قدرت را در دست خود متمرکز می کند، ممکن 
است بازیچه هوس های شیطانی خود قرار گیرد، به مخالفان خود اجازه ابراز انتقادات را ندهد، 
اراذل پست های حساس را بر عهده گیرند، افاضل خانه نشین شوند، استبداد و خشونت تألیف 
قلوب و وفاق را به کینه و دشمنی تبدیل کند، بیت‌المال تخلیه شود و نهایتاًً نظام سیاسی را در 
آستانۀ سقوط و تزلزل قرار دهد. امام علی)ع( این حالت را برای نظام سیاسی خلیفه سوم چنین 
توصیف می کند: »]خلافت را چون شتری ماده دیدند[ و هر یک به پستانی از او چسبیدند و 
سخت دوشیدند، ]و تا توانستند نوشیدند[، سپس آن را به راهی درآورد ناهموار، پرآسیب و 
جا آزار که رونده در آن هر دم به سر درآید و پی‌درپی پوزش خواهد و از ورطه به در نیاید. 
سواری را مانست که بر بارگیر توسن نشیند، اگر مهارش بکشد، بینی آن آسیب ببیند و اگر 
رها کند سرنگون افتد و بمیرد. به خدا که مردم چونان گرفتار شدند که کسی بر اسب سرکش 

نشیند و آن چارپا به پهنای راه رود و راه راست را نبیند« )امام علی، 1380، خطبه 3(.

1. »فَالَا تُكََُلِّمُُِونِيِ بِمََِا تُكََُلَّمَُُ بِهِِِ ا��بَلاَبِرََِةُُ وََ الَا تَتََحَََفََّظُُوا مِنِِّيِ بِمََِا يُتَُحَََفََّظُُ بِهِِِ عِِ��ن أَهَْْلِِ ا��لادِِرََةِِ وََ الَا تُخََُالِطُُِونِيِ بِاِلْمُُْصََانَعَََةِِ« 
)امام علی، 1380، خطبه 216(.

كَُُ بِهِِِ  فَْْ�سِِي مََا هُُوََ أَمَْلَ� كَْْ�فِِيََ اللَّهُ�ُ مِنِْ نَ� 2. »فَإَِنِِّيِ لَسَْْتُُ فِيِ نَفَْْسِِي بِفََِوْْقِِ أَنَْْ أُخُْْطِِئََ وََ الَا آمََنُُ ذََلِكََِ مِنِْْ فِعِْْلِيِ إِالَّا أَنَْ يَ�
مِنِِّيِ« )امام علی، 1380، خطبه 216(.
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5. از بین رفتن برتری قانون: دلیل وجود قانون، ایجاد محدودیت برای انسان هایی است 
که همواره تمایل به خروج از حدومرزها را دارند. هر قانونی که در مقابل حکم خداوندی 
اللَّ�هَِِ  مِنََِ  أَحَْْسََنُُ  وََمََنْْ  يَبَْغُُْونََ  �ةَِِ  الْجََْاهِِلِيَِّ »أَفََحَُُكْْمََ  می شود:  شمرده  جاهلی  حکمی  گیرد،  قرار 
�قََِوْْمٍٍ يُوُقِنُِوُنََ« )مائده:50(. هر کس در مقابل حکم الهی تمکین نکند، کافر و ظالم و  حُُكْْمًًا لِّ
فاسق است )مائده: 47-44(. طبق همین میزان، قوانینی که انسان ها بر اساس احکام شریعت 
تحت عنوان »قانون اساسی حکومت اسلامی« وضع می کنند، باید در کنار وفاق ملی، مهار 

قدرت و توزیع عادلانۀ آن را در نظر داشته باشند.
6. سقوط ارزش های انسانی: در نظامی که هیأت حاکمه بتواند مافوق قانون عمل کند و 
هیچ گونه مخالفتی را برنتابد، جنون قدرت طلبی پیدا می کند. پیامبر)ص( در خصوص انحراف 
به  را  مال خدا  به سی تن رسید،  پسران عاص  فرمودند: »چون شمار  بنی‌امیه در حکمرانی 

دست گیرند، بندگان خدا را مملوک خود قرار می‌دهند و دین خدا را تباه می سازند«.1  
7. حیف‌ومیل بیت‌المال و منابع مالی مردم: امام علی)ع( در نامۀ 53 نهج‌البلاغه بیان تندی 
نسبت به عثمان بن حنیف دارد. مهم آن است که از دیدگاه اسلام، نظام سیاسی باید بتواند 
زمینۀ تعالی انسان ها و وفاق اجتماعی را در متن اجتماع آماده کند؛ اما تمرکز قدرت تضمینی 

برای این امر باقی نمی گذارد )ارسطا، 1373، صص.55- 44(.
مسئله  این  می‌بینیم  کنیم،  عنایت  اسلامی  دیدگاهی  از  نشده  مهار  قدرت  مفاسد  به  اگر 
اجتماعی و سیاسی است و رئیس دولت چهاردهم، در مواضع  با وفاق  ارتباط مستقیم  در 
مختلف، بر آن صحه گذاشته است. مهم آن است که نهاد دولت بتواند سازوکار مشخص و 

تضمین شده‌ای برای تحقق این اهداف ارائه نماید.

ارتباط وفاق با توزیع عادلانۀ قدرت و ثروت

به نظر می‌رسد اولاًً مفهوم وفاق با اصلاحات و توزیع عادلانۀ قدرت و ثروت ارتباط مستقیم 
بر اساس نظریه همروی، این مفهوم می تواند در دو رشتۀ علمی فلسفۀ سیاسی  ثانیاًً  دارد و 
و فقه سیاسی شیعه به بحث گذاشته شود. قدرت، به معنای عام خود، به شکل مویرگی در 

1. »اذا بلغ بنو العاص ثلاثین جلعوا مال الله دولًاً و عباد الله خولًاً و دین الله دخلًاً« )مجلسی،1386، ج 18، ص 126(
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جزء جزء کالبد جامعه جریان دارد و به دلیل محوریت در علوم سیاسی، حداقل طبق برخی 
وفاق  و  قدرت  توزیع  بین  براین‌اساس،  است.  گرفته  قرار  سیاست  علم  موضوع  تعاریف، 
عقل  به  مستقلاًً  که  علمی  رشتۀ  به عنوان  سیاسی  فلسفۀ  دارد.  وجود  مثبتی  رابطه  اجتماعی 
تکیه می‌زند و همچنین فقه سیاسی شیعه که عمدتاًً بر نقل اتکا دارد، به توزیع قدرت حکم 
می کند )حقیقت، 1399، صص. 268-263(؛ و بدین ترتیب، زمینه ساز وفاق اجتماعی هستند و 

ضریب احتمال خطا در تعامل قدرت و ثروت را کاهش می‌دهند.
بر  علاوه  سیاسی،  قدرت  توزیع  در  دارد.  قرار  قدرت  تمرکز  مقابل  در  قدرت  توزیع 
مشورت، عناصر مهم دیگری همچون تمرکززدایی در تصمیم‌گیری و کنترل و نظارت بر 
حاکمان نیز وجود دارد. توزیع قدرت دارای شاخص های هشت گانه زیر است: قانون گرایی، 
قوا، اصل آزادی، قوت جامعه مدنی،  تفکیک  انتخاب حکمرانان، اصل رأی‌گیری،  اصل 
محاسبه پذیری و عدم قدسیت هیأت حاکمه )حقیقت، 1399، ص. 23(. همان گونه که اکتون 
معتقد است: »قدرت موجب فساد می شود و قدرت مطلق فساد مطلق می آورد«.1 منتسکیو 
نیز معتقد است: »تجربه در تمام دوران ثابت کرده است که هر که صاحب قدرت است، 
تمایل به سوء‌استفاده از آن را دارد«. به اعتقاد او، صاحب قدرت آن‌قدر این کار را تکرار 
می کند تا آن که با محدودیت هایی روبرو می شود )لوکس، 1370، ص. 365(. فرهنگ رجایی 
کتاب Power استیون لوکس را به قدرت فر انسانی یا شر شیطانی ترجمه کرده تا نشان دهد: 
مقولاتی  از  انسان می گردد. قدرت  فر  باعث  نه خودبه خود  و  است  نه شر شیطانی  »قدرت 
است که در حیات اجتماعی و سیاسی، یعنی هر جا که تولید و توزیع و تخصیص امکانات 

محدود دنیایی لازم آید، به ناچار وجود دارد« )لوکس، 1370، ص. پشت جلد کتاب(.
نتیجۀ منطقی فسادآور بودن قدرت، آن است که ساز‌و کاری برای مهار و کنترل آن باید 
با وفاق سیاسی و اجتماعی دارد. ازآنجاکه صفات  ارتباط مستقیم  اندیشیده شود؛ امری که 
انسانی در حال تغییر است، نمی توان به مهار درونی قدرت اکتفا نمود. تنها قدرت است که 
می تواند قدرت را مهار کند؛ بنابراین در ساختار حکومت، قدرت باید به شکلی توزیع شود که 
قسمتی از آن بتواند بخش دیگر را مهار نماید. تیندر در کتاب تفکر سیاسی، روندی معقول در 

1. Power corrupts and absolute power corrupts absolutely
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باب فلسفۀ سیاسی ترسیم کرده است؛ و در بحث »محدودیت های قدرت« چنین نتیجه می‌گیرد 
که در جامعه نمی تواند تنها یک مرکز اساسی قدرت وجود داشته باشد و مهار قدرت تنها با 
تقسیم آن شدنی است. افلاطون به همین دلیل، قدرت را بر اساس سن و قرعه میان مردم به 
شکل ادواری تقسیم می نمود )تیندر، 1374، صص.118- 97(. نتیجه آن که آسیب شناسی وفاق 

می تواند با توجه به مسئله محوری توزیع قدرت و ثروت صورت پذیرد.

وفاق و دموکراسی

برای مردم« توصیف کرده  به‌وسیلۀ مردم و  لینکلن دموکراسی را »حکومت مردم  آبراهام 
است. در حکومت مردم بر مردم چهار فرض اساسی وجود دارد:

1. تمام افراد مشارکت سیاسی دارند، هرچند برخی افراد قوی ترند؛
2. تمام مردم طبع سیاسی مساوی دارند، هرچند در عمل قدرت های سیاسی برابر نباشند؛

3. تمام افراد دارای عقل و آگاهی هستند، هرچند برابر نباشد؛
4. مردم در اتخاذ تصمیمات سیاسی نقش برابری دارند.

نظریات مختلفی در باب توزیع قدرت وجود دارد. به طورمثال، تقسیم نظریات به لیبرال 
دموکراسی، محافظه کاری سنتی، رادیکالیسم اقتداری، محافظه کاری اقتداری و پوپولیسم، 
چهار  به  فری  فردریک  است.  ممکن  اتوتاریتر  و  توتالیتر  دموکراسی،  به نظام  تقسیم  یا 
دارد  اشاره  جدید3  کثرت گرایی  و  کثرت گرایی  جدید2،  نخبه گرایی  نخبه گرایی1،  مدل 
)Frey, 1994, pp. 141 -172(. مایکل راش نظام دموکراتیک را در مقابل نظریه نخبگان، 

کثرت گرایی و توتالیتاریانیسم قرار می دهد )راش، 1377، 93- 64(. در نظریۀ نخست، رویکرد 
سازمانی موسکا و میخلز، رویکرد روان شناختی پاره تو، رویکرد اقتصادی برنهام و رویکرد 
نهادی میلز قرار می گیرند. دموکراسی نخبگانی، یعنی بهره مند شدن آزاد نخبگان نسبت به 
قدرت. رابرت دال نظام گروه های نخبۀ رقیب )برجستگان اجتماعی و برجستگان اقتصادی و 

1. Elitism

2. Neo- elitism

3. Neo- pluralism
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صاحب منصبان سیاسی( را نظامی چند سالاری1 نامید. در این نظام، گروه های ذینفع گوناگون 
دموکراسی  و  توتالیتاریسم  کنند.  رقابت  و  بزنند  چانه  سیاسی  پیشنهادهای  سر  بر  می توانند 
مفاهیمی کاملاًً متضاد با یکدیگر در نظر گرفته می شوند. توتالیتاریسم، طبق یک تعریف، شش 
ویژگی دارد: یک ایدئولوژی کل گرا یا همه گیر، یک حزب واحد متعهد به آن ایدئولوژی 
که معمولاًً یک فرد آن را رهبری می کند، قدرت پلیسی که بر پایۀ ترور و وحشت نهاده شده 
است، انحصار وسایل ارتباطی، انحصار تسلیحات و اقتصاد متمرکز و کنترل سازمان ها. اگر به 
تعریف ذکر شده در خصوص وفاق توجه کنیم، می بینیم از شش ویژگی فوق دوری دارد، 

همان گونه که به »حکومت مردم بر مردم، به وسیلۀ مردم« نزدیک است.

ابهام مفهومی وفاق در دولت چهاردهم

مقصود از ابهام مفهومی وفاق اشاره به این نکته مهم است که مقصود رئیس دولت چهاردهم 
مفهوم  این  از  دارد  ضرورت  و  نیست  مشخص  کاملاًً  مفهوم  این  به  نسبت  وی  حامیان  و 
ابهام‌زدایی کنیم؛ بنابراین مراد این نیست که به شکل دستوری یکسان سازی صورت پذیرد. 

دراین‌راستا، باید گام ها یا مراحل ذیل طی شود:
- تبیین مفهومی )تعریف(2 یا تعیین مراد3؛

- مدرن یا سنتی بودن آن: این مفهوم مدرن است، هرچند با سنت ارتباط داشته باشد؛
- دایرۀ معنایی این مفهوم در گفتمان مدرن )با استفاده از معناشناسی ایزوتسو(؛

- دایرۀ معنایی در گفتمان سنتی و دینی؛
- ظرفیت سنجی مفاهیم مدرن نسبت به سنت: وقتی مفهومی در خود دین وجود ندارد، 

شاید بتوان شاخص های مفهوم مدرن را به دین عرضه نمود )حقیقت، 1386(؛
- امکان/ عدم امکان تبدیل وفاق به یک گفتمان؛

- تطبیق بر مورد ایران )و نسبت آن با ولایت فقیه و مانند آن(؛
- کشف قضایای تجویزی در این ارتباط.

1. Polyarchy

2. Definition

3. Assaying
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بر  )مبتنی  تفاهمی  وفاق  منظور  باید  علی‌القاعده،  است،  معتقد  صادق‌نیا  که  همان گونه 
اقوام مختلف وجود دارد(. وفاق هنجاری  و  نه وفاق هنجاری )چون سلایق  باشد(  گفتگو 
خودبه خود و مبتنی بر سنت و نیز دین ایجاد می شود. در این وفاق دین به مثابه یک متغیر 
انسجام بخش عمل کرده و همبستگی اجتماعی پدید می آورد. وفاق تفاهمی سه شرط دارد: 
اعتماد، توزیع عادلانه قدرت و احترام نمادین. درعین حال، برخی مسئولان برداشت مبهمی 
از وفاق ارائه کرده، آن را با »اجماع« مترادف دانسته‌اند )ارتباط شخصی(. سخنگوی دولت 
دربارۀ محقق نشدن وعدۀ مسعود پزشکیان مبنی بر رفع فیلترینگ تأکید کرد: »دولت، دولت 
وفاق است و قرار است ما اجماع کنیم، نه اینکه لزوماًً فقط دستور دهیم... حجم زیادی از 
اختیارات را بر عهده دارد و رئیس بسیاری از شوراهای عالی هم خود رئیس جمهور است؛ 

بنابراین اختیار بالایی در ید قدرت رئیس جمهور است« )خبر آنلاین،1403/9/20(.
ریاست جمهوری  راهبردی  معاونت  در  که  چهاردهم  دولت  به  نزدیک  شخصیت  دو 
حضور داشته‌اند، محمدرضا جلایی پور و محمدمهدی مجاهدی هستند. به اعتقاد مجاهدی، 
تنها راه وفاق، تمرکز بر مسائل مشترک آن بخش از جامعۀ متنوع و رنگین کمانی ایران است 
که با شعار »وفاق ملی« دور هم جمع شده‌اند تا مشخص کنند با هم چه بگویند و دربارۀ چه 
گفتگو کنند )ارتباط شخصی،1403/10/20(. جلایی پور نیز معتقد است وفاق تقریباًً همان 
اجماع هم پوشان )راولز( و معادل مردم سالاری و تکثر و توسعه است. این گونه مسائل، قبل 
از هر چیز، باید از طرف ریاست‌جمهور تأیید یا نقد شود )ارتباط شخصی،1403/10/20(. 

و  عدالت  با  مستقیم  ارتباط  در  را  وفاق  مفهوم  ایران،  رئیس جمهور  پزشکیان،  مسعود 
انصاف می‌داند؛ دو مفهومی که بر اساس آن، به توصیۀ ایشان انصاف نیوز چندین سال قبل 
تأسیس شد )شفیعیان، https://fa.shafaqna.com/news/1884632 1403 /6/29(. پزشکیان در 
آذرماه 1403 گفته است: »وفاق یعنی عمل بر اساس حق و عدالت و دوری از هوای نفس« 
مدرن  مفهوم  وفاق  اولاًً  که  اینجاست  مشکل   .)https://president.ir/fa/155664 )پزشکیان، 
تقلیل آن به تعاریفی که همۀ گفتمان ها قبول دارند، گرهی از مسائل پیچیدۀ  است؛ و ثانیاًً 
دارد؟  ریشه  دین  در  وفاق چیست؟ چگونه  باید مشخص کرد  پس  نمی گشاید؛  اندیشگی 
گفتمان/  این  دقیقاًً  و  چیست؟  وفاق  شرایط  کسانی؟(،  چه  با  )وفاق  کیست؟  وفاق  طرف 

رویکرد چگونه با گفتمان های رقیب مرزبندی می کند؟

https://fa.shafaqna.com/news/1884632)
https://fa.shafaqna.com/news/1884632)
https://president.ir/fa/155664
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راهبرد و برنامۀ وفاق

درصورتی که وفاق بخواهد در قالب یک »گفتمان« ظهور کند و اگر وفاق بخواهد همچون 
برنامۀ سیاسی- اجتماعی طرح شود، نیاز به تعیین راهبرد و برنامۀ سیاسی، اجتماعی و فرهنگی 
برنامه های  و  سیاست ها  رسالت،  می بایست  استراتژیک«  »برنامۀ  یک  همچون  و  دارد؛  خود 
مشخصی ارائه نماید. نسبت وفاق با مفاهیم دینی شکل تئوریک دارد، همان گونه که تشکیل 
»کانون های مولد اندیشه« می تواند شکل عملیاتی پیدا کند. وفاق از سطح تئوریک و آکادمیک 
می بایست به سطح افکار عمومی برسد و با فرهنگ عمومی و فرهنگ سیاسی مردم عجین 
شود. در این راستا، نهادهایی همانند معاونت راهبردی ریاست جمهوری، مرکز بررسی های 
و  عمومی  فرهنگ  شورای  جمهوری،  ریاست  زنان  معاونت  ریاست جمهوری،  استراتژیک 
وزارتخانه ها )خصوصاًً وزارت علوم، تحقیقات و فناوری و وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی( 

نقش به سزای خواهند داشت.

آسیب شناسی وفاق در ابعاد سیاست داخلی

علاوه بر آن که »وفاق« معنای مشخصی نزد دولت و مردم ندارد، به شکل خاص، در سیاست 
داخلی نیز با چالش روبرو است. تحلیل محتوای سخنان منتقدان نشان می‌دهد برخی معتقدند 
انتقاد می کنند.1 تعامل دولت  نام وفاق وجود ندارد و برخی به سازوکارهای آن  به  چیزی 

1. مروری بر جراید سال 1403، شاهدی بر این مدعاست: صادق زیباکلام: چیزی به نام وفاق ملی وجود 
بگویند چشم. وفاق ملی  نیست که هرچه حاکمیت گفت، مردم  این  ندارد. محمدرضا عارف: وفاق ملی 
زدن  که حرف  مشکوک  آدم های  عده  یک  پزشکیان(:  به  )خطاب  غنی نژاد  موسی  است.  دوسویه  امری 
درست هم بلد نیستند نباید به عنوان وفاق ملی دور شما بچرخند؛ عیسی کلانتری: دکتر پزشکیان باید بداند 
پایداریچی ها و حجتیه‌ای ها وفاق را قبول ندارند. آن ها سهم می خواهند. محسن رنانی: 99 درصد بازیگران، 
شکست خورده  سیاست های  وفاق،  عنوان  با  مؤمنی:  فرشاد  می‌زنند.  وفاق  از  دم  و  کرده  حذف  را  وفاق 
دوره اعتدال را اجرا می کنند. آن طور که در مبارزه های انتخاباتی وعده داده می شد، اراده‌ای برای اصلاح 
ریاست(.  پزشکیان در حوزه  پسر  )نصب  با یوسف  وفاق  قانون:  نمی شود. روزنامه عصر  وضعیت مشاهده 
مجید مرادی: وفاق میلی به جای وفاق ملی. کواکبیان )دبیر کل حزب مردم سالاری(: وفاق ملی یا بهره مندی 
مخالفان؟ بیش از حامیان کسانی که در انتخابات همراه شما بودند، مخالفان سیاست های شما از این وفاق 
در  برسد.  وفاق  به  نمی تواند  شدن  فقیر  حال  در  جامعه  علوم:  وزیر  دارد.  تأمل  جای  که  شده‌اند  بهره مند 
پویا  در حکمرانی  است.  و حلال مشکلات  توسعه  زمینه ساز  انسانی  علوم  که  نرسیدیم  باور  این  به  کشور 
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با مجلس و حتی نیروهای رادیکال، این انتقاد را برانگیخت که چرا وفاق در مرحلۀ نخست 
می گوید  قالیباف  دراین راستا،  است؟!  مقابل  جناح های  با  قدرت  و  ثروت  تقسیم  معنای  به 
https://www.beytoote.com/( قانونی حل شود  مشکل  تا  می رفتم  بودم،  اگر جای ظریف 

قالیباف  به  تندی  انتقاد  هم‌میهن  روزنامۀ  سپس   .)news/politics-social/newshj8011.html

کرد )https://www.asriran.com/fa/news/1017306(. علی نظری )سردبیر مستقل آنلاین( این 
رخداد را »پایان وفاق قالیباف و پزشکیان« نامید؛ و مهاجری گفت: چرا روزه ‎وفاق گرفتید؟ 

)https://fararu.com/fa/news/804276( !دولتی ها ناراضی‌اند که چرا قالیباف زیر میز وفاق زده
جالب آن است که یونسی، استاندار جدید مازندران، می گوید: »نمی شود که فردی که 
تا دقیقه آخر در ستاد سایر رقبا فعالیت داشت و به طرف نیز رأی داد؛ اما امروز خواهان آن 
باشد در سمت های استانی و شهرستانی از وی استفاده شود. من به وفاق ملی اعتقادی ندارم« 
دولت  مهم  پست  در  کسی  علی‌القاعده،   .)https://www.pishkhan.com/news/330630(

از سویی  از آن دفاع کند!  باشد و  از وفاق داشته  باید تصویر روشنی  وفاق قرار می‌گیرد، 
دیگر، محمد فاضلی از برگزاری همایش های بی فایده تحت عنوان »وفاق« انتقاد کرده و از 
رئیس جمهور خواسته تا اجازه ندهد منابع عمومی صرف برگزاری همایش هایی با پیشوند 
به هرروی، مسئلۀ خروج   .)https://www.ettelaat.com/news/74562( و پسوند »وفاق« شود 
ظریف )و همتی( از دولت نشان گر آن بود که وفاق، علاوه بر ابهام مفهومی و محتوایی‌اش، 
با چالش عملی روبرو شده است. جالب آن است که برگزار کنندۀ همایش وفاق، خود نیز 

به انتقاد از وفاق پرداخته و اظهار می‌دارد که وفاق شرکت سهامی نیست:
بخش آخر وفاق که در صحبت های دکتر پزشکیان در انتخابات هم بود ولی هنوز 
نگاه  به  را  محور  تهدید  نگاه  باید  است.  فرصت محوری  نشده،  راهکار  به  تبدیل 
اینترنت،  تا  از حجاب گرفته  باید مسائل داخلی  یعنی  تبدیل کنیم؛  فرصت محور 
زنان، بخش خصوصی، شرکت ها، ایرانیان خارج از کشور، جوانان نسل z و... را 
کنیم  بارورش  که  است  این  فرصت  با  برخورد  روش  تهدید.  نه  و  ببینیم  فرصت 

وقتی سیاست به او سیلی بزند به سیاست نادرست مهر پایان می‌زند. کشور محتاج تصمیمات مردان بزرگ 
و فهم های بزرگ است. سیفی مازندرانی: وفاق ملی باید طبق مبانی دینی و حول محور ولایت فقیه باشد. 

کیهان: با چوب وفاق‌، قانون ذبح نشود!

(https://www.beytoote.com/news/politics-social/newshj8011.html)
(https://www.beytoote.com/news/politics-social/newshj8011.html)
(https://www.beytoote.com/news/politics-social/newshj8011.html)
(https://www.beytoote.com/news/politics-social/newshj8011.html)
 (https://www.asriran.com/fa/news/1017306).
 (https://www.asriran.com/fa/news/1017306).
(https://fararu.com/fa/news/804276). 
(https://fararu.com/fa/news/804276). 
(https://www.pishkhan.com/news/330630).
(https://www.pishkhan.com/news/330630).
(https://www.ettelaat.com/news/74562)
(https://www.ettelaat.com/news/74562)
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بخش  این  در  باید  بنابراین  است؛  آن  کردن  محدود  تهدید،  با  برخورد  روش  و 
داشته  جهان  و  منطقه  ایران،  مردم  کشور،  داخل  به  محور  فرصت  نگاه  وفاق  از 
باشیم. یقین دارم در نگرش جناب آقای رئیس جمهور این نگرش هست ولی هنوز 
عملیاتی نشده و باید در سال آینده به سمت عملیاتی کردن و نگاه فرصت محور به 

موضوعات برویم... وفاق به معنی شرکت سهامی نیست )ظریف، 1404(.
همان گونه که ابهام در مفهوم وفاق ممکن است منجر به سوءاستفاده نیروهای مخالف در 
گرفتن پست های کلیدی شود، اگر وفاق همراه با توسعه نباشد، محتوای خود را از دست 
خواهد داد. مهم آن است که دولت، به معنای وسیع آن، به سمت‌وسویی حرکت می کند 
که امکان شروع کردن به یک برنامه توسعه سخت شده است. اگر زندگی اقتصادی مردم 
تحقق  راهکارهای  از  یکی  باشد.  موفقیت  به  مقرون  وفاق  است گفتمان  بعید  نیابد،  سامان 
نیز چندان جدی گرفته  دولت چهاردهم  در  امری که  است؛  تحزب  نهادینه کردن  وفاق، 
باید دید چقدر  تلقی شود،  افراد  بین  از وفاق  نهادینه تر  احزاب  بین  اگر وفاق  نشده است. 

احتمال فعال شدن واقعی احزاب وجود دارد.

آسیب شناسی وفاق در سیاست خارجی و روابط بین‌الملل

محمدجواد ظریف، به‌درستی، معتقد است وفاق ابعاد منطقه‌ای و بین‌المللی نیز دارد: »باید 
جهان  و  منطقه  ایران،  مردم  کشور،  داخل  به  فرصت محور  نگاه  وفاق،  از  بخش  این  در 
ابعاد سیاست خارجی  در  استلزامات وفاق  دید  باید  بنابراین  )ظریف، 1404(؛  باشیم«  داشته 
و روابط بین‌الملل چیست. بعید نیست این مسئله با ایدۀ »گفتگوی تمدن ها« و سیاست های 
امریکا،  به  نسبت  دیدگاه  شاید  وفاق،  منظر  با  باشد.  مستقیم  ارتباط  در  اصلاحات  دولت 
دید  باید  درعین حال،  کند.  تغییر  همسایگان-  به شکل خاص  و  منطقه-  اروپا، کشورهای 
منافع  و  فراملی  مسئولیت های  مرز  می کند.  فراهم  را  امکان  این  مقدار  چه  ساختارها  که 
نیست.  مشخص  چندان  نیز  شرق  به  گرایش  سیاست  جایگاه  و  است  مبهم  همچنان  ملی 
کمک  چهاردهم  دولت  به  بتواند  چه بسا  اعتدال،  دولت  و  اصلاحات  دولت  آسیب شناسی 
دارد؛  مستقیمی  ارتباط  سیاسی  فقه  با  اسلامی  دولت  خارجی  سیاست  تردید،  بدون  کند. 
بنابراین ضروری است نسبت این مسئله با وفاق ملی مشخص شود. اگر رئیس جمهور اظهار 
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امیدواری می کند که »اگر به جای اختلاف، همکاری کنیم، می توانیم تمدنی نوین و فضای 
تازه‌ای در منطقه خلق کنیم« )پزشکیان، https://president.ir/fa/158877(، شاید بتوان آن را 
روانشناسی خوش بینانه ایشان تحلیل نمود؛ چراکه ساختن تمدن نوین فرع بر ساختن الگویی 

موفق در داخل کشور است.

نتیجه‌گیری

از آنچه گفته شد، می توان نتیجه گرفت که اولاًً دولت چهاردهم با شعار وفاق در اموری 
همانند حجاب اجباری، دوری از خشونت در سیاست خارجی، جلوگیری از جنگ منطقه‌ای 
ابهام  و مانند آن موفق بوده است. نکتۀ دوم آن است که در خصوص معنا و مفهوم وفاق 
انگلیسی قرار گرفته است.  وجود دارد و حتی مشخص نیست معادل چه کلمه‌ای در زبان 
هرچند وفاق به این معنا، مفهومی مدرن است؛ اما در معنای اعم آن ممکن است ردپای آن 
در دین نیز جستجو شود. راه دیگر، ظرفیت سنجی است؛ به این معنا که اگر وفاق مفهومی 
مورد  را  مدرن  مفهوم  آن  به شاخص های  نسبت  سنت  برتافتن  میزان  می توان  باشد،  مدرن 
راهبرد  و  سیاست ها  راهکارها،  نباشد،  مشخص  چندان  وفاق  معنای  اگر  داد.  قرار  بررسی 
آن نیز مبهم باقی خواهد ماند. نتیجه، ابهام در سیاست داخلی و سیاست خارجی )و روابط 

بین‌الملل( در دولت چهاردهم است.

https://president.ir/fa/158877)
https://president.ir/fa/158877)
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Article Info          Abstract

Numerous studies have addressed the presence of women in the Islamic 
Revolution from various angles; however, less attention has been paid 
to how these women perceive and narrate their own actions — in other 
words, their self-image. This article seeks to answer the question: How did 
religious revolutionary women perceive their active engagement with the 
Islamic Revolution? Using qualitative content analysis & drawing on oral 
histories based on the memoirs of revolutionary women, the study explores 
this question.
The findings show that revolutionary women, as conscious agents, did not 
see political action as a «right» but as a religious duty. Accordingly, their 
social & political activities are interpreted as an extension of their religious 
beliefs and a means of spiritual proximity to God. In their narratives, 
there is no emphasis on gender, age, or class boundaries. Rather, duty-
oriented thinking, a non-rigid & adaptive approach based on contextual 
understanding, transcending borders, & spiritual depth were identity-
building components in their activism during the revolution.
This composition of categories—responsibility-centeredness, meaning-
orientation, and a rejection of modern rights-based and appearance-
focused perspectives—led to diverse and enduring forms of activism, 
independent of pre-existing structures and opportunities, shaping the 
self-image of revolutionary women. Other findings include themes such 
as community building, creative and open interaction with the Supreme 
Leader of the Revolution, a post-gender perspective, & an anti-colonial 
understanding of hijab. Nonetheless, due to their disinterest in narrating 
their own stories, these women remain largely absent from the political 
imagination & representation of Iranian women.
Keywords: Self-image, revolutionary women, religious duty, meaning-
orientation, boundarylessness.
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دربارۀ حضور زنان در انقلاب اسلامي، پژوهش هاي بسياري از زواياي متنوع انجام شده است؛ 
ولي روايت و دريافت آن ها از فعاليت خود و پژوهش درباره اين خودانگاره، کمتر مورد توجه 
پاسخ دهد که خودانگاره زنان متدین  این پرسش  به  تلاش دارد  این مقاله  قرار گرفته است. 
انقلابی در مواجهه فعال با پدیده انقلاب اسلامی چگونه بوده است؟ در این راستا با به کارگیری 
زنان  از خاطرات  يافته  نگارش  تاريخ شفاهي  از  بهره‌گیری  با  و  تحلیل محتوای کیفی  روش 
انقلابي، این مسئله بررسی شد. يافته هاي اين تحقيق حاکي از آن است که زنان انقلابي به عنوان 
ازاين‌رو  ميپنداشتند؛  ديني«  »تکليفي  بلکه  »حق«،  به مثابه  نه  را  اقدامات سياسي  شناسا،  فاعل 
تفسير ميشود.  الهي،  تقرب  باورهاي ديني و  امتداد  اجتماعي و سياسي آنان در  فعاليت هاي 
همچنين در بررسي سخنان آن ها، نه مرز جنسيتي وجود دارد و نه مرز سِِني و نه مرز طبقاتي، 
بلکه اصل تکليف مداري، ماهيت غيرمتصلب و انعطاف پذير در مقتضيات شناختي، کنش هاي 
فرامرزي و باطن گرايي، مقوم های هویتی و زنجيره هم‌ارزيِِ کنشگری فعال آن ها در مواجهه با 
پدیده انقلاب اسلامی بوده است. پس ترکيب مقولات با اعتنایی، تکليف محوري و معناگرايي - 
در مقابل نگاه حق مدرن و ظاهرگرايانه - منجر به تنوع و تداوم فعاليت ها، فارغ از ساختارها و 
امکان هاي از قبل موجود، در صورت بندي خودانگاره زنان انقلابي شده است. همچنين يافته هاي 
نگرش  انقلاب،  رهبر  و  ولي  با  انفتاحي  و  تعامل خلاقانه  اجتماع سازی،  مقولات  ديگر شامل 
فراجنسيتي و دريافت ضداستعماري از حجاب است. درعین حال به سبب بی علاقگی ايشان به 

روايت خود، همچنان جايشان در روايت و تخيل سياسي زن ايراني خالي است.

کلیدواژه‌ها: خودانگاره، زنان انقلابي، تکليف ديني، معناگرايي، بی مرزی.
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مقدمه

پاسخ به این پرسش ها در تحقیقی با ماهیت تاریخی و البته کاربردی و در چهارچوب مدل 
مختصر، ابعاد مسئلگی حجاب در جمهوری اسلامی و مقاطع ادواری پشت سر گذاشت

مسئلۀ زنان در برهه هاي مختلف تاريخ تحولات ايران، در اشکال و ابعاد گوناگون نمايان 
شده است. در زمان انقلاب اسلامي، جريان فمينيسم که در سطح بين‌الملل رونق گرفته بود؛ 
توانست در سطح سازمان ملل نيز ورود کند. اين رونق جهاني و قوتيابي جريان فمينيستي 
مييافت،  به کشورها ظهور  امرونهی های حقوقي  و  بين‌المللي  اسناد  در  داشت  که کم کم 
تأثير داشت )ر.ک.به: تاريخ  نيز تا حدي  ايران  بر روي برخي از زنان طبقات ثروتمند در 
اين  از  قبل  سال ها  ولي  افخمي(؛  مهناز  مصاحبه  هاروارد،  دانشگاه  در  دوم  پهلوی  شفاهي 
جامعه  سازی  مدرن  براي  اصیلی  غیر  و  ظاهرگرايانه  پروژه  رضاخان،  زمان  از  و  تحولات 

‌ايراني به طورکلی و ازجمله در بحث زنان آغاز شده بود.
درواقع دورۀ پهلوي اول، دورۀ ايجاد ملت-دولت مدرن بر اساس آموزه هاي ناسيوناليستي 
است که قبلاًً در عصر مشروطه مطرح شده بودند. ولي اينک، اين تفکرات نوخواهانه ديگر 
ايدئولوژي حاکميتي استفاده ميشدند. درباره  به عنوان  بلکه  با استبداد حاکم،  نه در تقابل 
کشف  از  اجتماعي،  و  فرهنگي  سياسي،  ابعاد  در  او  مختلف  اقدامات  و  رضاشاه  شخص 
حجاب و اسکان عشاير تا ترتيبات اداري مدرن و تأسيسات زيربنايي مثل راه آهن، نظرات 
ترتيب  همين  به  ميکنند.  برابري  هم  با  تقريباًً  وي  منتقد  و  مخالف  و  تحسين آميز  متضاد 
منفي  افراد، مثبت و در نظر گروهي، شديداًً  سياست هاي او در حوزه زنان در نگاه برخي 

ارزيابي ميشود.
مباحث  فعالان  از  ديگر  برخي  هم  و  مذهبي  گروه هاي  از سوي  هم  که  نقد  عمده ترين 
زنان به رضاخان مطرح است، کشف حجاب اجباري و تأثير آن در ايجاد شکاف ميان زنان 
لذا  و  مذهبي  زنان  از  بسياري  خانه نشين شدن  سياست ها،  اين  ازجمله عوارض  زيرا  است؛ 
عدم دسترسي آن ها به تعليم و تربيت و مدارس جديد شد )صادقي، 1393، ص. 105(. البته 
بررسي قانون گذاري در دوران سلطنت رضاشاه پهلوي نشان م‌يدهد که زنان در قلمروي 
سياست همچنان از حقوق انساني خود بيبهره مانده‌اند و در طول هفت دوره مجلس ملي 
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که در اين زمان برگزار شد، همچنان از حق انتخاب شدن و انتخاب کردن محروم بودند 
)ر.ک.به: شفيعي، شیرخانی و ترابی،1400، ص. 116(.

بنابراین اقدامات رضاخان از جانب مدافعان و از سوي مخالفان، حاوي اعمال متناقضي 
و  زنانه  انجمن هاي  همه  در کنار کشف حجاب، حذف  رأي  از حق  زنان  بود. محروميت 
عرصه هاي  برخي  به  زنان  ورود  و  عمومي  تربيت  و  تعليم  بر  اصرار  واحد،  انجمني  ايجاد 
ايده  راه هاي صورت بندي عملکرد وي، ميتواند  از  متناقض هستند. يکي  به‌واقع  عمومي، 
ايران  ناسيوناليسم و تجدد در  به مثابه سرباز« باشد که صادقي در کتاب جنسيت،  »شهروند 
مطرح کرده است. به نظر ايشان و افرادي مثل نجم آبادي، حکومت ذاتاًً نظامي رضاشاه، در 
الگوبرداري  دليل  به  او  باشند.  منظم و کارآمد  مثل مردان، مطيع،  نيز  زنان  بود که  پي آن 
از جوامع سرمايه‌داري ميخواست زنان وارد مدرسه، دانشگاه و سپس بازار کار شوند و با 

هدف متمدن سازی و بهينه و بهنجارسازي در پي اتحاد لباس و کشف حجاب بود.
هرچند کشف حجاب به صورت موارد کم شمار قبل از رضاخان در ايران رخ داده بود 
و گاه در جرايد روشنفکري مورد بحث قرار ميگرفت، ولي مشخصاًً رضاخان از برنامه هاي 
خاص  ابتکار  به علاوه  شد.  متأثر  ترکيه  در  آتاتورک  و  افغانستان  در  امان‌الله خان  اصلاحي 
او بی حجابی »اجباري« )برخلاف ترکيه و افغانستان( بود. وضع جريمه و شدت عمل براي 
بيحجاب کردن زنان، الزام مقامات رسمي والا رتبه تا کارکنان دون پايه دولت مثل رفتگران 
به روي  مثل کافه ها و سينماها  اماکن عمومي  زنان بيحجاب و گشودن  به شرکت همراه 
شوند،  تلقي  رهاييبخش  آنکه  از  بيش  اقدامات  اين  که  شد  سبب  جريمه  ضرب  به  زنان 

سرکوب زنان به نظر برسند )صادقي، 1393، ص. 122(.
اين تصور با برخي موارد ديگر همچون عدم اعطاي حق رأي به زنان و جلوگيري رژيم 
از اشتغال حرفه‌اي آن ها و جاي خالي زنان تحصیل کرده در عرصۀ سياست تقويت ميشد. 
تصوير زن ايراني در پايان تلاش هاي رضاخاني، زني بيحجاب، درس خوانده و شاغل بود 

که با رضايت کامل به مردان مراقب و حام‌ياش تکيه ميکرد.
البته عنصر مردانه و حامي، اينک ديگر به شبکه محارم و مردان خانواده محدود نميشد. 
بلکه همکلاسيها، معلم ها، همکاران و نهايتاًً پدر ملت، يعني رضاشاه و مردان سياست را نيز 
دربر ميگرفت. اینها همگي مرداني بودند که از زنان انتظار م‌يرفت حمايت و هدايت از 
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سوي ايشان را بپذيرد. ترکيب عنصر سنتي فرودستي زنانه با تحصيل و بيحجابي به عنوان 
عناصر مدرن، درواقع منجر به گسست از هر دو و عدم رضايت اسلام گرايان و فمينيست ها 

.)Amin, 2002, p.247( ميشد
تابع  به طور مکانيکي  بلکه  نميکرد،  دنبال  متفاوتي  پهلوی در آغاز، سياست  محمدرضا 
که  کنيم  فرض  را  انتقالي  دوراني  ميتوانيم  ادامه  در  و  به تدريج  بود.  پدرش  سياست هاي 
خصيصه آن تضعيف سياست هاي رضاخاني بود. اتفاقات مذکور در اين بازه زماني ناشي از 
ضعف شخص شاه و اوضاع ناآرام کشور بود. اين به معناي صرف نظر کردن شاه از آرزوي 
مدرنيزاسيون سريع و ظاهري پدرش نيست. بااین حال او به زمان نياز داشت تا ضمن تثبيت 
به این ترتیب در آغاز  بردارد.  براي خود تعريف کند و در آن مسير گام  قدرت، مأموريتي 
پادشاهي وي، در غياب اقتدار و خشونت رضاخاني، عزم و فشار در اجراي سياست هاي کشف 
و شهرهاي  مناطق روستايي  در  زنان مخصوصاًً  از  بسياري  و  يافت  اجباري کاهش  حجاب 
کوچک دوباره باحجاب شدند. در پي افزايش مشکلات ناشي از اشغال کشور توسط متفقين 
و تقويت مخالفان کشف حجاب و ضعف پادشاه جوان، سرانجام دولت در سال 1322 قيد 
»اجباري« را از قانون »کشف حجاب اجباري« حذف کرد )زائري و یوسفی نژاد، 1398، ص. 
174(؛ اما با افزايش ثبات و اقتدار شاه، کم کم شاهد عزم او بر تعميق و تبديل سياست هاي 
رضاخاني در حوزه زنان به اقدامات نرم تر و فرهنگيتر؛ اما همه جانبه هستيم. از انقلاب سفيد 
به زنان تا تشکيل سازمان هاي زنان، رواج گفتمان زيبايي غربي،  1342 و اعطاي حق رأي 
مسابقات دختر شایسته، ارائه و توليد محتواهاي صوتي و تصويري با مضامين غربي و احياناًً 
به  بلکه  انقلابي،  انديشمندان  گفته‌  به  نه تنها  تلاش ها  اين  است.  دوره  اين  نمود  و...  شهواني 
گفته بسياري از اهل نظر، مخالف يا معارض با جمهوري اسلامي، دچار تناقضات داخلي و 
کژ کارکردهایی بود که بخشي از اقبال زنان به انقلاب اسلامي را توضيح ميدهد. زيرا زنان 
ايراني با اين فرايند که در دوران پهلوي دوم ادامه يافت، گرفتار دو راهي نخواستني بودند: 
قطع تعلق از ريشه هاي ديني و فرهنگي خود و مدرن شدن يا محجبه و متشرعه ماندن و محروم 

از تحصيل و اشتغال و فعاليت هاي اجتماعي که هر دو نامناسب بود.
در اين ميان، دعوت احياگونه امام خميني مبني بر اينکه امکان فعاليت اجتماعي و آزادي 
رشد براي زنان در خود اسلام تعبیه  شده، مطرح شد. ايشان مداخله زن در امور سياسي و 
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اجتماعي را از موارد مشارکت عامه دانسته و ميگوید: »همان طوری كه مردها بايد در امور 
سياس‏ى دخالت‏ كنند و جامعه خودشان را حفظ كنند، سن ها هم بايد دخالت كنند و جامعه 
را حفظ كنند. سن ها هم بايد در فعالیت های اجتماعى و سياسى همدوش مردها باشند« )امام 
خمینی، 1389، ج 18، ص. 403(. بر اين اساس ميتوان گفت انديشۀ امام خميني، سهمي مهم 
با  نه  نمود؛ سوژه‌اي که  ايفاء  اسلامي  انقلاب  در گفتمان  برساخته  تعيين سوژه جنسيتي  در 
مواضع مرسوم فقهاي سنتي شباهت چنداني داشت و نه با مواضع مدرنيستي حکومت سابق 

)کريمي، نوابخش و ازکیا، 1397، ص. 98(.
کم کم اين تفکر رواج مييافت که ما نيازمند احياي اسلام و ظرفيت هاي آن، به جای تن 
ابژه جنسي  به  تبديل زنان  يا مدرن سازيهاي ظاهري و  به عرف هاي سرکوبگر زنان  دادن 
هستيم. طرح اين موج در کشور به رهبري امام و با پشتيباني نظري در سطح متفکراني چون 
چنانچه  شد.  اجتماعي  فعال  اما  متدين؛  زنان  کنشگری  جلب  باعث  و...  شريعتي  مطهري، 
حضور زنان مذهبي درصحنه سياسي، بخش تعيين کننده‌اي از جمعيت حاميان انقلاب اسلامي 
را تشکيل داد و پس از مدتي آنان به حاملان گفتمان انقلاب اسلامي در ابعاد ملي و بين‌المللي 
تبديل شدند. بدين ترتيب، سه سطح تحولات بين‌الملل، ميّلّ و گروهي در هم ضرب شد 
و انقلاب اسلامي را مؤيد به حمايت زنان کرد و با همان حمايت، نه تنها به پيروزي رسيد؛ 
باوجود  کرد.  احیا  هم  را  اسلامي  جنسيتي  و  اختلافي  قوانين  ناظران،  تعجب  عين  در  بلکه 
تنوع نظرات و جريان هاي درگير مباحث زنان در ايران، گويي زنان انقلابي معتقد بودند و 
)تا حد زيادي همچنان( هستند که نگرش به زن در رهبران انقلاب اسلامي، امکان متفاوتي 
و  زنانه  نقش هاي  همه  به  هم‌زمان  رسيدگي  براي  بهينه‌اي  نقطه  و  آورده  فراهم  آنان  براي 
تبيين و گسترش  به  هنوز  البته  و  نام گرفت  الگوي سوم  بعدها  امکان،  است. همين  انساني 
عملياتي شدن نيازمند است. چنانچه رهبر معظم انقلاب در پيامي به کنگره‌ »هفت هزار زن 
شهيد کشور« گفت: زن، در تعريف غالباًً شرقي، همچون عنصري در حاشيه و بينقش در 
تاريخ سازي؛ و در تعريف غالباًً غربي، به مثابه‌ موجودي که جنسيت او بر انسانيتش ميچربد 
شیر  ميشد.  معرفي  است،  جديد  سرمايه‌داري  خدمت  در  و  مردان  براي  جنسي  ابزاري  و 
زنان انقلاب و دفاع مقدس نشان دادند که الگوي سوم، »زن نه شرقي، نه غربي« است. زن 
ثابت کرد که ميتوان  تاريخ جديدي را پيش چشم زنان جهان، گشود و  ايراني،  مسلمان 
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زن بود، عفيف بود، محجبه و شريف بود و درعین حال، در متن و مرکز بود. ميتوان سنگر 
نيز، سنگرسازيهاي جديد  اجتماعي  نگاه داشت و در عرص‌ۀ سياسي و  پاکيزه  خانواده را 

کرد و فتوحات بزرگ به ارمغان آورد )دفتر حفظ و نشر آثار آیت‌الله خامنه‌ای، 1391/12/16(
باوجود مطالعات فراواني که دربارۀ نسبت زنان و انقلاب اسلامي از نقطه نظرات مختلف 
در ميان انديشمندان داخلي و خارجي، انقلابي و ضدانقلاب و در رشته هاي مختلف صورت 
گرفته است، دريافت خود زنان انقلابي از کنش ها و عملکردشان کمتر مورد مطالعه بوده و 
غالب تحليل ها از منظر تحليل گر و دغدغه ها و علايق او انجام شده است. فقدان داده هاي 
مربوط به زنان انقلابي درواقع از اين هم گسترده تر بوده و پس از گذر سال ها ثبت و ضبط 
توليد  به  هم  مدت  همين  در  البته  و  شده  آغاز  به تازگی  ايشان  شفاهي  تاريخ  و  خاطرات 
انجاميده است. جمع آوري اين داده هاي خام و پس از آن پژوهش  محتواهاي ارزشمندي 
و تحليل بر اساس آن ها ميتواند زاويه بسيار مهم ديگري از زنان و انقلاب را به دانشوران 
معرفي کند که در آن، اين بار خود زنان انقلابي به سخن ميآيند و فهم پژوهشگر را از آنچه 

رخ داد، تدقيق و تصحيح ميکنند.
در اين راستا دغدغه اثر حاضر، بيان گر رابطه بين خودپنداره زن ايرانيِِ مسلمان با کنشگری 
سياسي، فرهنگي و اجتماعي در جامعه انقلابي و پساانقلابي است. داده هاي خامي که اينک 
از حضور زنان در فرايند انقلاب اسلامي گردآوري شده است، به گونه هاي متفاوت و در 
دانش هاي مختلف قابليت کدگذاري و تحليل دارد و اميد است با توجه بيشتر پژوهشگران 
به اين داده ها، بتوان زواياي پنهان نقش آفريني زنان در جريان انقلاب اسلامي و پس از آن 
تا عصر حاضر را دريافت و تبيين نمود. توجه به اين صداي مغفول ميتواند به درک بهتر 

عصر حاضر و برنامه‌ريزي صحيح‌تر در خصوص مسائل زنان ياري رساند.
اين پرسش اصلي است: صورت بندي  به  به‌این ترتیب نوشته حاضر درصدد پاسخ گويي 
و  اسلامي  انقلاب  »انقلابيشان« در دوران  فعاليت هاي  انقلابي در خصوص  زنان  خودانگاره 
پساانقلاب چگونه بوده است؟ منظور از فعاليت هاي انقلابي آن دسته از فعاليت هايي است که 
زنان براي پيروزي انقلاب يا پس از آن، براي تداوم و تقويت انقلاب اسلامي در موقعیت های 
که  اشتغالي  يا  علمي  يا  خيرخواهانه  فعاليت  صرف  فرضاًً  ازاين‌رو  داده‌اند؛  انجام  مختلف 
با  با آن نداشته و  امام خميني و جنگ تحميلي و مفاهيم مرتبط  انقلاب و  با  نسبت خاصي 
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انگيزه هاي شخصي، خانوادگي يا... انجام شده، مدنظر اين مقاله نيست.
چنانکه در ادامه بيان خواهد شد، با بررسي سخنان اين زنان، اين نتيجه به دست ميآيد 
و  سني  جنسيتي،  مرز  خود،  اثر  حوزه هاي  و  انقلابي  فعاليت هاي  از  ايشان  دريافت  در  که 
در  انعطاف پذير  و  غيرمتصلب  ماهيت  تکليف مداري،  اصل  بلکه  ندارد؛  وجود  طبقاتي 
باطن گرايي، مقوم هاي زنجيره هم‌ارزي گفتمان  فرامرزي و  مقتضيات شناختي، کنش هاي 
معناگرايي - در  بااعتنايي، تکليف محوري و  لذا ترکيب مقولات  آنان محسوب ميگردد. 
مقابل نگاه حق مدرن و ظاهرگرايانه- منجر به تنوع و تداوم فعاليت ها، فارغ از ساختارها و 
امکان هاي از قبل موجود، در صورت بندي خودانگاره زنان انقلابي شد. همچنين يافته هاي 
ديگر شامل: مقولات اجتماع سازي، تعامل خلاقانه و انفتاحي با ولي و رهبر انقلاب، نگرش 

فراجنسيتي و دريافت ضداستعماري از حجاب است.

1. پيشينۀ پژوهش

حوزه مطالعاتي مربوط به زنان و انقلاب اسلامي تأليفات پرشماري از نويسندگان داخلي و 
خارجي وجود دارد و متأسفانه در سطح جهان، روايت معارضان جمهوري اسلامي، روايت 
معتبر و علميتر تلقي ميشود. بخشي از اين موضوع به سوگيريهاي سياسي و بخش ديگر 
آن، فقدان آثار عميق و خلاقانه در اين موضوع است که ضرورت توجه بيشتر دغدغه مندان 
به تأليف و فعاليت در بحث زن و انقلاب را روشن ميسازد؛ اما اثر مستقلي در موضوع مقاله 

يعني پژوهش درباره خودانگاره زنان انقلابي يافت نشد.
 برخي از کتاب هاي مرتبط با بحث انقلاب اسلامي و زنان عبارتند از: نقش سياسي- اجتماعي 
زنان در تاريخ معاصر ايران )1386( نوشتۀ شيرودي که به تلاش هاي سياسي زنان از عصر قاجار 
تا دهۀ سوم انقلاب اسلامي ميپردازد و بر حوادث تاريخي مهم مثلاًً حادثه گريبايدوف، تأسيس 
بانک ملي و امثالهم تأکيد دارد. جنبش حقوق زنان در ايران: طغيان، افول و سرکوب؛ از 1280 
تا انقلاب 57 )1384(، نوشتۀ ساناساريان با ترجمۀ نوشين احمدي خراساني که طبق عنوان خود 
به روايت جنبش حقوق زنان از زمان مشروطه تا انقلاب و به‌اصطلاح فعاليت هاي فمينيستي اوليه 
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ميپردازد. زنان، مذهب و فرهنگ در ايران )2002(1، مجموعه مقالاتي است که با تأکيد بر اين 
نکته جمع آوري شده‌اند که دين در ايران منبع قدرت و مايه فرودستي زنان است. به‌این ترتیب 
تعدادي از مقالات متمرکز بر بحث دين و فرهنگ است و تعدادي از آن ها به جوانب سياسي 
ازجمله  تا زمان معاصر ميپردازند؛  انقلاب  قبل  از  اين موضوع در دوره هاي زماني مختلف 
از اسلاميسازي زنان تا فرديسازي ايشان بعد از انقلاب، سیاسی شدن حلقه هاي ديني زنانه 
پس از انقلاب، اجتماعات مکاني و اجتماعات زماني: جهانيشدن و فمينيسم در ايران و... . 
کريستين ثريا بتمن قليچي، استاد دانشگاه اسلو در کتاب خود )2021(2 به تحولات امر جنسي 
در ايران پس از انقلاب و وجوه مختلف آن ازجمله جوانب سياسي موضوع ميپردازد. کتاب 
سياست حقوق زنان در ايران )2009(3 به تبارشناسي، گفتمان و تطورات حقوق زنان در ايران 
اختصاص دارد. تراب در کتاب اجراي اسلام: جنسيت و مناسک در ايران )2007(4 بر مناسک 
زنان ايراني در سال هاي پس از انقلاب متمرکز است؛ ولي پيش از ورود به اين بحث و نيز 
ضمن آن، تحليل مفصلي از معناي سياسي جدايي جنسيتي و نسبت جنسيت با ساير مؤلفه ها در 
ايران پساانقلاب ارائه ميکند. صدقي در کتاب خود )2007(5 پس از تحليلي کوتاه بر تحولات 
زنان در آغاز قرن بيستم، به مباحث دولت و جنسيت و مشخص حاکميت و زنان، تقسيم کار 
جنسيتي و مقاومت هاي زنان پس از انقلاب اسلامي ميپردازد. شهيديان در کتاب زنان در ايران: 
سياست جنسيتي در جمهوري اسلامي )2002(6، به بحران جنسيتي قبل از انقلاب، جنسيت و 
انقلاب، بازگشت پدرسالاري، الهيات جنسيتي و تقابلات فضاي عمومي و خصوصي در ايران 

بعد از انقلاب پرداخته شده است.
این شرح است:  به‌  انقلاب اسلامي«  همچنين برخي مقالات منتشره در خصوص »زنان و 
ايران  انقلاب اسلامي  افشار پور و همکاران در مقاله »تحليل تطبيقي نقش زنان در گفتمان 

1. Women,Religion and culture in Iran.

2. Revolutionary Bodies: Technologies of gender, sex and self in contemporary Iran.

3. The Politics of Women’s Rights in Iran.

4. Performing Islam: Gender and Ritual in Iran.

5. Woman and Politics in Iran,Veiling,unveiling and reveiling.

6. Women in Iran: Gender Politics in the Islamic Republic.
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انقلاب« )1401( در پاسخ به پرسش اصلي اين پژوهش: نقش زنان در  و مدل مردسالارانه 
تفسير  دارد؟  تفاوت هايي  و  انقلاب چه شباهت ها  مردسالارانه  و مدل  اسلامي  انقلاب  گفتمان 
مهم ترين  اسلامي  انقلاب  در  زنان  نقش  واقعيت  با  زنان  نقش  از  انقلاب  مردسالارانه  مدل 
تفاوت اين ديدگاه است و پررنگ بودن نقش تأثيرگذار زنان در انقلاب مهم ترين شباهت 
مدل مردسالارانه انقلاب و گفتمان انقلاب اسلامي است. حايک و همکاران در مقاله »تعارض 
ميان هويت زنانه گفتمان هاي انقلاب اسلامي و نوانديشي ديني: مسئله يا جنبش اجتماعي؟« 
)1400( به نقش زمانمندي و تاريخ مندي به عنوان عنصر تعيين کننده در پيدايش گفتمان هاي 
ديني  نوانديشي  و  اسلامي  انقلاب  گفتمان هاي  زنانه  هويت  تعارض  مينمايد.  اشاره  نوين 
هويت زنانه جديد، در مسير تبدیل شدن به يک جنبش اجتماعي ارزيابي ميگردد. شفيعي 
و همکاران در مقالۀ »انقلاب اسلامي، مردم سالاری ديني و مشارکت سياسي زنان« )1400( 
به بررسي نقش آموزه هاي انقلاب اسلامي بر استقلال طلبي، ظلم ستيزي، عدالت اجتماعي و 
اين مفاهيم در مشارکت تجهيزي زنان نقش اساسي داشته  عدالت جنسيتي پرداخته است. 
است؛ اما همچنان ساختار و بافت سنتي متأثر از فرهنگ سياسي جامعه ایران نقش زنان را 
محدود مينمايد. داور پناه در مقالۀ »فمینیسم ليبرال و حقوق ديني زنان مسلمان: مناسبات 
سياست، جنسيت و دين« )1399(، به بررسي تعارضات و چالش هاي‌ نظريه سياسي فمینیسم 
به‌ويژه گرايش ليبرالي دربارۀ حق دين‌داري زنان پرداخته است که زنان دين‌دار را خالي از 
آزادي، عامليت، عدالت و حقوق اساسي و برابري معرفي ميکند؛ اما با افزايش فعاليت زنان 
مسلمان در بازنمايي خود و تجاربشان اين قرائت موردتردید قرار گرفت. شفيعي و حسینی 
پوسترهاي  شناختی  نشانه  تحليل  اسلامي؛  انقلاب  در  زنان  سياسي  »مشارکت  مقالۀ  در  فر 
اجتماعي  تغييرات  در  زنان  کنشگري  اجتماعي  سياسي،  ابعاد  شناسايي  به   )1399( انقلاب« 
ايران معاصر در پوستر سياسي انقلاب پرداخته است که چگونه زن مسلمان مبارز در فضاي 
از کليشه هاي جنسيتي، مجال فرصت  انقلاب، فارغ  انقلابي ذيل مواضع حمايت گرانه رهبر 
سياسي يافته است. عظيمي دولت آبادي و عليپور در مقالۀ »تحليل جايگاه زنان در خرده 
گفتمان های انقلاب اسلامي« )1398( با تکیه بر نظريه گفتمان لاکلا و موفه به بررسي هويت 
زنان در خرده گفتمان های دولت سازندگي، اصلاحات، اصول گرايي راديکال و اعتدال بر 
اساس سخنرانيهاي برگزيدگان سياسي ميپردازد که در هر دولت بر اساس نشانگان معنايي 
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و زبان شناسی اجتماعي توصيف ميشود. کريمي و همکاران در مقالۀ »بررسي سوژگي زنان 
زنان در حدوث گفتمان  نقش  بررسي  به   )1397( اسلامي«  انقلاب  در شکل گيري گفتمان 
انقلاب اسلامي در جايگاه سوژه‌اي نقش آفرين و خلاق پرداخته است که از وضعيت موجود 
و ارزش هاي حاکم بر آن دوري جستند و با بازانديشي و بازنگري در گفتمان سنتي و مدرن، 

به دنبال استقرار فضايي آرماني در ذيل گفتمان انقلاب اسلامي بودند.
به  نوآورانه  و  بديع  موضوع  با  پژوهش  اين  که  است  اين  در  پژوهش  اين  تمايز  وجه 

»صورت بندي دريافت زنان انقلابي از فعاليت خود« پرداخته است.

2. روش پژوهش

محتوا2 صورت  تحليل  تحقيق  از روش  استفاده  با  و  پارادايم کيفي1  مبناي  بر  پژوهش  اين 
گرفته است. به طورکلي تحقيق کيفي با داده هايي سروکار دارد که واقعيت هاي موردمطالعه 
را به صورت کلامي، تصويري و امثال آن نمايان کرده و مورد تحليل قرار م‌يدهد. اين نوع 
تحقيق بر معنايي که افراد ذ‌يربط از پديده‌ موردمطالعه در ذهن دارند، تأکيد دارد )ر.ک. 
تفسير  براي  عبدالخاني، 1394، ص. 82(. تحليل محتواي کيفي را ميتوان روش تحقيقي 
ذهني محتوايي داده هاي متني از طريق فرايندهاي طبقه بندي نظام مند، کدبندي و تم سازي يا 
طراحي الگوهاي شناخته شده دانست که به محققان اجازه م‌يدهد اصالت و حقيقت داده ها 
را به گونه ذهني، ولي با روش علمي، تفسير کنند )خادمي و تقی زاده، 1398، ص. 264(. بدين 
ترتيب، در اين پژوهش تلاش م‌يشود تا به روش اميک3 )نگاه از درون( به کشف و درک 
چگونگي تفکر، بينش، گرايش و کنش زنان انقلابي در مواجهه با شرايط محيطي و جهان 
پيرامون پرداخته و توصيف و تبيين نمايد که کدهاي رفتاري آن ها چه معنايي براي آن ها 
دارد؛ براين اساس توسعه رفتارهاي زباني را ميتوان با توصيف هر رفتار اجتماعي انساني 
تطبيق داد که برساخت گفتماني و بازنمايي از توليد روايت در ميان گزاره هاي عيني و ذهني 

است.

1. Qualitative paradigm

2. Content analysis

3. Emic
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در اين مقاله تلاش ميشود از منظر تاريخ اجتماعي با توجه به مصاحبه های صورت گرفته 
و  فرهنگی  سیاسی،  عرصه های  در  که  انقلابي  زنان  خاطرات  از  يافته  نگارش  کتاب های  و 
اجتماعی حضوری فعال و مؤثر داشته اند، هر مقوله با مصادیقی که به آن تعلق دارد مشخص 

و بررسی گردد.

3. چهارچوب نظري پژوهش

با توجه به آنچه بيان شد، مفاهيم و چهارچوب تحليلي »کارگزار مستقل فعال« براي تحليل 
اين چهارچوب، شناخت  به نظر  م‌يرسد. در  انقلابي مناسب  صورت بندي خودانگاره زنان 
محيط ذهني - ادراکي زنان انقلابي که متأثر از عوامل متعدد و چندگانه اجتماعي، سياسي و 
فرهنگي است؛ آنان را منشأ فعل در الگوريتم هاي منظم، انعطاف پذير و توسعه گرا به عنوان 
قرار  ايران  معاصر  تاريخ  تحولات  و  اسلامي  انقلاب  گفتمان  در  تعلق مند  و  فعال  کنشگران 
داد. اراده گرايي1 و محوريت کارگزار بر مبنايي فردگرايي روش شناختي2 استوار است که 
بر مقاصد و منافع فرد در اقدام به يک عمل اجتماعي ارزيابي و پيش‌بيني ميکند و بر روي 

کارگزار به عنوان عامل و علت اصلي پديده ها متمرکز ميشود.
الگوي تبييني انتخاب عقلايي يک اصل محوري دارد که رفتار آدميان هدفمند و سنجيده 
محاسبات  اساس  بر  است که  بسياري  افراد  اعمال  اجتماعي، حاصل جمع  و حوادث  است 
سه  ميتوان  کارگزار  کردن  مفهومی  در   .)150 1389، ص.  ) حقيقت،  م‌يکنند  عمل  عقلاني 
ديگر  ويژگي  دو  بينش  و  آگاهي  برد.  نام  را  ارادي5  انتخاب  و  قدرت4  آگاهي3،  ويژگي، 
قدرت  و  کردن  انتخاب  قدرت  ميسازد.  امکان پذير  را  انتخاب  و  قدرت  يعني  کارگزار، 
اين گونه کنش  از شرایط  بينش  و  نيازمند آگاهي  اجتماعي  فرايندهاي کنش  بر  اثرگذاري 

است )ستوده آرانی، 1381، ص. 2(.

1. Voluntarsm

2. Methodological Individualism

3. Consciousnes

4. Power

5. Intentional Choice
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کنش  ايجاد  به  کارگزار  و  ساختار  از  مرکب  هدفمند،  تعامل  در  جامعه  اساس،  اين  بر 
اجتماعي در ابعاد شناختي و محيطي تصور ميگردد و موجب تحول در الگوهای مشارکتي 
در حوزه‌ نظر و عمل ميشود. زنان مسلمان انقلابي در ايران به عنوان فاعل شناسا، با توجه 
به ارزش ها، اعتقادات و اهداف به صورت ارادي و نيت مند به بازنمايي پديده هاي اجتماعي 
در معناي خاص اقدام مينمودند؛ به گونه‌اي که پديده هاي اجتماعي به عنوان متغير وابسته، 
محصول افعال هدفمند آنان به عنوان متغير مستقل از طريق کنش متقابل برساخت ميگردد. 
در  فعاليت ها  تنوع  و  تکثرگرايي  ديانت،  امتداد  در  سياست  تکليف،  احساس  چنانچه 

موقعيت هاي متفاوت و متغير از ويژگيهاي خودانگاره زنان انقلابي بوده است.
 - فمينيست  مؤلفان  آثار  از  بسياري  در  که  است  آن  در  نظري  چهارچوب  اين  اهميت 
انديشه  ابزار  که  هستند  ساده لوح  و  فريب خورده  موجوداتي  انقلابي،  زنان  اسلام ستيز-  يا 
پدرسالارانه در قالب اسلام  سياسي شدند. در موارد کمتر مغرضانه چنين روايت ميشود که 
زنان پيش از انقلاب تا حدي آگاهي و هدف صحيحي داشتند؛ ولي پس از انقلاب توسط 
مشکلات  گرفتار  انقلاب  از  پس  سال هاي  و  شدند  سرکوب  پدرسالاري،  به  قائل  نيروهاي 
ناشي از حاکميت اسلامي، محجور و دربند حجاب بودند. زنان انقلابي به روايت اين گروه 
بعد از انقلاب يا تسليم سکوت و انفعال شد و يا به اشکالي محدود با نظام اسلامي مقابله کرد 

تا آرزوي رهايي زن ايراني را محقق کند.
براي مثال صادقي مينويسد:

و  روحانيون  از  بسياري  خانه هاي  در  حتي  ايران  انقلاب  به  منتهي  زماني  مقطع  در 
سنت گراياني که بعداًً در ساخته‌وپرداخته کردن گفتار اسلام گرا به عنوان سامانه قدرت پس 
از انقلاب نقش داشتند، بسياري از زنان در فرايندهاي انقلابي شرکت کردند؛ اما در هيچيک 
از مصاحبه هايي که براي اين پژوهش انجام شده، آن ها از همراهي با گفتار اسلام گرا يا تأثير 
از مطهري... بر خود سخن نگفتند. درواقع بسياري از آن ها معتقدند اسلام گرايي براي مثال 
استقرار جمهوري  و  انقلاب  زمان  تا  براي آن ها  دارد،  نمود  در آراي مطهري  آن گونه که 
اسلامي ناشناخته بود... ازاين‌رو، بسياري از زناني که در انقلاب ايران مشارکت کرده بودند، 
برگشت.  اسلام گرايي، ورق  استقرار  با  و...  برخاستند  به مخالفت  اسلام گرا  با سیطره گفتار 
در يکي دو سال نخست پس از انقلاب حجاب تدريجاًً اجباري شد و لایحه خانواده دوره 
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پهلوي که نسبتاًً برابريطلبانه بود، ملغي شد؛ اما بسياري از زنان به اين اقدامات واکنش نشان 
دادند )صادقي، 1393، ص. 75(.

آصف بيات چنين ميگويد: »زنان ايران که در انقلاب شرکت گسترده‌اي داشتند، پس از 
انقلاب با يک رژيم اسلامي خودکامه مواجه شدند که حجاب اجباري، جداسازي جنسيتي و 
سرکوب گسترده‌اي را بر آن ها تحميل کرد و قوانين پيش از انقلاب را که به نفع زنان بود، 

ملغي کرد« )بيات، 1390، ص. 115(.
حال آنکه با مطالعه منصفانه خاطرات زنان فعال در عرصه انقلاب، همان طور که به تفصیل 
خواهيم گفت، شاهد ادراک دقيق و چندبعدي ايشان از ايده هاي انقلاب اسلامي هستيم و 
ايشان در  انقلاب ترديدي در خودآگاهي کامل  از  ايشان پس  امتداد و گستره فعاليت هاي 
ساحت نظر و در عرصه عمل، ادامه فعاليت و حتي تشديد حمايت آنان از حاکميت اسلامي 
به جا نميگذارد. هرچند ممکن است ايشان نيز در حوزه هاي مختلف نقدهايي داشته باشند 

که اتفاقاًً براي اصلاح نسبت حاکميت و زنان توجه به آن موارد اهميت فراواني دارد.

4. تحلیل و بررسی یافته ها

به  بانوان،  اين  شفاهي  خاطرات  مطالعه  از  مستخرج  محورهاي  بیان  ضمن  بخش،  این  در 
توصیف و تحلیل آن می پردازیم.

1-4. تعريف فعاليت سياسي- انقلابي در امتداد دین‌داری

باوجود ادعاي مکرر برخي نويسندگان، ادراک زنان انقلابي از مشارکت و فعاليت سياسي 
چنان  آنان  نزد  سياسي  امر  و  دين  پيوند  مقابل  در  نبود.  دين  با  بينسبت  يا  مخالف  خود، 
بالأخص فمينيستي رايج درباره  بايد ادبياتي غير از ادبيات سياسي و  پررنگ بود که اساساًً 
فعاليت سياسي زنان ابداع کرد. زنان انقلابي در پي حق رأي، يا رهايي خلق و مفاهيم مشابه 
آن نبودند. دريافت ايشان از مبارزه با نظام طاغوت دقيقاًً در ادبيات قرآني آن و با کليدواژه 
و  انقلاب  و  زنان  سه گانه  ميان  آشکار  پيوند  نه تنها  مدعا  اين  شاهد  ميشد.  فهم  »تکليف« 
مثلاًً حسین زاده حلاج در خاطرات خود ميگويد:   ايشان است.  بلکه روايت خود  مسجد، 
آقام خيلي عصباني شده بود. ميگفت: »امشب همه مسجديها ميگفتند دخترهاي شما بقيه 
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من چه خاکي  م‌يآوردند،  بلايي سرتون  مأمورها  اگر  تظاهرات.  بودن  آورده  رو  خانوم ها 
انجام م‌يديم.  امام ميگه  ما هرچه  آقا،  باش  داشته  توي سرم ميکردم؟« گفتم: شما صبر 
گويا  کاملاًً  عبارت  اين  در  امام  و  دستور  رفتيم...واژه  هم  ما  بريد  گفته‌ا ند  ما  به  دستوره، 
احسان  فرزندش  به  حلاج«،  حسين‌زاده  »خانم  انقلابي  بانوي  همان  مثلاًً  يا  است.  واضح  و 
ميگفت: مامان تا بیست سالگی به ما ميگفتي از خانه بيرون نرو. چطور راضي شدي بچه ها 
برند جبهه؟ ميگفتم: تربيت شما به عهده‌ من بود؛ اما وقتي اسلام به شما احتياج داره، بايد 

بريد و دفاع کنيد از دين )جعفري، 1399، صص. 43، 56-57(.
است:  روشن  نکته  اين  نيز  احمديان(  عصمت  خانم  )خاطرات  ايران  مادر  کتاب  در 
»آيت‌الله خزعلي در حسينيه اعظم تفسير زيارت جامعه کبيره داشتند. شب ها در سکوت به 
حسينيه م‌يرفتيم و دعاي کميل يا توسل ميخوانديم. بعد از دعا تظاهرات از همان جا شروع 

ميشد تا چهارراه نادري« )ماه پری، 1400، ص. 125(.

2-4. نگرش فرارونده و ب‌يمرز

به مؤلفه دومي ميشود که ما آن را نگرش  به مثابه تکليف ديني منجر  انقلابي  فهم فعاليت 
فرارونده و بيمرز ميناميم. توضيح آنکه در خاطرات اين زنان، نه تنها مرزهاي سِِيّنّ، جنسيتي 
و شرايط ديگر مانع اداي تکليف نيست، بلکه به ظرفيت هايي براي تنوع و انعطاف فعاليت 
از نگاه  اين راستا، حتي زن بودن، برخلاف گزارش دين ستيزان  انقلابي تبديل ميشود. در 
بلکه خود نوعي ظرفيت و  نيست،  نافي فعاليت  نه تنها محدوديت و  به زنانگي،  ايران  مردم 
ابزار انجام تکليف است. چنانچه حسین زاده حلاج در خاطرات خود ميگويد: »اکثر اوقات 
آن هایی  ميکردم.  بغل  نوبتي  را  بچه هاي کوچک  ميبردم...  تظاهرات  با خودم  را  بچه‌ها 
را  کوچک ترها  بزرگ تر،  بچه هاي  م‌يافتادند.  راه  سرم  پشت  بروند،  راه  ميتوانستند  که 

ضبط‌وربط ميکردند« )جعفري، 1399، ص. 43(.
طاهره غفوري، يکي از فعالان انقلاب، جنگ و تا حال حاضر ميگويد: خانمي که او را از 
دست مأموران شاه فراري داده بود، چنين نصيحتش ميکند: »دختر که نبايد تنها بره این طرف 

و اون طرف. ميگيرن خفه ات ميکنن ها« )زارعي و حاجی حبیب زاده، 1401، ص. 52(.
وقتي  راهپيمايي،  در  او هستند که  راهنماي  ملاسکينه  و  ننه خديجه  نگاه،  اين  مقابل  در 
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ميگويد:  برويم«،  بايد  و  نيست  خانم ها  ما  کار  کارها،  »اين  ميگويد:  او  به  غفوري  خانم 
»این ها مردن. برن جلو يا دو تا سيلي ميخورن يا کشته ميشن. ولي ما زنيم، فرق ميکنه«. 
با  ماندن و حتي مذاکره  به  را  امکان هاي آن« همه  بودن و  به »زن  استناد  با  ملاسکينه دقيقاًً 
نيروهاي نظامي براي پيوستن به انقلاب دعوت ميکند زارعي و حاجی حبیب زاده، 1401، 

ص. 54(.

3-4. عامليت با اعتنا

مؤلفۀ نخست يعني دريافت تکليفي، تبعات بسيار ديگري نيز دارد. ازجمله بازتعريف ساير 
توجه  همه‌چیز  به  انقلابي  زنان  است.  انقلاب  زنان  نگاه  در  و جامعه  حيات  اساساًً  و  مفاهيم 
داشتند و دائم و به صورت پرشور و متنوع فعاليت‌ ميکردند؛ زيرا آنان کشور و جهان را 
»اعتنا« و توجه کامل داشتند.  امور  به همه  ازاين‌رو نسبت  اداي تکليف م‌يديدند و  عرصه 
به چند مورد  اينجا  بانوان غالب است که در  اين  مؤلفه، در سراسر خاطرات  اين  مصاديق 
بسنده ميکنيم. چنانچه در کتاب گردان نانواها: خاطرات شفاهي مردم خانوک از پشتيباني 
را  روستا  خانم هاي  با  نان  پخت  ماجراي  و  آمد  کل‌زهرا  »وقتي  است:  آمده  مقدس  دفاع 
پانزده  کرديم.  تقسيم  خودمان  بين  را  خانه ها  اول  روزهاي  همان  کردم.  قبول  کرد  مطرح 
خانه در يک راسته پايين ده، مال من شد. راسته ديگر را کل‌زهرا مديريت ميکردند. پاي 
به  نفر کار ميکردند« )ملکي و همکاران، 1401، ص. 53(. »خبر خياطي گوش  تنور دو  هر 
گوش بين خانم هاي روستا چرخيد. تعدادي چرخ خياطي ستاد پشتيباني داده بود. هرکس 
هم که چرخ دستي در خانه داشت، آورد تکيه. خانم هايي که از خياطي سررشته داشتند، 
جمع شدند و هرکس هرچه بلد بود، به بقيه دخترها آموزش م‌يداد. ده بيست چرخ خياطي 
پارچه را  بودند. توپ هاي  بود. دخترها داوطلب کار خياطي  در تکيه کنار هم چيده شده 
تکيه روي هم چيده ميشد«  پيراهن و شلوارهاي آماده کنار  بعد،  ميآوردند و چند روز 

)ملکي و همکاران، 1401، ص. 97(.
نمونه ديگري از ترکيب پرشور و متنوع فعاليت ها در این خاطره ملحوظ است. چنانچه 
در خاطرات صارمي آمده است: »در خدمت نماز جمعه: پنجم مرداد سال 1358، هم‌زمان با 
تهران، اولين نماز جمعه تبريز به امامت آيت‌الله قاضي طباطبايي، در ميدان راه آهن برگزار 
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در  زور  به  بود.  آمده  زيادي  جمعيت  رساندم.  جمعه  نماز  محل  به  را  خودم  مشتاقانه  شد. 
نزديکي هتل دريا جايي براي ايستادن پيدا کردم. مرد جواني نزديک آمد و گفت: »خواهر 
چنين  کشته مرده  که  هم  من  کنيد؟«  کمک مان  خانم ها  صف  کردن  مرتب  در  ميتوانيد 

کارهايي بودم با کمال ميل قبول کردم« )مهديزاد، 1398، ص. 62(.
ايشان بعدتر مشغول پرستاري از مجروحان جنگي ميشود: »راستش حين تکميل پرونده 
اينکه عمليات چطور  از رزمنده ها سؤال ميکردم.  کنجکاو ميشدم و درباره عمليات هم 
شد؟ به کجا رسانديد و اطلاعاتي از اين قبيل. البته مجاز نبوديم از مجروحان بپرسيم؛ اما من 

ميپرسيدم« )مهديزاد، 1398، ص. 67(.
فعاليت  نهضت  در  که  مدتي  طول  »در  ميکند:  نقل  نيز  را  خاطرات  اين  درعین حال 
ميکردم، با مسجد محل نيز ارتباطم برقرار بود. در مسجد کلاس هاي روخواني، تجويد و 
آموزش معناي قرآن برگزار ميکرديم. آموزش ها از جزء سي قرآن کريم شروع ميشد. به 
پيشنهاد اهالي قرار شد کلاس هاي خياطي، بافتني، امداد و آموزش نظامي نيز براي خانم ها 
برگزار شود. لباس هاي دوخته يا بافته شده توسط خانم ها در همين کلاس هاي آموزشي را 
ميفرستاديم به جبهه. خودمان مشخص ميکرديم از کدام لباس و چه سايزهايي را بدوزند« 

)مهديزاد، 1398، ص. 96(.

4-4. تکليف گرايي در انديشه و عمل

کارم  در  تنوعي  گرفتم  1386...تصميم  شهريور  »اواخر  است:  آمده  صارمي  خاطرات  در 
بدهم... محله جديد از مناطق حاشيه نشين و محروم تبريز بود...يکي از کارهاي مهم ما در 

اين مدرسه رسيدگي به وضع اين دانش آموزان بود« )مهديزاد، 1398، ص. 153(.
روستاهاي  به  سفر  از  سوادآموزي  نهضت  از  خود  خاطرات  در  نيک  جعفري  همچنين 
از نبود او  با او همراهي نموده و اصلاًً  مختلف ميگويد که در اين مسير مادرش نيز بسيار 
وقف  را  خودمان  شرايطي  هر  در  ما  اينکه  بود  مهم  مادر  براي  که  چيزي  نميکرد.  گلايه 
کاري کنيم که مسئوليتش را قبول کرده‌ايم. حالا هرچقدر هم که من و خانواده‌ام برايش 
عزيز بوديم، احساسش مانع رفتنمان نميشد. مادر در اين زمينه از ما جلوتر بود. تمام مدتي 
حمايت  اين  باوجوداینکه  نکشيد؛  حمايت هايش  از  دست  موقع  هيچ  داشتيم،  کلاس  که 
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برايش خستگي هم داشت )استادي، 1400، ص. 194(.
چنانچه رهبر معظم انقلاب نقش زن مسلمان ايراني در معرفي الگويي جديد از »زن« را 
تاريخ ساز خواندند و با اشاره به ظهور هزاران زن با روحيه‌ کربلايي درصحنه‌ انقلاب اسلامي 
و دفاع مقدس، خاطرنشان کرد: اقتدار و جََذبه‌ تازه‌اي به برکت خون اين زنان مجاهد در 
عصر جديد، ظهور کرده است که دير يا زود در سرنوشت و جايگاه زنان جهان، اثرگذار 

خواهد شد )دفتر حفظ و نشر آیت‌الله خامنه‌ای،1391/12/16(.
و در ادامه ميگوید: در کشور ما در هيچ مقطعي از تاريخ، نه در گذشته، نه در دوران 
غربزدگي، اين همه زن تحصيل کرده نداشتيم؛ اين همه زن فعال در فعاليت هاي اجتماعي، 
در فعاليت هاي فرهنگي، در فعاليت هاي علمي نداشتيم؛ اين همه بانوي مؤثر در سرنوشت 
همه  اين  نداشتيم؛  سياسي  تحليل  و  سياسي  فهم  داراي  بانوان  همه  اين  نداشتيم؛  اجتماعي 
از برکت  اين ها  نداشتيم؛ همه  به معناي واقعي کلمه  نويسنده‌ زن، مترجم زن، هنرمند زن، 
جمهوري اسلامي و از برکت نگاه اسلام به زن است که نگاه تکريم است )دفتر حفظ و نشر 

آیت‌الله خامنه‌ای،1399/11/15(.

5-4. تعهد و پذيرش فراگير

احمديان در خاطرات راهپيماييهاي اهواز ميگويد: »من از روي متن بيانيه ها براي کارگران 
حرف م‌يزدم ... و در ادارات هم از کارمندان ميخواستيم که ارباب رجوع را نپذيرند و 
کرد  تأکيد  امام  وقتی که  همان  »از   .)123-124 صص.  )ماه‌پري،1400،  کنند«  تعطيل  را  کار 
بازسازي را جزئي از جنگ بدانيم، به ذهنم رسيد روزي در فاز دوي پاداد يک بيمارستان 
بسازم... من براي ساخت اين درمانگاه خودم وردست بنا ايستادم به کارگري تا نیمه شب با 
بالا کشيدم و هر روز صبح زود پي درست کردن ملات و گچ و جابه جايي  بالابر، مصالح 
)ماه‌پري،1400، صص.  رايگان م‌يداد«  ب‌يبضاعت خدمات  آدم  به عده‌اي  اينجا  رفتم.  آجر 

.)240-241

6-4. ساختارساز

ترکيب بااعتنايي و بی مرزی و نگرش فرارونده منجر به تنوع فعاليت‌ها و تداوم آن ها، فارغ 
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از ساختارها و شرايط عيني ميشد. در اين بخش ميتوانيم از مؤلفه »ساختارسازي« سخن 
بگوييم. اين زنان که همواره بيقرار و در حال فعاليت بودند، هرجا که زمينه فعاليت نبود، 
ايجاد  را  فعالیتشان  مبتکرانه و خلاقانه، خود زيرساخت ها و پیش شرط های  هم ميتوانستند 
کنند. آنان معمولاًً نه منتقد و نه مطالبه گر بودند، بلکه به دليل تجربه انقلاب و ايجاد حرکتي 
بزرگ، با خوش بيني و گاه دست تنها به ايجاد ساختارهايي براي فعاليت و تکليف مدنظرشان 

ميپرداختند.
جلسات  برگزاري  عل‌يرغم  احمديان  »خانم  است:  آمده  ايران  مادر  کتاب  در  چنانچه 
پاي  با  مردم  زيرا  نيست؛  کافي  او  کار  ميکند  احساس  پررونق؛  قرآن  آموزش  و  مذهبي 
راه  بايد  ميکند:  نقل  این چنین  ميگيرد که  تصميم جديدي  لذا  ميآيند،  او  خانه  به  خود 
م‌يافتادم و براي آموزش کلام خدا خودم سراغ مردم م‌يرفتم. جايي که قرآن در آن مهجور 
باشد. زندان همان جا بود. به زنان زندان در قدم اول، خواندن نماز را ياد دادم. بعضي حتي 
»بسم‌الله« گفتن را هم بلد نبودند« )ماه‌پري،1400، ص. 136(. پس‌ازاین، مسئوليت بازپروري 
سپرده  او  به  اجتماعي  آسيب هاي  درگير  حتي  و  بيسرپرست  زنان  از  تعدادي  آموزش  و 
ميشود. او به اين خدمات در زندان اکتفا نکرده و دائماًً در پي حل ساير مسائلي بود که 

مشاهده ميکرد. ازجمله طرحي براي مادران زنداني که با اين نامه دنبال ميکرد:
بسم‌الله‌الرحمن‌الرحيم

دادستان محترم دادگاه انقلاب، جناب آقاي موحد سلام علیکم
با اجازه کتبي از رياست محترم دادگستري کل  اين جانب عصمت احمديان، 
استان خوزستان جناب آيت‌الله شفيعي، مشغول تدريس قرآن و آموزش نماز در 
زندان زنان ميباشم. در اين مدت به توفيق الهي اين جانب موفق به کسب اعتماد 
و برقراري رابطه صميمانه با اين زنان سختي کشيده شده‌ام و در جريان بسياري 
از مشکلات ايشان هستم. در ميان ساير زنان زندان، مادران رنج دوري از فرزند را 
هم به دوش ميکشند. اين کودکان بيگناه که در ميان آن ها نوزاد شيرخوار هم 
وجود دارد، در سني هستند که به آغوش مادر نياز دارند و اگر اين نياز برطرف 
نشود، صدمات روحي جبران ناپذيري به آن ها وارد شده، روشن نيست که چه 
آينده و سرنوشتي در انتظارشان باشد. لذا از جنابعالي صميمانه استدعا دارم با 
ساخت يک واحد مهدکودک در محوطه زندان موافقت نماييد تا مادر و فرزند 
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ساعاتي از روز را در کنار يکديگر سپري کنند؛ و من‌الله توفيق )ماه‌پري،1400، 
صص. 144-145(

عدم  و  پزشکي  کادر  اختلافات  دليل  به  بيمارستان  انحلال  از  پس  ديگري  جاي  در  يا 
همکاري دانشگاه علوم  پزشکي جهت ادامه کار ميگويد:

بگذارم.  و دست روي دست  نااميد شوم  نشد  باعث  بيمارستان  شکست طرح 
دلم ميخواست کاري بکنم که گرهي از خلق خدا باز کند و منشأ خير باشد. با 
همين دغدغه بود که خانه‌ام را پايگاه کردم. پايگاه بسيج مسجد جوادالائمه )ع( 
ميان خانم ها و آقايان مشترک بود. آقايان ميگفتند که هنگام فعاليت در حضور 
منتقل  يا  منحل  است بخش خانم ها  قرار  فهميدم  وقتي  خانم ها معذب هستند، 
منتقل  به حسينيه خانه من  را  پايگاه  به سپاه رفتم و درخواست دادم که  شود، 
کنند. بسيج اسماء تنها پايگاهي بود که بدحجاب ها و لاک‌زده ها را هم پذيرش 
ميکرد. بارها با اعتراض ساير پايگاه ها روبه‌رو شدم و بارها از اين کارم دفاع 

کردم )ماه‌پري،1400، ص. 242(

نتيجه‌گیری

انقلابي  زنان  انقلابي، وجه غالب روايت  زنان  از  چنانکه گذشت، در غياب روايت خودي 
ايراني، در مجامع علمي، نه آن روايت عرفي داخلي که مثلاًً در مناسبت هاي زنانه ملاحظه 

ميکنيم، بلکه دوگونه به کلی مخالف با انقلاب و اسلام است:
الف( نگاهي که ميتوانيم آن را فمينيستي و شرق شناسانه بخوانيم. اين نگرش مانند نگاه 
کيت ميلت، فمينيستي که در اثناي انقلاب به ايران آمد و گزارش هاي منفي زيادي درباره 
مفاهيم سرکوب،  با  همواره  لذا  است.  عاجز  ايراني  زن  از درک  داد،  بازتاب  ايراني  زنان 

خودآگاهي کاذب، فريب پدرسالاري و امثال آن زنان ايراني را م‌يفهمد.
ب( روايت منصف تر از آن کساني است که انقلاب ايران را صرفاًً حرکتي ناسيوناليستي 

تصوير ميکنند که به دليل ذات مردانه آن، درنهایت به سرکوب زنان پرداخت.
اين در حالی است که مطالعه خاطرات زنان انقلابي، به کلی باب ديگري بر ما ميگشايد 
و در صورت پرداخت صحيح و بيشتر به آن ميتواند نويدبخش مفاهيم و تعابير نويي در 
شش  تعداد  به  تنها  گذشته،  مباحث  در  چنانکه  باشد.  نيز  زنان  مطالعات  و  سياسي  مباحث 
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مضامين يا مؤلفه هاي موجود در خودانگاره زنان انقلابي اشاره شد، آن ها با درک ديني و 
معنوي، فعاليت سياسي خود را يک تکليف ديني مييافتند. ازاين‌رو، به جای دغدغه ظواهر 
و امکان ها، بيقرارانه و منعطف در هر موقعيتي دست به اقدام و عمل م‌يزدند. آن ها تمام 
فعاليت هاي خود را پاسخ به نداي ولي و امام امت م‌يديدند و لذا در پي روايت آن يا محصور 
در چارچوب هاي رسمي و گزارش ها نبودند. در مقابل ولي جامعه، امام خميني و بعدها مقام 
معظم رهبري نيز با باور اين ايمان و اعتماد به زنان، به امرونهی جزئي نميپرداختند و همواره 
حامي اقسام فعاليت هاي زنان بودند. البته اين نوشته تنها گامي آغازين در مطالعه روايت زنان 

انقلاب است و اميد است پژوهشگران دغدغه مند ديگر نيز در اين راستا گام بردارند.
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On the Critique of Despotism: Mirza Naeini and the Crisis of Iran’s 
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Article Info          Abstract

Mirza Naeini’s treatise Tanbih al-Ummah offers a solid foundation 
for understanding Iran’s core issue of his time—namely despotism and 
the way out of it—from a jurisprudential perspective. Without merely 
reiterating the positions of earlier jurists, Naeini confronted the theological 
justifications of autocracy found in past Islamic legal thought and launched 
an extensive critique of tyranny in all its dimensions. He asserted that the 
only path toward progress and alignment with advanced nations (al-milal 
al-mutaqaddima) was through limiting power and returning authority to 
the people.
To develop his theory, Naeini drew on Shiite jurisprudential tradition, 
using it both to construct his critique and to respond to the opposition 
within the constitutional movement. His major idea was the concept of 
a trust-based state (dawlat-e amāniyya)—a government that belongs to 
no individual but serves the collective interests of all citizens. Regardless 
of whether the ruler is infallible or fallible, they are bound to consult the 
people in political matters.
This theory, which laid the first intellectual foundations of democracy 
in Iran, differs fundamentally from prevailing democratic ideas and thus 
gives a distinctive character to Shiite political thought regarding freedom 
and equality. Although many studies have explored Naeini’s ideas, few 
have considered them in the context of Iran’s broader historical problem 
of backwardness. The central question of this research, therefore, is: What 
answer does Naeini’s idea offer to Iran’s historical dilemma? His answer is 
the return of democracy to the structure of power in Iran—a resource that 
he argues already exists within Islamic political heritage.
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رساله تنبیه الامۀ میرزای نائینی بدون اینکه تکرار مباحث فقهیان گذشته باشد بنیانی قویم 
در فهم مسئله آن روز ایران ــ یعنی استبداد و برون رفت از آن ــ از منظرگاه فقه است. 
نائینی نه تنها با توجیه خودکامگی در آثار فقهیان گذشته مقابله کرد بلکه با طرح ابعاد 
مختلف استبداد به نقد گستردۀ آن پرداخت و تنها راه دستیابی به ملل مترقیه را تحدید 
قدرت و بازگرداندن مردم به قدرت دانست. او در تبیین ایدۀ خود تراث فقهی شیعه را 
به خدمت گرفت و با همین سلاح نیز به نقد مخالفین خود در مشروطیت پرداخت. ایدۀ 
بزرگ او دولت امانی بود که در آن حکومت بدون اینکه ملک کسی باشد منافع آن 
باید متوجه همه مردم شود. حاکم نیز اعم از اینکه معصوم و خطاپذیر باشد ملزم است 
با مردم در امر سیاسی مشورت نماید. این نظریه که نخستین بنیان های دموکراسی در 
ایران را تبیین می کند، اولین ایده ای است که دموکراسی را برخلاف ایده های متداول 
مطرح می سازد و بدین گونه به اندیشۀ شیعه در باب آزادی و مساوات، تشخصی متمایز 
می بخشد. تاکنون آثار متعددی دربارۀ اندیشۀ نائینی نوشته شده است؛ اما تاکنون کسی 
پرسش  ازاین رو،  است؛  نداده  قرار  توجه  مورد  ایران  تاریخی  مشکل  زمینۀ  در  را  آن 
اصلی این پژوهش آن است که ایده او چه پاسخی به مشکل تاریخی ایران داده است؟ 
ما  دارایی های  از  که  است  ایران  در  قدرت  ساخت  به  دموکراسی  بازگشت  او  پاسخ 
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مقدمه

دربارۀ علل و عوامل عقب ماندگی ایران سخن بسیار گفته شده است؛ اما نخستین و پربسامدترین 
علتی که برای تبیین عقب ماندگی ایران ذکر می شود عبارت از مفهوم »استبداد ایرانی« است. 
استبدادی که فرد و جامعه را در مقابل ارادۀ متغیر سلطان ناچیز تلقی کرده و از پادشاه، تصویر 
انسانی به غایت توانمند و غیر پاسخگو ارائه می‌دهد. البته روشن است که مفهوم خودکامگی 
ساخته‌وپرداخته عصر مشروطه به این سو است و پیش از آن، کمتر کسی از روحانیت شیعه 
در دوام پادشاهانی که آن ها را ظل الله می‌دانستند، تردیدی روا می‌داشت و هرگز نیز به فکر 
براندازی استبداد حاکم و تشکیل نظامی دیگر نبود؛ اما از دورۀ مشروطه این ایده که استبداد 
ریشۀ همه مشکلات است، رواج یافت و مردم را در یک خودآگاهی تاریخی قرار داد که 
پیش از آن سابقه نداشت؛ اما آنچه مهم بود آن بود که روحانیت شیعه تا آن روز یک نظریۀ 
حکومتی که قدرت را از مطلقۀ خارج و آن را مشروطه کند، نداشت؛ پاسخ هایی که داده 
تنبیه‌الامۀ  اما نگارش  برنمی آمدند؛  استبداد  ایرادات مدافعان  از پس  می شد عمدتاًً ضعیف و 
او  دهد؛  پاسخ  تجدد  آستانۀ  در  ما  پرسش های  به  و  نماید  بارور  را  نظریه‌ای  چنین  توانست 
کوشش کرد تا از دل سنت فقهی شیعه، به سؤالاتی که جامعه ایرانیان دربارۀ نسبت مذهب 
و دولت و نیز نسبت دولت با مردم، وجود داشت، پاسخی فقهی دهد. ازنظر او ریشۀ تأخر 
ما از ملل مترقیه، استبداد و محدود نشدن آن به قانون است و ما راهی جز تحدید قدرت و 
بازگرداندن آن مردم به قدرت نداریم. آنچه او در تنبیه‌الامۀ پرسید و سپس پاسخ داد، پرسش 
و پاسخ کنونی ماست و همچنان می تواند مبانی روشنی در رفع عقب ماندگی و بنیاد نظامی 
دموکراتیک در اختیارمان قرار دهد. اهمیت کار نائینی نیز به این بازمی گشت که او ناچار بود 
با سنتی قدرتمند که توجیه گر خودکامگی بود مبارزه کند و برای تحقق نظام بدیل خود با 
سلاح فقه به جنگ مخالفین مشروطه رود و از حیثیت حقوق مردم در امر حکمرانی دفاع نماید

در توجیه خودکامگی

اشاره شد که کار بزرگ نائینی به‌غیراز طرح بدیلی که برای سلطنت مستبده داد، نقد تراثی 
بود که به بهانه فرو نغلطیدن در بی‌انضباطی سیاسی، در مقابل استبداد شاهان کرنش می کرد؛ تا 
پیش از او، بخشی از میراث فقهی ما همواره زمینه را برای اعمال اقتدار شاهان بر توده ها فراهم 
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می آورد و شورش علیه سلاطین خودکامه را به معنای برگشت از دین و برابر با فرورفتن در 
هرج‌ومرج می‌دانست )بلقزیز، 1398، ص. 107(.

رفع  از  بعد  که  باشد  وجهی  بر  که  باید  پادشاهان  امارت  و  سلاطین  سلطنت 
هرج‌ومرج و در ضمن انتظام یافتن امور مدن و عالم، اهل مدن و خلایق را به معاد 
و اصلاح دین و کمال نفس و اطاعت و رضاجویی پروردگار خود مشغول سازد. 
لکن ازآنجاکه برای سلطنت بدون دین تحققی و منفعتی فی‌الجمله می باشد و 
حصول نظام و دفع هرج‌ومرج بر آن مترتب می گردد، لهذا خداوند، رسل و ائمه 
و هیچ یک از اهل عقل، متعرض افناء و تخریب سلطنت آن ها نشدند؛ چون که 
سلطنت ایشان لااقل سبب حصول نظام و دفع هرج‌ومرج که ضد نظام است، بوده 

و می باشد )کشفی، 1385، ج 2، ص. 107(
بد و  بر سلطان  باید  بود که  معتقد  به همین سبب، سید جعفر کشفی )۱267- ۱191 ق( 
بلاحقوق صبوری کرد؛ زیرا اطاعت از چنین سلطانی بهتر از مهمل و معطل ماندن امر رعیت 
است )کشفی، 1375، ص. مقدمه( به‌ویژه آنکه کشفی، خاطر خوشی از بی ثباتی در میانۀ فترت 
بین صفویه و قجرها نداشت و به قدرت رسیدن فردی مثل آغامحمدخان قاجار را تنها امید 
بازگشت آرامش به ایران می‌دانست )فراتی، 1378(. ظاهراًً نگاه او، نگرش عمومی روحانیت در 
آن دوره بود و او به خوبی از چنین نگرشی در دو اثر خود، یعنی میزان‌الملوک و تحفه‌الملوک 
پرده برداشته بود. گرچه روحانیت آن دوره از حیث نظری مشروعیتی برای شاهان قجر قائل 
نبودند و همچنان آنان را جائر می‌انگاشتند؛ ولی از حیث سیاسی، گاهی چاره‌ای جز مشروعیت 
بخشیدن به سلطنتشان نداشتند. یکی از مثال های گویا موضع‌گیری آنان در جنگ با روسیه بود. 
کاشف الغطاء که جهاد ابتدایی را مخصوص امام معصوم)ع( و مشروعیت فرماندهی در جهاد 
دفاعی را منحصر در مجتهد افضل می‌دانست؛ اما واقعیت های سیاسی آن دوره، اجازه نمی‌داد 
که خود او یا هیچ مجتهد دیگری بتواند مستقیماًً متولی فرماندهی سپاه ایران شود؛ بنابراین او 
در تصمیمی که کاملاًً جنبه سیاسی دارد، تلاش می کند با وکالت دادن به فتحعلی شاه قاجار، 
موقعیت او را در مقابل ارتش مهاجم تقویت کند و این دفاع ملی را به جهادی شرعی تبدیل 

نماید.
او  از  اجازه  کسب  امکان  ولی  باشد  حاضر  یا   - است  غایب  امام  هنگامی که 
نباشد- بر مجتهدان واجب است که تصدی امر را بر عهده گیرند. نیز واجب 
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بر  را  این سمت  دارد،  اجازه  او  از جانب  یا کسی که  افضل  است که مجتهد 
از  بر مردم واجب است که  ندارد و  عهده گیرد و کس دیگری حق دخالت 
آنان اطاعت کنند و هرکس با آنان مخالفت کند، در حقیقت با امام مخالفت 
به  و  است  احتیاط  با  موافق  مجتهدان،  از  اجازه  ازآنجاکه کسب  است.  کرده 
رضای خداوند نزدیک تر است و به حقیقت بندگی و خواری و فروتنی در مقابل 
پروردگار عالمیان نزدیک تر است، پس من اگر از اهل اجتهاد و شایسته نیابت 
از سادات زمان محسوب شوم، به سلطان بن سلطان و خاقان بن خاقان که در 
دیدۀ عنایت خداوند منان پاس داشته می شود، فتحعلی شاه - سایه‌اش را خداوند 
از سر مردم کم نکند- اجازه می‌دهم که متولی اموری شود که مدیریت سپاه و 
لشکرها و عقب راندن اهل کفر و طغیان و انکار، بر آن متوقف باشد )کرمانی، 

1389، ص. 606(
ندارد،  از مجتهدین کسی حق دخالت  اینکه غیر  بر  تأکید  با  فقره، کاشف‌الغطاء  این  در 
نظراًً مشروعیت اصیل شاه را نفی  کند؛ اما به دلیل اینکه او و دیگر مجتهدان توان چنین کاری 
نداشتند، در تصمیمی کاملاًً سیاسی به فتحعلی شاه وکالت می‌دهد فرماندهی ارتش را بر عهده 
گیرد. میرزای قمی اگرچه از حیث نظری مانند کاشف‌الغطاء می‌اندیشید؛ ولی در این گونه 
موارد، قدری محتاطانه برخورد می نماید. وقتی از او سؤال می شود که هرگاه این جهاد و دفاع 
]در مقابل روسیه[ محتاج به اذن مجتهد عصر باشد، ]آیا بهتر نیست[ هر کس را که لایق و قابل 
دانند مرخص و مأذون نمایند و متصدی شرعی نمایند که مباشر عرف ]= سلطان[ که متصدی 
جهاد است، به اجازت، قیام و اقدام کند بر واجب مذکور ]و[ مسلمین و مجاهدین، اطاعت و 

انقیاد نمایند و شرع و عرف، مطابق و موافق گردد؟ او در پاسخ چنین می گوید:
از ابتلاهای غیرمتناهیه این حقیر، همین باقی مانده که عرف را مطابق شرع کنم. 
امام است  اذن  به  نه موقوف  نوع مدافعه  این  اشاره شد که  مجمل آنکه پیش 
از  یدی  بسط  آن  کجاست  باشد،  موقوف  که  فرضی  بر  و  شرع  حاکم  نه  و 
برای حاکم شرع که خراج را بر وفق شرع بگیرد و بر وفق آن صرف غزات 
نماید؟ و کجاست آن تمکن که سلطنت و مملکت  ]جنگجویان[ و مدافعین 
گیری را نازل منزله غزای ]=جنگ[ فی سبیل الله کند. مصرع نام حلوا بر زبان 
راندن، نه چون حلواستی. عجل الله فرجنا بفرج آل محمد)ص( )میرزای قمی، 

1413، ج 1، ص. 400(
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ایشان در این فقره، به‌روشنی از زیر بار چراغ سبز دادن به فتحعلی شاه، شانه خاله می کند و 
به صراحت می گوید:

 هنگامی که او مجتهد، مبسوط‌الید نیست و از اختیارات کامل جهت تصرف در 
امور مالی و سیاسی برخوردار نیست. به همین دلیل هرگونه اجازه‌ای به سلطان 
دهد، بدون وجه است. از این گذشته او حاضر نیست که آنچه در قلمرو عرف 
می گذرد را با ابزار شرع توجیه کند. همچنین به این تن در نمی‌دهد که نبردهای 
شاهان را جهاد بخواند. ولی خود او در جایی دیگر در همان کتاب ناگزیر است 
مماشات با خلفای جور را چه سنی باشند و چه شیعه، به عنوان واقعیتی سیاسی 

بپذیرد )میرزای قمی، 1413، ج 1، ص. 400(
مشی ملااحمد نراقی با دو فقیه دیگر متفاوت است. او به‌رغم کهولت سن و شکستگی، خود 
کفن می پوشد و در جنگ با روسیه شرکت می کند و مردم را تحریک و تشویق می کند که تا 
پای جان ایستادگی کنند؛ ولی فتوای مکتوبی در مورد جهاد و واگذاری فرماندهی به شاه از 
او در دست نیست )ر.ک.به: ذاکری، 1380(، در عوض او نخستین فقیهی است که دلایل اثبات 
ولایت سیاسی فقیهان را به صورت کامل و منظم در عائدۀ ۵۴ از کتاب عوائدالایام خویش 
آورده است. گرچه پیش از او برخی فقیهان به این بحث اشاراتی نموده‌اند؛ اما این نراقی بود 
که آن را به شکل یک اصل، مبنا و قاعده درآورد و به جامعه اسلامی ارائه کرد. او ضمن 
اینکه ولایت سلطان را مشروع نمی‌داند؛ اما از اختیارات وسیعی برای فقها سخن می گوید. البته 
اینکه دامنۀ ولایت فقیه نزد نراقی همان ولایت مطلقه فقیه در ادبیات ایران پس از انقلاب است 
یا خیر؟ محل تردید و اختلاف است )ر.ک.به: شفیعی، 1389(؛ ولی در اینکه سلطان در این بین، 
حق فقهی مشروعی برای حکومت ندارد جای بحث نیست، نراقی نیز همانند سایر فقها، وقتی 
واقعیات سیاسی جامعه را در نظر می‌گیرد چاره‌ای جز به رسمیت شناختن سلطان ندارد. او در 

معراج‌السعادۀ سلطنت سلطان را این چنین توصیف می کند:
و  گستری  معدلت  ملوک،  و  شهریاران  بر  که  همچنان  که  نماند  مخفی 
رعیت پروری لازم و بر ایشان متحتم است که سایه شفقت و مرحمت بر سر کافه 
خلایق بگسترانند همچنین بر کافه رعایا و عامه برایا واجب است که از جاده 
اطاعت و انقیاد ایشان انحراف جایز ندانسته همواره طریق یکرنگی و اخلاص، 
مسلوک دارند و اسامی سامیه ایشان را در خلأ و ملأ، به تعظیم و تکریم بر زبان 
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جاری سازند و دعای آن ها را بر ذمه خود لازم شمارند. از حضرت امام موسی 
علیه‌السلام مروی است که فرمودند: ای گروه شیعه خود را ذلیل مسازید و به 
ورطه میندازید، به سبب نافرمانی سلطان و فرمان فرمای خود، پس اگر عادل 
است از خدای تعالی درخواست کنید او را پاینده بدارد و اگر ظالم است از 
در  احوال شما  به صلاح آورد که صلاح  را  او  نمایید که  مسئلت  الهی  درگاه 
صلاح سلطان شماست به‌درستی که سلطان عادل، به منزله پدر مهربان است پس 
بپسندید برای او آنچه برای خود می‌پسندید و نپسندید برای او آنچه از برای 
خود نمی پسندید؛ و بالجمله وجود طبقه عالیه سلاطین، از اعظم نعمای الهی و 
قدر ایشان را ندانستن، کفران نعمت غیرمتناهی است پس تخم اخلاص ایشان را 
در باطن کاشتن و ستون وجودشان را پیوسته به دو دست دعا داشتن بر عالمیان 

واجب است )نراقی، 1371، ص. 500(
درمجموع می توان نتیجه گرفت که اگرچه هیچ کدام از این سه فقیه اصولی، مشروعیتی 
موجود  واقعیات  به  دادن  تن  آنان چاره‌ای جز  ازنظر سیاسی  ولی  نیستند؛  قائل  برای سلطان 
نداشتند. نراقی با نقل فرمایشی از امام هفتم، به خوبی این مسئله را بازتاب داده است که فلسفۀ 
اصلی تحمل سلطان و احترام به او این بوده که به شیعیان سفارش شده که خود را ذلیل مسازید 
و به ورطه میندازید؛ یعنی اگر بخواهید با سلطانی که قدرت او متکی به شمشیر برنده است 
افتاد. این مسئله  سرناسازگاری داشته باشید از بین خواهید رفت و به ورطۀ هلاکت خواهید 
در کتاب تحفه‌الملوک به قلم سید جعفر کشفی به صورت واضح بیان شده است. او توضیح 
می‌دهد که میان سلاطین و علما، به‌صورت قهری یک نوع تقسیم وظایف تاریخی انجام گرفته 

است:
امامت  منصب  همان  می‌دارند که  را  منصب  دو یک  هر  سلاطین  و  مجتهدین 
است که به طریق نیابت از امام زمان علیه‌السلام منتقل به ایشان گردیده است و 
مشتمل بر دو رکن است: یکی علم به اوضاع رسولی است که آن را دین گویند 
و دیــگری اقامه نمودن همان اوضاع است در ضمن نظام دادن عالم که آن را 
ملک و سلطنت گویند؛ و همین دو رکن است که آن ها را سیف و قلم گویند، 
یــا سیف و علم نامیده‌اند؛ و هر دو رکن در امام جمع بوده است و حکما این 
قسم از ریاست را که همه ارکان آن در یک شخص جمع باشد به اسم ریاست 
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حکمت نامیده‌اند ... و باید که در هر شخصی که نایب اوست ایضاًً هر دو رکن 
جمع باشد و لکن چون علما و مجتهدین به جهت معارضه نمودن سلاطین با آن ها 
و منجر شدن امر معارضه به فتنه و هرج‌ومرج دست از سلطنت و رکن سیفی 
از سلطنت  الامر  ایشان در اول  به جهت میل نمودن  ایضاًً  کشیده‌اند و سلاطین 
به سوی سفلیه و به سلطنت دنیویه محض که همان نظام دادن امر عالم فقط است، 
دست از تحصیل نمودن علم دین و معرفت اوضاع رسول صلی‌الله علیه و آله 
کشیدند و اکتفا به علم نظام به تنهایی نمودند، لاجرم امر »نیابت« در مابین علما 
و سلاطین منقسم گردید و مجتهدین و علما حامل یک رکن آن که علم دین و 
معرفت به اوضاع رسول صلی‌الله علیه و آله است شدند و »سلاطین« متکفل یک 
رکن دیگر که اقامه و ترویج آن است گردیدند و در بعضی ازمنه با یکدیگر 
موافقت نمودند و سیاست و تدبیر رعیت را به طریق معاونت و شرکت... نمودند 
و در بعضی ازمنه دیگر متعاند و از یکدیگر متفرق گشتند و به این سبب دین 
و ملک که باید با هم توأم و به هم‌پیوسته باشند از یکدیگر جدا شدند )کشفی، 

1385، ص. 898(
طبق توضیح کشفی، اصولاًً نایب امام باید متصدی امور دینی و امور سیاسی باشد، ولی به 
خاطر اینکه سلاطین به اتکای شمشیر به معارضه با علما برخاستند و علما نیز به خاطر بیم از بروز 
فتنه مایل به تعارض با شاهان نبودند، به صورت قهری این تقسیم قدرت را پذیرفتند. حتی اگر 
سلاطین از جادۀ عدالت خارج شوند و یکسره ظلم کنند، باز تن دادن به حکومت سلطانی ظالم 
از وقوع هرج‌ومرج در جامعه بهتر است. پس احترام به سلطان و اطاعت از او اگرچه عادل 
نباشد، »از جهت انتظام نظام و عدم حصول هرج‌ومرج و من باب الضروره لازم و واجب است« 

)کشفی، 1385، ص. 900(.
هرچند که سلاطین بد و بلا حقوق باشند، باید که رعیت بناى بدى و عقوق را 
نگذارد و مثل فرزند که باید به بدرفتارى و عقوق پدر صبر نماید، باید که رعیت 
ایــضاًً بر بدرفتارى و عقوق سلطان صبر نماید، چون که دانسته شد که اطاعت 
اینکه  مگر  رعیت.  گردیدن  معطل  و  مهمل  از  است  بهتر  ظالم  سلطان  نمودن 
امارت و  به جای آن  و  باشد  از آن  بهتر  و  اعدل  به سلطان دیگر که  دسترسی 
سلطنت آن ها را بنماید، داشته باشد، پس در این صورت، عقوق و عزل آن لازم 

و واجب است )کشفی، 1385، ص. 894(
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شاید این عبارت یکی از مهم ترین سخنان کشفی باشد، اهمیت این عبارت از دو جهت 
است، نخست آنکه او همانند فقهای عصر خویش، خود را در منگنه پذیرش سلطان جائر یا 
هرج‌ومرج گرفتار می‌داند و ضرورتاًً برای رهایی از دومی چاره‌ای جز پناه بردن به اولی ندارد؛ 
و دوم اینکه تنها راه خروج از این منگنه را پیدا کردن مسیری می‌داند که در آن ظلم صورت 
نگیرد. اینکه این راه چیست و گزینه بهتر کدام است؟ پاسخ به آن آغازی است بر مبارزات 

عدالت خواهانه مردم ایران و تقلیل استبداد ایرانی.

 در انتقاد از خودکامگی

بر اساس آنچه گفته شد، پذیرش خودکامگی تنها بدیل معطل ماندن امر اجتماع است. گرچه 
این بدیل، ضرورت تاریخی ماست اما می تواند توجیه مذهبی پیدا کند و بدین گونه سلطان 
جائر بر مقدرات مردم سلطه یابد؛ بنابراین در تمام ادوار سلطنت های خودکامه ایرانی، شورش 
علیه سلطان به معنای بازگشت از دین و برابر با تهدید همبستگی جامعه بود. با این همه، سید 
جعفر کشفی به وضوح نشان می داد پذیرش شاه ظالم، تنها از باب ضرورت است. اگر راهی 
و چاره ای نداشته باشیم باید به سلطان ظالم مانند پدری نگاه کنیم که در حق ما که به منزلۀ 
هرج ومرج،  درهرصورت  زیرا  می کنیم؛  تحمل  را  او  و  می کند  بدرفتار  هستیم،  فرزندانش 
گزینه بدتری است؛ ولی اگر گزینه بهتری وجود داشته باشد که بتواند جلوی هرج ومرج را 
بگیرد، عزل سلطان واجب است و باید بر این واجب اقدام کنیم. گرچه او توضیح نمی دهد 
که این گزینه بهتر چیست؟ و از چه طریقی می توان بدان دست یافت؟ اما برخلاف برخی 
از تحلیل گران سیاسی که معتقدند دورۀ کشفی، دوره ای است که مطابق نظریه زوال، باید 
اندیشۀ سیاسی در آن دوره از جامعه علمی ایران رخ بربسته باشد )فدایی مهربانی، 1395، ص. 
188(. کشفی با طرح قیام برای »گزینه بهتر« در این نظریه تردید می کند و راه را برای دیدن 
آن گزینه بازمی نماید. ظاهراًً در آن ایام کسی که به جایگزینی سلطنت اسلامی اندیشه کند، 
وجود نداشت و اینکه روزی مردم بتوانند با تحصن و اعتراض مدنی تغییراتی در نظام سیاسی 
به وجود آورند هم در مخیله کسی نمی گنجید. کشفی راه را نشان داده بود؛ اما مقصد روشنی 
وجود نداشت و این مدرنیته بود که آن گزینه بهتر را برای فقیهان به ارمغان آورد. ارمغانی 
که استبداد را مذمت می کرد و نظامی بدیل داشت. روحانیت نیز که در آن ایام با اندیشه های 
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جدید آشنا شده بود به این نکته توجه کرد که همان گزینه دیگری که سید جعفر کشفی به 
دنبال آن می گشت؛ ولی آن را نمی یافت، واقعاًً وجود دارد و برخلاف پندار عالمان آن دوره، 
براندازی حکومت ظالمانه، ضرورتاًً معادل برقراری هرج ومرج نیست و اکنون گزینه دیگری 
وجود دارد که می توان آن را دنبال کرد و آن گزینۀ سیاست مدرن بود )سمیعی، 1400، ص. 
212(. این نکته ای بود که سید محمد طباطبایی در سخنرانی خود در منزلش به خوبی دریافته 
تا سخنرانی  را نوشت  الملوک  از زمانی که کشفی در سال ۱۲۳۳ قمری کتاب تحفه  بود. 
طباطبایی در سال ۱۳۲۴ قمری، کمتر از یک قرن فاصله است. حدود هفت ماه پس از پایان 
شروع هجرت صغری در ایام فاطمیه روز شنبه ۱۵ تیر ۱۲۸۵ طباطبایی در منزل خود منبر رفت 

و در بارۀ استبداد چنین گفت:
چیزی  دیگر  عدل  کلمه  یک  این  به‌جز  که  می باشد  زیادتر  بلکه  هشت ماهه، 
نگفته‌ایم. در خلوت و جلوت، در بالای منبر، در مسجد و خانه واضح و آشکار، 
صراحتاًً و علناًً این کلمه را گفتیم و از دولت تاکنون چیزی نخواسته‌ایم. حالا 
بعضی می گویند: ما مشروطه طلب یا جمهوری طلب می باشیم. به خدای عالمیان 
و به اجداد طاهرینم قسم است که این حرف ها را مردم به ما می بندند. اگر گفتیم 
معدلت می خواهیم غرض این بود که مجلسی تشکیل شود که در آن مجلس به 
داد مردم برسند و بدانند که این رعیت بیچاره چقدر از دست ظلم حکام ستم 
می کشند و به چه اندازه نفوس و عرض رعیت در سال تلف می شوند... ازبس که 
حکام ظلم و ستم به مردم می کنند می ترسم رفته‌رفته رعیتی باقی نماند. این مشت 
مردم بیچاره ایران به که عرض و داد کنند؟ شماها نمی‌دانید که در ولایت ها این 
حکام چه ظلم ها می کنند. رعیت بیچاره ایران، خودش و اهل‌وعیالش باید نان 
ذرت و جو بخورند که مالیات دیوان را بپردازند. نه رعیتی باقی مانده و نه در 
خزانه پادشاه چیزی موجود است... همه جا خراب است. از تهران بگذرید هر 
نمی شوند. در  متعرض  باشد چندان  ما که  ملاحظه  به  پایتخت است؛  باشد  چه 
سایر ولایات نه رعیتی مانده و نه مالی مانده، چیزی نگذرد که تماماًً خودشان را 
از دست این ظلم ها به روس و انگلیس خواهند بست. ای مردم بدانید و بفهمید 
اویند،  به رفع ظلم. حاکم وقتی که دید مردم کنیز و غلام  همه شماها مکلفید 
معلوم است آن‌وقت هر جا زن خوشگل ببیند می برد و هر جا مال و ملک خوبی 
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باباجان پادشاه هم مثل ما یک نفر است نه اینکه به قول  دیــد تصرف کند... 
بعضی، مالک الرقاب و آنچه بخواهد بکند. مگر در اروپا پادشاه نیست؟ کی 
ایــن کارها که در این مملکت اتفاق می‌افتد، آنجا باشد. روز به‌روز کارشان 
بهتر و مملکتشان آبادتر. هر چه خرابی و ظلم است در سر این یک مشت ایرانی 
بیچاره است و این هم به‌واسطه این است که نمی‌دانیم معنی سلطنت را. تمام 
این زودی مشروطه نمی خواهیم، یعنی مردم  به  برای عدل و داد آمدند.  انبیاء 
ایران هنوز به آن درجه تربیت نشده‌اند و قابل مشروطیت و جمهوریت نمی باشند؛ 
زیرا که مشروطیت در وقتی است که افراد ملت عالم باشند. به اجدام قسم است 
تازنده‌ام دست بردار نیستم. وقتی که من نباشم سایرین هستند. من که باید بمیرم، 
حال کشته شوم بهتر است. جدم را کشتند، اسم مبارکش شرق و غرب عالم 
را گرفت. یک روز و یک شب تشنه ماند، دین اسلام را آبیاری و زنده داشت. 
همین استبداد بود که جده‌ام را سیلی زدند، برای مطالبه حقوقشان بود که استبداد 
استبداد  نمود. همین  استبداد، طفلش را سقط  تازیانه سیاه کرد.  به  را  بازویش 
بود که حضرت سید الشهداء را شهید کرد... ما عدل و عدالت خانه می خواهیم 
باشند.  مساوی  قانونی  و گدا در حدود  در آن شاه  ما مجلسی می خواهیم که 
ما نمی گوییم مشروطه و جمهوری، ما می گوییم مجلس مشروطه عدالت خواه 

)کرمانی، 1389، صص. 472-482(
طباطبایی به‌درستی تأکید کرده بود که »پادشاه هم مثل ما یک نفر است نه اینکه به قول 
بعضی، مالک الرقاب و آنچه بخواهد بکند. مگر در اروپا پادشاه نیست؟ کی این کارها که 
در این مملکت اتفاق می‌افتد، آنجا باشد. روزبه‌روز کارشان بهتر و مملکتشان آبادتر«. اینکه 
او به اروپا اشاره می کند، به خوبی نشان می‌دهد که این افکار جدید از کجا سرچشمه گرفته 
است. اگر کاشف‌الغطاء چاره‌ای نداشت جز سپردن فرماندهی جنگ به فتحعلی شاه، میرزای 
قمی راهی نداشت جز مماشات با شاه، ملااحمد نراقی هم از ترس هلاکت مردم، آنان را به 
رعایت حریم پادشاهی دعوت می کرد و کشفی نیز مجبور بود سلطان ظالم را چون پدری 
پیش رو داشت و آن گزینه دولت مشروطه  بداخلاق تحمل کند، طباطبایی گزینه دیگری 
بود که ارمغانی غربی بود. این تنها طباطبایی نبود که تحت تأثیر اندیشه مدرن به گزینۀ احسن 
کشفی پاسخ داده بود. آخوند خراسانی که رهبری مشروطیت در نجف را بر عهده داشت نیز 
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از این ارمغان استقبال کرده بود؛ به‌رغم اینکه او در تقریرات قضا، احتمالاًً ولایت فقیه را فراتر 
از تعلیقات خود بر مکاسب شیخ انصاری پذیرفته بود؛ اما مقتضیات عصر خود را مغایر با سابق 

می‌دید و خواهان تکرار تجربه عالم جدید در ایران بود:
امروز عقلای عالم متفقند که مقتضیات این قرن مغایر با مقتضیات قرون سالفه 
است ... بقای بر مسلک قدیمی جز اضمحلال و انقراض نتیجه نخواهد داد... پس 
امروزه تکلیف همه مسلمانان قهراًً همین است که ترک مسلک خبیث استبداد 
نموده و در تحصیل این مشروع مقدس که اقامه دارالشوری ملی و اجرای قانون 
مساوات قرآنی می باشد غایت جهد را مبذول دارند تا از برکت آن بتوانند حفظ 
سلطنت اسلامی را نموده باشند. چنانکه احرار دولت علیه عثمانیه با ایفا مراسم 
حمیت اسلامی به نشر و تأسیس آن نایل شدند و اگر دول مجاوره و بلکه عموم 
دول از این راه ترقی و تسلط بر اسلامیان پیدا نکرده بودند این تکلیف بر مسلمین 
متوجه نمی شد. ولی امروزه قهراًً عامۀ مسلمین بر این وظیفۀ شرعیۀ عقلیۀ محض 

حفظ سلطنت استقلالیۀ اسلامیه مکلفند )کدیور، 1385، ص. 213(.
در نامه‌ای دیگری هم در جواب نامه مردم همدان تأکید کرد:

با نظر به مصالح مکنونه، باید مطویات خاطر را لمصلحهْْ الوقت کتمان کرد و 
موجزاًً تکلیف فعلی عامه مسلمین را بیان می کنیم که موضوعات عرفیه و امور 
حسبیه در زمان غیبت به عُُقلای مسلمین و ثقات مؤمنین مفّوّض است و مصداق 
آن همان دارالشورای کبری بوده که به ظلم طُُغات و عُُصات جبراًً منفصل شد. 
اعاده  و  تأسیس  در  بذل جهد  است که  عینی  واجب  مسلمین،  همه  بر  امروزه 
دارالشورا بنمایند. تکاهل و تمرد از آن، به منزله فرار از جهاد و از کبائر است 

)قوچانی،1378، ص. 43(
دلیل  به  اکنون  بود که  القضاء  در کتاب  او  ایده  مطویات خاطر خراسانی همان  احتمالاًً   
به مردم واگذار شود. مردمی که در  ادارۀ عرفیات  مصلحت زمانه می بایست کتمان شود و 

دارالشوری، ثقات را می نشانند و بدین گونه از ظلم طغات و عصات می کاهند.
سخنان طباطبایی و خراسانی نشان داد که چگونه روحانیت آگاه شیعه در این دوران بر 
و  گفتند  سخن  این گونه  بود،  روحانیون  دیگر  اختیار  در  که  مدارکی  و  اسناد  همان  اساس 
برخلاف دیگران که سلطنت را تمجید می کردند این گونه ریشۀ همۀ مشکلات حتی شهادت 
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ائمه را در استبداد دانستند. می‌دانیم که قطعاًً سند تاریخی جدیدی در کار نبود و اگر بود باید 
امواج  تغییر رویکرد گفتمان روحانیت همان  دلیل  اشاره می کردند. پس  به آن  فقیه  آن دو 
جدید مدرنیته به ایران بود که نگاه آنان به بافت قدرت سیاسی را متحول نموده بود؛ به‌ویژه 
آنکه وجه غیر خشونت آمیز قدرت در دورۀ مدرن، با خلق‌وخوی روحانیت تناسب بیشتری 
داشت و راحت تر از دیگر طبقات اجتماعی آنان را با تجدد سیاسی هم افق تر می نمود. به همین 
دلیل یکی از محاسن فعل سیاسی در فضای مدرن این بود که مستلزم قیام مسلحانه نباشد. اصولاًً 
روحانیت در طول تاریخ خود از هرگونه قیام مسلحانه برای رسیدن به قدرت ابا داشت )سمیعی، 
اساساًً  منابع دینی دربارۀ خشونت وجود داشت،  به جز مذمت هایی که در  1400، ص. 213(. 
روحانیت نیز به خاطر طبع اخلاقی و ملایمی که داشت علاقه‌ای به کاربست خشونت نداشت 
و از شیوۀ جنگ مسلحانه حمایت نمی کردند و به گفتۀ مهدی ملک‌زاده روحانیان به کلی با 
خون‌ریزی و جنگ مخالف بودند )ملک‌زاده، ج 2، 1383، ص. 368( و از صلح و سلامت و 

مظلومیت دفاع می کردند )ملک‌زاده، ج 3، 1383، ص. 583(.

مشروطه و گریز از خودکامگی

اینکه روحانیت توانست از منگنه کرنش به سلطان جائر یا فرورفتن در هرج‌ومرج، راه سومی 
بیابد که در آن قدرت شاه محدود شود، نقطۀ آغازین روحانیت در بازسازی آمریت سیاسی 
بود. به غیر از لرزه‌ای که این انقلاب بر تن آمریت قدیم انداخته بود، عملاًً نیز روحانیت را با 
پرسش های جدیدی درباره مناسبات مدنی و سیاسی، مصلحت عمومی، نظام حکومتی مطلوب 
و تحلیل مقوله هایی همچون قدرت سیاسی و مشروعیت روبرو ساخت که پیش از آن سابقه 
تولیدات فکر  از  از مشارکتی که در نهضت مشروطه داشتند، دوره‌ای  به غیر  آنان  نداشت. 
سیاسی را تجربه کردند که می توان آن را آغاز نواندیشی دینی در محافل حوزوی دانست. 
تولید این همه حجم از ادبیات سیاسی، حکایت از ظرفیت انعطاف پذیر تفکر روحانیت شیعه، 
در پاسخ به چالش های فکری زمانه بود که تحت تأثیر نگرش های اجتهادی آنان قرار داشت؛ 
ازاین‌رو، در انقلاب مشروطه روحانیت شیعه نقشی بسیار مهم توأم با بیان یک اندیشه را ایفا 
کرد. آنان از اقتداری که در جامعۀ سنتی ایران داشتند در انقلاب مشروطه شرکت کردند و 
برخلاف ایده‌ای که حضور آنان در این انقلاب را عامل منفی و قهقرایی و اندیشۀ آنان را آشفته 



  58

45
-6

ت 8
حا

صف
 |  

14
03

ن 
ستا

زم
 | 4

ه 2
مار

| ش
م 

سلا
ر ا

ی د
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

و متناقض ارزیابی می کرد، منصفانه باید اندیشه آزادی و ضد استبدادی آن انقلاب را به نام 
روحانیت ثبت کرد؛ چراکه این روحانیت بود که توانست محمل و محتوایی ایدئولوژیک 
برای تحدید قدرت سلطان دست‌وپا کند و بدین گونه از ترجیح حکومت مشروطه بر سلطنت 

مطلقه در غیاب امام عصر)عج( ، دفاع نماید.
 البته این به معنای نادیده گرفتن اختلاف میان روحانیت عصر مشروطه نبود. آنان نیز اختلافات 
اجتهادی خود در ابواب فقهی را به مشروطیت نیز کشاندند و عملاًً به دو گروه مشروطه طلب و 
مشروعه خواه تقسیم شدند. گرچه مشروطه طلبان محل نزاع خود با مشروعه خواهان را به ساحت 
فلسفه سیاسی می کشاندند و همانند میرزا فاضل خراسانی ترشیزی در رساله کلمه جامعه شمس 
مشروطه  و  استبداد  مفهوم  از  درستی  تصور  مشروعه خواهان  که  می کردند  تصور  کاشمری 
ندارند و به همین دلیل رساله های خود را به روشن نمودن این مفاهیمی اختصاص داده بودند 
)زرگری نژاد، 1377، ص.611(؛ اما همچنان که مهدوی‌زادگان نیز تأکید می کند مشروعه خواهان 
نیز برداشت متفاوتی از استبداد نداشتند و بی تردید آنان نیز آن را عامل عقب ماندگی ایران 
می‌دانستند و در پی راه حل جهت بسامان شدن اوضاع می گشتند. به استناد رساله های آن دوره، 
مشروعه خواهان نیز بر مذمت دینی استبداد و نیز معنای دینی مشروطه واقف بودند؛ اما بیشتر 
به دلیل کنش‌های سیاسی برخی از مشروطه خواهان موضعی انتقادی برگزیده بودند )مهدوی 

زادگان، 1383(.
طبقۀ حاکم  استبداد  ایران،  ریشۀ همه مشکلات  آنان  یکایک  ازنظر  می‌داد که  نشان  این 
نیست و  پاسخگو  به کسی  است و حاکم مستبد، کسی است که هر چه بخواهد می کند و 
دورۀ استبدادی، زمانه »به من چه و به تو چه« است )رساله آفتاب و زمین(. سلطنت مستبده، 
»استیلای اراده شخصی ملوکانه بر تمام امور مملکت« است )رساله اللئالی المربوطه فی وجوب 
المشروطه(. در حکومت استبدادی، قانون حاکم نیست و انسان حاکم است )رساله انصافیه(. 
حاکم مستبد، هیچ گاه قانون مدار نیست )رساله بیان معنی سلطنت مشروطه و فوائدها(. عدم 
التزام سلطنت به رعایت قانون را استبداد می نامند )رساله مکالمات مقیم و مسافر(. در سلطنت 
استبدادیه، حاکم همه‌چیز را ملک خود دانسته، با آن هرگونه بخواهد عمل می کند )کتاب 
تنبیه الامۀ و تنزیه الملۀ(. استبداد، حاکمیت ظالمانه‌ای است که مشروطه به قصد رفع ظلم و 
ترویج دین و نشر عدالت به راه افتاده است )رساله کشف المراد من المشروطه و الاستبداد(. 
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از  عبارت  که  گرفته  بسیطش  معنای  همان  به  را  استبداد  نیز  نوری  الله  فضل  شیخ  مرحوم 
حاکمیت ظلم، فساد و ستم باشد )رساله حرمت مشروطه(؛ بنابراین نمی توان گفت که میان 
روحانیان مشروطه خواه و مشروعه خواه اختلاف بنیادی و نظری وجود دارد. همگان بر این 
نظر دارند  اتفاق  دلبخواهانه غیرمسئولانه است،  نوعی کنش خودسرانه و  استبداد  مطلب که 

)مهدوی زادگان، 1383(.
ادارۀ مملکت و حفظ مصلحت عمومی باید به دست عده‌ای از عقلای منتخب مردم انجام 
شود؛ ولی مستبد می گوید حکومت مملکت باید به عهدۀ یک نفر باشد. ازنظر مشروطه خواه 
باید در راه اصلاح خود رعیت هزینه شود؛ ولی  از مردم و رعیت اخذ می شود،  مالیاتی که 
مستبد معتقد است که این مالیات حق مطلق سلطان است و به هر شکل و در هر جایی خواست 
استفاده کند، کسی حق مخالفت ندارد. مشروطه می گوید حکم الهی باید به طور مساوی در 
حق همه اجرا شود؛ ولی مستبد می گوید اجرای احکام الهی بسته به میل و خواهش ضابط و 
حاکم و داروغه و کدخداست. مشروطه خواه می گوید بر طبق شریعت اسلامی هیچ کس را بر 
دیگری سلطه نیست؛ اما مستبد همه‌چیز را در اختیار مطلق سلطان می‌داند )زرگری نژاد، 1377، 

ص. 437(.
هرچند برخی از روحانیت به خوبی می‌دانستند که یک نظام مشروطه درنهایت آنان را از 
حقوق سنتی خود مانند تصدی امور قضائی محروم خواهد کرد؛ اما هر دو گروه بهانه‌ای برای 
دفاع از رژیم استبدادی نداشتند )حائری، 1372، ص. 331( و جملگی خواهان مهار قدرت 
مشروطه خواهی،  از  حمایت  که  می کند  تصریح  نیز  عنایت  حمید  بودند.  شاه  بی حدوحصر 
محدود به علمای به‌اصطلاح آزادیخواه همچون سید محمد طباطبایی، سید عبدالله بهبهانی، 
سید محمدکاظم خراسانی و محمدحسین نائینی نبود. حتی تعدادی از روحانیان غیرانقلابی و 
برتر از همه، شیخ فضل اله نوری، هرگز در فضیلت و فواید مهار قانونی بر قدرت شاه و دربار 

شک نداشتند.

میرزای نائینی و علاج خودکامگی

این نشان می داد که روحانیت در مرحلۀ نخست چون بحث از نفی استبداد و گفتن نه به نظام 
نظام  یک  می بایست  چون  دوم  مرحلۀ  در  ولی  نداشت؛  زیادی  مشکل  بود،  موجود  فاسد 
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شد.  مواجه  چالش انگیزی  و  دشوار  تصمیم گیری های  با  روحانیت  می شد  تعریف  مطلوب 
درواقع پرسشی که فراروی آنان قرار گرفت این بود که نظام بدیل سلطنت مستبده چیست؟ 
بر مبنای رأی مردم شکل بگیرد، آیا آن مشروع است؟ در این  و اگر قرار است حکومتی 
به هر  اندیشه  این  تلقی می شد.  از آن مردم  بودند و حکومت  منشأ حکومت مردم  اندیشه، 
توجیهی که داشت، قطعاًً مبانی نظری شیعه را در عرصۀ سیاست و حکومت که طی قرن های 
این  می بایست  آنان  ازاین‌رو،  می کرد.  روبرو  مخاطره جدی  با  را  بود  نهادینه شده  متمادی 
مهم را فراتر از انگیزه های شخصی خود و در راستای حفظ حریم و حصار شریعت مورد 
بررسی قرار دهند. کاری که میرزای نائینی در تنبیه الامۀ و تنزیه الملۀ کرد. نائینی در این اثر 
هم مبدأ طبیعی تنزل مسلمین را استبداد، اسارت و نابرابری مردمان دانست و هم راه حل آن 
در مبدأ طبیعی تفوق ملل مسیحیه بر آنان، یعنی آزادی و برابری مردم آن دیار جستجو کرد. 
او می توانست در »حکومت مسئولۀ مأخوذ از شرع مسلمین« حاصل آید  به نظر  تفوقی که 
)فیرحی، 1394، صص.238-237(. اهمیت کار نائینی به این نکته باز می گشت که روحانیت تا 
آن روز یک نظریۀ حکومتی که قدرت را از مطلقه خارج و آن را مشروطه کند، نداشت؛ 
اما نگارش تنبیه الامۀ که استوارترین نوشته سیاسی دوران معاصر حوزه نجف است، توانست 
چنین نظریه ای را بارور نماید. تنبیه الامۀ که مورد تأیید آخوند خراسانی و عبدالله مازندرانی 
نیز قرار گرفت، نشان از اهمیت و مقبولیت آن نزد بزرگان نجف داشت. کوشش های نائینی 
حق  و  دینی  وظیفه  سازگاری  برای  شیعه  فقه  در  مدون  تلاش های  نخستین  رساله،  این  در 
مردم به شمار می آید. نائینی در این اثر، ضمن تحفظ بر مبانی سنتی شیعه از دیدگاهی نو به 
پدیدۀ دولت و مفاهیم حقوق اساسی نظر می کند. بدین جهت، نظریۀ دولت مشروطه او، نقطه 
عزیمتی در مسیر نظریه های جدید دولت در فقه شیعی به حساب می‌آید. گرچه نائینی توجه 
خاصی به تفاوت های اساسی میان اسلام و دموکراسی نداشت )حائری، 1372، ص. 329(؛ اما 
ایده های او توانست بنیانی در باب توسعه سیاسی نهد و بدین گونه مشارکت مردم در قدرت 
را بالا برد. درواقع آنچه او در تنبیه الامۀ، پرسید و سپس پاسخ داد، پرسش و پاسخ کنونی دورۀ 
ماست. او کوشش کرد تا از دل سنت فقهی تشیع به پرسش هایی که جامعه ایرانیان دربارۀ 

نسبت مذهب و دولت و نیز نسبت دولت با مردم دارند پاسخی فقهی دهد. 
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در اوان مشروطه پرسش های بنیادینی دربارۀ نسبت مردم با دولت مطرح شد و همچنان که 
ناظم الاسلام در کتاب تاریخ بیداری ایرانیان اشاره می کند، مردم در محافل مذهبی و سیاسی 
را  العابدین مراغه‌ای  میرزا زین  بیگ و  ابراهیم  میرزا عبدالرحیم طالبوف و  خود کتاب های 
می خواندند. آثاری که در آن ها آرام آرام سلطنت نقد می شد که اوج این انتقادات سخنرانی 
سید محمد طباطبایی بود که پیش از این، فقرات مهمی از آن را نقل کردیم. بی تردید این تغییر، 
تحول مهمی بود که در ذهن ایرانیان رخ می‌داد؛ چراکه تا آن موقع تقدیرگرایی حاکم بود و 
رعیت نیز نباید سر ناسازگاری با دولت نهد؛ اما رفته‌رفته گفته شد که تعیین حاکم حق مردم 
است؛ اما توضیح روشنی برای آن وجود نداشت. به هرحال، این پرسش اساسی که حکومت 
در عصر غیبت از چه جنسی است و چه نسبتی با حق مردم دارد؟ پاسخ‌های پراکنده‌ای داشت؛ 
اما استدلالی برای آن وجود نداشت. یک سال و اندی بعد از فرمان مشروطه )۱۳۲۳ ق( مجلس 
بنیاد حقوق مشترک  نائینی دریافت که بدون استدلال فقهی در  به توپ بسته شد و میرزای 
نوعی و توضیح دولت از این زاویه، این جنبش ناتمام است. به همین دلیل او کتاب تنبیه الامۀ 
به دلیل موقعیت علمی که در نجف داشت کتابش در صدر مدافعین مشروطه  را نوشت و 
نشست. بحث های او کاملاًً اجتهادی و فقهی بود و همانند جان لاک که با سلاح کتاب مقدس 
به جنگ مخالف مشروطه در انگلستان رفت، نائینی نیز با سلاح فقه با مخالفین مشروطه مبارزه 
کرد )فیرحی، 1389(. نائینی در مقدمه تنبیه الامۀ تأکید می کند که دولت ها به اعتبار مشارکت 
و عدم مشارکت مردم در حکومت به دو نوع کلی استبدادی و امانی تقسیم می شوند، اولی 
را تملیکیه و دومی را ولایتیه می نامد که به نظر می‌رسد تقسیمی منطقی و حصری است و شق 
سومی ندارد؛ زیرا تمام نظام های مشارکتی اعم از جمهوری، شورایی و پارلمانی و به طورکلی 

هر نظام غیراستبدادی زیر عنوان امانی قرار می‌گیرند:

الف( حکومت تملیکیه/ استبدادیه

مراد نائینی از حکومت تملیکیه آن است که حاکم خود را مالک و صاحب‌اختیار مردم می‌داند 
و اجازه هرگونه تصرفی در جان و مال و ناموس مردم را به خود می‌دهد؛ هر که را خواست، 
می کشد یا مالش را غصب می کند یا به عرض و ناموسش خیانت می کند و هر که را خواست، 
از  درواقع   .)34 ص.   ،1378 )نائینی،  می کند  خداوندی  رعیت  بر  حقیقت  در  می گذارد؛  رها 
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نظر نائینی حکومت تملیکیه از اقسام حکومت نیست، حکومت نماست و تنها اشتراک لفظی 
با حکومت دارد؛ زیرا اساس حکومت بر ولایتیه و عادله بودن است و این دو )حکومت و 
یا  به دست آورند  به حق  این منصب را  امانت‌داری( ملازمه دارند؛ خواه متصدیان حکومت 
)فیرحی، 1394، ص.  آنان می شود  متوجه  بیشتری  کنند که در صورت دومی ضمان  غصب 
285(. ازنظر نائینی علت اصلی رشد حکومت های استبدادی، جهل مردم به وظایف سلطان و 
حقوق خویش است. درجات استبداد نیز به اعتبار اختلاف ادراکات، علم و جهل اهل مملکت 
به وظایف سلطان و حقوق خود بستگی دارد؛ اگر بر چنین وظایف و حقوقی آگاهی یابند به 

آسانی تن به ظلم و تجاوز حکام نمی‌دهند.

ب( حکومت ولایتیه/ امانیه

 نائینی حکومت ولایتیه را در برابر حکومت تملیکیه به کار برده است؛ اما ولایتیه در ادبیات 
تنبیه الامۀ به معنای حکومت ولی منصوب نیست؛ در چنین حکومتی، متصدیان امور همگی 
امانت‌داری  وظیفۀ  به  قیام  در  اجزاء  و  اعضا  سایر  مانند  و  مخدوم  و  مالک  نه  نوع‌اند،  امین 
خود مسئول ملت و به اندک تجاوز مأخوذ خواهند بود. )نائینی، 1378، ص. 34(. قطعاًً به دلیل 
چنین تمایزاتی میان این دو حکومت است که نائینی در وصف نوع اول از واژگان استعبادیه 
)بندگی(، اعتسافیه )ستم(، تسلطیه )چیرگی( و تحکمیه )نوریزورگویی( استفاده می کند و در 
وصف نوع دوم که نقش مردم فزونی می یابد از آن با عناوینی چون محتسبین )مانع شوندگان(، 
اباه )ابا کنندگان از گفتن حق( و احرار )آزادگان( یاد می کند )نائینی، 1378، ص. 35(؛ زیرا از 
آن جهت که می توانند مدیران دولت خویش را از عملی که نمی پسندند بازدارند و توقیف 
کنند، »محتسب و أباه« هستند و ازآن جهت که از رقیت حاکم آزادند، »احرار« و ازآن‌رو که 
مانند خود سلطان و اطرافیانش حق استقلالی در بهره‌وری از مواهب مملکت دارند، جزء »احیا« 

و زندگان هستند، نه مانند نباتات در زمرۀ مردگان.
 از نظر نائینی، حتی در زمان معصوم)ع( عصمت مهم ترین تضمین برای محدودیت دولت 
و  به ضرورت حقوق  بنا  او، دولت  نظر  به  است.  آنان  مساوات  و  افراد  از آزادی  و حراست 
آزادی های فرد را محدود و بعضاًً نقض می کند و درعین حال چاره‌ای جز دولت در جامعه 
نیست. بدین سان، تنها معصوم می تواند موازنه‌ای درست بین ضرورت دولت و حفظ حقوق 
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مردم ایجاد کند. در دولت محدود نائینی، عصمت مقدس است؛ اما خود عصمت ابزاری است 
الهی و مقدس برای چیز مقدس دیگری که همانا آزادی و مساوات مردم است. اساساًً فلسفۀ 
عمومی دولت معصوم آن است که در راستای حفظ آزادی و برابری نوع بشر باشد و توسعه 
دهد )فیرحی، 1394، ص. 35(؛ چون در ادبیات نائینی، کلمه ولایتیه مساوی با امانتیه است. روشن 
است که این نوع نگاه به دولت، نائینی را به نوعی از دولت حداقلی و دموکراسی دینی متناسب 
آن نزدیک می کند )فیرحی، 1394، ص. 121(؛ ازاین‌رو، وکیل اگر معصوم باشد، بهتر است از 
اینکه جائر باشد. بیانی که در ادبیات نائینی دیده می شود آن است که معصوم در حوزه هایی 
که تخصصاًً از جنس حکومت است مقید و مکلف به شوری است و باید مدام از مردم بپرسد 
که در این حوزه چه کار کرد )فیرحی، 1394، ص. 250(؛ در حالی در ادبیات شیعه تا قبل از 
مشروطه، معصوم این گونه مکلف به شوری نبود. دومین استدلال سنگین نائینی آن است که 
در غیاب معصوم، قانون اساسی بهترین جایگزین است. در غیاب معصوم، قراردادی که مردم 
میان خودشان می بندند و حاکمی را تعیین می کنند، چون مکتوب است، معیار به نسبت درستی 
برای داوری است. معصوم بهترین شخص برای امانت‌داری از امانت های مردم است و هر کجا 
عصمت نباشد قانون اساسی جایگزین است؛ چراکه بالاخره، قانون اساسی سند مکتوبی است 
که دو معیار می‌دهد: یکی اینکه به حاکم می گوید چگونه عمل کند؛ دیگر اینکه مجریان و 
قضات و ناظران در اختلافات با ارجاع به این قانون، مشکلات را حل می کنند. اصلاًً ما چنین 

نگاهی به حکومت از دیدگاه شیعی نداشتیم و این مسئله جدید بود )فیرحی، 1389(.
باید  این است که حکومت  بر  اهلیت متصدی، اصل  نائینی، قطع نظر از عصمت و  ازنظر 
بدین سان،  است.  اسلام  ضروریات  از  این  و  باشد  مصون  خودسرانه  تحکمات  از  و  محدود 
تبدیل حکومت از تملیکیه به امانی بر هر کس که شهادتین بر زبان دارد لازم و ماندن ذیل 
نظام استبدادیه حرام است مگر اینکه بر کسی که به دینی غیر از دین ما درآید )فیرحی، 1394، 
ص. 219(؛ این نشان می‌داد که دولت مطلوب او با آنچه شیخ فضل‌الله نوری می گفت، تفاوت 
اساسی دارد. شیخ فضل‌الله نوری حکومت را امانت شرعی می‌دانست )زرگری نژاد، 1377، ص. 
294(؛ اما با معنایی که نائینی به کار می برد متفاوت بود. امانت شرعی نزد نوری بدین معنا بود 
که کسانی که موضوع حکومت‌اند توان تصرف در ادارۀ خویش را ندارند؛ بنابراین مهجورند 
و چون مهجورند باید یک ولی شرعی داشته باشند. این ولی شرعی بنا به ادله معصوم)ع( است 
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و در غیاب او فقیه قرار می‌گیرد. این در حالی است که نائینی منازعه دوران خود را نه فقدان 
امانت شرعی، بلکه حق مردم در حکمرانی می‌دانست که در زیر چکمه های استبداد قجری 
لگدکوب شده بود. ازنظر وی، حکومت بما هو حکومت از جنس مشارکت در امور نوعیه 
است و مسیر چنین مشارکتی نیز همین شکل رایج آن روز عالم یعنی مشروطه است و برای 
پیش بردن حقوق ملت، بدلی هم ندارد و دولت فقیه نیز جایگزین آن نمی شود. اساساًً او تصویر 
دوگانه‌ای از حکومت در عصر غیبت نداشت که یکی دولت ملی و دیگری دولت فقیه باشد تا 
گفته شود به دلیل عدم امکان اقامه دومی رو به اولی آورده است؛ چراکه تحت تأثیر استادش 
خراسانی دریافته است که حکومت از آن مردم است و تنها مسیر طی شده در جهان آن روز، 
همین مشروطیت است و آلترناتیوی ندارد. خراسانی در یکی از مکتوباتش درباره مشروطه 

نوشته بود:
واجب  نظام  کردن  مشروطه  و  ضروری  قدیم  سیاسی  نظام  ترک  آخوند،  ازنظر  درواقع 
است و راه دیگری وجود ندارد؛ به همین دلیل بود که نائینی تأکید می کرد که دولت ها را 
باید به اعتبار مشارکت و عدم مشارکت مردم در حکومت تقسیم بندی و با نوع دوم مبارزه 
کرد، این نشان می‌داد که هدف نائینی از نگارش تنبیه الامۀ دفاع از پادشاهی مشروطه نبود، 
بلکه نظر او به مشروطیت دولت است نه دفاع از سلطنت در عرض الگوهای دیگری چون 
جمهوری و ولایت فقیه؛ بنابراین این تقسیم بندی عام و فراتاریخی است و او نظام های سیاسی 
را به اعتبار تک‌روی حاکم یا مشارکت مردم در تصمیمات سیاسی به دو گونه استبدادی و 
مشروطه )بخوانید مشارکتی( تقسیم می کرد که شق سومی ندارد. در حکومت استبدادیه مردم 
نه تنها شریک قدرت نیستند، بلکه حتی مشارکت هم ندارند. این در حالی است که حاکم در 
حکومت امانی، امین مصالح نوعی مردم است و اقتضای امانت نیز محدود و مقید بودن آن به 
آزادی شهروندان است. تسریع در واگذاری امور مردم به شهروندان در صورت درخواست 

آنان و ضمان در صورت تأخیر در ادای امانت ازجمله احکام عمومی امانت است.
لامحاله سلطنت مجعوله در هر شریعت و بلکه نزد هر عاقل، چه به حق تصدی شود یا به 
اغتصاب، عبارت از امانت‌داری نوع و ولایت بر نظم و حفظ و اقامه سایر وظائف راجعه به 
نگهبانی خواهد بود، نه از باب قاهریت و مالکیت و دلبخواهانه حکمرانی در بلاد و فیما بین 
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عباد؛ و فی الحقیقه از قبیل تولیت بعض موقوف علیهم در نظم و حفظ موقوفه مشترکه و تسویه 
فیما بین ارباب حقوق و ایصال هر ذی حقی به حق خود است نه از باب تملک دلبخواهانه و 

تصرف شخص متصدی )فیرحی، 1394، صص. 199 و 207(.
در این عبارت، نائینی ولایت را به عهده‌داری امور موقوفه تشبیه می کند که در تبیین نظریۀ 
دولت او اهمیت بسیاری دارد. درواقع او، با ارجاع دولت به وقف نتیجه می‌گیرد، ادارۀ امور 

عمومی که از آن به حکومت تعبیر می شود، همانند موقوفه مشترک است که
بدین سان  افراد جامعه است و  از  به احدی  انتقال  - اصل ملکیت آن محبوس و غیرقابل 
بر آن متصور  ندارد و جز سرپرستی، وجهی  قابلیت تملک  بالذات  حکومت همانند وقف، 

نیست.
- منافع اموال و دارایی های جامعه از آن همه شهروندان است و به همین دلیل همۀ مردم حق 

مشارکت و نظارت در اداره آن دارند.
- متولی حکومت همانند وقف باید عادل و امین باشد و هرگونه تصرف او در حکومت 

باید حاوی مصلحتی باشد.
با توجه به اینکه دولت حتی در ادبیات سیاسی مفاد روشنی نداشت، نائینی تلاش می کند تا 
از طریق استعاره تشبیه توضیح دهد که ماهیت دولت در نگاه او همانند ماهیت وقف در فقه 
است و قواعد حاکم بر مشبه به )وقف( بر مشبه )دولت( یکسان است؛ و این همان فقه مشروطه 
است که به حمایت دولت امانی آمده است؛ ازاین‌رو، اگر دولت، قابلیت تملک ندارد و منافع 
آن باید به همۀ مردم بازگردد، بر حاکم که تنها سرپرست و امین این دولت است، واجب است 
که در ادارۀ این دولت با مردم مشورت کند و به نتیجه آن نیز تن دهد؛ چراکه وجوب شوری 
ازنظر او وجوب تعلیمی نیست تا حکمی مستقل نداشته باشد، بلکه همانند نماز و روز به طور 
یکسان بر معصوم و غیرمعصوم واجب است. بر مبنای این تحلیل، شوری یکی از راه های تولید 
تصمیم نیست، بلکه تنها راه منحصربه فرد تصمیم مشروع در امر سیاسی است و حتی پیامبر)ص 
نیز که خود متصل به منبع وحی است ملزم به مشورت در امر سیاسی است. ازاین‌رو، دولت 
اسلامی به‌هیچ‌وجه، حتی با حضور معصوم نباید »مجرد تشبه صوری به سلطنت های استبدادیه 
فراعنه و طواغیت امم« )فیرحی، 1394، ص. 263( داشته باشند. تحلیل نائینی از وجوب شوری، 
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نشان می‌داد که 1. وجوب مشورت ملازمه‌ای با خطاپذیری حاکم ندارد و حتی بر پیامبر اسلام 
هم لازم است؛ ۲. اگر معصوم ملزم به مشورت است دیگر حاکمان که علاوه بر خطاپذیری 
و اشتباه در معرض و مستعد تجاوزات عمدیه به حقوق مردم‌اند به طریق اولی واجب است 
که این اساس سعادت شورا را استوار سازند )فیرحی، 1394، ص. 264(. براین‌اساس، شوری 
)نظام پارلمانی( به‌وسیلۀ میثاقی مکتوب به نام قانون اساسی می تواند بازدارندۀ بیرونی حکومت 
اسلامیه قرار گیرد؛ چراکه شورایی بودن، امری مستقل از شرایط نفسانی حاکم است و مشروط 
به فقدان آن نیست. قانون اساسی برای وجوب مراقبت و نظارت بر متصدیان حکومت همانند 
موضوع برای حکم / محمول است. با وجود قانون اساسی است که نظارت معنا و معیار پیدا 
می کند و می توان گفت کدام متصدی به قاعده یا بی قاعده عمل می کند؛ اما در غیاب چنین 
معیاری، نظارت بلاموضوع می شود؛ زیرا معیاری نیست که بر مبنای آن نظارتی صورت گیرد 

)فیرحی، 1394، ص. 272(.

نتیجه‌گیری

راه حل  تنها  نائینی  میرزای  ازنظر  داد که  نشان  آمد  به‌اختصار  مقاله  این  در  آنچه  بر  مروری 
عقب ماندگی سیاسی کشوری مثل ایران، تقلیل ظلم است؛ اما چنین تقلیلی تفاوت جوهری با 
جابجایی سلطان و سلسله ها در نظم سلطانی و قدیم دارد؛ زیرا در نظم قدیم هر سه ظلم، یعنی 
ظلم به خدا، ظلم به امام و ظلم به مردم، دوام و استمرار داشت و غیرقابل‌رفع است. نهایت 
اینکه ظالمی با ظلم کمتر جانشین ظالم پیشین می شد که ظالم تر بود؛ ازاین‌رو، تنها برون از 
چنین وضعیتی، تبدیل سلطنت از استبداد به امانی است که تغییری بنیادین در ماهیت حکمرانی 
از  ردع  و  منع  از  سلطنت  نحوۀ  »تبدیل  می گفت:  تغییری  چنین  به  که  او  می‌رود...  به شمار 
این زیادت ها« آغازگر انقلابی سیاسی در حوزۀ حکمرانی بود که در ایران آن دوره سخنی 
بدیع به شمار می‌رفت. درواقع تمام سخن نائینی اثبات مشروعیت دموکراسی و نامشروع بودن 
استبداد ازنظر اسلام بود. او در مقام یک فقیه، نسبت استبداد با اسلام را نفی می کرد و از نسبت 
اسلام و دموکراسی سخن می گفت یا حداقل این را بدان ترجیح می‌داد و آن را مصداق هذه 
بضاعتنا ردت الینا می‌دانست؛ یعنی سرمایه‌ای که پس از قرن ها به جهان اسلام برمی گردد یا 
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باید برگردد. البته نائینی دموکراسی‌ای را به اسلام نسبت می‌داد که در زندگی مسلمانان حضور 
نداشت و غایب است و استبدادی را از اسلام سلب می کرد که در همۀ جای زندگی مسلمانان 
حاضر و جاری است؛ بنابراین او باید بر اقدامی خطر می کرد که عبارت بود از احضار غایب 

و غایب نمودن حاضر.
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Article Info          Abstract

Different interpretations of Islam can have significant impacts on social 
orientations within Muslim societies. These impacts become even more 
profound when a specific interpretation forms the ideological foundation 
of a political system. The Taliban’s interpretation of Islam has imposed 
distinct restrictions, obligations, and conditions—particularly affecting 
individual lives and societal structures in Afghanistan, especially for 
women. On the other hand, Imam Khomeini’s thought exemplifies an 
adaptation of Islamic thought to contemporary societal needs, including 
women’s roles in public life.
This research compares the status of women in Imam Khomeini’s political 
Islam & Salafi Islam. The study employs a documentary method, utilizing 
data derived from legal content, policies, and governance practices 
reported in official news platforms. Key areas of comparison include hijab, 
marriage, employment and social participation, political engagement, 
women›s education, and access to healthcare services.
Findings indicate that the Taliban’s interpretation—claimed to be based 
on the traditions of the Prophet (PBUH) & the Caliphs—emphasizes 
restricting women’s roles in public and political spheres as well as limiting 
their access to essential services. In contrast, Imam Khomeini’s vision, 
while upholding women’s dignity & true freedom, recognizes their 
significant and comparable social roles alongside men.
Keywords: Political Islam, Imam Khomeini, Salafi Islam, Women’s 
Political Participation.
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روایت ها و قرائت های مختلف از اسلام می تواند اثرات بسیار مهمی در جهت‌گیری های اجتماعی در جوامع 
مسلمان برجای بگذارد. این تأثیرات به‌ویژه وقتی روایتِِ خاصی از اسلام، مبنای تأسیس یک نظام سیاسی قرار 
گیرد، دامنۀ فراگیرتری خواهد داشت. روایت طالبان از اسلام، محدودیت ها، الزامات و اقتضائات ویژه‌ای 
بر زندگی فردی مردم و حیات اجتماعی جامعه افغانستان به‌ویژه زنان تحمیل کرده است. از سوی دیگر، 
اندیشۀ امام نمونۀ بارزی از تطبیق اندیشه اسلامی با اقتضائاتِِ امروز جامعه، ازجمله در مورد زندگی و نقش 
اجتماعی زنان در جامعه بوده است. در این پژوهش جایگاه زن در اسلام سیاسی امام و اسلام سلفی مورد مقایسه 
قرار گرفته است. روش پژوهش، اسنادی و داده های پژوهش شامل اطلاعات اسنادی مبتنی بر محتوای احکام 
و قوانین و مقررات، بازنمایی سیاست ها و رویه های حکمرانی در پایگاه های خبری بوده است. این مقایسه 
در محورهای حجاب، ازدواج، اشتغال و مشارکت اجتماعی، مشارکت سیاسی، آموزش و تحصیل زنان و 
همچنین استفاده از خدمات بهداشتی و درمانی در اندیشۀ طالبان و امام انجام شده است. یافته های پژوهش 
نشان می‌دهد که اندیشۀ طالبان که تفسیر خود از اسلام را مبتنی بر سنتِِ پیامبر)ص( و خلفا می‌داند، اصل را بر 
محدودیت زنان در عرصه های اجتماعی و سیاسی و استفاده از خدمات و امکانات آموزشی، بهداشتی درمانی 
و مانند آن قرار داده است. در مقابل، امام در عینِِ توجه به شأن، کرامت و آزادیِِ حقیقی زن، جایگاه و نقش 

اجتماعی مهم و مشابه با مردان برای زنان قائل شده است.

کلیدواژه ها: اسلام سیاسی، امام خمینی، اسلام سلفی، مشارکت سیاسی زنان
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مقدمه

مسئلۀ زنان و نقش و جایگاه آنان در جامعه، همواره یکی از پرسش های مهم از جوامع مسلمان 
و به‌ویژه جوامعی که تحت نظام سیاسی مبتنی بر دین اداره می شوند، بوده است. دراین‌میان، 
خاورمیانه بستر مهم تعدادی از نظام های سیاسی مبتنی بر دین بوده که بخش مهمی از آن ها را 

می‌توان در چهارچوب اسلام اجتهادی شیعی و اسلام سلفی تعریف کرد.
طالبان که در چندین دوره از تاریخ افغانستان قدرت را به دست گرفته‌اند، ایدئولوژی خود 
را بر اساس تفسیر خاصی از اسلام و اصول سنتی اعمال کرده و دولت خود را بر اساس آن 
تشکیل داده‌اند. روش و شیوۀ عملکرد طالبان و رویکرد آن ها نسبت به اجتماع، زنان، حقوق 
بشر و دیگر مسائل ازنظر بسیاری از افراد و سازمان های بین‌المللی انتقاد پذیر است. زنان در 
افغانستان از زمان حکومت طالبان با محدودیت های بسیاری مواجه شدند. آن ها به‌راحتی امکان 
تحصیل در دانشگاه ها و حضور در محیط کار را نداشته با محدودیت های بسیاری در زمینۀ 
با تأثیرات منفی گسترده بر آزادی و  حجاب و سایر موارد روبرو هستند. این محدودیت ها 
حقوق زنان در افغانستان موجبات نارضایتی آن ها را فراهم آورده است. باوجوداین‌، همچنان 
بسیاری از زنان افغان تلاش می کنند تا به تحصیلات خود ادامه دهند و در فعالیت های اجتماعی 

و سیاسی شرکت کنند.
در سوی دیگر، در ایران پس از پیروزی انقلاب اسلامی، جمهوری اسلامی ایران نیز با داعیه 
اجرای احکام اسلام در جامعه رویکرد جدیدی در زمینۀ نقش و جایگاه زنان اتخاذ کرد. امام، 
ایدئولوژی خود را بر اساس تفسیر خاصی از اسلام و اصول انقلاب اسلامی استوار ساخت. وی 
این  بود.  تأمین حقوق مردم  بر اساس اصول اسلامی و  برقراری یک دولت اسلامی  به دنبال 
رویکرد، بر نقش زنان به عنوان مادر و همسر و تربیت کننده خانواده، توجه و توصیه ویژه‌ای 
دارد. زنان ایرانی دارای حقوق قانونی ازجمله حق رأی و شرکت در انتخابات بوده، می توانند 
در زمینه های مختلفی مانند آموزش، بهداشت، هنر و فرهنگ، ورزش و... فعالیت های حرفه‌ای 
داشته باشند. بااین حال، تأکید بر تعریف جایگاه و حقوق زن در جامعه مبتنی بر آموزه های 
اسلامی از سوی حکومت اسلامی، محدودیت هایی را برای زنان ازجمله الزام به پوشش متناسب 
با اصول اسلامی و برخی تفاوت ها در حقوق و آزادی های سیاسی اقتصادی و اجتماعی نسبت 

به مردان ایجاد کرد.
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در سال های اخیر با تشکیل و استقرار حکومت مجدد طالبان در افغانستان، ادعاهایی مبنی بر 
وجود شباهت میان حکومت طالبان با مدل حکومتی جمهوری اسلامی با رهبری و محوریت 
از رهبران طالبان  برخی  اسۀلامی و حتی  برخی مخالفان جمهوری  از سوی  امام  اندیشه های 
مطرح شده است. ادعای همسانی این حکومت ها همچنین دربارۀ نقش و حقوق زنان در دو 
جامعۀ ایرانی و افغانی به شکل ویژه‌ای محل بحث و بررسی است. مدعیان استدلال می کنند 
که در هر دو اندیشۀ امام و طالبان مبتنی بر دیدگاه های اسلامی شباهت های اساسی است. مثلاًً 
آن ها به محدودسازی حقوق و آزادی های زنان در این دو کشور و تأکید بر نقش اصلی زن 

در خانه و خانواده اشاره دارند.
باید توجه داشت که به‌رغم وجود برخی دیدگاه ها و آرای مشترک در مبانی فقهی طالبان 
و امام و حکومت های برگرفته از آن ها ازجمله ابتنا بر قوانین و دستورات دین اسلام و تشکیل 
حکومت های مستقل از قدرت های سلطه طلب خارجی، همچنان نگرش های متفاوتی نسبت به 
اجتماع، فرهنگ و سیاست در دو کشور وجود دارد و این تفاوت ها در جزئیات و نحوۀ اجرای 

محدودیت ها و حقوق زنان مشهود است.
پژوهش حاضر، با روش توصیفی - تحلیلی در پی پاسخ گویی به این سؤال است که جایگاه 

زن در اندیشۀ طالبان و امام چگونه تعریف شده است؟

1. پیشینۀ تحقیق

دینی،  با آموزه های  نقش و جایگاه وی در جامعه  میان  ارتباط  و  مسئلۀ زن  اهمیت  دلیل  به 
از  سلفی  و  اجتهادی  رویکرد  دو  هر  در  زنان  جایگاه  دربارّۀّ  متعددی  پژوهش های  تاکنون 
دین اسلام صورت  گرفته است. به عنوان نمونه، مقاله »تبیین جایگاه زن در اندیشه جریان های 
سلفی معاصر« )1400( به بررسی و مقایسه جایگاه زن در سه رویکرد جریان سلفی درباری، 
جهادی و اصلاحی پرداخته است. یافته های مقاله نشان می‌دهد که هر سه رویکرد پیش گفته، 
دارای مبانی مشترک معرفت شناسی، هستی شناسی و انسان شناسی است، بااین حال، تحت تأثیر 
وضعیت فرهنگی اجتماعی و جغرافیایی تاریخی، دارای نگاه های متفاوتی در فقه مقاصدی و 

فقه صناعتی هستند.
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اندیشۀ فقهی و سیاسی امام نیز به عنوان مصداق بارز اسلام اجتهادی شیعی در عصر حاضر 
برای  است.  شده  واقع  متعددی  پژوهش های  محور  اسلامی  انقلاب  پیروزی  از  پس  به‌ویژه 
مثال می توان به مقالۀ »جایگاه زن در اندیشه سیاسی امام خمینی« )1390( که در جلد چهارم 
مجموعه  مقالات همایش سراسری اندیشه های سیاسی - ‌اجتماعی امام خمینی به چاپ رسیده 
است، اشاره کرد. نویسنده در این مقاله رویکردهای موجود دربارۀ مشارکت سیاسی زنان را 
در سه قسم کلی »افراطی«، »تفریطی« و »متعادل« مورد بررسی قرار داده است. مقالۀ »جایگاه 
زن در اندیشه امام خمینی و آثار اجتماعی آن« )1396( عنوان مقاله دیگری در این حوزه است. 
بااین حال، هیچ پژوهشی به مقایسه و تطبیق دو رویکرد اجتهادی و سلفی دربارۀ زنان به طور 
خاص نپرداخته است. البته مقاله »مبانی نظریه اسلام سیاسی امام خمینی در مقایسه با نظریه های 
رقیب اسلام سلفی و سکولار« )1398( بدون بررسی جزئی تفاوت دو دیدگاه در مسئلۀ زن به 

مقایسه این دو رویکرد به صورت کلی پرداخته است.
عقل گرایی،  خدامحوری،  مؤلفه های  شامل  را  امام  سیاسی  اسلام  مبانی  پژوهش،  این 
را  اسلام سلفی  مقابل،  پیوند دین و سیاست و در  و  اجتهاد محور، سعادت‌طلبی  نص گرایی 
مبتنی بر مطلق‌انگاری، جزمیت، عقل گریزی، انحصارطلبی و سطحی گرایی دینی معرفی کرده 
است. پژوهش حاضر به خلاف پژوهش های پیشین به بررسی وجوه شباهت و افتراق بین اسلام 
سیاسی امام به عنوان مصداق بارز اسلام اجتهادی- شیعی در عصر حاضر و اسلام سلفی طالبانی 

در مورد جایگاه زنان پرداخته است.

2. چهارچوب مفهومی
1-2. اسلام سیاسی

اسلام سیاسی یکی از قرائت های رایج از اسلام است که در مقابل »اسلام سنتی« قرار دارد. 
به امور فردی و عبادی می‌دانستند. در این رویکرد  به اسلام، دین را محدود  رویکرد سنتی 
باوجود توصیف اسلام به عنوان یک دین جامع در تمام امور دنیوی و اخروی، عملاًً دین به 
حوزه سیاست و امور مربوط به حکومت دخالت داده نمی شد. در دنیای مدرن غربی نیز دین از 
امور عرفی و دنیوی جدا بوده و هرگونه مداخلۀ دین در سیاست، امری نابهنجار تلقی می شود. 
کم کم در اواخر قرن بیستم با گسترش تعامل و بلکه تقابل با غرب و پیدایش آرمان تشکیل 
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حکومت اسلامی، اصطلاح و اندیشۀ اسلام سیاسی در راستای بازگشت به اسلام اصیل ظهور و 
بروز یافت. اسلام سیاسی تمایز بین دین و سیاست را انکار کرده، مرجعیت امور سیاسی را بر 
عهدۀ دین می‌داند. در ایران معاصر، اسلام سیاسی با پیروزی انقلاب اسلامی 1357 به رهبری 
امام خمینی توانست به آرمان تشکیل حکومت اسلامی دست یابد )جمشیدی‌راد و محمودپناهی، 
1391، صص. 128-127(. امام در تعریف و ترویج این تفسیر از اسلام می گوید: »والله اسلام 
تمامش سیاست است، اسلام را بد معرفی کرده‌اند، سیاست مدن از اسلام سرچشمه می گیرد« 
)امام خمینی، 1389، ج 1، ص. 270(. »اسلام فقط عبادت نیست، فقط تعلیم و تعلم عبادی 
نیست. اسلام سیاست است. اسلام از سیاست دور نیست« )امام خمینی، 1389، ج 6، ص. 200(. 
واژۀ اسلام سیاسی و طرح آن به‌وسیلۀ امام بدان جهت اهمیت دارد که تفسیر و تلقی ایشان از 
اسلام با قرائت های دیگر از اسلام مانند اسلام سلفی و اسلام سکولار بسیار متفاوت است؛ اسلامی 
است که نه در ورطۀ افراط گرایش های سلفی گرفتار شده و نه در دامن تفریط اسلام سکولار 

افتاده است )نوروزی و همکاران، 1398، ص. 122(.

2-2. اسلام سلفی

جریان  ازجمله  اسلام  جهان  در  سلفی  جریان های  به  منتسب  اسلام  از  قرائتی  سلفی،  اسلام 
تکفیری وهابیت، جریان اخوانی، جریان سلفی تکفیری جهادی است. اگرچه به عقیدۀ برخی 
اندیشمندان مسلمان، سلفیه جریانی نوپدید است و به عنوان گروهی خاص با افکار و عقاید 
مخصوص در صدر اسلام وجود خارجی ندارد؛ اما اندیشه سلفی گری پیشینه‌ای به قدمت تاریخ 
اسلام )قرن دوم و سوم( دارد. اسلام سلفی بر عقاید صحابه و سلف صالح و قول و فعل ایشان 
تأکید دارد. جریان های مختلف سلفی بر تفکرات ابن‌تیمیه و گرایش های افراطی سید قطب 
پایه گذاری شده و در حال گسترش است. ازجمله گروه های جهادی سلفی، طالبان هستند که 
اعضای آن آمیزه‌ای از علمای دین )مولوی ها(، مجاهدان جبهه های جهاد و طلاب علوم دینی 

پاستان و افغانستان هستند )نوروزی و همکاران، 1398، ص. 123(.
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3. پیشینۀ حکمرانی طالبان

به دوران  تاریخچۀ آن ها  دارد.  نام دین  به  تجربۀ دو دوره حکمرانی  افغانستان،  در  طالبان 
به عنوان یک گروه  ابتدا  بازمی گردد. آن ها  میلادی  افغانستان در دهۀ ۱۹۹۰  جنگ داخلی 
مبارز‌ در جنوب افغانستان شکل گرفتند و سپس با پشتیبانی جوامع قومی و قبایلی به سرعت 
قدرت خود را گسترش داده و با نیروهای دیگر مبارزه کردند. در اواخر سال 1996 طالبان 
بلامنازع  و حاکم  به گریز کرده  مجبور  را  قبلی  به دست گرفته، دولت  را  پایتخت  کنترل 
دوسوم سرزمین افغانستان شد. مناطق شمالی ازجمله مزار شریف تا حد زیادي به مقاومت 
در برابر طالبان ادامه داد؛ زیرا ساکنان این مناطق به پشتون ها اعتماد نداشتند و معتقد بودند 
کنند.  تحمیل  افغانستان  بر  را  پشتون  عقب مانده  استبدادي  حکومت  می خواهند  آن ها  که 
در  مقاومت  ولی گروه های  طالبان درآمد؛  کنترل  به  در سال 1998  مزار شریف سرانجام 
نود درصد خاك افغانستان که به تدریج تحت سلطۀ طالبان درآمده بود، به مبارزاتشان ادامه 
می‌دادند. براي طالبان لازم بود که مخالفت ها را با ارعاب و خشونت مهار کند. قوم هزاره 
که شیعه مذهب بودند، ازنظر طالبان کافر به حساب می آمدند و به طور خاصی مورد آزار و 

)Rashid, 2001, pp. 139 -140(.اذیت قرار گرفتند
در زمان حکومت طالبان، کشور افغانستان از حکومت سرزمینی به یک پله پایین تر سقوط 
کرد و به صورت قومی تقسیم و اداره می شد. طالبان، کابل و تقریباًً 90 درصد کشور را در اختیار 
داشت که شامل مناطق پشتون نشین در جنوب نیز می شد. در این هنگام گروه های مخالف نیز 
در شمال افغانستان که ترکیب نژادي متنوعی داشت، سنگر گرفته بودند )محمدپور، 1385، 
ص. 17(. در این زمان بود که طالبان از دیدگاه مادي به یک ساختار »خودکفا« مبدل شدند 
و 85 درصد همۀ کشتزارهاي مواد مخدر در افغانستان که درآمد سالانه محصولات آن ها بین 

14-12 میلیارد دلار برآورد می شد در اختیار آنان بود )پلاستون و آندریانف، 1380، ص. 17(.
آمریکا و ائتلاف بین‌المللی به رهبری آمریکا در سال 2001 تصمیم گرفتند با آغاز عملیات 
نظامی در افغانستان، طالبان و گروه های تروریستی مرتبط با آن ها را از قدرت بیرون کرده و 
افغانستان را از وجود آن ها آزاد کنند. این عملیات به نام »عملیات آزادی محکوم« شناخته 
دادند. در سال  از دست  را  افغانستان  بر  می شد و درنتیجۀ آن، طالبان کنترل و سیطرۀ خود 
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2006 طالبان دوباره اعلام موجودیت کرد و پس از مخالفت با حاکمیت افغانستان، به بیشتر 
قسمت های جنوب افغانستان به‌ویژه زابل، قندهار و هلمند نفوذ کرد. دو سال بعد، طالبان به 
سمت پایتخت پیشروي نمودند؛ اما این بار توفیقی در به دست گرفتن حکومت پیدا نکردند 
)رابین، 1386، ص. 17(؛ اما این پایان کار نبود و در اواخر سال 2021، طالبان پس از پیشروی 
سریع در افغانستان و فرار رئیس جمهور این کشور، حکومت کابل را به دست گرفتند. این 
موضوع سبب شد که طالبان دوباره به عنوان قدرت حاکم در افغانستان شناخته شوند. حکومت 
و  دختران  و  زنان  به‌ویژه حقوق  بشر  ازجمله حقوق  زیادی  نگرانی های  طالبان سبب  جدید 

اجرای عدالت و امنیت در داخل و خارج از افغانستان شده است.

4. مبانی اسلام سلفی طالبانی

طالبان با ادعای پایبندی به شریعت اسلامی و اصول فقه حنفی و براساس تفسیر و تفکر خاصی 
از قرآن و سنت پیامبر)ص(، مفهومی از اسلام متفاوت از سایر گروه ها و فرقه های اسلامی ارائه 
می کنند. به طورکلی، طالبان اسلام را به عنوان ستون فقرات اصلی ایدئولوژیک خود و همچنین 
مبنایی برای حکومت و ادارۀ امور سیاسی و اجتماعی در افغانستان می‌بینند. اندیشۀ طالبان بر 

پایۀ مبانی فقهی و اعتقادی خاص و بر دو اصل استوار است:
1. قرآن: طالبان از قرآن به عنوان منبع اصلی اسلام و شریعت استفاده می‌کنند. آن ها بر اساس 

تفسیر خاصی از آیات قرآنی اقدامات و اصول خود را تدوین می کنند.
2. سنت: طالبان، افزون بر قرآن، از سنت پیامبر اسلام و روایات وی نیز به یکی دیگر از منابع 

اصلی استنباط و اجرای احکام اسلامی استفاده می کنند.
طالبان به عنوان یک جریان سلفی به لحاظ معرفت شناسی، حس گرا و از نگاه روش شناسی، 
ظاهرگرا هستند و »نقل گرایی« آنان را به سمت ترجیح نقل بر عقل هدایت می کند. از نگاه 
سلفیون، عقل در شئون دینی صلاحیت ندارد )سیدنژاد، 1390، ص. 138(. ازنظر جمعیت علمای 
طالبان، تمام قوانین زندگی براساس سنت و قرآن تدوین می شود و قوانین رایج حکومتی باید 
در راستای دین اسلام و تکمیل  کنندۀ دستورات حضرت محمد)ص( باشد و جزئیات روش 
زندگی و مملکت‌داری خلفای راشدین و صحابه که نمونۀ یک نظام اسلامی است، باید معیار 

و الگوی مردم و جامعه قرار گیرد )حقانی، 1377، ص. 132(.



  77

ی
سلف

م 
سلا

و ا
ی 

مین
 خ

ام
 ام

ی
اس

سی
م 

سلا
ر ا

ن د
ه ز

گا
جای

ر: 
یاف

پو
ضا 

در
حم

، م
شار

 اف
مد

مح
ه، 

اد
دز

حم
ب م

زین

متن گرایی افراطی این جنبش فکری، حق تصرف در ظاهر متون را به مخاطب نمی‌دهد؛ 
حتی اگر مخالف صریح عقل باشد )ربانی گلپایگانی، 1389، ص. 216(.

ازجمله ویژگی های اسلام طالبانی، توجه ویژه‌ به اجرای اصول شریعت همچون نماز، روزه، 
زکات و ... و اجرای حدود اسلامی ازجمله حد زنا، سرقت و سایر جرایم شرعی است؛ تا جایی 
که می توان اجرای این اصول و حدود را یکی از اصول اساسی شریعت در اسلام سلفی برشمرد. 
طالبان با اعمال قوانین محدودکننده مربوط به پوشش و رفتار زنان، به اجرای اصول شریعت 
اسلامی در زندگی اجتماعی تأکید دارند. آن ها مدعی هستند که ازنظر فقهی به عنوان یک 
گروه سنی، به تفسیرها و اصول مکتب حنفی پایبند هستند. ندا محمد ندیم، وزیر تحصیلات 
عالی طالبان در نشستی در ولایت کنر گفت که در افغانستان »مذاهب وجود ندارد« و تمام 
مردم، پیرو مذهب حنفی‌ هستند )اعتماد آنلاین، 2023(. همان طور که در ادامه بحث خواهد 
آمد، طالبان در وضع و اجرای قوانین اسلامی، تأکید بیشتری بر تفسیر خاص خود دارند که در 

برخی موارد، مطابقت کاملی با تفسیرهای مکتب حنفی ندارد.

5. نقش و جایگاه زن در دیدگاه سلفی طالبان

طالبان به طورکلی به دیدگاه های سنتی و سخت‌گیرانه‌ای در مورد نقش زنان پایبند هستند که 
ممکن است با دیدگاه های مدرن و انسان محور مغایرت داشته باشد. طالبان ليست طولانی از 

موارد ممنوعيت برخورداري زنان افغان از برخی حقوق خود را ارائه کرده است:
1. ممنوعيت مطلق هرگونه حضور و فعاليت خارج از خانه مگر به همراهي كي مرد محرم، 

مانند پدر، برادر يا شوهر؛
2. ممنوعيت سخن گفتن با فروشندگان مرد؛

3. ممنوعيت پوشيدن كفشي كه پاشنه‌اش هنگام راه رفتن ایجاد صدا كند؛
4. ممنوعيت مراجعه به پزشكان مرد؛

5. ممنوعيت سخن گفتن و دست دادن با مردان نامحرم؛
6. ممنوعيت ظاهر شدن در بالکن ها، رنگ كردن اجباري شیشه های پنجره تا زنان از بيرون 

ديده نشوند؛



  78

69
-1

00
ت 

حا
صف

 |  
14

03
ن 

ستا
زم

  | 
42

ره 
ما

| ش
م 

سلا
ر ا

ی د
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

7. ممنوعيت تحصيل در مدارس، دانشگاه ها و مراكز آموزشي و تبدیل مدارس دخترانه به 
مكاتب قرآن؛

از  تخلف  برای  همچنین  طالبان  زنان.  براي  عمومي  حمام های  از  استفاده  ممنوعيت   .8
ممنوعیت های معین شده برای زنان، مجازاتی نیز تعریف کرده است. ازجمله: مجازات حبس 
برای زنان و دخترانی که تحصيلات خود را به شکل غیررسمی ادامه دهند. شلاق ‌زدن و کتک 
‌زدن زناني که پوشش آن ها با مقررات تعیین  شده به‌وسیلۀ طالبان همخواني نداشت يا بدون 
همراهي كي محرم از خانه خارج می شدند. شلاق ‌زدن زنان در ملأعام به خاطر دیده  شدن 
مچ پا و سنگسار علني زنان متهم به زنا )امامی، 1378، صص 209- 208؛ کورنا، 1383، ص. 62(.

 در ادامه دیدگاه طالبان دربارۀ زنان در چند محور اصلی بحث و بررسی می شود:

1-5. حجاب

طالبان به حجاب و پوشش زنان اهمیت بسیار زیادی می‌دهند و سخت‌گیرانه‌ از زنان می خواهند 
که حجاب خود را رعایت کنند. بر اساس این دیدگاه، زنان باید لباس هایی را بپوشند که با 
تفسیر آن ها از شریعت اسلامی سازگار است. این پوشش ممکن است شامل تمام بدن و حتی 
صورت باشد. همچنین زنان افغان محدودیت هایی در آرایش کردن، استفاده از جواهرات و 
لباس های بسیار زیبا و موجب جلب توجه دارند. طالبان حتي عروس‌ها را نيز از رنگ  کردن 

ناخن و حنا منع نموده و مورد بازرسي قرار می‌دهند )مخملباف، 1381، ص. 86(.
اولين  در  شهرها،  ساير  بر  تسلط  همچنين  و  آن  نواحي  و  قندهار  تصرف  از  پس  طالبان 
انظار عمومي ظاهر نشوند و فقط زماني از خانه  فرمان های خويش از زنان خواستند كه در 
خارج شوند كه پوشش كامل داشته باشند )مارسدن، 1379، ص. 132(. طالبان معتقدند »زنان از 
آغاز آفرینش، گنهکار آفریده شده‌اند و تنها راه فرار یک مسلمان اصیل از گناه، این است که 
زنان وی در پنهانی ترین گوشه خانه، چادر به  سر کرده، پنهانی زندگی کنند« )عصمت‌اللهی و 

همکاران، 1378، ص. 9(.
طالبان در صورت عدم رعایت این قوانین، با خشونت با زنان خاطی و شوهرانشان برخورد 
می کند. بسیاری از زنان كابل كه به چادر عادت نداشته یا چادر شان به‌اندازه لازم بلند نبود و 
قوانین و آموزه های طالبان تخطي  از  بودند و  جوراب های سفیدرنگ پرچم طالبان پوشیده 
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می کردند در اماكن عمومي مورد حمله و ضرب و شتم پليس مذهبي »مأموران امربه معروف و 
نهی‌ازمنکر طالبان« قرار گرفتند )امامی، 1378، ص. 208(.

هیبت‌الله  امضای  به   1403 تابستان  در  که  طالبان  نهی‌ازمنکر  و  امربه معروف  قانون  طبق 
آخوندزاده رهبر طالبان رسیده و ابلاغ شده، حجاب شرعی »به لباسی گفته می شود که تمام 
بدن و روی زن را از نامحرمان می پوشاند، نازک و کوتاه و چسپ نباشد« )ماده 3، بند 10(. این 
قانون در تمام ادارات، اماکن عمومی و بر اشخاصی که در قلمرو افغانستان اقامت دارند، تطبیق 

می شود )ماده 4(.
براین‌اساس، احکام مربوط به حجاب زنان:

1. ستر تمام بدن زن لازم است.
2. پنهان کردن روی زن به‌سبب ترس از فتنه ضروری است.

3. صدای زنان )بلند خواندن آهنگ ها، نعت ها، قرائت در مجمع( عورت است.
4. لباس زنان، نازک، کوتاه و چسپ نباشد.

5. زنان مسلمان مکلف‌اند که بدن و روی خویش را از مردان نامحرم پنهان کنند.
6. ستر زنان مسلمان و صالح کافر و فاسق از ترس فتنه واجب است.

7. نظر کردن مردان بالغ بیگانه به بدن و روی زنان و نظر کردن زنان بالغ به مردان بیگانه 
حرام است.

8. هرگاه زن بالغ برای حاجت ضروری از خانه خویش بیرون شد، مکلف است که صدا، 
روی و بدن خود را ستر نماید )ماده 13 قانون امربه معروف و نهی‌ازمنکر طالبان(.

2-5. ازدواج

در دیدگاه طالبان، زنان معمولاًً در مسائل مهم اجتماعی و خانوادگی حق تصمیم‌گیری ندارند 
و تصمیم‌ اصلی در خانواده و جامعه را مردان می‌گیرند. ازآنجاکه هيچ راهي براي ملاقات 
زنان با مردان جوان وجود ندارد، خانواده ها ازدواج ها را برنامه‌ریزی می کنند. حتی در بسیاری 
از مواقع در اجرای خطبه عقد، پدر يا برادر عروس، به جای عروس، کلمه »بله« را می گویند 

)کورنا، 1383، ص. 76(.
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 تداوم جنگ و به‌دنبال آن فقر در افغانستان، خانواده هاي افغان را به سوی كسب درآمد از 
طريق فروش دختران و واداشتن آنان به قبول ازدواج هاي اجباري سوق داده است. دختران در 
سنین پایین )گاهی فقط 6 سال( مجبور می شوند با مرداني كه سال ها از آنان بزرگ تر هستند 
ازدواج کنند )مخملباف، 1381، ص. 86(. آن ها درواقع به عنوان كنيز قدم به خانه شوهرانشان 
می گذارند، از ديدار والدين و خواهر و برادرانشان محروم شده و از رفتن به مدرسه و تحصيل 

بازمی مانند )محمدپور، 1385، ص. 58(.
تعدد زوجات در نظر طالبان به رسمیت شناخته‌ شده و حتي در سنين پايين براي مردان جوان 
نيز رايج است تا جایی که خانۀ بسياري از خانواده هاي افغان را به حرم سرا تبدیل كرده است 

)مخملباف، 1381، ص. 86(.

3-5. اشتغال و مشارکت اجتماعی

طالبان به محض به قدرت‌رسیدن وزارت امور زنان را تعطیل و وزارت امربه معروف و نهی‌ازمنکر 
از  فزاینده‌ای  به طور  دختران  و  زنان  مختلف،  اقدامات  با  آن  از  پس  کرد.  آن  جایگزین  را 
دسترسی آزاد به سایر فضاهای عمومی منع شدند. طالبان در ۷ مه سال ۲۰۲۲ برقع را بر زنان 
تحمیل کرد و اعلام کرد زنان برای سفرهای با مسافتی بیش از ۷۵ کیلومتر، ملزم به داشتن یک 
مرد محرم برای همراهی هستند. همچنین امارت اسلامی اعلام کرد که بستگان مرد مسئولیت 
هرگونه نقض محدودیت های زنان و دختران در خانواده های خود را بر عهده دارند. این امر 
باعث شد تا مردان خانواده از ترس مجازات، حقوق زنان را محدود کنند. طالبان زنانی را که 
علیه این محدودیت ها به طور عمومی یا در رسانه های اجتماعی اعتراض کردند، سرکوب کرد

علاوه براین، کار و فعالیت اجتماعی زنان و دختران در سازمان های مردم نهاد و خصوصی از 
سوی طالبان ممنوع شد. همچنین در بخش دولتی نیز به بیشتر کارمندان زن دولت گفته است 
که به‌استثنای کسانی که در بخش های خاصی مانند بهداشت و آموزش کار می کنند، در خانه 
بمانند. آنها همچنین استفاده از پارک ها، سالن های ورزشی و حمام های عمومی را برای زنان 

ممنوع اعلام کردند )خبر آنلاین، 1402/5/8(.
در  زنان  آن ها کارکردن  محدود شوند.  فضای عمومی  در  باید  زنان  که  معتقدند  طالبان 
خارج از منزل را ممنوع کرده، مدارس دخترانه را بستند و از ورود زنان به دانشگاه ها و ادارات 



  81

ی
سلف

م 
سلا

و ا
ی 

مین
 خ

ام
 ام

ی
اس

سی
م 

سلا
ر ا

ن د
ه ز

گا
جای

ر: 
یاف

پو
ضا 

در
حم

، م
شار

 اف
مد

مح
ه، 

اد
دز

حم
ب م

زین

دولتی به شدت جلوگیری کردند )عصمت‌اللهی و همکاران، 1378، ص. 131(.
 گزارش های مختلف نشان می‌دهد كه حدود 40 تا 150 هزار زن شامل معلمان، دكترها، 
پرستاران، كارمندان اداري و ساير كارمندان غیرنظامی از اشتغال در افغانستان ممنوع شده‌اند. 
ارشد  مشاور  و  مركزي  شوراي  عضو  احمد،  ويكل  مولوي  كابل،  تصرف  از  پس  روز  سه 
بنیان گذار جنبش، يعني ملامحمد عمر اعلام كرد كه دولت به پرداخت حقوق كاركنان زن 
دولت ادامه خواهد داد؛ اما او اضافه كرد: ما هنوز بر اين باوريم كه زنان نمی توانند در آينده 

در ادارات دولتي كار كنند )میلی، 1377، ص. 211(.
خانه  در  دولتی  اداره های  در  شاغل  زنان  که  دادند  دستور  کابل  بر  تسلط  از  پس  طالبان 
بمانند؛ اما معاششان پرداخت شود. این گروه در آن روزها به زنان اجازه داده بودند که هر 
هفته یک بار برای امضای حاضری به دفاتر کاریشان بروند و سپس به خانه های خود بازگردند؛ 
تحت  کابل  شهرداری  همچنان  شدند.  ساخته  محروم  نیز  امر  این  از  که  نگذشت  دیری  اما 
مردان  که  برگردند  وظایفشان  به  می توانند  زنانی  تنها  که  بود  کرده  اعلام  نیز  طالبان  کنترل 
نمی توانند جایگزین آنان شوند. همچنین ریاست عواید وزارت مالیه طالبان در اقدامی در ۲۰ 
سنبله ۱۴۰۱، به کارمندان زن این ریاست گفته بود که اعضای مرد خانواده شان را برای کار 
به جای خود معرفی کنند؛ اما بسیاری از زنان که تنها نان‌آور خانواده هایشان هستند، گفته بودند 
که هیچ مردی در خانه ندارند؛ برخی از آنان در جنگ با طالبان یا در حملات انتحاری این 
گروه کشته شده‌اند. وزارت امربه معروف و نهی‌ازمنکر طالبان نامه‌ای را به وزارت صحت عامه 
فرستاده که در آن قیود جدی بالای کارکنان صحی زن و مرد وضع شده است. بر اساس این 
نامه، کارکنان زن باید حجاب موردنظر این گروه را رعایت و در دفاتر جداگانه از مردان کار 
کنند. در این نامه به کارمندان مرد نیز تذکر داده شد که صورت خود را مطابق سنت نبوی 
آراسته کنند و به مراجعان زن بدون رعایت حجاب موردنظر طالبان، اجازه ورود به وزارت 
از کار در قضا  نهادهای دیگر داده نشود. طالبان درخصوص منع زنان  صحت‌ عامه و سایر 
فرمان رسمی صادر نکرده‌اند؛ اما سخنگویان طالبان حضور زنان در این بخش را خلاف قوانین 
شرعی خوانده‌ و گفته‌اند که به حضور زنان در قضا نیازی نیست. عنایت‌الله، معاون سخنگوی 
دادگاه عالی طالبان، ادعا کرده که قاضی های زن دربارۀ قوانین شرعی معلومات کافی ندارند 
و شریعت به زن اجازه قصاص و حدود را نداده است. برخی دیگر از محدودیت های طالبان 
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برای اشتغال و مشارکت اجتماعی زنان شامل نهادهای خصوصی نیز می شود. وزارت اقتصاد 
تحت کنترل طالبان در ۳ جدی ۱۴۰۱، با صدور مکتوبی با شماره ۴۲۹۳ به مؤسسه های داخلی 
با  این مکتوب  متوقف کنند.  ثانی«  امر  »تا  را  داد که کار کارمندان زن  بین‌المللی دستور  و 
امضای دین‌ محمد حنیف، سرپرست طالبان برای وزارت اقتصاد، امضا و به مؤسسات فرستاده 
شده بود. در مکتوب هشدار داده شده بود که درصورت تخطی از این امر طالبان، جواز فعالیت 
مؤسسات لغو شده و مورد مجازات قرار خواهند گرفت. این گروه مدعی شده بود که دلیل 
این امر، رعایت  نکردن »حجاب اسلامی« و »سایر قوانین و مقررات« است. سازمان ملل روز 
چهارشنبه، ۱۴ حملِِ ۱۴۰۲، اعلام  کرد که مسئولان طالبان به آن ها اطلاع داده‌اند که دیگر هیچ 
زن شهروند افغانستان اجازه کار در دفاتر سازمان ملل متحد در این کشور را ندارد. این سازمان 
به تمام کارمندان زن و مرد خود گفته بود که تا اطلاع ثانوی به محل کار خود حاضر نشوند 

)امین، 26/ 1403/5(.
رهبران طالبان كليه حقوق سیاسی- ‌اجتماعی زنان ازجمله اشتغال در خارج از خانه را از 
آن ها سلب نمودند. این کار حذف درآمدهاي هرچند ناچيز؛ اما مؤثر آنان را به دنبال داشته 

است )عصمت‌اللهی و همکاران، 1378، ص. 132(.
محمد عمر يكي از رهبران گروه طالبان، رعايت حقوق زنان و دختران را مخالف اسلام 
‌دانسته و معتقد بود كه مشاركت اجتماعي اين قشر در جامعه موجب فساد اخلاقي در اجتماع 

می شود )کاشانی، 1377، ص. 58(.
بر اساس قانون امربه معروف و نهی‌ازمنکر، محدودیت حضور اجتماعی زنان به تردد در 
شهر و استفاده از وسایل نقلیه عمومی نیز کشیده می شود. طبق ماده 20، محتسب مسئولیت 
دارد، مسئولین و رانندگان وسایل نقلیه را به »منع نمودن از انتقال زنان بی حجاب«، »مکلف 
کردن به جلوگیری از نشستن و اختلاط زنان با مردان نامحرم« و »اجتناب از انتقال زنان بدون 
محرم شرعی عاقل و بالغ« مکلف کند. حتی »خارج شدن صدای زن« همچون خارج شدن 
و  امربه معروف  قانون  ماده 22  )بند 10  است  ممنوع  مجلس،  یا  خانه  از  بیرون  موسیقی  صدای 

نهی‌ازمنکر طالبان(.
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4-5. مشارکت سیاسی

 مشارکت سیاسی به معنای فرصت پرداختن شمار زیادی از شهروندان به امور سیاسی که از 
شرط های لازم دموکراسی است )لیپست، 1383، ج 7، ص.124(. برخی تعریف گسترده تری از 
مشارکت سیاسی ارائه داده‌اند: هر نوع اقدام داوطلبانه، موفق یا ناموفق، سازمان یافته یا بی سازمان، 
مقطعی یا مستمر که برای تأثیرگذاری بر انتخاب سیاست های عمومی، ادارۀ امور یا گزینش 
رهبران سیاسی در سطوح مختلف حکومتی یا ملی، روش های قانونی یا غیرقانونی را به کار 
گیرد )واینر، 1380، ص. 247(. در بسیاری از کشورها زنان به خاطر جنسیتشان عملاًً از مشـارکت 
سیاسی محروم شده‌اند و اغلب تقویت  شده‌اند تا ناظرانی صرف باشند تا شرکت کنندگانی 
فعال )Zelek, 2005,p. 4(. از منظر طالبان نیز زنان شأنی برای تصدی مناصب سیاسی ندارند، 
زیرا پیامبر اسلام هیچ زنی را متصدی منصب قضا یا سرپرستی شهرها نکرده است )ابن قدامه، 

1388، ج 10، ص.36(.
مشارکت سیاسی زنان در دورۀ قبل طالبان، به صورت شرکت در تظاهرات و راهپیمایی ها 
بود؛ اما در زمان طالبان، مشارکت زنان در همین سطح هم مطرح نبود. به طریق ‌اولی مشارکت 
نفوذ  قانون گذاری،  در مجلس  زنان  و عضویت  نامزدی  اعلام  مستلزم  نخبگان که  در سطح 
نداشت  قرار  توجه  مرکز  در  نیز  است  تصمیم‌گیری  بالای  سطوح  در  سیاسی  نهادهای  در 

)عصمت‌اللهی و همکاران، 1378، ص. 141(.
زمان  معتقدند  همچنان  آن ها  طالبان،  سیاست های  این گونه  به  جهانی  اعتراضات  باوجود 

حاضر ايجاب می کند كه به این گونه اقدامات دست بزنند.

5-5. آموزش و تحصیل

ازجمله حقوقی که طالبان برای زنان ممنوع کرده است، حق آموزش و تحصیل در مقاطع 
بالاست. با آمدن طالبان، زنان دیگر حق تحصيل و تدریس نداشته و باید در خانه بمانند. درواقع 
طالبان نه تنها اعتقادي به علوم جديد و دروس دانشگاهی ندارند؛ بلكه وجود آن ها را همانند 
تلويزيون، عكاسي و... براي اسلام مضر و حرام می‌دانند. آن ها علاوه بر بستن مدارس دخترانه 
در سطح كشور، به‌استثنای تعداد محدودي در کابل و جلال آباد كه آن هم بيشتر به جهت 
اجازه نمی‌دهند در ساير استان ها نهادهاي علمي و دانشگاهي  ملاحظات سياسي است، عملاًً 
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تعلق  به آن ها  از ميان قوم پشتون كه طالبان  بيشتر  نيز  باشند. دانشجويان دانشگاه كابل  فعال 
دارند، انتخاب‌ شده‌اند )عصمت‌اللهي و همکاران، 1378، ص. 201(.

بر اساس آمار منتشر شده از سوی سازمان ملل در سال 1996، 158 مکتب در کابل فعاليت 
داشت که در آن ها 1۴8 هزار و 223 پسر و 1۰3 هزار و 256 دختر به‌وسیلۀ 11 هزار و 2۰8 
معلم آموزش می‌دیدند و 7 هزار و 793 نفر از این معلمان زن بودند )عصمت‌اللهی و همکاران، 
زمان ۴۰۰  آن  در  افغانستان،  )آموزش‌وپرورش(  معارف  وزارت  گزارش  طبق   .)127 :1378
مدرسه به سبب ناامنی که عامل عمدۀ آن طالبان بود، بسته شد و بيشتر از 15۰ هزار شاگرد 
از تعلیم‌وتربیت محروم شدند. به گفته وی 110 آموزگار در دوران طالبان کشته و یک صد 
نفر زخمی شدند )غله‌دار، 139۰، ص. 97(. در دوران طالبان، مکاتب و دانشگاه ها یکی پس 
از دیگری به روی زنان بسته شد و هيچ زنی اجازه تحصیل نداشت )جعفری، 1395، ص. 75(. 
همچنین طالبان ده مدرسۀ دخترانه خانگی را با ترس از اینکه کمونیست ها یا مسیحی ها برای 

تبليغ مرام خود ازآنجا استفاده کنند، بستند )ميلی، 1377، ص. 210(.
در راستای ایجاد محدودیت‌ بر آموزش و تحصیل زنان و دختران، طالبان از اواخر سال 
نامه  ۲۰۲۲ شرکت زنان در آزمون ورودی دانشگاه های خصوصی را ممنوع کرده است. 
مقاطع  برای  ورودی  آزمون  در  نمی توانند  زنان  که  می‌دهد  هشدار  فرمان  این  به  مربوط 
فرمان  این  از  دانشگاهی  هر  اگر  و  کنند  شرکت  دکترا  و  کارشناسی‌ارشد  کارشناسی، 
سرپیچی کند، با برخورد قانونی روبرو خواهد شد. این نامه به امضای محمد سلیم افغان، 
به  امور محصلین در دانشگاه های خصوصی رسیده است. در واکنش  بر  ناظر  مقام دولتی 
فرمان  این  فوری  لغو  افغانستان خواستار  امور  ملل در  ویژه سازمان  نمایندگی  این تصمیم 
شد و این حکم را خلاف وعده ها و تعهدهای پیشین طالبان برای بازگشایی دانشگاه ها برای 
زنان و دختران دانست. طبق آخرین آمار، افغانستان دارای ۱۴۰ دانشگاه خصوصی در ۲۴ 
ولایت است که حدود ۲۰۰۰۰۰ دانشجو دارد. از این تعداد، حدود ۶۰۰۰۰ تا ۷۰۰۰۰ زن 
بودند که البته از ادامه تحصیل منع شدند. گفتنی است وزیر فعلی تحصیلات عالی افغانستان 
پیش‌ازاین تصمیم، بارها مخالفت خود را با تحصیل زنان اعلام کرده بود. مولوی ندا محمد 
به  تحصیل  و  کار  اجازه  دادن  دلیل  به  پیشین  دولت  از  در سخنرانی هایش  به‌دفعات  ندیم 
سخنرانی هایش  در  او  است.  دانسته  فساد  و  فحشا  عامل  را  کار  این  و  کرده  انتقاد  زنان 
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آنلاین،  فساد در جامعه گرفته شود )خبر  تا جلوی  بمانند  باید در خانه  زنان  تأکید می کند 
.)1402/5/8

6-5. خدمات بهداشتی و درمانی

بنا به دستور وزارت بهداشت طالبان، زناني كه بدون همراهي مرد به پزشك مراجعه كنند، 
از تمام خدمات پزشيك محروم  هستند. زنان بیمار بايد محرمی  مانند پسر، شوهر يا پدرشان 
را همراه خود ببرند تا به‌واسطة آن مرد محرم، درد خود را به طبيب بگویند. بخش مقررات 
و تفتيش وزارت صحت عامه )بهداشت( طالبان، به تمامی دكتران و کارکنان مراكز درماني 
ابلاغ كرده است که به زنان بيماري كه از آوردن محارم خود، خودداري می‌ورزند، هیچ گونه 
دستورات،  این   .)126 ص.   ،1378 همکاران،  و  )عصمت‌اللهی  ندهند  ارائه  درماني  خدمات 
مشكلات جدي براي هزاران زن افغان كه محارم نزدكي ندارند، به وجود آورده است. هزاران 
زن در كابل و مناطق ديگر هستند كه هیچ گونه اقارب و بستگان مرد ندارند و در صورت 
بيماري بايد در خانه بمانند و مرگ زودرس خود را انتظار بكشند )مخملباف، 1381، ص. 87( 
به‌ویژه در روستاها کمتر  بهداشتي  امكانات  به پزشك و  ميزان دسترسي زنان  ازسوی‌دیگر، 
شده است. براساس قوانین طالبان، پزشكان و پرستاران مرد، مجاز به مداواي زنان نيستند. بدين 

ترتيب، زن افغان با بزرگ ترین فاجعه تاريخ خود روبروست )مارسدن، 1379، ص. 209(.

6. نقش و جایگاه زن در اندیشۀ فقهی - سیاسی امام خمینی

میدان ها  توى  اسلام  صدر  در  »زن ها  می گوید:  زنان  جایگاه  به  اسلام  رویکرد  تبیین  در  امام 
م‏ىرفتند. در همين جنگ های اسلامى توى میدان ها م‏ىرفتند براى پرستار‏ى ... اسلام می خواهد 
که زن و مرد رشد داشته باشند. ... همان طوری كه مرد همه كارهاى اساسى را مكىند زن هم 
بكند، ... مىخواهد زن را حيثيت و احترامش را حفظ كند؛ مىخواهد شخصيت به زن بدهد 

كه از اين شيئيت بيرون‏ بیاید« )امام خمینی، 1389، ج 4، صص. 426-428(.
ایشان افزون بر اینکه نقش زنان در جامعه را ارج می نهاد، آن را بالاتر از نقش مرد و معلم 

ارزیابی می کرد:
 نقش زن در جامعه بالاتر از نقش مرد است؛ براى اينكه بانوان علاوه بر اينكه 
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خودشان كي قشر فعال در همه ابعاد هستند، قشرهاى فعال را در دامن خودشان 
تربيت مكىنند. خدمت مادر به جامعه از خدمت معلم بالاتر است و از خدمت 
انبيا مىخواستند. مىخواستند كه  امرى است كه  اين  بالاتر است؛ و  همه کس 
بانوان قشرى باشند كه آن ها تربيت كنند جامعه را. ... شما هدايت كنيد مردان 
را و هدايت كنيد و نصيحت كنيد دولتمردان را. شما مادران خوبى براى اطفال 
باشيد و ناصحان خوبى براى جامعه‏ و زحمت کشان خوبى براى مستمندا )امام 

خمینی، 1389، ج 14، صص. 198 - 197(
 »زن ها مقام كرامت دارند. زن ها اختيار دارند؛ همان طوری كه مردها اختيار دارند« )امام 

خمینی، 1389، ج 6، صص.300-301(.
از دیدگاه وی، خانواده اولین و مهم ترین جایگاه تربیتی بشر و محل بروز و ظهور عواطف 
مانند  دیگر  از همه عوامل  فرزند  تربیت  در  مادر  نقش  و  است  و رکن عمده جامعه  انسانی 
دوست، اجتماع و حتی معلم بیشتر است )امام خمینی، 1389، ج 8، ص. 363(. همچنین زنان در 

هر جامعه‌ای تعیین  کننده مسیر حرکت آن جامعه هستند.
زن انسان است؛ آن هم یک انسان بزرگ. زن مربی جامعه است، از دامن زن 
از دامن زن است. مربی  پیدا می شوند. مرحله اول مرد و زن صحیح،  انسان ها 
با  است. زن  به وجود زن  بسته  است. سعادت و شقاوت کشورها  انسان ها زن 
تربیت صحیح خودش انسان درست می کند؛ و با تربیت صحیح خودش کشور 
را آباد می کند. مبدأ همه سعادت ها از دامن زن بلند می شود )امام خمینی، 1389، 

ج 7، ص. 339(

1-6. حجاب

امام مبتنی بر آموزه های فقه اسلامی، حجاب را یک واجب دینی برای زنان مسلمان می‌دانست. 
وی با تأکید بر نقش حجاب در حفظ و رشد کرامت زنان، آنان را به حفظ هویت اسلامی 
خود توصیه کرده، تقلید و الگوبرداری از پوشش زنان اروپایی را مایۀ ننگ کشورهای اسلامی 
)امام  بانوان را »دژ محکم عفت و عصمت« معرفی کرده  امام حجاب و پوشش  می‌دانست. 
خمینی، 1389، ج 14، ص.356( و همواره کشف حجاب رضاخانی را به شدت محکوم می کرد 
و آن را نه در راستای اصلاحات، بلکه خلاف مصلحت، عامل ایجاد انحراف و مانعی برای رشد 
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مملکت می‌دانست )امام خمینی، 1389، ج 13، صص. 193- 191؛ ج 7، ص.333(.
ایشان اساساًً حجاب اسلامی زنان را مخالف آزادی آنان نمی‌داند. به تعبیر وی، گویا آزادی 
از منظر اسلام با آنچه در غرب از آن یاد شده معنای یکسانی ندارد. از منظر ایشان حفظ كرامت 
تعرض  درواقع  بی‌حجابی  دارد،  پيوند  آزادي  با  عفاف  و  به‌واسطة حجاب  زن  و شخصيت 
ديگران به حريم آزادي زن است. امام نقض آزادی زنان با کشف حجاب اجباری را این گونه 

به چالش می کشد:
براى  انحرافى  حركتى  آموزشى،  فضاى  در  مسلمان  زنان  حجاب  با  مبارزه 
 ... اكرم)ص( مىباشد  رسول  از  اسلام  جهان  دفاع  عظيم  جلوه  كردن  کم‌رنگ 
چگونه در دنياى به‌اصطلاح آزاد، الزام زنان و دختران مسلمان به رفع حجاب 
تا دختران  برابر كسى كه اجازه ندهد  ... چرا دنيا در  عين دموكراسى است؟! 
مسلمان به‌دلخواه خود با پوشش اسلامى در دانشگاه ها درس بخوانند يا تدريس 
كنند، ساكت نشسته است؟ جز اين است كه تفسير و تأويل آزادى و استفاده از 
آن در اختيار كسانى است كه با اساس آزادى مقدس مخالف‌اند )امام خمینی، 

1389، ج 21، ص. 328(
به فتوای امام دربارۀ محدوده حجاب و پوشش زن مسلمان، پوشاندن صورت و دست ها تا 
مچ الزامی نیست )امام خمینی، 1372، ج 3، ص.247(. همچنین دربارۀ خروج زن از منزل امام 
گرچه اذن همسر را لازم می‌داند؛ اما در صورت اذن منعی برای تردد زنان در کوچه و خیابان 
و ادارات و دانشگاه ها و به طورکلی اماکن عمومی نمی‌داند. در خاطرات همسر امام نیز آمده 
که امام در سال های آغازین زندگی، اجازه خروج از منزل به قصد خرید را به ایشان نمی‌داده 
است؛ اما به تدریج با پیروزی انقلاب اسلامی و تغییر فضای حاکم بر جامعه و اسلامی شدن آن، 

این اجازه به ایشان داده شد )ثقفی، 1394، صص. 99، 102- 101(.
امام در حجاب، لباس خاصی را معتبر نمی‌دانست. اگرچه چادر از نظر ایشان حجاب کامل 
پوششی می‌دانست که  انتخاب هر  در  را مختار  بلکه زن  نمی‌دانست،  الزامی  را  اما آن  بود؛ 
حجابش را حفظ کند. هدف از حجاب زن را حفظ شخصیت زن و مقابله با هوسرانی و نگاه 

ابزاری مرد به زن می‌دانست )امام خمینی، 1389، ج5، ص. 294، ج 19، ص. 185(.
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2-6. ازدواج

بانوان به تعبير امام از جنبۀ حقوق اجتماعي كه وابسته به حيثيت انساني آنان است، با مردان 
مساوي هستند. از دیدگاه ایشان یکی از حقوق مهم و سرنوشت ساز زنان حق انتخاب همسر 
است. وی تأکید داشت که در اسلام زنان همانند مردان حق انتخاب همسر دارند و این انتخاب 
باید با رضایت آن ها صورت گیرد. زن می تواند با آزادی کامل و در چهارچوب قوانين اسلام 

هر شوهري كه مايل است، اختیار نماید )امام خمینی، 1389، ج 5، ص. 293(.
از منظر امام اختیار مرد و زن در ازدواج شرط صحت عقد به شمار می آید. همچنین زن 
و مرد می توانند پیش از ازدواج و به قصد ازدواج به یکدیگر نگاه کنند تا با آگاهی از وضع 

ظاهری یکدیگر دست به انتخاب بزنند )امام خمینی، 1379، صص. 701 - 700(.
ایشان تزویج دختر صغیره را پیش از سن بلوغ به‌وسیلۀ ولی وی )پدر و جد پدری( جایز 
و صحیح می‌داند )امام خمینی، 1379، ص. 707(. دربارۀ شرط اذن پدر در ازدواج دختر باکره 
در دو کتاب توضیح المسائل )امام خمینی، 1381، ص. 377، مسئله 2376( و تحریر الوسیله )امام 
ابراز داشته‌ است. در استفتائی که دربارۀ نظر  خمینی، 1379، ص. 708( دیدگاه های متفاوتی 
نهایی ایشان به عمل آمده نهایتاًً پاسخ داده‌ است: »ازدواج دختر باكره بايد با اجازه پدر باشد، 
بلى اگر پسر كفو عرفى و شرعى دختر باشد و دختر ميل به ازدواج دارد و بترسد كه اگر با 
او ازدواج نكند ديگر شوهر خوبى براى او پيدا نشود، پدر نمىتواند او را از ازدواج منع كند« 

)امام خمینی، 1372، ج 3، ص.170(.
امام، مادری را بالاترین شغل زن معرفی کرده و کوشش زن در تربیت فرزندان صالح را 
بیشترین شرافت زن و بهترین خدمت به اجتماع به شمار می آورد )امام خمینی، 1389، ج 7، 
ص.464(. ایشان باوجوداینکه معتقد بود به لحاظ اخلاقی زنان باید به‌عنوان همسر و مادر، به 
سامان بخشی به امور منزل و فرزندان اهتمام ویژه‌ای داشته باشند؛ اما کار زن در منزل شوهر 
را ارج می نهاد و تأکید داشت که زنان حق‌ دارند که برای انجام این کارها مورد احترام و 
حمایت قرار گیرند. به فتوای ایشان زن می تواند بابت کارهایی که در منزل شوهر به غیر قصد 
تبرع انجام داده از همسرش مطالبه اجرت‌المثل کند )امام خمینی، 1372، ج 3، ص.179؛ 1379، 

ص. 752(.
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همسر  انتخاب  آزادی  از  مشترک  زندگی  آغاز  در  نه تنها  زنان  داشت  باور  همچنین 
برخوردارند، در ادامه آن نیز همچون مردان مختار هستند. زن حق دارد درصورتی که ادامۀ 
زندگی مشترک با همسر به دلایل موجهی موجب عسروحرج است و زوج حاضر به طلاق وی 

نیست، از دادگاه تقاضای طلاق کند )امام خمینی، 1372، ج 9، صص.423 - 422(.
همچنین امام دربارۀ وکالت زن در اجرای طلاق از طرف شوهر مقرر داشته:

براى  اختياراتى  می  توانند  اول  همان  از  كنند،  ازدواج  می خواهند  كه  زن هایی 
نه مخالف حيثيت خودشان.  باشد و  نه مخالف شرع  خودشان‏ قرار بدهند كه 
بد  اگر  داشت،  اخلاق  فساد  مرد  چنانچه  اگر  كه  كنند  اول شرط  از  می  توانند 
زندگى كرد با زن، اگر بدخُُلقى كرد با زن، ويكل باشند در طلاق، اسلام براى 
در  بدرفتارى كرد،  با زن خودش  مردى  اگر  و   ... است.  داده  قرار  آن ها حق 
حكومت اسلام او را منع مكىنند؛ اگر قبول نكرد تعزير مكىنند، حد م‏ىزنند؛ و 
]باز[ اگر قبول نكرد مجتهد طلاق م‏ىدهد )امام خمینی، 1389، ج 6، ص. 302(

براى زنان، شارع مقدس راه سهلى معين فرموده كه خودشان زمام طلاق را به 
به اين معنا كه در ضمن عقد نكاح اگر شرط كنند كه ويكل  دست بگيرند، 
بدرفتارى  مرد  اگر  يعنى  مشروط،  به طور  يا  مطلق  به طور  يا  طلاق،  در  باشند 
كرد، يا مثلاًً زن گرفت، زن ويكل باشد كه خود را طلاق دهد، در اين صورت 
هيچ اشكالى براى خانم ها پيش نمىآيد و مىتوانند خود را طلاق دهند )امام 

خمینی، 1389، ج 10، ص. 387(

3-6. اشتغال و مشارکت اجتماعی

پیش از انقلاب، امام به عنوان یک فقیه به دلیل فضای حاکم بر جامعه و نحوۀ برخورد با زنان 
با حضور زنان در جامعه و اشتغال آن ها موافق نبوده و فتوا به عدم جواز آن می داد. امام در 
اجتماعی موجود،  و  به شرایط سیاسی  انتقاد  قم در  اهالی  و  سخنرانی خود در جمع طلاب 
وارد  را  »زن ها  می دهد:  قرار  جدی  موردنقد  را  اجتماعی  فعالیت های  در  زنان  به کارگیری 
كرديد در ادارات؛ ببينيد در هر اداره اى كه وارد شدند، آن اداره فلج شد. ... زن اگر وارد 
تأمين كنند؟!« )امام  استقلالتان را زن ها  به هم مىزند؛ مىخواهيد  دستگاهى شد، اوضاع را 

خمینی، 1389، ج 1، ص. 118(.
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ایشان همچنین در آن دوران با رانندگی زنان مخالفت می کرد. بااین‌حال، وقتی از ایشان 
پرسیدند که آیا واقعاًً رانندگی زن حرام است؟ پاسخ داد که رانندگی برای زنان جایز است، 
ازاین‌رو،  او را در معرض فساد قرار می‌دهد.  منتها در مملکتی که فاسد است رانندگی زن 
ناگزیریم برای حفظ نوامیس زنان را از رانندگی نهی کنیم. بااین حال، در شروع مبارزات علیه 
رژیم شاه وقتی سعیدی برای اذن گرفتن از امام برای رانندگی دباغ برای فعالیت های مبارزاتی 
جویای حکم امام می شود، امام نه تنها مخالفتی نمی کند، بلکه برای حل این مشکل ایشان را در 

این مسئله به مرجع دیگری که اذن داده است ارجاع می‌دهد )رجایی، 1379، صص. 289 - 288(
امام، به برخی دلایل مخالفت خود با نقش آفرینی زنان در آن دوران این گونه اشاره می کند

نقشه این بود که این بانوان را از آن مقام اصیل بزرگی که دارند کنار بزنند و به 
خیال خودشان، نیمی از این جمعیت ایران را آزاد کنند! ... و بعد هم خواستند 
این ها  اولاد را  تا تربیت  این ها بگیرند  از دست  نتیجه بگیرند که کار اصیل را 
نتوانند بکنند. ... البته شغل برای زن، شغل صحیح برای زن، هیچ مانعی ندارد؛ 
لکن نه آن طوری که آن ها می خواستند. آن ها نظرشان به این نبود که زن یک 
)امام  بشوند  صحیح  تربیت  ما  بچه های  نگذارند  ]بلکه[   ... بکند.  پیدا  اشتغالی 

خمینی، 1389، ج 7، ص. 332(
ایشان با پیروزی انقلاب اسلامی و اسلامی  شدن محیط ادارات و دانشگاه ها از حضور زنان 
در فعالیت های اجتماعی استقبال کرد تا جایی که مشارکت فعال زنان در اجتماع و دخالت در 
حفظ آن را نه تنها حق زنان، بلکه تکلیف آنان می‌دانست و کناره‌گیری زنان از مداخله در امور و 
شانه خالی کردن آن ها از تکلیف به بهانه حضور مردان را خیالی نادرست می‌دانست )امام خمینی، 
1389، ج 9، ص. 500(. همچنین بر مشارکت زنان در امور تأکید زیادی داشت: »مملكت از خود 
شماست انشاء الله. ... شما بايد بسازيد مملكت را. همه ملت ایران- چه بانوان و چه مردان- باید 
این خرابه‌ای که برای ما گذاشته‌اند، بسازند. با دست مرد تنها درست نمی شود؛ مرد و زن باید 
با هم این خرابه را بسازند« )امام خمینی، 1389، ج 6، ص. 301(. »زنان شیردل و متعهد، همدوش 
مردان عزیز به ساختن ایران عزیز پرداخته؛ چنانکه به ساختن خود در علم و فرهنگ پرداخته‌اند. 
... امروز زنان در جمهوری اسلامی، همدوش مردان در تلاش سازندگی خود و کشور هستند و 

این است معنای آزادی زنان و آزادی مردان« )امام خمینی، 1389، ج 12، ص. 275(.
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وی در وصف فعالیت های بانوان مسلمان ایران می گوید: »بانوان ایران در همه جا فعالیت 
اقتصادی که قشر کثیری از آن ها در  می کردند، چه فعالیت های فرهنگی و چه فعالیت های 
کشاورزی دخالت دارند و قشر کثیری از آن ها در صنعت دخالت دارند و قشر کثیری در 
فرهنگ و ادب و علم و هنر و همه این ها پیش خدای تبارک‌وتعالی مشکور است« )امام خمینی، 

1389، ج 19، ص. 184(.
ایشان با تأکید بر نقش حساس زن در بنای جامعه اسلامی، بیان می کند که زن می تواند در 

ساختمان حکومت اسلامی مسئولیت هایی را به عهده بگیرد )امام خمینی، 1389، ج 4، ص.436(
در استفتائات مختلفی که از امام دربارۀ اشتغال زنان و فعالیت های اجتماعی آنان ازجمله: 
تحقیق  گروه  در  فعالیت  فرهنگی،  و  اجتماعی  خدمات  جبهه ها،  در  فعالیت  و  امدادگری 
نمازجمعه، معلمی، پرستاری،  فعالیت در سپاه، شركت در راهپیمایی ها و  هیأت های بدوی، 
انواع  ایشان  به‌عمل آمده،   ... و  رادیو  گویندگی  انقلابی  ارگان های  در  فعالیت  پزشکی، 
فعالیت های اقتصادی، اجتماعی و سیاسی زن بیرون از خانه را مشروط به اینکه زن بدون اجازه 
با حفظ حجاب و عفت وی و حقوق  منافاتی  نشود و کارکردن وی  از خانه خارج  همسر 
3، صص.358- 346(.  )امام خمینی،1372، ج  است  دانسته  جایز  باشد،  نداشته  همسر  زناشویی 
در فتوای دیگری نیز درصورتی که اشتغال زن در ضمن عقد، شرط شده باشد يا عقد مبنی 
بر اين شرط واقع شده باشد، ممانعت شوهر از خروج زن از منزل را بی‌اثر دانسته است )امام 

خمینی،1372، ج 3، ص. 358(.

4-6. مشارکت سیاسی

در جریان تصویب انجمن های ایالتی و ولایتی، امام در تلگرافی به اسدالله علم نخست‌وزیر 
وقت نسبت به ورود زنان به مجلسین هشدار می‌دهد:

 در تعطيل طولانى مجلسين ديده م‏ىشود كه دولت اقداماتى را در نظر دارد كه 
مخالف شرع اقدس و مباين صريح قانون اساسى است. ... ورود زن ها به مجلسين 
و انجمن های ايالتى و ولايتى و شهردارى مخالف ]است با[ قوانين محكم اسلام 
... حق رأى دادن به زن ها و انتخاب آن ها در همه مراحل، مخالف نص اصل دوم 
از متمم قانون اساسى است و نيز قانون مجلس شورا، مصوب و موشح ربیع‌الثانی 

1325 قمرى )امام خمینی، 1389، ج 1، ص. 80(
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اما در جریان انقلاب اسلامی و پس از آن حضور زنان به عنوان بخشی تأثیرگذار در عرصه های 
گوناگون اجتماعی و سیاسی مورد توجه امام قرار گرفت. وی در سخنان خود مکرر به نقش 
سیاسی زنان پرافتخار ایران در پیشبرد انقلاب اسلامی و ناامید کردن اجانب مباهات می کرد 
)امام خمینی، 1389، ج 14، ص. 316(. امام نه تنها حق رأی دادن و رأی گرفتن را برای زنان به 

رسمیت می شناخت آن ها را به شرکت در انتخابات تشویق می کرد:
شما بايد در همه صحنه‏ها و میدان ها آن قدری كه اسلام اجازه داده وارد باشيد، 
مثل انتخابات... همان طوری كه مردها فعاليت مكىنند براى انتخابات، خانم‌ها 
هم بايد فعاليت بكنند براى اينكه فرقى مابین شما و ديگران در سرنوشتتان نيست. 
... همان طوری كه مردها بايد در امور سياسى دخالت كنند و جامعه خودشان را 
حفظ كنند، زن ها هم بايد دخالت كنند و جامعه را حفظ كنند. زن ها هم بايد 
در فعالیت های اجتماعى و سياسى همدوش مردها باشند )خمینی، 1389، ج 18، 

ص. 403(
»زنان در جامعه اسلامی آزادند و از رفتن آنان به دانشگاه و ادارات و مجلسین به‌هیچ‌وجه 

جلوگیری نمی شود« )امام خمینی، 1389، ج 5، ص. 183(.
نقش زنان در پیروزی انقلاب اسلامی تا حدی بود که گاه از آن به »انقلاب چادری ها« یاد 
می شود. از نگاه امام، نماد ارزشمند و بسیار روشن زن در جامعه اسلامی، زنی است که در 
براندازی رژیم شاه و پس از آن در مراحل تصویب و تثبیت جمهوری اسلامی نقش ارزنده‌ای 
نیز  ایران و عراق و دفاع از کشور  امام از نقش آفرینی زنان در جنگ تحمیلی  داشته است. 

احساس خرسندی می نمود:
اگر زن های انسان ساز از ملت ها گرفته بشود، ملت ها به شکست و انحطاط مبدل 
می کنند.  شجاع  می کنند،  تقویت  را  ملت‌ها  که  هستند  زن ها   ... شد،  خواهند 
... می‌بینیم و  با مردان در جنگ ها هم شرکت داشته‌اند.  اسلام  از صدر  بانوان 
دیدیم که زن ها، بانوان محترمات هم‌دوش مردان بلکه جلو مردان در صفِِ قتال 
ایستادند. بچه های خودشان را از دست دادند، جوانان خودشان را از دست دادند 

و شجاعانه مقاومت کردند )امام خمینی، 1389، ج 6، ص.300(
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5-6. آموزش و تحصیل

امام با طرح پرسش هایی که چرا با درس  خواندن زن یا كار زن مخالف باشيم؟ در حقيقت رأي 
اسلام اصيل را بيان کرده است و از اين نگاه به آزادي بانوان با حفظ حجاب که حفظ كرامت 
کارهای  تصدی  آموزش،  در  مرد  مانند  زن  که  است  معتقد  و  می پردازد  است  آنان  انساني 

دولتی، مسافرت و دیگر حقوق اجتماعی آزاد است )امام خمینی، 1389، ج 6، ص. 300(.
در پرسش خبرنگار آلمانی که پرسید: در حكومت آينده، آزادى زنان چگونه خواهد بود؟ 
آيا زن ها بايد مدارس را رها كرده، به منازل بروند يا اينكه امكان ادامه تحصيل برايشان وجود 
خواهد داشت؟ پاسخ می‌دهد: »زن ها آزاد هستند و در تحصيل هم آزاد هستند، در كارهاى 

ديگر هم آزادند، همان طور كه مردها آزادند« )امام خمینی، 1389، ج 4، ص.480(.
امام وضعیت تحصیل زنان بعد از پیروزی انقلاب را این گونه تصویر می کند:

حالا طوری شده است که خانم ها هم‌دوش با سایر برادران در تحصیل علم و 
عرفان و فلسفه و تمام شعب علم و ان‌شاءالله صنعت، فعالیت می کنند. آن‌وقت 
ازشان  کاری  دیگر  هستند،  پرده  در  که  ایران  جمعیت  از  نیمی  که  می گفتند 
نمی آید. نه اینکه می خواستند کاری ازشان بیاید. ... بلکه می خواستند که این ها 
را وارد کنند در جامعه به آن ترتیبی که خود آن ها و رفقا و همراهان آن ها بودند 

و به فساد بکشند جامعه را )امام خمینی، 1389، ج 18، ص.402(
امام نه تنها از تحصیل زنان ممانعت نمی کرد، بلکه آن ها را به مجاهدت در علم، عمل و 

تهذیب اخلاق تشویق می نمود )امام خمینی، 1389، ج 20، ص. 7؛ ج 18، ص.405(.
 در استفتایی نیز امام درصورتی که شوهر مخالفتی با خروج زن از منزل نداشته باشد، ادامه 
تحصیل زن در دانشگاه را جایز دانسته است )امام خمینی، 1372، ج 3، ص. 122(. همچنین در 
مسائلی که تحصیل آن بر زن واجب است، خروج زن از منزل را به قصد تحصیل حتی بدون 

اذن همسر جایز شمرده است )امام خمینی، 1372، ج 3، ص.124(.

6-6. خدمات بهداشتی و درمانی

امام بر اهمیت حفظ سلامتی زنان و ارتقای وضعیت بهداشتی آنان تأکید داشت و برخورداری 
زنان از خدمات بهداشتی و درمانی بدون محدودیت و تفاوتی با مردان را لازم و یک اولویت 
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مهم اجتماعی می‌دانست. به فتوای ایشان، مراجعه زنان به پزشکان مرد و معاینه موجب لمس 
یا نظر توسط مردان مشروط به ضرورت و عجز پزشکان زن از تشخیص یا درمان بیماری زنان، 
بدون اشکال دانسته شده است )امام خمینی، 1372، ج 3، ص.351(. همچنین فعالیت کادر درمانی 
زن و معاینه و درمان بیماران مرد در بیمارستان ها نیز با رعایت موازین شرعی ازجمله حجاب و 

... جایز شمرده‌ شده است )امام خمینی، 1372، ج3، ص. 353(.

نتیجه‌گیری

این مطالعه در پی مقایسه نگاه اسلام اجتهادی شیعی در قالب اندیشۀ امام و اسلام سلفی در 
قالب اندیشۀ طالبانی بوده است. بر اساس آنچه در یافته ها تشریح شد، گرچه مبنای حکمرانی 
میان  اشتراکاتی  ازاین جهت  و  است  بوده  اسلام  دین  افغانستان،  و  ایران  کشور  دو  هر  در 
سیاست گذاری ها به‌ویژه در مسائل زنان وجود دارد؛ اما تمایزات و افتراقات میان نگاه اسلام 
سیاسی در قالب جمهوری اسلامی و اسلام سلفی در قالب اندیشه طالبانی آن قدر برجسته و بارز 

است که کاملاًً بر وجوه اشتراک و شباهت دو دیدگاه غلبه دارد.
با مقایسه بین دو دیدگاه یادشده در محورهای شش گانه، بیشترین شباهت در رویکرد به 
حجاب زنان مشاهده می شود. هر دو نگاه به الزام زنان در رعایت حجاب در انظار عمومی 
تأکید دارند. براین‌اساس، زنان حین تردد و حضور در اماکن و معابر عمومی شهرها و همچنین 
محیط کار و سازمان های دولتی و غیردولتی طبق قانون ملزم به رعایت حجاب شرعی هستند. 
این الزام البته بین دو رویکرد امام )که در رویه های حاکمیتی جمهوری اسلامی جاری است( و 

اسلام سلفی طالبانی تفاوت دارد. خلاصه موارد مورد مقایسه در جدول زیر آمده است.
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مقایسه مصادیق دو نگاه طالبانی و اندیشۀ امام خمینی نسبت به جایگاه زنان

اندیشۀ امام خمینی نگاه طالبانی

دست ها و  صورت  به جز  البته  حجاب  بر   تأکید 
()تا مچ

در عین تأکید بر چادر به عنوان حجاب برتر
عدم الزام به نوع حجاب خاص

پوشش کامل بدن و صورت
ممنوعیت استفاده از رنگ ناخن و حنا
 محدودیت در آرایش و استفاده از
که زیبایی  لباس های  و   جواهرات 

.جلب توجه کند

حجاب

حق انتخاب همسر برای زنان همچون مردان
امکان ملاقات زن و مرد برای انتخاب همسر
دادن حق مطالبه اجرت‌المثل برای کار منزل

تأکید بر ضرورت رضایت زن در ازدواج
جایز دانستن ازدواج دختر صغیره قبل از سن بلوغ

،تأکید بر ضرورت اذن پدر برای دختر باکره
 درعین حال، امکان ازدواج دختر بدون اذن پدر

در شرایطی خاص
شرایط در  زن  به  طلاق  درخواست  حق   دادن 

عسروحرج
تضمین برای  زن  به  طلاق  وکالت  حق   دادنِِ 

رعایت حقوق خود در زندگی مشترک

 عدم مشارکت در تصمیم‌گیری های
ازدواج

نبود حق ملاقات با مردان جوان
نبود حق انتخاب همسر

ازدواج

 عدم ممنوعیت حضور در فضای عمومی و معابر
البته با اذن همسر

 مخالفت در کار و فعالیت اجتماعی و رانندگی
حکومت )دوران  مفسده‌انگیز  شرایط  در   زنان 

(پهلوی
شرایط در  زن  اشتغال  و  اجتماعی  فعالیت   تأیید 

سالم
و حضور  تکلیف  و  مطالبه  بلکه  و   تأیید 

نقش آفرینی اجتماعی زنان در جامعه اسلامی

محدودیت در خروج از خانه
ممنوعیت کار در خارج از خانه

 اشتغال و
 مشارکت
اجتماعی
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اندیشۀ امام خمینی نگاه طالبانی

مسئولیت گرفتن  عهده  بر  امکان   تأیید 
به شرط و  اسلامی  جامعۀ  در  زنان   مدیریتی 

منافات نداشتن با حجاب و عفت وی
 تأیید امکان رأی‌ دادن و رأی گرفتن از سوی

زنان، در جامعۀ اسلامی

برای سیاسی  مناصب   ممنوعیت 
زنان

در حتی  سیاسی  مشارکت   منع 
و تظاهرات  در  شرکت   سطح 

راهپیمایی ها

مشارکت 
سیاسی

تا از مدرسه  زنان در تحصیل   آزادی کامل 
دانشگاه با رعایت شرط اذن همسر

بر زن واجب  اجازه تحصیل در مسائلی که 
است حتی بدون اذن همسر

منع تدریس در دانشگاه و مدرسه
به‌استثنای دخترانه  مدارس   بستن 

محدودی در کابل و جلال آباد
در تحصیل  از  دختران   منع 

دانشگاه

آموزش و 
تحصیل

 امکان برخورداری زنان از خدمات بهداشتی
بدون هیچ تفاوتی نسبت به مردان

سوی از  زن  بیماران  معاینه  و  درمان   امکان 
شرایط در  نگاه  یا  لمس  با  مرد،   پزشک 

ضرورت
 امکان فعالیت کادر درمانی زن برای معالجه

مردان با رعایت موازین شرعی

پزشکی خدمات  از   محرومیت 
بدون همراهی مرد محرم

از سوی زنان  مداوای   ممنوعیت 
مردانِِ کادر پزشکی

استفاده از 
خدمات 
بهداشتی 
و درمانی

مشاهده می شود که هرچند شباهت هایی در رویکرد فقهی طالبان و امام در مسائلی همچون 
حجاب و ازدواج و طلاق وجود دارد؛ اما وجوه تمایز این دو دیدگاه به‌ویژه در مورد اشتغال 
و مشارکت اجتماعی، مشارکت سیاسی، آموزش و تحصیلات و استفاده از خدمات بهداشتی 
و درمانی بسیار زیاد است. به دلیل تأثیرپذیری گسترده فتاوای امام از انقلاب اسلامی می توان 
نمود.  اسلامی تقسیم  انقلاب  پیروزی  از  به دو بخش پیش‌وپس  ایشان دربارۀ زنان را  فتاوای 
استحباب حبس زن در خانه، عدم  انقلاب همچون  از  امام پیش  از  فتاوای صادره  در برخی 
اجازه خروج از منزل به قصد خرید، عدم مشارکت اجتماعی زنان، عدم شرکت در انتخابات، 
استحباب تعجیل در تزویج دختر، عدم جواز رانندگی زنان، وجوب پوشش صورت و دست ها 
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و  اصولی  نظریۀ  اساس  بر  بااین حال،  به چشم می خورد،  طالبان  با دیدگاه های  مشابهت هایی 
اجتهادی امام مبنی بر لزوم اجتهاد بر اساس مقتضیات زمان و مکان، اندیشه فقهی و سیاسی امام 
با پیروزی انقلاب اسلامی و اسلامی‌شدن فضای حاکم بر جامعه دچار تطور و تحول شده است. 
همین امر دلیل تمایزات برجسته میان اسلام سیاسی امام با اسلام سلفی شده است. بنیادگرایی 
طالبان با اندیشۀ نقل گرا و متن گرای افراطی و تأکید بر حفظ شکل احکام و آموزه های قرآن و 
سنت منطبق با تفاسیر دوران اولیه اسلام و عصر اصحاب پیامبر)ص( مجالی برای عقل در استنباط 
به  بدون توجه  زنان  فتاوای سخت‌گیرانه طالبان دربارۀ  و  بنابراین احکام  نمی شناسد؛  احکام 

شرایط زمان و مکان بدون تغییر و انعطاف باقی می ماند.
دیدگاه فقهی امام راجع به حجاب و آزادي اجتماعی زنان، نشان می‌دهد که روایت های 
همچون روایت طالبان از اسلام و شريعت، نمی تواند روایت اصلی اسلام از آزادي انساني و 

اجتماعي انسان به خصوص زنان را نمایندگی کند.
گرچه طالبان نیز همچون امام ادعای تشکیل یک حکومت دینی را دارد؛ اما صرف این 
موضوع، برای اثبات قرابت اندیشۀ طالبان با رویکرد فقهی و سیرۀ عملی امام به‌ویژه در احکام 
از  متفاوت  کاملاًً  رویکرد  نوع  دو  با  ما  که  باید گفت  در عوض  نیست.  کافی  زنان  مربوط 
حکمرانی بر اساس دین مواجهیم که وجوه افتراق بین آن دو کاملاًً بر وجوه اشتراک آنها غلبه 
دارد. در نتیجه با دو جامعه متفاوت بر اساس دو روایت متفاوت، بلکه متضاد از اسلام روبرو 

هستیم و نه دو جامعه بر اساس دو روایت نزدیک و مشابه در دو کشور همسایه.
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The Islamist current is one of the contemporary political 
intellectual currents of Iran, which has played a central role in 
all social and political developments and has been able to find a 
hegemonic role in the competition with other political currents in 
the process of the victory of the Islamic Revolution and establish 
its desired political system. The main question of this article is 
that what kind of transformation process has the Islamist political 
thought process gone through in the Islamic Revolution and 
how did it go from unity to branching? In order to achieve this 
purpose, political currentism is used for the structural analysis of 
the Islamist current, and the ideology, leaders and developments 
of this current are examined. The approach of this research 
is qualitative in which flowology method is used. Collecting 
information using documentary studies and exploratory studies 
from historical books and documents and inductive method. The 
results of the research show that in the period after the revolution 
until 1360, the Islamist current in the out-group competition with 
the liberal and socialist currents put aside the differences between 
themselves and appeared on the scene in a coherent manner, 
but since the mid-60s, the differences within this current have 
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now. 
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 اطلاعات مقاله       چکیده

دوره 11 | شماره 42 |  زمستان  1403
https://andishehsiyasi.ri-khomeini.ac.ir

تمام  در  که  است  ایران  معاصر  سیاسی  فکری  جریان های  ازجمله  اسلام گرا  جریان 
تحولات اجتماعی سیاسی نقش محوری داشته و توانسته در رقابت با دیگر جریان های 
سیاسی  نظام  و  کند  پیدا  هژمونیک  نقش  اسلامی  انقلاب  پیروزی  فرایند  در  سیاسی 
موردنظر خود را مستقر نماید. سؤال اصلی این مقاله آن است که جریان فکری سیاسی 
از  را پشت سر گذاشته است و چگونه  فرایند تحولی  اسلامی چه  انقلاب  اسلام گرا در 
انسجام به انشعاب رسیده است؟ برای نیل به این منظور جریان شناسی سیاسی به‌منظور 
شاکله شناسی جریان اسلام گرا مورداستفاده قرارگرفته و در آن ایدئولوژی، رهبران و 
تحولات این جریان موردبررسی قرار می‌گیرد. رویکرد این پژوهش کیفی است که در 
آن از روش جریان شناسی استفاده می شود. گردآوری اطلاعات با استفاده از مطالعات 
اسنادی و مطالعات اکتشافی از کتب و اسناد تاریخی و به روش استقرایی است. نتایج 
در  اسلام گرا  جریان   1360 سال  تا  انقلاب  از  پس  دوران  در  که  می‌دهد  نشان  تحقیق 
رقابت برون گروهی با جریان های لیبرال و سوسیالیست، اختلافات بـیـن خـود را کنار 
شصت  دهۀ  اواسط  از  ولی  کرد؛  پیدا  حضور  درصحنه  منسجم  به صورت  و  گذاشته 
اختلافات درون این جریان سرباز می کند و انواع انشعابات آغاز می شود و تاکنون ادامه 

دارد.
کلیدواژه ها: جریان شناسی، جریان اسلام گرا، حزب جمهوری اسلامی، انقلاب اسلامی.
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مقدمه

ماهیت  شناخت  بدون  وقایع،  از  درست  تحلیل  و  جامعه  هر  سیاسی  مسائل  شناخت صحیح 
جریان های فکری سیاسی آن جامعه ناممکن است. جریان های فکری سیاسی همواره می کوشند 
در جهت تثبیت و تعمیق موقعیت عمومی و اجتماعی خود از مفاهیم و نظریاتی استفاده کنند 
که ضمن بیان افکار و اندیشه های آن ها بتوانند در مواجهه با مسائل گوناگون و دیگر جریان ها، 

پاسخی اقناع کننده ارائه نمایند.
جریان های فکری سیاسی ایران معاصر از حدود یک صد و پنجاه سال پیش و در آستانه 
انقلاب مشروطه شکل گرفتند و تحت تأثیر شرایط سیاسی اجتماعی ایران و تغییرات ایجاد 
شده درصحنۀ سیاسی جهانی هر کدام حول یک مکتب فکری سیاسی قرار گرفته و در میدان 
اواخر دوره  از  بود که  اسلام گرا  این جریان ها، جریان  از  نقش آفرینی کردند. یکی  سیاست 
ملی شدن  و  مشروطه  جنبش  در  شد،  متولد  تنباکو  نهضت  با شکل‌گیری  هم‌زمان  و  قاجار 
صنعت نفت نقش آفرینی کرد و از دهۀ چهل به رهبری امام خمینی در مقابل رژیم شاه مبارزه 
نمود. این جریان خود دارای دیدگاه های متنوعی است که نقطه اشتراک آن ها برداشتی سیاسی 

از اسلام است.
رهبری بلامنازع امام خمینی در جریان نهضت و مواضع شاخص انقلابی ایشان که از وی 
علاوه بر رهبری انقلاب و بسیج کننده انقلاب، یک ایدئولوگ انقلاب نیز ارائه داده بود، باعث 
شد که بخش زیادی از جریانات سیاسی با تبعیت از مواضع فکری ایشان که ازنظر آنان »اسلام 
اصیل و ناب« بود، گرد آیند و مواضع انقلابی وی را در ابعاد مختلف موردحمایت قرار دهند. 
این گروه ها ازجمله هیأت های مؤتلفه اسلامی و جامعه مدرسین حوزه علمیه قم که در سال های 
نهضت عمدتاًً با امام آشنا شده بودند بعد از پیروزی نیز تلاش کردند تا راه وی به عنوان راه 
از سیاست،  نفی جدایی دین  بر  تأکید  ازجمله ویژگی های آن  انقلاب طی شود که  مستقیم 
تأکید بر لزوم برقراری حاکمیت قوانین اسلام در ارکان مختلف جامعه، تأکید بر اجرای شعائر 
اسلامی در سطح جامعه، حمایت از ولایت فقیه، تأکید بر استفاده از متخصصین متعهد، تلاش 
برای ارائه الگویی بدیل از حکومت اسلامی در مقابل شرق و غرب، حمایت از مستضعفین و 

مسلمانان و نفی استکبار در سیاست خارجی را می توان ذکر کرد.
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سیاسی  جریانات  سایر  مقابل  در  درونی  انسجام  با  سال ۱۳۶۲  ابتدای  تا  اسلام گرا  جریان 
انقلاب  لیبرال و سوسیالیست ایستاد و توانست رقبا را از میدان خارج و  همچون جریان های 
اسلامی را از گزند حوادث حفظ نماید؛ اما پس از تسلط نسبی بر شرایط از درون دچار اختلاف 
و انشعاب شد و صورت بندی جدیدی در جریان اسلام گرا ایجاد شد که تا به امروز ادامه دارد

این پژوهش بر فرایند تحول جریان فکری سیاسی اسلام گرای ایران بعد از انقلاب اسلامی 
تمرکز دارد و سعی می کند تا نشان دهد که این فرایند چگونه بر واقعیت های عرصه سیاسی 
ایران تأثیر گذاشته است. براین‌اساس، هدف اصلی این پژوهش استخراج فهم جریان سیاسی 
اسلام گرا بعد از انقلاب اسلامی از تحولات اجتماعی- سیاسی است تا از این رهگذر بتوان بنیانی 

تئوریک برای بررسی مسائل ایران نیز فراهم آورد.
براین‌اساس، سؤال اصلی این پژوهش بدین صورت بیان می شود که جریان فکری سیاسی 
اسلام گرا در دوران انقلاب اسلامی چه فرآیند تحولی را پشت سر گذاشته است و چگونه و 
تحت چه بنیادهای فکری از اتحاد و انسجام در دهۀ اول انقلاب به انشعاب در دهه دوم انقلاب 

رسید؟

1. پیشینۀ تحقیق

در رابطه با موضوع پژوهش، تحقیقاتی صورت گرفته است. به عنوان مثال، علی بیگی و دیگران 
پژوهشی تحت عنوان »نقش جریان اسلام گرا در فرایند شکل‎گیری رکن تقنینی )مجلس اول( 
نقش جریان  واکاوی  مقاله درصدد  این  داده‌اند.  انجام   )1397( ایران«  اسلامی  در جمهوری 
اسلام گرا در ایجاد و استحکام رکن تقنینی نظام برآمده از انقلاب اسلامی است. نویسندگان 
با استفاده از توان  نتایج دست یافته‌اند که جریان اسلام گرا  با روش توصیفی- تحلیلی به این 
سازمان‌دهی سنتی و نگاه مدرن به مشارکت سیاسی بر اساس اندیشه های امام خمینی، مقابله با 
جریانات غیر اسلام گرا در درون مجلس و کمک به سایر ارکان نظام سیاسی، به مهم ترین کار 

ویژه های خود در شکل‌گیری نخستین مجلس جامه عمل پوشاند.
کتاب جریان شناسی سیاسی در ایران در دو بخش اصلی تعریف مفاهیم و گونه شناسی 
جریان های فکری و سیاسی تنظیم شده است. این کتاب از این منظر که بر سیر تاریخی جریان ها 
و علل شکل‌گیری آن ها تأکید دارد یکی از منابع بسیار خوب در حوزۀ جریان شناسی سیاسی 
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بعد از انقلاب است؛ اما به لحاظ ریشه یابی افکار و عقاید از انسجام چندانی برخوردار نیست.
راستین و پاک‌نیا در مقالۀ »بررسی نقش نمادها در تقویت و ماندگاری جریان اسلام گرا در 
ایران دوره پهلوی؛ تحلیل جامعه شناختی« )1398( بیان می کنند که جريان اسلام گرا با بهره مندی 
از روشنفكران و رهبران نمادين منتسب به خود و با تکیه بر مفاهيم نمادين پرشمار مندرج در 
بافت فرهنگي، اجتماعي و سياسي جامعه، نقش اساسي در فروپاشي حكومت پهلوي ایفا کرد

خرمشاد و کلانتری در مقالۀ »تبیین گفتمانی از الگوی هویت ملی جریان اسلام گرایی )پیش 
و پس از انقلاب اسلامی(« )1396( با روش تحلیل گفتمان به این نتیجه رسیده‌اند که خوانش 
اسلامی  انقلاب  برای راهبری مطالعات  مناسبی  بستر  از هویت ملی می تواند  اسلام گرا  جریان 

بگشاید.
مهدی پور، در مقالۀ »گونه شناسی جریان های فکری- فرهنگی در ایران معاصر« )1393( 
به این نتیجه دست یافته‌ است که جریان شناسی معاصر در ایران ذیل این شکاف ها یا مسائل 
قابل‌احصا و دسته بندی است: دین، هویت، سنت و تجدد، روشنفکری، حکومت دینی )اسلام 

سیاسی( و فرهنگ.
)موردمطالعه:  متوسط سنتی  و هژمونیک شدن طبقه  فرهنگی  »سرمایه های  مقالۀ  نویسندۀ 
دوران  در  سنتی  متوسط  طبقۀ  که  است  یافته  دست  نتیجه  این  به   )1400(  »)۱۳۵۷-۱۳۶۰
شکل‌گیری انقلاب اسلامی ایران از طریق بهره برداری مناسب از سرمایه های متنوع فرهنگی و 
نمادین از قبیل سرمایه های تاریخی و ارتباطی، نقش کاریزماتیک امام، ایدئولوژی )مذهب(، 
شبکه وسیع روحانیون و مساجد و مرجعیت اجتماعی و فرهنگی توانست بر دیگر رقیبان پیروز 

شود و جایگاه هژمونیک در ساختار قدرت سیاسی پیدا کند.
با نگاهی به آثار مطرح شده ملاحظه می شود تاکنون پژوهش مرتبطی با موضوع مقاله انجام 
جریان  سیاسی  و  فکری  تحولات  خصوص  در  مستقل  پژوهشی  وجود  خلأ  و  است  نگرفته 
اسلام گرا در انقلاب اسلامی به‌ویژه در دهۀ شصت احساس می شود. بر این اساس، این پژوهش 
برای پر کردن این خلأ با استفاده از روش جریان شناسی سیاسی به دنبال آن است تا ضمن 
بررسی و معرفی جریان فکری سیاسی اسلام گرا بعد از انقلاب و تحولات این جریان، چگونگی 

و چرایی اتحاد و انشعاب آن را واکاوی نماید.
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2. مفاهیم پژوهش

جریان و جریان شناسی: ازنظر لغوی جریان به معنای »روان بودن«، »روان شدن«، »گردش« و 
»جاری گشتن« است )معین، ۱۳65، ص. ۶۴(؛ اما در اصطلاح و مقام استعمال، در معانی مختلفی 
از آن  برخی  در  و  دارد  لغوی  معنای  به  نزدیک  معنایی  موارد،  برخی  در  است.  رفته  به کار 
فاصله گیرد. یکی از موارد استعمال آن که نزدیک به آنچه مدنظر ماست، مفهومی نزدیک به 
»حزب«، »تشكل« و »گروه« است. براین‌اساس، در تعریف جریان آن‌چنان که مدنظر این مقاله 
است باید گفت که جریان مجموعه افراد، گروه ها، تشکل ها و احزابی است که به خاطر وجود 
مشترکات فکری در یک عنوان عام قرار گرفته و به دنبال دستیابی به اهداف مشترک فکری 

و سیاسی می باشند.
بنابراین جریان شناسی عبارت است از شناخت ابعاد، زوایا و اهداف یک جریان، یعنی شناخت 
مبانی، گفتمان، خاستگاه فکری سیاسی و اعتقادی، چگونگی شکل‌گیری، معرفی مؤسسان و 
چهره های تأثیرگذار یک جریان فکری، فرهنگی، سیاسی، اقتصادی و... جریان شناسی است 
)خرمشاد و سرپرست سادات، ۱۳۹۲، ص. ۶۵(. رسالت جریان شناسی، شناخت و معرفی مؤلفه های 
فوق است. همچنین یکی از دیگر رسالت های جریان شناسی، مقایسه همسویی ها و تضادها و 
تعارض های دو یا چند جریان با یکدیگر است؛ یعنی با بررسی مبانی فکری و رفتاری مشترک 
جریان ها و نشان دادن نقاط افتراق آن ها اولاًً جریان های مختلف را از هم جدا کرده و ثاناًيً 

تفاوت نتیجه دو یا چند اندیشه را نشان می‌دهد.
جریان سیاسی و جریان شناسی سیاسی: جریان های سیاسی پدیده‌ای بسیار مهم و نقش آفرین 
جریان شناسی  کتاب  در  دارابی  علی  می آیند.  شمار  به  جامعه  تحولات  و  سیاسی  تاریخ  در 
سیاسی در ایران، جریان سیاسی را یک حرکت سیاسی پویا و زنده می‌داند که »با برخورداری 
از ایدئولوژی مشخص و گرایش های فکری درونی به مدد رهبران خود بر نظام سیاسی و نیز 
اقشار مختلف جامعه تأثیر می گذارد و جبهه، جناح، حزب، سازمان، نهاد یا گروه ویژه خود 
را بنیان می نهد. وی هدف نهایی جریان های سیاسی را کسب قدرت و استقرار نظام سیاسی 
موردنظر خود می‌داند که آن را از طریق راهبردها و راه کارهای مختلف پی می‌گیرند« )دارابی، 
۱۳۸۸، ص. ۲۷(. همچنین آیت مظفری در تعریف جریان سیاسی گفته است که »جریان سیاسی 
به معنای یک طیف گسترده فکری، اعتقادی، سیاسی و ایدئولوژیک است«. به عبارت‌دیگر، 
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وی جریان سیاسی را شامل چندین گروه، حزب، جناح و تشکل می‌داند که ازنظر اعتقادی، 
اشتراکاتی  دارای  باهم  سیاسی  مبارزه  روش های  و  اهداف  ایدئولوژیک  و  سیاسی  فکری، 
می باشند و در مواقع انتخابات و تحولات سیاسی مهم ممکن است موضع‌گیری کرده یا نامزد و 
نامزدهایی به مردم معرفی کنند. وی همچنین هدف یک جریان را تسلط بر حاکمیت سیاسی 
در یک جامعه و استقرار ارزش ها و نظام سیاسی موردنظر خود می‌داند )مظفری، ۱۳۹۰، صص. 

.)11-10
از  است  عبارت  سیاسی  جریان شناسی  شد،  ارائه  سیاسی  جریان  از  که  تعریفی  اساس  بر 
شناخت مبانی فکری، بسترها و چگونگی شکل‌گیری جناح ها، گروه ها و احزاب سیاسی همراه 
با بررسی تعاملات و نزاع های میان آن ها. درواقع »جریان شناسی سیاسی به بررسی جریان های 
سیاسی فعال و نمایندگان آن ها و نحوه تأثیر و تأثر آن ها در بستر جامعه می پردازد« )احمدی 
حاجی کلایی، ۱۳۸۷، ص. ۳۸(. فرایند شکل‌گیری جریان های سیاسی، مبانی فکری و اعتقادی 
هر جریان سیاسی، تبیین همسویی در مواضع، رویکردها و گفتمان ها در طول تاریخ و در بستر 
جامعه، بررسی دیدگاه های سیاسی و توصیه های سیاستی هر جریان، معرفی نمایندگان فکری 
خارجی و داخلی هر جریان از گذشته تا حال و... ازجمله مباحثی است که در جریان شناسی 

سیاسی موردبررسی قرار می‌گیرد.

3. روش پژوهش

فهم، تبیین و تحلیل هر پدیده‌ای، نیازمند روش و روش شناسی است. از میان سایر موضوعات 
مطرح در روش شناسی، جریان شناسی، افقی را در اختیار پژوهش گر قرار می‌دهد که پژوهش 
او را منسجم تر و به هدف نزدیک می کند. جریان شناسی سیاسی در پژوهش حاضر به مثابه 
چارچوبی شاکله شناسانه ما را در بازشناسی جریان های عمده فکری سیاسی ایرانی راهنمایی 

می کند. به این منظور در ادامه به ظرفیت های روشی جریان شناسی سیاسی خواهیم پرداخت.
جریان شناسی سیاسی، شناسایی امواج فکری هستند که از مکاتب سیاسی الهام گرفته، منشأ 
نظر و عمل سیاسی گشته و در جامعه حرکت و تغییر ایجاد کرده‌اند. یکی از کارکردهای 
که  است  ثبات  با  اجتماعی  تشکل های  به  بخشیدن  شکل  سیاسی،  جریان  جامعه شناختی 
شکل‌گیری آن در بستر منازعات سیاسی، به تعبیر گرامشی مدیون هژمونی و بنابراین امری 
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سیاسی است. پس جریان شناسی سیاسی مطالعه محتوا و فهم تمایزها در ابعاد حیات اجتماعی 
نظیر  آن  جامعه شناختی  سیاسی-  نمودهای  و  جریان ها  سیاسی  کارکردهای  به  توجه  است، 
آن  میان‌رشته‌ای  و  سیاسی  بعد  سیاسی  منازعات  بازار  در  اجتماعی  صورت بندی های جدید 

است )خرمشاد و سرپرست سادات، 1392، ص. 81(.
از این نظر، »جریان شناسی سیاسی به زمینه های اجتماعی پدیده های سیاسی توجه دارد، آن 
را در بستر جامعه به عنوان یک کل لحاظ کرده و همچنین تعامل میان اجزای جامعه را مدنظر 
قرار می‌دهد. جریان شناسی سیاسی همچنین تمایل دارد تا گرایش تحلیلی بیشتری داشته باشد 
تنظیم اصولی  به  نموده و  ابزارسازی مفهومی  تلاش دارد  یعنی در تحلیل پدیده های سیاسی 
بپردازد که می تواند در مورد طیف بزرگی از فعالیت های سیاسی متنوع در جوامع گوناگون 
به کار آید و توجه به آبشخورهای نظری پدیده های سیاسی یکی از آن ها است. جریان شناسی 
سیاسی روشمند است؛ زیرا ذهن پژوهشگر را سامان می بخشد و مطالعه او را نظم می‌دهد« 
)فرامرز قراملکی، ۱۳۸۰، ص. ۲۵(. جریان شناسی سیاسی درصدد آشکارسازی مفهومی، تفسیری 
و تفصیلی چگونگی تولد، تطور و تحول جریان های سیاسی نیز هست. این تدقیق شامل روند 

سه گانه ذکر شده، هم در قالب درون جریانی و نیز در شکل برون جریانی آن می شود.
جریان شناسی سیاسی به خاطر حيث روشی، به نحوۀ تحقیق جهت می‌دهد، به‌واسطه تعلق 
به برداشت های نظری ملزم به بهره‌گیری از مفاهیم متعددی است که هر یک از جریان های 
خود را به آن وسیله معنا و تفسیر می کنند. ازآنجاکه مدل یک چهارچوب مفهومی ایستا یا پویا 
قلمداد می شود که می تواند ما را در تشریح، پیش‌بینی، تجویز و بازسازی واقعیت یاری دهد 
)الوانی و شریف‌زاده، ۱۳۹۰(، جریان شناسی سیاسی یک مدل هم هست. جریان شناسی سیاسی 
جریان شناسی  می خورد؛  پیوند  روش  با  است،  واقعیت ها  توصیف  درصدد  که  ازاین جهت 
سیاسی به عنوان یک مدل تلخیصی از واقعیت و »الگویی برای شناخت« )منصور نژاد، 1384، 
ص. 230( است که با برداشتن ویژگی های اصلی آن، شناخت ما را از واقعیت موردنظر تسهیل 

می کند.
نتیجه اینکه جریان شناسی سیاسی روشی است که به دانش و شناخت می‌انجامد و قابلیت 
بسیاری برای تبدیل شدن به مدل را هم داراست، جایی که به پژوهش گر کمک می کند تا با 
توصیف و تشریح نظام مند، واقعیت را در وهله اول درک و در مرحله بعد بازسازی نماید و از 
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خلال آن، قدرت پیش‌بینی یافته و احیاناًً اقدام به تجویز کند.

4. جریان اسلام گرا در انقلاب اسلامی

جریان اسلام گرا »به آن دسته از تشکل ها، احزاب و گروه های سیاسی مخالف رژیم پهلوی 
اعم از عالمان روحانی و متدینان غیرروحانی اطلاق می شود که با توسل به آموزه های اسلامی 
و باهدف پاسداری از ارزش های دینی و مخالفت با تفکر جدایی دین از سیاست به مبارزه با 
این رژیم پرداختند« )جعفریان، 1391، ص. 19(. اوج نگرش اسلام گراها در برقراری نظام سیاسی 

اسلامی و تشکیل حکومت اسلامی بود.
به  را  آن  این حیث  از  و  می کند  تعریف  سیاسی  گفتمان  را یک  اسلام گرایی  سعید  بابی 
می نماید:  اظهار  وی  می‌داند.  شبیه  لیبرالیسم،  یا  مانند سوسیالیسم  سیاسی  گفتمان های  دیگر 
»اسلام گرایی گفتمانی است که تلاش می کند اسلام را در مرکز نظام سیاسی اجتماعی خود قرار 
دهد و تلاش فراگیری برای پاک سازی جامعه مطابق با اصول اسلامی است. گفتمان اسلام گرایی 
یک طرح سیاسی اجتماعی است که از طریق کسب قدرت سیاسی و برپایی حکومت دینی در 
جهت ساختن ساختارها و نهادهای اجتماعی بر مبنای گزاره های اسلامی عمل می کند« )سعید، 
1379، ص. 20(. وی همچنین معتقد است اسلام گرایان افرادی هستند که هویت اسلامی خود 
را در مرکز عمل سیاسی خود قرار می‌دهند )سعید، ۱۳۷۹، ص. 21(. براین‌اساس، جریان های 
اسلام گرا به جریان هایی گفته می شود که یک کنش جمعی را با رهبری و ایده ها و اهداف 
مشخص سازمان داده و درصدد تغییر وضع موجود بـه سمت وضعیتی مطلوب و آرمانی هستند

به  ایمانی  و  هویتی  دلایل  ازجمله  مختلف  دلایل  به  انسان‌ها  اجتماعی،  عمل  عرصۀ  »در 
گروه ها و جریان ها و دسته بندی ها منقسم می شوند« )هابرماس، 1391، ص. 15(. جریان اسلام گرا 
هم برگرفته از دلایل هویتی ایرانیان یکی از جریان های مؤثر قبل و بعد از انقلاب بوده است. 
در فرایند مدرنیزاسیون، عرفی کردن دین و جدایی دین از حوزه سیاست، جریان اسلام سیاسی 
به مثابه جریان بومی و هویتی متولد شد. بعد از دهۀ چهل و با ظهور امام خمینی جریان موصوف 
شکل جدی تر به خود گرفت. جریانی که جاذب کوشش های فکری برخی از روشنفکران 

بومی گرا هم گشت.
پیروزی انقلاب اسلامی در 22 بهمن 1357، نتیجه تلاش های مستمر جریان اسلام گرا بود. 
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این انقلاب نه تنها نظام سیاسی کشور را تغییر داد، بلکه الگوی جدیدی از حکومت اسلامی را 
معرفی کرد که بر اساس اصول اسلام سیاسی بنا شده بود. جریان اسلام‌گرا در نظام سیاسی جدید 
جایگاه هژمون را کسب کرد؛ ولی به تدریج بعد از قدرت گیری و کنار گذاشتن جریان های 
رقیب، از اواسط دهۀ شصت در خود این جریان بر سر سیاست ها و خط مشی هایی که در زیر 

به آن ها اشاره می شود، اتحاد اولیه به انواع انشعابات تبدیل شد.

1-4. دوران اتحاد و انسجام در جریان اسلام گرا

این دوره از پیروزی انقلاب اسلامی تا اواسط سال ۱۳۶۲ به طول می‌انجامد. در این فاصله زمانی 
نظام جمهوری اسلامی در حال تکوین است و جریان های سیاسی اعم از اسلام گرا، لیبرال و 
سوسیالیست در حال رقابت با یکدیگر بر سر معنادهی به دال های انقلاب اسلامی و تسلط بر 
جریان قدرت هستند. همین رقابت برون گروهی سبب می شود تا طیف های مختلف موجود 
در جریان اسلام گرا موقتاًً اختلافات بـیـن خـود را کنار گذاشته و به صورت منسجم درصحنه 
حضور پیدا نمایند. این انسجام و حوادثی که در این سال ها اتفاق می‌افتد درنهایت منجر به 
ظهور قدرت فزاینده این جریان و حاشیه نشین شدن و خارج شدن سایر جریانات از صحنه 
قدرت سیاسی در جمهوری اسلامی می شود. در ادامه جریانات سیاسی اسلام گرای فعال در این 

دوره را بررسی می کنیم.
بهمن ۱۳۵۷  در ۲۹  اسلامی،  انقلاب  پیروزی  از  پس  هفته  اسلامی: یک  حزب جمهوری 
شماری از برجسته ترین یاران نزدیک امام حزب جمهوری اسلامی را تأسیس کردند. مؤسسان 
حزب سید محمد حسینی بهشتی، سید عبدالکریم موسوی اردبیلی، علی‌اکبر هاشمی رفسنجانی، 
سید علی خامنه‌ای و محمدجواد باهنر بودند که هم‌زمان با تأسیس حزب در شورای انقلاب نیز 
عضویت داشتند. شورای مرکزی حزب 30 تن عضو داشت که افزون بر مؤسسان، ۲۵ تن دیگر 
غالباًً شخصیت های فعال در انقلاب، اعم از روحانی، بازاری، دانشگاهی و... بودند. سید محمد 
بهشتی نیز به عنوان نخستین دبیر کل حزب انتخاب شد. حزب در شرایطی تولد یافت که یک 
هفته از پیروزی انقلاب گذشته بود و در همین مدت گروه های فراوانی به وجود آمده بودند و 
هر یک داعیه‌دار انقلاب و آماده تصاحب میراث آن بودند. اوضاع عمومی کشور تثبیت نیافته 
بود و توطئه ها و مشغول سازی ها هر روز اوج می گرفت. در این شرایط نیروهای مسلمان و فعال 
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پیرو خط امام و انقلابی در پراکندگی و بی شکلی به سر می بردند. حزب توانست با جمع آوری 
این نیروها و ساماندهی آن ها، در جهت دفاع از آرمان های انقلاب و تثبیت آن تلاش پیگیر و 

موفقی داشته باشد.
حزب جمهوری اسلامی در دوران حیات خود در دو مقطع مهم فعالیت داشت: دورۀ اول 
از آغاز تشکیل تا پایان ریاست جمهوری بنی صدر که در این دوره حزب سه رقیب نیرومند 
لیبرال های  باهم که عبارت بودند از چپ گرایان ازجمله فداییان خلق و حزب توده،  همسو 
دولت موقت که عبارت بودند از نهضت آزادی و جبهه ملی و جریان سوم هم بنی صدر و 
شورای هماهنگی ریاست جمهوری بود. حزب موفق شد هر سه رقیب را از صحنه بیرون نماید 

)اسماعیلی، ۱۳۸۶، ص. ۲۶۰(.
حضور مؤثر حزب در ارکان نظام باعث خنثی شدن بسیاری از توطئه ها گردید. 
حضور رهبران و برخی از اعضای حزب در شورای انقلاب، کمک به دولت 
موقت، حضور در مسئولیت های اجرایی در زمان دولت شورای انقلاب، کمک 
به برگزاری رفراندوم جمهوری اسلامی، حضور و تلاش در جهت شکل گیری 
نهادهای انقلابی چون جهاد سازندگی و سپاه پاسداران انقلاب اسلامی، تأسیس 
مجلس خبرگان قانون اساسی و گنجاندن اصل ولایت فقیه در آن، حضور در 
تشکیل  برای  تلاش  و  اسلامی  شورای  مجلس  و  جمهوری  ریاست  انتخابات 
دولت مکتبی و... از کارهای اساسی حزب به شمار می رفت. همچنـین حـزب 
از حمایت  برخورداری  و همچنین  مردمی  نیروهای  در  بـالا  نفـوذ  قـدرت  بـا 
مجلس  اکثریت کرسی های  تصاحب  و  انتخابات  در  موفقیت  و  انقلاب  رهبر 
خبرگان قانون اساسی و مجلس شورای اسلامی و استفاده از حمایت همه جانبه 
دیــگر گروه های اسلام گرا مثل جامعه روحانیت مبارز، جامعه مدرسین، سازمان 
مجاهدین انقلاب اسلامی و انجمن های اسلامی معلمان و رهبری آیت الله بهشتی 
موفق شد نقش محوری را در تحولات دوران گذار ایفا کند )فوزی، ۱۳۸۴، 

ص. ۳۹۴(
دورۀ دوم فعالیت حزب هم با طرح عدم کفایت سیاسی بنی صدر آغاز و تا سال ۱۳۶۶ که 
حزب منحل شد، ادامه داشت. حزب جمهوری اسلامی علی‌رغم فعالیت های بسیار در تثبیت 
و تداوم انقلاب اسلامی، پس از کنار گذاشته شدن لیبرال ها از حاکمیت جمهوری اسلامی که 
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رویارویی با آن ها به عنوان دشمن مشترک انسجامی را در میان حزب به وجود آورده بود و 
با شهادت بهشتی، دچار تشتت شد و اختلافات میان اعضای حزب سرباز نمود و اوج گرفت. 
در این مقطع که تمامی ارکان کشور در اختیار حزب جمهوری قرار گرفته بود و اعضای آن 
مناصب اجرایی را به دست آورده بودند در مواجهه با مسائل اجرایی، گرایش های مختلف 
و گسل های درون حزبی به تدریج چهره می نمود و خود را بروز می‌داد و همین مسئله انسجام 
با عمیق  ناکارآمدی می کشاند. سرانجام  به ورطۀ  حزبی را دچار ازهم گسیختگی می کرد و 
شدن این اختلافات در درون شورای مرکزی و اختلافاتی که در بعضی شهرها میان مسئولان 
حزب و سایر مقامات اجرایی پدید آمد و اخبار آن نیز به اطلاع امام رسید، آیت‌الله خامنه‌ای 
به همراه هاشمی رفسنجانی در تاریخ 11 خرداد 1366 به نمایندگی از شورای مرکزی حزب، 
نامه‌ای خدمت امام خمینی نوشتند و درخواست تعطیلی حزب را دادند )امام خمینی، 1389، ج 

20، صص. 276-275(. امام نیز با پیشنهاد مذکور موافقت نمود.
جامعه روحانیت مبارز: »زمینه های شکل‌گیری جامعه روحانیت مبارز که دربرگیرندۀ جمعی 

از فعالان نسل جدید و نقاد روحانی هوادار امام بود، در اواسط دهۀ پنجاه انجام شد. هدف آنان 
را می توان در ایجاد تشکیلات سراسری و منظم، ایجاد رابطه میان مبارزان مسلمان در سراسر 
کشور و بالاخره رساندن پیام رهبری به مردم ذکر کرد« )فوزی، ۱۳۸۴، ص. ۳۸۲(. در سال ۱۳۵۶، 
در پی توصیه های مؤکد امام، مبنی بر هماهنگی نیروهای مسلمان در مبارزه با حکومت شاه و 
با تشویق و حمایت مطهری، نخستین هستۀ جامعه روحانیت مبارز ایجاد شد. شخصیت هایی 
چون بهشتی، مطهری، مفتح، باهنر، مهدوی کنی، خسروشاهی، عبدالمجید ایروانی، هاشمی 
رفسنجانی، ناطق نوری، معادیخواه، شجونی و... از فعالین و گردانندگان روحانیت مبارز به 
مساجد،  در  سخنرانی  راهپیمایی ها،  برنامه‌ریزی  انقلاب  پیروزی  از  پیش  تا  می آمدند.  شمار 
تهیه شعارها و هماهنگی و سازمان‌دهی مبارزه بر ضد حکومت پهلوی عمدتاًً بر عهده جامعه 

روحانیت مبارز بود.
با پیروزی انقلاب اسلامی و استقرار جمهوری اسلامی و پس از گذشت چندی با توجه به 
تجربه ناموفق دولت موقت که به دست غیر روحانیون اداره می شد و از سوی دیگر به دلیل 
استقلال روحانیت و عدم وابستگی آنان به قدرت های بیگانه و نقش پیشرو آنان در رهبری 
به آنان، حضور گسترده روحانیت در عرصۀ  و هدایت مبارزات ضد رژیم و اطمینان مردم 
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اجرایی کشور آغاز شد. این روحانیون برجسته اکثراًً شاگردان طراز اول رهبر انقلاب بودند 
که در جامعۀ روحانیت مبارز تهران گرد آمده بودند. بر این اساس، »در اولین دوره مجلس 
شورای اسلامی، تشکیل کابینه، مدیریت وزارتخانه ها و سازمان های اجرایی، منصب نمایندگی 
ولی فقیه در سازمان های اجرایی و نیز تشکیل نهادهای انقلابی، منصب امامت جمعه و... شاهد 
مشارکت گستردۀ روحانیون به‌ویژه اعضای برجسته روحانیت مبارز در این امور هستیم. علاوه 
بر این، اعضای شورای انقلاب را بیش از ۶ نفر از مؤسسین جامعه روحانیت تشکیل می‌دادند« 

)دارابی، ۱۳۷۹، ص. ۱۴۹(.
همچنین با ائتلاف جامعه روحانیت مبارز و حزب جمهوری اسلامی که مؤسسین هر دو تشکل 
چند نفر خاص بودند، این تشکیلات به عنوان یکی از مطمئن ترین، پرنفوذترین، گسترده ترین و 
مقتدرترین تشکل ها برای انجام مأموریت های انقلاب و مبارزه با توطئه‌ها و اقدامات گروه های 
ضدانقلاب شد. درمجموع باید گفت جامعه روحانیت مبارز به عنوان تشکلی مذهبی، سیاسی و 
اجتماعی پس از پیروزی انقلاب اسلامی حضوری مؤثر و تعیین کننده در مجالس قانون گذاری 
مجامع و شوراهای مشورتی قضایی، سیاست گذاری و اجرایی کشور داشته است؛ اما به تدریج 
در درون جامعه روحانیت مبارز، اختلاف نظرهایی شکل گرفت که به طور عمده ناشی از تفاوت 
در نگرش های مختلف در خصوص موضوعات اقتصادی کشور بود. درنهایت منجر به انشعاب 
در این تشکل و شکل‌گیری تشکل جدیدی به نام »مجمع روحانیون مبارز« در سال ۱۳۶۷ شد.

سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی: به فاصله چند ماه پس از پیروزی انقلاب اسلامی و در اوایل 

سال ۱۳۵۸ سازمانی تحت عنوان »سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی« اعلام موجودیت کرد. این 
سازمان ائتلافی از هفت گروه سیاسی بود که پیش از انقلاب با مشی مسلحانه بر ضد رژیم شاه 
مبارزه می کردند. این گروه ها اگرچه در مسائل مختلف، دارای دیدگاه های متفاوت و بعضاًً 
متضادی بودند؛ اما در جهت تحقق هدفی مشترک که مبارزه با تهدیدهای احتمالی علیه انقلاب 
نوپا عنوان می شد، باهم متحد شده بودند )کاویانی، ۱۳۷۹، ص. ۱۲(. سازمان در دورۀ اول حیات 
خود با مشارکت فعال در تشکیل سپاه پاسداران در نظام دادن به کمیته مرکزی انقلاب، مقابله با 
ضدانقلاب در کردستان و... کارنامه قابل قبولی را برجای گذاشت؛ اما کم کم در درون سازمان 
اختلافاتی بر سر مسائلی چون موضع‌گیری در قبال شریعتی و مخالفت با اطلاعیه روز کارگر 
بروز کرد که منجر به شکل‌گیری دو جریان فکری راست و چپ در سازمان شد، همین امر 
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سبب شد تا امام، کاشانی را به عنوان نمایندۀ خویش در سازمان منصوب نماید؛ اما خود این 
مسئله نیز موجب اختلاف جناح دارای تفکر چپ با نمایندۀ امام گردید. این جناح معتقد بود 
که نظرات نماینده امام نباید لزوماًً به‌وسیلۀ سازمان اطاعت شود، بلکه تنها مواردی باید اطاعت 
شود که او حکم می نماید. درنتیجه این اختلافات، انشعابات در درون سازمان صوت گرفت 
و با استعفای ۳۷ نفر از اعضای سازمان که تفکرات چپ داشتند و مخالف اقدامات راستی 
به خاطر استعفای  پیدا کرد و درنهایت  کاشانی بودند، سازمان جهت‌گیری فکری جدیدی 
با موافقت امام خمینی منحل شد  راستی کاشانی و مشغلۀ کاری اعضا، سازمان در سال ۶۵ 

)فوزی، ۱۳۸۴، ص. ۳۹۶(.
سازمان در سال ۱۳۷۰ با اخذ مجوز قانونی به‌وسیلۀ جناح چپ سازمان، یعنی بهزاد نبوی، 
محمد سلامتی، محسن آرمین، سید مصطفی تاج‌زاده و هاشم آغاجری این بار با نام »سازمان 

مجاهدین انقلاب اسلامی ایران« اجازه فعالیت دریافت کرد.
و  سیاسی  شرایط  به  واکنش  نه تنها یک  سال 1360  اوایل  تا  اسلام گرا  درمجموع جریان 
اجتماعی آن زمان بود، بلکه زمینه‌ای برای شکل‌گیری یک نظام سیاسی جدید مبتنی بر اصول 
اسلامی به کمک حزب جمهوری اسلامی، سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی و جامعۀ روحانیت 
مبارز فراهم کرد. این جریان با تأکید بر حاکمیت دین بر سیاست و بازگشت به اصول اولیه 

اسلام، توانست رقبا را از میدان خارج و جایگاه خود را در انقلاب اسلامی تثبیت کند.

2-4. دوران انشعاب در جریان اسلام‌گرا

آغاز دهۀ شصت با غلبه جریان اسلام گرا همراه شد. در این زمان دولت موقت به عنوان نماد 
ملی گرایی لیبرال کنار رفت، چپ گرایی چه در شکل مارکسیستی )چریک های فدایی، حزب 
قوم گرایی های  شد.  مغلوب  و...(  خلق  مجاهدین  )سازمان  التقاط  قالب  در  چه  و  و...(  توده 
مخالف مهار شد، بنی صدر از ریاست جمهوری عزل گردید، مطبوعات و جریان های ملی گرا 
و نوگرای عرفی و مخالف با حاکمیت جریان اسلام گرا مهار شدند، با انقلاب فرهنگی، گروه ها 
و نهادهای مذهبی انقلابی در دانشگاه و آموزش عالی مستقر شدند و کلاًً دولت و مجلس و 
دستگاه قضائی تحت رهبری قاطع امام غالباًً در اختیار این جریان درآمد )میرسلیم، ۱۳۸۴، ص. 
ابتدا  اختلافات  این  اختلاف فکری شد.  به تدریج در درون خود دچار  این جریان  اما  ۲۱۷(؛ 
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در مواجهه با سیاست ها و اقدامات اقتصادی دولت بروز کرد؛ اما کم کم به حوزه های دیگر 
سرایت نمود و دو نحلۀ مختلف در جریان اسلام گرا در کشور به وجود آورد و منجر به بروز 
انشعابات داخلی در گروه های اسلام گرا همچون حزب جمهوری اسلامی، سازمان مجاهدین 
انقلاب اسلامی و نیز جامعه روحانیت مبارز شد که درنهایت حزب جمهوری اسلامی و سازمان 
مجاهدین انقلاب اسلامی منحل اعلام شدند و مجمع روحانیون مبارز از جامعه روحانیت مبارز 
منشعب شد. در این انشعاب »یک جریان با تأکید بر آموزه های فقه سنتی خواستار عدم دخالت 
گسترده دولت در اقتصاد، عدم کنترل تجارت خارجی و داخلی و دفاع از مالکیت خصوصی 
بود و جریان دیگر با تأکید بر لزوم اجتهاد بر اساس مقتضیات زمان، از مداخلۀ همه جانبه دولت 
در اقتصاد، ملی کردن تجارت خارجی، محدود کردن مالکیت مالکان، ایجاد قوانینی برای 
محدود کردن مالکیت و کنترل سرمایه‌داران دفاع می کرد« )فوزی، ۱۳۸۸، ص. ۱۶۲(. جریان 
اول به جریان راست و جریان دوم به جریان چپ معروف شد. در دوره نخست‌وزیری مهندس 
موسوی، نیروهای موسوم به چپ اکثریت یافتند. »بحران اقتصادی سال های ۱۳۶۵ و ۱۳۶۷، 
اقتصادی همچون خصوصی سازی،  بازسازی، دیدگاه های جدید  پایان جنگ و طرح مسئله 
استقراض و طرح مسائل فرهنگی و سیاسی در کنار مسائل اقتصادی از جمله عواملی بودند که 

زمینه ساز شکل‌گیری بارزتر دو جناح فوق در جامعه گردید« )حسین زاده، ۱۳۸۳، ص. ۱۰۶(.

1-2-4. جریان اسلام گرای چپ

چپ سنتی: از نیمه دوم سال ۱۳۶۰ هم‌زمان با برگزاری دور سوم انتخابات ریاست جمهوری 

به عنوان  موسوی  میرحسین  معرفی  و  رئیس جمهور  به عنوان  خامنه‌ای  آیت‌الله  انتخاب  و 
از  برخی  و  کرد  فروکش  نیز  سیاسی  مخالفان  تحرکات  موج  ایشان،  جانب  از  نخست‌وزیر 
آن ها را نیروهای امنیتی متلاشی کردند و برخی دیگر از کشور خارج شدند. همین امر ثبات 
نسبی‌ای در فضای سیاسی کشور حاکم نمود و مجلس و دولت از انسجام و یکپارچگی بیشتری 
برخوردار شدند. نخست‌وزیر متأثر از فضای سیاسی کشور کابینه‌ای ائتلافی کـه مجموعه‌ای از 
نیروهایی که بعدها به چپ و راست منتسب شدند را تشکیل داد که البته بـا توجه به گرایش های 
وی اعضای راست کابینه در اقلیت بودند. به تدریج جناح چپ که حمایت رهبر را نیز پشت 
در  راست  نهادن چهره های شاخص  کنار  با  قدرت خویش  تثبیت  به  اقدام  داشتند،  سرخود 



  116

10
1-

12
ت 6

حا
صف

 |  
14

03
ن 

ستا
زم

  | 
42

ره 
ما

| ش
م 

سلا
ر ا

ی د
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

دولت نمودند. بر این اساس جناح چپ سنتی در حیات هشت ساله دولت میرحسین موسوی 
در سال های ۱۳۶۰-۱۳۶۸ قدرت را در دست داشتند و در مجالس اول تا سوم نیز اکثریت 

کرسی های مجلس در اختیار این جناح بود.
دولت میرحسین موسوی که بیشتر از اعضای جناح چپ حزب جمهوری اسلامی 
تشکیل شده، عمدتاًً ازنظر فکری به دیدگاه های عدالت خواهانه، مساوات طلبانه 
به  اقتصادی  حوزه  در  جناح  این  اساس  برهمین  داشت.  اعتقاد  مردم گرایانه  و 
مسئولیت  پذیرش  گسترده،  دولتی  اقتصاد  وجود  سرمایه‌داری،  غیر  رشد  راه 
گسترده دولت در تأمین عدالت اجتماعی، کنترل قیمت ها، محدودیت حقوق 
مالکیت خصوصی، ممنوعیت سرمایه‌گذاری خارجی و... در جهت دستیابی به 
خودکفایی معتقد بودند. آن ها مخالف واگذاری مدیریت مراکز مهم اقتصادی 

و بازرگانی خارجی به بخش خصوصی بودند... )فوزی، ۱۳۸۸، ص. 103(
فرودست  طبقات  از  عمدتاًً  موسوی  میرحسین  دولت  و  جناح چپ  طرفداران 
دفتر  همچون  نهادهایی  و  بودند  برخاسته  جدید  متوسط  طبقه  پایین  اقشار  و 
انقلاب اسلامی و انجمن اسلامی معلمان را  تحکیم وحدت، سازمان مجاهدین 
تشکیل داده بودند و تا حدی نیز نهادهای انقلابی همچون سپاه پاسداران و جهاد 
سازندگی و اکثریت کرسی های مجلس شورای اسلامی در اوایل انقلاب را در 
اختیار داشتند. از سوی دیگر اگرچه جناح مخالف دولت موسوی در مجلس 
در اقلیت بودند، به دلیل نفوذ زیادشان همواره از سیاست های دولت موسوی و 
جهت‌گیری مداخله جویانه دولت وی در اکثر امور به‌ویژه حوزه اقتصادی انتقاد 
می کردند و حتی می کوشیدند در سال ۱۳۶۴ مانع از رأی اعتماد مجلس به وی 
شوند که سرانجام با مداخله امام به نفع موسوی این مسئله پایان یافت )معنوی، 

1386، ص. 43(
به طورکلی دیدگاه ها و مواضع چپ سنتی را به طور خلاصه می توان این گونه بیان کرد: 1. 
انقلاب در  تأکید بر حاکمیت دینی و ولایت مطلقه فقیه؛ 2. تأکید بر غرب ستیزی و صدور 

حوزه سیاست خارجی؛ 3. تأکید بر اقتصاد دولتی و مخالفت با خصوصی سازی.
بعد از پایان یافتن جنگ تحمیلی شرایط جهانی و اوضاع‌واحوال داخلی از جمله رحلت 
امام خمینی و انتخاب آیت‌الله خامنه‌ای به رهبری، بازنگری در قانون اساسی و حذف پست 
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نخست‌وزیری، انتخاب هاشمی رفسنجانی به ریاست جمهوری، شکست جریان چپ در جهان 
و فروپاشی مارکسیسم و... همه و همه دست به‌دست هم داد تا جریان چپ که دولت و اکثریت 
قاطع مجلس سوم را در اختیار داشت، نتواند در انتخابات دوره چهارم مجلس پیروز شود و 
بین هاشمی رفسنجانی و  انتخابات ریاست جمهوری در رقابت  پنجمین دوره  نیز در  دولت 
عباس شیبانی که منجر به پیروزی هاشمی رفسنجانی شد از دست آنان خارج گردید. بدین سان 
افول  از  وارد دوره‌ای  این جریان  و  روبرو شد  انتخابات  در  بزرگی  با شکست  جریان چپ 

قدرت و حاشیه نشینی شد )دارابی، ۱۳۸۸، ص. ۲۵۵(.
در این شرایط جناح چپ تلاش های تازه‌ای را برای بقا در عرصه سیاسی آغاز کرد که 
ازجمله این تلاش ها کادر سازی و نظریه پردازی و نیز گسترش فعالیت رسانه‌ای و تشکیلاتی 
به  بسیاری  و  دانشگاه ها  به  عالی  تحصیلات  ادامه  برای  نیروهای چپ  از  زیادی  است. جمع 
خارج از کشور عزیمت کردند. علاوه براین، در برخی مراکز مانند مرکز تحقیقات استراتژیک 
ریاست جمهوری و حلقه کیان به تئوری پردازی و نظریه سازی برای بازگشت دوباره به قدرت 
و  در کنار روزنامه سلام  به طوری که  دادند.  را گسترش  مطبوعاتی خود  فعالیت  و  پرداختند 
نشریه بیان و تعداد معدودی مطبوعات که از گذشته در اختیار این جریان بود، نشریه عصر ما، 
کیان، ایران فردا، کیهان فرهنگی، آدینه، نگاه نو، گفت‌وگو، بهمن و... اندیشه های جریان چپ 
را به شدت اشاعه می‌دادند. از سوی دیگر جناح چپ به ایجاد تشکل های سیاسی تازه دست 
یازید و از وزارت کشور برای تشکل های قدیمی خود پروانه فعالیت گرفت. برای نمونه مجمع 
روحانیون مبارز، انجمن اسلامی معلمان ایران، انجمن اسلامی مهندسان ایران، پروانه فعالیت 
گرفتند و سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی ایران، جمعیت زنان جمهوری اسلامی و خانه کارگر 

ایجاد گردیدند )خواجه سروی، 1382، ص. 339(.
درمجموع باید گفت اعضای این جریان با حضور در دانشگاه ها و مراکز علمی و گسترش 
فعالیت رسانه‌ای و تشکیلاتی و تئوری پردازی و نظریه سازی که در اثر پیوند آن ها با نوگرایان 
دینی محقق شد، مواضع خود را تعدیل نموده و با بازسازی دموکراتیک گفتمان چپ سنتی 

آن را به گفتمان اصلاح طلبی پیوند زدند.
اصلاح طلب: اصلاح طلبی یک گفتمان نوپا و تازه در عرصۀ اجتماعی و سیاسی ایران است 

که برخاسته از طیف چپ سنتی است که پس از دور ماندن از قدرت، رو به سوی تجدد و 
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نوآوری و بازنگری در عمل و نظر سیاسی خود آورد و با پیروزی محمد خاتمی در انتخابات 
هفتمین دورۀ ریاست جمهوری در دوم خرداد ۱۳۷۶ دوباره به عرصۀ قدرت سیاسی بازگشت 
)فوزی، ۱۳۸۸، ص. ۳۱۴(. با پیروزی او جبهۀ دوم خرداد با حضور هجده گروه سیاسی تشکیل 
از  مسائل مختلف در حمایت  و  فراوان در سطوح  اختلاف نظرهای  این جبهه علی‌رغم  شد. 
خاتمی و مقابله با رقیب جناح راست اشتراک نظر داشتند )خواجه سروی، 1382، ص. 375(. 
مبارز،  روحانیون  مجمع  از  بودند  عبارت  اصلاح طلبی  حامی  گروه های  مهم ترین  از  برخی 
سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی ایران، حزب مشارکت ایران اسلامی، دفتر تحکیم وحدت، 

حزب کارگزاران سازندگی، خانه کارگر و... .
برخی  تکیه بر  با  و  دینی  مفاهیم  و  ارزش ها  مدرن  بازخوانی  با  تا  اصلاح طلبان کوشیدند   
مؤلفه های مردم گرایانه اسلام و به‌ویژه با استفاده از جنبه های مردم گرایانه اندیشۀ امام ترکیبی 
جایگاه خود  وسیله  این  به  و  نمایند  ایجاد  مدرنیته  و  و سنت  دموکراسی  و  دین  از  سازگار 
را در نظام سیاسی ایران بازیابند و به قدرت بازگردند. اصلی ترین شعار اصلاح طلبان در این 
دوره عبارت بود از توسعه سیاسی و در چهارچوب آن مواضع و دیدگاه های خود را مطرح 
می کردند که عبارت بودند از: 1. تأکید بر ماهیت دموکراتیک انقلاب اسلامی؛ 2. تأکید بر 
مشروعیت مردمی ولایت فقیه؛ 3. تأکید بر آزادی به مثابه عاملی در جهت رشد و تکامل جامعه 
)حسینی زاده، 1389، ص. 412(. 4. تأکید دولت بر مهندسی اقتصاد؛ 5. تأکید بر تنش‌زدایی در 

سیاست خارجی.
در ۱۸ خرداد سال ۱۳۸۰ هشتمین دورۀ انتخابات ریاست جمهوری برگزار شد و خاتمی 
توانست برای بار دوم به ریاست جمهوری انتخاب شود. با شروع دور دوم ریاست جمهوری 
اقتصادی و اجتماعی مشکلات جناح چپ  افزایش مطالبات مردمی در حوزه های  خاتمی و 
در اداره امور کشور نمایان شد. شاید بتوان گفت ازجمله مهم ترین دلایل این تغییر رویکرد 
خستگی آحاد مردم از رقابت های افسارگسیخته حزبی و جناحی در کشور، رقابت های سیاسی 
مطبوعات و عدم توجه به موضوعات اقتصادی و احساس آن ها از کم توجهی دولت به حل 
مسائل معیشتی بود. این وضعیت باعث شد تا اصلاح طلبان که با انتخاب خاتمی در دوم توانسته 
بودند دوباره به قدرت بازگردند و همچنین اکثریت مجلس ششم و نخستین شورای شهر تهران 
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را نیز به دست آورند از دومین دورۀ انتخابات شوراهای اسلامی شهر و روستا در سال ۱۳۸۱ 
قدرتشان دوباره رو به افول رفته، با شکست در انتخابات مجلس هفتم و همچنین نهمین دورۀ 
انتخابات ریاست جمهوری در سال ۱۳۸۴ با انتخاب محمود احمدی نژاد از بین کاندیداهای 
اصول گرا دوباره از صحنۀ قدرت سیاسی کنار بروند. در جریان دهمین دورۀ انتخابات ریاست 
جمهوری جریان اصلاحات سعی نمود تا دوباره خود را برای بازگشت به قدرت به انتخاب 
عموم بگذارد؛ اما به دلیل اختلاف میان دو طیف سنتی و مدرن نتوانست کاندیدای واحدی را 

معرفی کند. نتیجه این انتخابات نیز پیروزی اصول گرایان را به همراه داشت.
در جریان انتخابات یازدهمین دورۀ ریاست جمهوری، اصلاح طلبان با چهار گرایش مختلف 
به عرصۀ انتخابات ورود پیدا کردند: گرایش اول، تحریم و عدم حضور در انتخابات را مطرح 
ایران اسلامی«؛  ایران« و »حزب مشارکت  انقلاب اسلامی  کردند. ازجمله »سازمان مجاهدین 
گرایش دوم مشارکت مشروط را مطرح ساختند. همانند خاتمی؛ گرایش سوم به مشارکت 
کارگزاران  »حزب  مانند  کاندیدا(؛  کردن  معرفی  بدون  )مشارکت  داشتند  اعتقاد  منفعلانه 
ازاین‌بین  بودند که  معتقد  فعال  و  مثبت  به مشارکت  و درنهایت گرایش چهارم  سازندگی« 
کرد.  اشاره  اصلاحات«  مردمی  »جبهه  و  کارگر«  »خانه  مردم سالاری«،  »حزب  به  می توان 
مهم ترین نامزدهای این گرایش هاشمی رفسنجانی و حسن روحانی از بین نیروهای اعتدالی 
از جریان اصلاح طلبی و محمدرضا عارف، مصطفی کواکبیان و محمدعلی نجفی  و خارج 
از جریان اصلاحات بودند که تنها محمدرضا عارف و حسن روحانی تأیید صلاحیت شدند. 
درنهایت با انصراف محمدرضا عارف، حسن روحانی به عنوان کاندیدای آنان مطرح و موفق 
شد در انتخابات پیروز شود. این پیروزی گرچه متعلق به جریان اصلاحات نبود؛ اما گرایش 
اعتدالی حسن روحانی و حمایت اصلاح طلبان از او موجب بازگشت دوباره اصلاح طلبان به 
قدرت شد. در انتخابات مجلس دهم نیز اصلاح طلبان با ائتلاف با حامیان دولت و تحت عنوان 
لیست امید وارد عرصه شدند که در تهران به پیروزی قاطع رسیدند و در برخی استان ها نیز 

موفقیت کسب کردند.
2-1-4. جریان اسلام گرای راست

تشکل‌های  و  سنتی  طبقۀ روحانیت  دو  از  ایران  در  راست  سنتی جناح  به طور  راست سنتی: 

مذهبی مرتبط با بازارهای سنتی تشکیل شده است. همین پایگاه اقتصادی، اختلافات سیاسی 



  120

10
1-

12
ت 6

حا
صف

 |  
14

03
ن 

ستا
زم

  | 
42

ره 
ما

| ش
م 

سلا
ر ا

ی د
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

اقتصادی  با سیاست های  به خصوص در رابطه  ابتدای دهۀ شصت و  شدیدی را در سال های 
دولت میرحسین موسوی در زمان جنگ میان انقلابیون ایجاد کرد که عامل کلیدی انشعاب دو 
جناح راست و چپ در درون نظام بود. جناح راست با دخالت دولت در امور اقتصادی مخالف 
بود و واگذاری بخش وسیعی از تشکیلات اقتصادی به بخش خصوصی و مداخلۀ حداقلی 
دولت در اقتصاد را خواستار بود. جامعه روحانیت مبارز را می توان به عنوان نماینده اصلی این 
جناح نام برد که تشکل های دیگری همچون جمعیت مؤتلفه اسلامی، جامعۀ اسلامی مهندسین، 
جامعۀ زینب، جامعۀ اسلامی کارگران، انجمن اسلامی پزشکان، انجمن اسلامی اصناف بازار 
تهران، جامعۀ اسلامی دانشگاهیان، جامعۀ اسلامی دانشجویان، جامعۀ اسلامی فرهنگیان، جامعه 
وعاظ تهران و کانون اسلامی فارغ‌التحصیلان شبه قاره هند، همسو با این تشکل عمل می کند و 

دیدگاه های نزدیک با این جناح را دارند.
دیدگاه ها و مواضع سیاسی راست سنتی عبارتند از: 1. تأکید بر حاکمیت علمای دینی بر 
دستگاه حکومتی؛ 2. تأکید بر مشارکت سیاسی به عنوان یک تکلیف؛ 3. تأکید بر اسلامیت 
بیگانه ستیزی در سیاست  و  بر عدم وابستگی  تأکید  اقتصاد خصوصی؛ 5.  بر  تأکید  نظام؛ 4. 

خارجی )دارابی، ۱۳۸۸، ص. ۱۲۵(.
اما در  نمود؛  ایفا  را  نقش  تا سال ۱۳۶۸ کمترین  انقلاب  از  بعد  در دولت های  این جناح 
مجلس هرچند در برخی دوره ها مانند دورۀ سوم در اقلیت بودند؛ اما حضور نسبتاًً فعالی از 
خود نشان می‌داد. سال 1368 را می توان زمان تعویض جایگاه جناح چپ و راست دانست. به 
دنبال تحولات سیاسی و بین‌المللی سال های پایانی دهۀ شصت این طیف از سال ۱۳۶۸ دولت 
)هاشمی رفسنجانی( و از سال ۱۳۷۱ مجلس )چهارم( و سایر قوا را به دست گرفت. حضور 
هاشمی رفسنجانی در کرسی ریاست جمهوری به سبب تعلق وی به جامعه روحانیت مبارز 
کفۀ سیاسی کشور را به نفع جریان موسوم به راست تغییر داد. حمایت برخی از وزرای دولت 
و رئیس جمهوری از ایدۀ جناح راست، ائتلافی تاکتیکی بین جناح راست و تکنوکرات های 
دولت هاشمی ایجاد کرد و جناح چپ را نزد افکار عمومی به شدت منزوی ساخت )خواجه 

سروی، 1382، ص. ۳۴۶(.
از  حمایت  و  رهبری  از  اطاعت  شعار  با  چهارم  مجلس  در  عمدتاًً  راست  جناح  موقعیت 
هاشمی تحکیم شد؛ اما پس از دو سال جناح راست به تدریج خط خود را از حامیان دولت که 
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به جناح میانه )کارگزاران( معروف شدند، تفکیک کرد. جناح راست نگران پیامدهای ناشی از 
برنامه های اقتصادی دولت هاشمی بود )برزین، ۱۳۷۷، ص. ۵۲(. لایه های کارگزاران سازندگی 
با عنوان راست های مدرن از راست سنتی جدا شد و بعد از مدتی به صورت حزبی سیاسی در 
جامعه ظهور کردند )دارابی، ۱۳۸۸، ص. 261(. جریان راست سنتی که در مجلس چهارم و پنجم 
در اکثریت بود در انتخابات دورۀ هفتم ریاست جمهوری اقدام به حمایت از ناطق نوری کرد 
که با شکست مواجه شد و عرصۀ سیاسی را به رقیب اصلاح طلب واگذار نمود و پس‌ازآن با 

شکست در انتخابات مجلس ششم دوباره دوره‌ای از انزوا در عرصۀ سیاسی را تجربه کرد.
نوری،  ناطق  شکست  و  جمهوری  ریاست  دورۀ  هفتمین  انتخابات  از  بعد  اصول گرا: 

انتخاباتی  این جریان در فضای سیاسی و  ناکارآمدی  کاندیدای موردحمایت راست سنتی، 
بنابراین  یکی از مهم ترین آسیب شناسی هایی بود که شکست این جریان را توضیح می‌داد؛ 
بخش های جوان تر این جریان موقعیت پیدا کردند تا از زیر سایۀ بخش سنتی تر خارج شوند 
و کم کم برای خود هویتی مستقل پیدا کنند )امینی، ۱۳۸۹، ص. ۸۱(. »تفاوت اصول گرایان با 
راست سنتی در این بود که مدیریت و رهبری فکری و عملیاتی شان با نیروهای نسل دوم و 
سوم انقلاب بود که غالباًً تحصیل کرده، نوگرا و دارای سوابق فعالیت در دفاع مقدس بودند و 
از روش های مرسوم و معمول جناح راست برای فعالیت سیاسی استفاده نمی کردند« )دارابی، 
۱۳۸۸، ص. ۱۳۲(. برخی احزاب و گروه های این جناح عبارتند از جامعۀ روحانیت مبارز، حزب 
جبهۀ  اسلامی،  انقلاب  رهپویان  جمعیت  اسلامی،  انقلاب  ایثارگران  جمعیت  اسلامی،  مؤتلفه 
کارگران،  اسلامی  جامعۀ  مهندسین،  اسلامی  جامعۀ  اسلامی،  ایران  اصلاح طلب  اصول گرایان 

معلمان، فرهنگیان، دانشجویان و... .
التزام عملی به اصول و  دیدگاه ها و مواضع سیاسی اصول گرایان عبارتند از: 1. تأکید بر 
بر محتوای اسلامی و شکل جمهوری نظام؛ 3.  انقلاب اسلامی و ولایت فقیه؛ 2. تأکید  مبانی 
تأکید بر مردم سالاری دینی؛ 4. تأکید بر عدالت خواهی؛ 5. تأکید بر اعتدال و میانه‌روی در 
سیاست داخلی و خارجی؛ 6. تأکید بر استکبارستیزی در سیاست خارجی )دارابی ۱۳۸۸، صص. 

.)۱۳۸ -143
اولین ظهور و بروز اصول گرایی در دومین دورۀ انتخابات شورای شهر بود که با نام آبادگران 
ایران اسلامی در تهران در انتخابات شرکت کردند و توانستند در رقابت با جریان اصلاح طلب، 
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اولین شکست این جریان بعد از دوم خرداد ۷۶ را رقم بزنند و اولین حلقه از زنجیره پیروزی های 
بعدی خود را پایه گذاری کنند. در جریان این انتخابات فهرست اصول‌گرایان در تهران پیروزی 
مطلق به دست آورد و تمام ۱۵ نامزد این جریان، اکثریت آرا را به خود اختصاص دادند و 
از اصلاح طلبان هیچ کس نتوانست وارد شورا شود. در انتخابات مجلس هفتم نیز اصولگرایان 
حائز اکثریت آرا شدند و در تهران ۲۹ تن از ۳۰ نامزد معرفی شده این جریان توانستند وارد 
مجلس شوند. انتخابات ریاست جمهوری نهم یکی از نقاط عطف در رقابت های انتخاباتی بین 
دو جریان اصولگرا و اصلاح طلب محسوب می شود که دو دور شکست را برای اصلاح طلبان 
به همراه داشت. شکست در دور نخست انتخابات با کاندیداتوری مصطفی معین و شکست 
در دور دوم که در پی حمایت از هاشمی رقم خورد. در سومین دورۀ انتخابات شورای شهر و 
هشتمین دورۀ انتخابات مجلس نیز اصول گرایان موفق به کسب اکثریت کرسی ها شدند و در 
دهمین دورۀ انتخابات ریاست جمهوری نیز اصلاح طلبان را پشت سر گذاشتند؛ اما از انتخابات 
از راست مدرن که خود را  با پشتیبانی  یازدهمین دورۀ ریاست جمهوری جریان اصلاحات 
جریان »اعتدال« نامید، توانست اصول گرایان را شکست دهد و این روند در انتخابات مجلس 
دهم به‌ویژه در شهر تهران تکرار شد، به طوری که هیچ کدام از اعضای لیست اصولگرایان در 

تهران به مجلس راه نیافتند.
انشعابات مهمی روبرو بود  با تحولات و  نیمه دهۀ شصت  درمجموع جریان اسلام گرا در 
که تأثیرات عمیقی بر ساختار سیاسی و اجتماعی کشور گذاشت. سازمان مجاهدین انقلاب 
اسلامی و حزب جمهوری اسلامی منحل شدند و جریان چپ در قالب چپ سنتی و در ادامه 
اًً  چپ جدید یا اصلاح طلب و جریان راست در قالب راست سنتی و راست مدرن )میانه( و بعد
اصول گرا شکل گرفتند. این دو جریان با ویژگی ها، اهداف و رویکردهای متفاوت، تأثیرات 

عمیقی بر روند تحولات انقلاب اسلامی داشتند.

نتیجه‌گیری

یکی از جریانات فکری سیاسی فعال در عرصۀ سیاسی ایران معاصر، جریان اسلام گرایی است 
جریان  این  اتحاد  کند.  پیدا  هژمونیک  نقش  اسلامی  انقلاب  پیروزی  فرایند  در  توانست  که 
از پیروزی انقلاب اسلامی تا اواسط سال ۱۳۶۲ به طول می‌انجامد. در این فاصله زمانی نظام 
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و  لیبرال  اسلام گرا،  از  اعم  سیاسی  جریان های  و  است  تکوین  حال  در  اسلامی  جمهوری 
با یکدیگر و تسلط بر جریان قدرت بودند. همین رقابت برون  سوسیالیست در حال رقابت 
اختلافات بین  گروهی سبب می شود تا طیف های مختلف موجود در جریان اسلام گرا موقتاًً 
خود را کنار گذاشته و به صورت منسجم در صحنه حضور نمایند. این انسجام و حوادثی که 
در این سال ها اتفاق می‌افتد درنهایت منجر به ظهور قدرت فزاینده این جریان و حاشیه نشین 
شدن و خارج شدن سایر جریانات از صحنه قدرت سیاسی در جمهوری اسلامی می شود؛ اما با 
یکدست شدن فضای سیاسی به نفع جریان اسلام گرا، اختلافات سرباز می کند و انشعابات آغاز 

می شود.
این اختلافات ابتدا در مواجهه با سیاست ها و اقدامات اقتصادی دولت بروز کرد؛ اما کم کم 
به حوزه های دیگر سرایت نمود و دو نحلۀ مختلف در جریان اسلام گرا در کشور به وجود 
آورد و منجر به بروز انشعابات داخلی در گروه های اسلام گرا همچون حزب جمهوری اسلامی، 
سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی و نیز جامعه روحانیت مبارز شد؛ که درنهایت حزب جمهوری 
اسلامی و سازمان مجاهدین انقلاب اسلامی منحل اعلام شدند و مجمع روحانیون مبارز از جامعۀ 
سنتی  فقه  آموزه های  بر  تأکید  با  جریان  یک  انشعاب  این  در  شد.  منشعب  مبارز  روحانیت 
خواستار عدم دخالت گسترده دولت در اقتصاد، عدم کنترل تجارت خارجی و داخلی و دفاع 
از مالکیت خصوصی بود و جریان دیگر با تأکید بر لزوم اجتهاد بر اساس مقتضیات زمان، 
اقتصاد، ملی کردن تجارت خارجی، محدود کردن مالکیت  از مداخلۀ همه جانبه دولت در 
مالکان، ایجاد قوانینی برای محدود کردن مالکیت و کنترل سرمایه‌داران دفاع می کرد. جریان 
آستانۀ  در   ۱۳۶۷ سال  در  شد.  معروف  چپ  جریان  به  دوم  جریان  و  راست  جریان  به  اول 
انتخابات دورۀ سوم مجلس شورای اسلامی که مجمع روحانیون مبارز از جامعه روحانیت مبارز 
جدا گردید، دو جناح چپ و راست به شکلی آشکارتر و رسمی تر و با نمودی بیشتر در سطح 

جامعه ظاهر شدند.
بعد از جنگ تحمیلی، رحلت امام و حذف پست نخست‌وزیری در قانون اساسی بازنگری 
شده، هاشمی رفسنجانی از جریان راست به ریاست جمهوری رسید و جریان چپ به حاشیه 
رفت؛ ولی از اواسط دهۀ هفتاد و نارضایتی جامعه از سیاست های دولت، شاهد ظهور ایده های 
جدیدی در جریان چپ هستیم که به چپ جدید یا اصلاح طلب معروف شدند و از سال 1376 
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تا 1382 دورۀ قدرت گیری این جریان بود. درعین حال، از سال 1381 به تدریج جریان راست 
که حالا اصول گرا شناخته می شدند، وارد فرایند قدرت شدند و در سال 1384 تکمیل و تا سال 
1392 ادامه داشت. در انتخابات 1392 جریان اصلاحات با پشتیبانی از راست مدرن که خود را 
اعتدالی می نامیدند دوباره به قدرت رسیدند. این فرایند قدرت گیری و فاصله‌گیری از قدرت 

میان راست و چپ، اصول گرا و اصلاح طلب و اعتدالی و انقلابی همچنان ادامه دارد.

منابع

پژوهشگاه  تهران:  ایران.  در  چپ  جریان شناسی   .)۱۳۸۷( حمید  حاجی کلایی،  احمدی   -
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Article Info          Abstract

Ayatollah Beheshti made a significant contribution to the drafting of the 
Constitution of the Islamic Republic of Iran. The purpose of this article is 
to examine the position of the Constitution in Ayatollah Beheshti›s legal 
thought. By applying the analytical-historical method and emphasizing 
the position of general and fundamental rights in his thought, the 
authors try to show how he, using Quranic and narrational sources and 
political experiences, incorporated legal concepts into the chapters of the 
Constitution of the Islamic Republic of Iran. The main question of the 
research is expressed as follows: why did Ayatollah Beheshti go for such 
an idea of   establishing a political legal system and why did he accept the 
Constitution?
The findings indicate that her unique intellectual system in the field of 
fundamental rights includes the specific characteristics of the constitution 
in her view, leadership and the people in the constitution, political 
sovereignty, supervision in the constitution, political development, 
economics in the constitution, Islamic economics, and economic justice.
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«imamate-ummah» system and, of course, the legitimate freedoms in the 
constitution that distinguish his view of the concept of the constitution 
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آیت‌الله بهشتی سهم قابل توجهی در تدوین قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران داشت. 
هدف از این نوشتار بررسی جایگاه قانون اساسی در اندیشۀ حقوقی آیت‌الله بهشتی است. 
و  بر جایگاه حقوق عمومی  تأکید  با  و  تاریخی  ـ  تحلیلی  با کاربست روش  نگارندگان 
اساسی در اندیشه ایشان، سعی دارند نشان دهند که چگونه ایشان با استفاده از منابع قرآنی و 
روایی و تجربیات سیاسی، مفاهیم حقوقی را در فصول قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران 
جای‌داده است. سؤال اصلی تحقیق بدین صورت بیان می شود که چرا آیت‌الله بهشتی سراغ 
چنین ایده‌ای از تأسیس نظام حقوقی سیاسی رفته و چرا به قانون اساسی تن داده است؟ 
یافته ها حاکی از آن است که  نظام فکری خاص ایشان در عرصة حقوق ‌اساسی مشتمل  بر 
ویژگی های خاص قانون اساسی در نظر ایشان، رهبري و مردم در قانون اساسي، حاكميت 
سیاسی، نظارت در قانون اساسي، توسعه سياسي، اقتصاد در قانون اساسي، اقتصاد اسلامي، 
»امامت -  به  نظام  اسلامی  این متفکر  اقتصادی و همچنین رویکرد خاص  عدالت خواهی 
امت« و البته آزادی های مشروع در قانون اساسی است که نگاه ایشان به‌ مقولة قانون اساسی 

را از دیگران ممتاز می کند.
کلیدواژه ها: اندیشۀ حقوقی، آیت‌الله بهشتی، قانون اساسی، اندیشه سیاسی، نظام‎ سازی.
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مقدمه

بهشتی یکی از شخصیت های برجسته و تأثیرگذار در تاریخ معاصر ایران به شمار می‌رود. 
دوران  در  بود.  نیز  نوآور  نظریه پرداز  و  سیاست مدار  یک  بلکه  مبارز،  فقیه  یک  نه تنها  او 
اسلامی  ساختار حکومت جمهوری  در  را  مهمی  و  مختلف  نقش های  پس‌ازآن،  و  انقلاب 
ایفا کرد. ازجمله این نقش‌ها می توان به دبیر کلی حزب جمهوری اسلامی، ریاست  ایران 
دفاع  عالی  شورای  در  و عضویت  اساسی  قانون  خبرگان  مجلس  نایب‌رئیسی  قضاییه،  قوه 
در  ایشان  نقش  بهشتی،  پایدارترین کارکردهای  و  مهم ترین  از  یکی  اما شاید  اشاره کرد؛ 
تدوین قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران باشد. قانون اساسی که بعد از پیروزی انقلاب 
به عنوان چهارچوب حقوقی و سازمان‌دهی حکومت جدید تصویب شد، بسیار متأثر از آرا 
و دیدگاه های بهشتی بود. ایشان در مجلس خبرگان قانون اساسی شرکتی تأثیرگذار داشت 
و از شخصیت هایی بود که برای تدوین قانون اساسی انتخاب شد )صورت مشروح مذاکرات 

مجلس بررسی نهایی قانون اساسی، ۱۳۶۴، ج ۱، ص ۲۷۸(.
به  را  جلسات  مدیریت  نایب‌رئیس،  به عنوان  اساسی،  قانون  خبرگان  مجلس  در  بهشتی 
و  نظرات  تبادل  نقش کلیدی در  نظریه پرداز،  به عنوان یک  بر ریاست  علاوه  عهده داشت. 
به ولایت فقیه، آزادی های  ایشان در مباحث مربوط  قانون داشت. به خصوص  استنباط مفاد 
برابری  عمومی،  آرای  به  مراجعه  چگونگی  سرنوشت،  تعیین  حق  شکنجه،  منع  اجتماعی، 
حق زن و مرد، لزوم حق بحث و مناظره و... مشارکت فعال داشتند. به طورکلی، بهشتي با 
استفاده از منطق، استدلال و دانش خود، تلاش کرد تا قانون اساسي را با رعایت همگام با 
آمال، آرزوها و خواست های ملت و همچنین با تأکید بر هويت و منحصربه فرد جمهوري 

اسلامي تنظیم کند.
در این مقاله بر آنیم با تکیه بر سخنان بهشتي، نگاه او به حقوق عمومی و قانون اساسي را 
مورد بررسي قرار دهیم. بهشتي شخصيتی منحصربه فرد است؛ در جريان مبارزات انقلابي و 
مديريت اجرايي و ارائة تدابير حكومتي نقش و تأثير ایشان به عنوان فقيهي كارگزار و آشنا 
جريان  در  كارگشاست.  و  روشن  نقشي  اسلامي  جمهوري  نظام  تشيكل  در  روز  مسائل  به 
تدوين قانون اساسي جمهوري اسلامي، او بيشترين تأثير را داشته ‌است. بازكاوي اندیشه های 
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نظام  نهادهاي سياسي در  ايشان در زمینة شکل‌گیری  اجتماعي  حقوقي، سياسي، مذهبي و 
جمهوري اسلامي از اهداف اين مقاله است.

مسئلۀ اصلی در این پژوهش این است که چرا اساساًً بهشتی سراغ چنین ایده‌ای از تأسیس 
این  سر  بر  بحث  درواقع  است.  داده  تن  اساسی  قانون  به  چرا  و  رفته  سیاسی  حقوقی  نظام 
است که چه کمبودی پیش از حضور ایشان وجود داشته که ایشان برای طراحی چنین نظام 

سیاسی فعال و پیش قدم شده‌اند.
روش پژوهشی مقاله توصیفی - تحلیلی است. نویسندگان با اشاره به مبنای فکری بهشتی 
در موضوع حقوق ملت، دیدگاه های او را در زمینۀ »محتواي نظام سياسي در قانون اساسي«، 
»مفهوم امت و ناس در قانون اساسي«، »رهبري و مردم در قانون اساسي«، »حاكميت سیاسی« 
و »نظارت در قانون اساسي« تحلیل و بررسی کرده و به میزانی که او در تثبیت و تصویب 

این حقوق در قانون اساسی نقش داشته، پرداخته‌اند.

1. پیشینۀ تحقیق

کتاب مبانی نظری قانون اساسی شامل نظرات تفصیلی و تفسیری بهشتی دربارۀ قانون اساسی 
است که خود ایشان نقشی اساسی در تدوین داشته و آن را بیانیۀ انقلاب اسلامی می خواند. 
ماهیت  در حوزۀ  مقالات  شامل  بهشتی  اندیشه سیاسی شهید  در شناخت  مقاله  هفت  کتاب 
ولایت،  کتاب  است.  و...  اسلام  سیاسی  نظام  در  انسان  منزلت  لیبرالیسم،  و  بهشتی  انسان، 
پیرامون موضوع  بهشتی است،  نوشتارهای  و  از گفتارها  رهبری، روحانیت که مجموعه‌ای 
فعالیت های  مدیریت  در  وی  اینکه  به  توجه  با  و  روحانیت  نهاد  و  رهبری  مسئلۀ  ولایت، 
اجتماعی مشارکتی فعال داشته و در پیشبرد نهضت و تأسیس نهادهای بنیادین نظام جمهوری 
سیاسی  اندیشه‌های  و  آرا  بررسی  کتاب  نویسنده  است.  کرده  ایفا  را  مؤثری  نقش  اسلامی 
آیت‌الله دکتر سید محمد حسینی بهشتی به مسائلی نظیر رابطۀ فرد و اجتماع و تأثیر متقابل آن 
در محیط اجتماعی، مفاهیم حکومت و دولت، نظام سیاسی اجتماعی اسلام و... در اندیشۀ 
سیاسی بهشتی پرداخته است. در مقالۀ »مبارزات سیاسی آیت‌الله بهشتی« )1389( نویسنده به 

بیان نقش آیت‌الله بهشتی در مبارزات سیاسی اشاره  کرده است.
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نکته حائز اهمیت اینجاست که هیچ کدام از منابع موجود و پژوهش های انجام شده در قالب 
کتاب و مقاله و... به بررسی جامع جایگاه قانون اساسی در اندیشۀ سیاسی بهشتی نپرداخته اند

2. مفهوم قانون اساسی

قانون اساسي متشكل از مجموعه قواعد و مقررات كلي است كه شكل حكومت و سازمان 
عالي قواي سه گانه كشور و ارتباط آن ها را با كيديگر و حقوق و آزادی های افراد را در 
نظام سياسي  اصلي  اساسي محور  قانون  است كه  اين  مقابل دولت مشخص می نماید. حق 
عمومي  عالیه  قواي  ميان  روابط  تعیین کنندة  و  حكومت  شئون  همة  بخش  انتظام  و  كشور 
باشد. اجراي دقيق آن‌ همه‌ راه های استبداد و خودکامگی را مسدود كند، آزادي،  جامعه 
برقرار  نمايد و عدالت اجتماعي سياسي را  به‌واقع تضمين  افراد را  انساني و حقوق  حرمت 
سازد. قدرت را از انحصار فرد و گروه خارج و در دست توانمند عالمان بصير و خردمندان 
در   .)27 ص.   ،1375 )مدنی،  دهد  قرار  جامعه  متعهد  و  ایمان  با  خدمتگزاران  و  دورانديش 
تقسیم بندی قانون اساسي به مدون و غیر مدون و با متن واحد و متعدد و با ارزش متفاوت 
متن و قانون اساسي متيك به مذهب، قانون اساسي جمهوري اسلامي ايران را می توان قانون 

اساسي مدون با متن واحد و باارزش متفاوت متن و متيك به مذهب دانست.

3. رویکرد سياسي ـ حقوقی بهشتي

رهگيري نظريات بهشتي در زمينه‌هاي مختلف سياسي مثل لزوم تشيكل احزاب، پیش‌بینی 
و  سياسي  سرنوشت  در  مردم  دخالت  و  مشاركت  لزوم  و  قضايي  مسئولان  انتخاب  براي 
اجتماعي خود و برقراري مساوات قانوني در اجتماع بين همة آحاد ملت چه مسئولان و چه 
مردم عادي، بيانگر اعتقاد به توسعه سياسي در نظر و نگاه ايشان است )هدایت‌نیا، 1382(. 
به عنوان  اساسي  قانون  تدوين  براي  اصولي  راهكارهاي  ارائة  و  ساختاري  مشكلات  رفع 
مهم ترین پشتوانة قانون گذاری در كشور، تقويت اين احساس در مردم كه بين خود و نظام 
سياسي وحدت و يگانگي احساس كنند، دگرگوني در قلمرو سياست و تخصصی کردن و 
تفكيك وظايف و ساختارهاي سياسي و سپس وحدت بخشیدن به اين وظايف و ساختارها 

ازجمله تلاش های بهشتی در راستاي توسعۀ سياسي است.
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از مصاديق ديدگاه ايشان در اين راستا می توان به بحث دخالت و مشاركت همگاني مردم 
در سرنوشت سياسي خود اشاره كرد. به عنوان مثال، يكي از بحث های دنباله‌دار در آن زمان 
مناقشات حقوقي،  محل  و  دارد  ادامه  هم  امروز  به  تا  كه  بود  زنان  ریاست جمهوری  بحث 
در  او  است.  حقوق‌دانان  و  علما  و  صاحب نظران  ميان  بسياري  ديني  و  اجتماعي  سياسي، 
جواب به پرسشي در همين زمينه می گوید: »سنت بيانگر قرآن است، سنت باطل کنندة قرآن 
نيست؛ ولي بيانگر قرآن است. در قرآن كريم آیه‌ای كه با صراحت امكان ریاست جمهوری 
كي زن را نفي می کند، نداريم«. )بهشتی، 1381، ص. 34( وی با اشاره به وجود اختلاف در 
بين فقها در تأييد يا عدم‌ تأیید جواز حضور زنان در عرصة نامزدي ریاست جمهوری، اظهار 
اميدواري می کند که در آينده اين مسئله به صورت قانوني حل شود: »ان شاءالله در آينده 
اگر اين بينشي كه می تواند گسترده تر شود حمايت دو سوم مردم را به دست آورد، آن‌وقت 

راه براي اين منظور هموار شود« )بهشتی، 1381، ص.33(.
از زن و مرد است،  با واژة رجال معتقد است چون رجال در دنيا اعم  بهشتي در رابطه 
مثلاًً رجال نفتي1 يا رجال سياسي2 كه با فرهنگ قرآني هم می خواند، مثلاًً آیه »مِّ�نََِ الْمُُْؤْْمِنِِنََي 
رِِجََالٌٌ صََدََقُوُا« شامل زن و مرد می شود. چون زن شهيد هم داشته‌ایم. اين هم از زیرکی ها و 

تیزهوشی های ايشان بود كه در قانون اساسي بهكار برد )ميثمي، 1386، ص. 26(.
به  افراد می کند  به مشاركت همة  منطق سياسي حكم  و  دلايل  وقتي  نمی پذیرد كه  وی 

جهات نامعلوم و مبهم از آن سرباز زند:
دقت بفرماييد! ما می گوییم در جامعه زن و مرد وجود دارد. مسلماًً و نه منحصراًً، 
مرد می تواند اين سمت را بپذيرد. براي پذيرش او نه در كتاب منعي هست و نه 
در سنت. به‌این ترتیب، قطع مسلم این است كه مرد می تواند این کار را بكند. 
آنچه در آن سؤال است این است كه آيا زن مسلمان هم می تواند رئیس جمهور 
باشد يا خير؟ چرا اين سؤال وجود دارد؟ به دليل اين روايات. قرآن نقدکنندة 
آن نيست. در قرآن نسبت به اين قسمت، نه راجع به مرد و نه راجع به زن نصي 
و  سؤال  كي  هست،  روايات  از  بعضي  چون  زن،  به  راجع  اما  ندارد...  وجود 

1. Oil men

2. Political men
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كي ابهام به وجود می آید كه بايد آن را فقيهانه روشن كرد نه با احساسات... 
براي خود من دلايلي كه به روايات آورده می شود كه زن نمی تواند زمامدار و 
رئیس جمهوري باشد كافي نيست و هیچ‌وقت هم كافي نبوده است. از ابتدا كه 
در اين مسئله به صورت بررسي اجتهادي تحقيق كردم دلايل برايم غیرکافی بوده 

است )بهشتی، 1381، ص. 35(
است.  سياسي  نوسازي  مفهوم  به  اعتنا  ایشان  رفتار  در  سياسي  توسعة  مصاديق  دیگر  از 
وی به عنوان كي فيلسوف می‌دانست كه عرصة دانش تجربي صرف وجود ندارد، به همين 
خاطر هم وقتي جهت‌گیری های اقتصادي قانون اساسي را نهايي كرد، بندی را در اين اصول 
با همين چهارچوبي كه  بايد  اين شرايط وجود دارد ما  تا زمانی که  اينكه  بر  گنجاند مبني 
قانون اساسي تعيين كرده مسائل اقتصادي را به‌پیش ببريم؛ اما زماني كه شرايط تغيير كرد 
انعطاف پذیری لازم در قانون اساسي پیش‌بینی شده است. منتهي ازآنجایی که  آن پويايي و 
دنياي مدرن را درك كرده بود در قانون اساسي پیش‌بینی كرده بود كه اين  ايشان عمیقاًً 
تغييرات مبتني بر سلیقه ها، احساسات و عواطف نبايد باشد. تغييرات بايد مبتني بر مطالعات 

كارشناسي باشد )مؤمنی، 1386(.

4. محتواي حقوقی ـ سياسي قانون اساسي از منظر بهشتی

بهشتي تفكري تشيكلاتي داشت و اين تفكر با خاستگاه مذهبي، سنتي و فقهي وي نامأنوس 
بود. حتي امور فرهنگي و علمي را كه به آن ها می پرداخت در قالب نهادهاي رسمي و به 
تأسيس مدارس »دين و دانش« و »حقاني« و شركت در  انجام می‌داد.  شكلي سازمان یافته 
تدوين کتاب های درسي، نمود اين تفكر تشيكلاتي در دیدگاه اوست. تفكري كه موجب 
آموزش،  جويد.  بهره  سياسي  مسائل  با  مواجهه  در  روش‌ها  عرفی ترین  از  بهشتي  می شد 
جذب، هماهنگي و درنهایت جمع بندی طيف گسترده‌اي از نيروها و سپس همگرايي و در 
كنار ديگران قرار گرفتن و همچنین آستانه‌ تحمل بالا، به همراه روحيه انتقادپذیری از لوازم 

عمل گرایی سياسي در رفتار بهشتي است.
روكيرد او در مواجهه با مسائل سياسي روكيردي مستقل از خط کشی های حوزة فقهي 
روزگار اوست؛ گرچه پيش از وی علماي اسلامي و شيعي ديگري همچون سید جمال‌الدین 
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اسدآبادي و باقر صدر و همین طور تلاش های امام موسي صدر در قالب امور سازمان یافتة 
مقتضيات  به  توجه  با  اما  برد؛  نام  او  از  پيش  تجربه های  از  می توان  را  اجتماعي  و  سياسي 
روزگار وي و ویژگی های فقهي، فلسفي و روش شناسي علمي ایشان، حركت او را در نوع 
خود منحصربه فرد می کرد. بهشتي در ميان هم عصران خود تنها كسي بود كه مطالعاتشان را 
در حوزة اسلامي از بحث حكومت در اسلام شروع می کرد. نظر ايشان اين بود كه تا ما كي 
دريافت كلي از نظام اسلامي نداشته باشيم، نمی توانيم جايگاه اقتصاد، فرهنگ و حقوق بشر 

را به‌درستی و با دقت ترسيم كنيم )مؤمنی، 1386(.
خود  روحاني  دوستان  از  بعضي  همراه  به  بهشتي   1356 سال  در  انقلاب  گرفتن  اوج  با 
انقلاب  به عضويت شوراي   1357 سال  در  و  راه‌اندازی كرد  را  مبارز  روحانيت  تشيكلات 
مبادرت  دوستانش  از  چند  تني  با  اسلامي  جمهوري  حزب  تأسيس  به  هم‌زمان  و  درآمد 
ورزيد. او معتقد بود ادار‌ۀ كشور بدون تشيكلات و حزب امکان پذیر نيست و بر استمرار آن 
تأيكد می‌ورزید؛ لذا با همة مشغولیت هایی كه در نظام جديد داشت هم‌زمان از فعاليت در 
اساسي درآمد و  قانون  به عضويت در مجلس خبرگان تدوين  بازنماند. سال 1358  حزب 
پس از تصويب قانون اساسي و استقرار نظام اسلامي، رياست ديوان عالي كشور را پذيرفت 

و به ساماندهي قوه‌ قضایيه پرداخت )بهشتی، 1395، ص. 6(.
و  امت  رابطة  بر  مبتني  نظامي  اساسي،  قانون  در  را  اسلامي  جمهوري  سياسي  نظام  وی 
حفظ  خود  بطن  در  را  اسلامي  نظام  كي  مؤلفه های  وي  نظر  از  كه  می کند  معرفي  امامت 
كرده است و با اين سؤال شروع می کند كه آيا اسلام كي دين اجتماعي است و ما می توانيم 
از آن  الهام  با  و  نبوي می‌جوید  تجربة  در  را  پاسخ  و  باشيم؟  داشته  اسلامي  كي حكومت 

چهارچوبي را مطرح می کند كه در آن به ترسيم رابطة رهبري و افراد جامعه می پردازد.
او نظام جمهوري اسلامي را نظامي منحصر به خود می‌داند و آن را قابل تطبيق با تجربه های 
صرف و بدون پردازش از نظام های سياسي در حقوق اساسي غربي نمی‌داند و موضع خود را 

با مثالي از انقلاب مشروطه روشن می سازد:
اتفاقاًً یک بار انقلابيون ايران اين تجربه را كردند و پاي چشمشان خورد، براي 
رهايي از استبداد انقلاب كردند بعد گفتند حالا می‌دانیم چه جايش بگذاريم؟ 
»مشروطه«؛ چون اين عنواني كه براي نظام جديد انتخاب شده بود عاریه‌ای بود 



  135

ی
شت

 به
لله

ت‌ا
 آی

ی
وق

حق
شۀ 

دی
ر ان

ي د
اس

 اس
ون

 قان
گاه

جای
ی: 

وان
سرا

را 
زه

ه، 
ند

رو
ن 

سی
 ح

ن،
ربا

 مه
ضا

ی‌ر
عل

و مربوط به فرهنگ اسلام نبود، حتي آن تأثيري را كه در صاحبان اصلي اين 
فكر عاريتي می توانست داشته باشد، براي ما نداشت. خاصيت چيز عاريتي همين 

است )بهشتی، 1381، ص. 15(

5. قانون اساسی در اندیشۀ حقوقی بهشتی

قانون اساسی به عنوان سند مهم سیاسی و حقوقی هر جامعه، متضمن تعیین مبنای حاکمیت 
در  اندیشه های حقوقی  است.  ملت  اساسی  تبیین حقوق  و همچنین  زمامداران  و صلاحیت 
شکل‌گیری چنین سند مهمی نقش بسزایی دارند. در ادامه به بررسی جایگاه قانون اساسی 

در اندیشۀ حقوقی او می پردازیم.

1-5. رهبري و مردم در قانون اساسي
معصوم)ع(  امامان  و  پيامبران  حضور  از  قبل  دوران  به  را  اسلامي  جامعه  در  رهبري  بهشتي 
كه  است  معتقد  معصومين)ع(  رهبري  ویژگی های  دربارة  و  می کند  تقسيم  ايشان  از  بعد  و 
معصومين،  رهبري  ديگر  ويژگي  او،  ديدگاه  از  است.  منصوب  و  منصوص  ايشان  رهبري 
بااین همه، ايشان رهبري معصومين در جامعة  وجود زمینة قبول اطاعت مردم از آن هاست. 
»به مسلمان ها گفته می شود  را رد می کند:  اين رهبري  تعييني می‌داند و تحميل  را  اسلامي 
»اطيعوا الرسول«: بايد از اين پيامبر فرمان بريد. تعييني است؛ ولي تحميلي نيست؛ چون وقتي 
زمینة  ايمان آوردند  و  معتقد شدند  و رسول‌الله  نبی‌الله  به عنوان  عبدالله  فرزند  به  مسلمانان 
)بهشتی، 1381، ص.  نيست«  تعييني است؛ ولي تحميلي  دارند،  با خود در دل  را  او  اطاعت 
15(. او رهبري جامعه اسلامي پس از غيبت و در عصر حاضر را شناختي پذيرفتني يا انتخابي 
می‌داند: »شما در طول اين قرن های متمادي هیچ جا خوانده‌اید يا از هیچ کس شنیده‌اید كه 
مرجع تقليد و رهبر ديني را به مردم تحميل كرده باشند و بگويند مجبوريد از او تقليد كنيد؟ 

آيا تابه حال شنيده يا خوانده‌اید؟« )آقا پیروز، 1390، ص. 92(.
وی معتقد است كه پس از پذيرش آگاهانه و انتخاب رهبر از سوي مردم ميانشان رابطة 
 207 خطبة  در  علی)ع(  حضرت  كه  رابطه‌ای  همان  می شود،  برقرار  مسئولانه‌ای  و  متقابل 
نهج‌البلاغه به تشريح آن می پردازد. بهشتي رابطة مردم و حاكمان را در جامعة اسلامي و در 
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قالب قانون اساسي رابطه‌ای آزادانه می‌داند و استدلال می کند:
مدیریت  این  شکل  جامعه،  مدیریت  برمی‌خیزد؟  چه  امامت  و  امت  ایــن  از 
چیست؟ شکل خاصی برای آن در اسلام پیشنهاد نشده است. در هر زمان و در 
هر مکان و متناسب با شرایط مختلف می شود اشکال مختلف داشته باشد فقط 
باید آن اصولی را که قبلاًً متذکر شدم... فراموش نکنیم و درآن تعیین و تحمیل 
نباشد؛ بنابراین آیا نظام پادشاهی اسلامی می توانیم داشته باشیم؟ هرگز! چون در 

آنجا تعیین و تحمیل است )بهشتی، 1381، ص. 52(
براي  دارد.  مديران  تعيين  در  ویژه‌ای  نقش  مردم  انتخاب  بهشتی،  دیدگاه  در  بنابراین 
دستگاه قضايي هم كه مظهر عدالت گستری در جامعه است بحث انتخاب و مراجعه به آرای 
عمومي را ازنظر دور نمی‌داند و با اشاره به تجربة کشورهای ديگر تصريح می کند: »دستگاه 
قضايي در كشورهاي مختلف وضعي مختلف دارد. مثلاًً در ایالات متحده آمركيا ریشه‌اش 
اين مقطعي كه ما در پيش  اسلامي، در  نظام  انتخاب مستقيم مردم؛ ولي در  به  بازمی گردد 
داريم نمی توانيم اين كار را بكنيم چون انتخاب قاضي و تعيين او خيلي ظریف تر از انتخاب 

و تعيين نمایندة مجلس شوراي ملي يا عضو شوراهاست« )بهشتی،1381، ص. 20(.

2-5. حاكميت از نظر بهشتي

حاكميت به معناي قدرت عالي و صلاحيت نهايي براي اتخاذ تصميمات است. اين تعريفي 
است كه كمابيش در عمدة نظريات فلاسفة علوم سياسي و اجتماعي از قرن 16 ميلادي به 
بعد ديده می شود. ژان بُدََُن معتقد است حاكميت قدرت دائم و مطلق دولت است هرچند 
اين نظر را در جريان جنگ های داخلي در فرانسه ابراز می کند، ناآرامی ها و هرج‌ومرج هایی 
كه موجب ضعف قدرت حكومت شده بود و ژان در مقام تثبيت مباني قدرت دولت نظریة 
حاكميت مطلق دولت را ارائه داد و آن را راهي براي حفظ نظم در جامعه می‌دانست )مدنی، 

1375، ص. 135(.
در قرن 17 آرای هابس كه از نظریه پردازان سياسي و هواداران تندروي نظریۀ حاكميت 
بود به عرصه آمد. او می گفت هیچ کس و هیچ‌چیز نمی تواند حاكميت زمامدار را محدود 
نظريات  اين  با  هم  زمان  آن  در  البته  و  نيست  اعتراض  حق  او  بر  را  هیچ کس  و  نمايد 
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می توان  را  مطلق  تجربه های حاكميت  همچنان   18 قرن  در  اما  می شد؛  ابراز  مخالفت هایی 
پابرجا مشاهده كرد، اين رويه تا قرن بیستم با وجود مطرح  شدن نظرات قانوني در محدود 
ناقص و نسبي  با حاكميت  قانوني و تشيكل دولت هاي  به مصوبات  كردن قدرت دولت ها 

همچنان ادامه داشت.
بر كس ديگر  اسلامي آن می جوید كه در آن هیچ‌کس  مفهوم  را در  بهشتي حاكميت 
تفوق و سلطه ندارد. جهت‌گیری ضد استعماری و ضد استثماري انقلاب اسلامي در مخالفت 
با رژيم شاه اين نكته را به‌وضوح نشان می‌داد كه روح اين شعار تا چه حد در حرکت و 
به نقش  به مفهوم قدرت و مقتضيات و آفات آن  با اشاره  او  تأثير دارد.  انقلابيون  روكيرد 
هميشگي و آگاهانة مردم در مهار سرکشی های قدرت سياسي معتقد است و آن را شرط 

تعیین کننده‌ای در جهت سلامت سياسي جامعه می‌داند:
بفرستيد  به اعماق ضمير اجتماعي و اسلامی تان  اين جمله را  خواهش می کنم 
چون باور كنيد اگر مفاد اين جمله در اعماق ضمير اسلامي و اجتماعي ما زنده 
نماند، مانند هر انقلابي كه در معرض خطر است، انقلاب ما نيز چنين خواهد بود. 
به شرط حضور آگاهانه یک یک افراد امت در ادارة جامعه. »به من چه«، »به تو 
چه« در جامعه اسلامي وجود ندارد. براي نظارت »به من چه« »به تو چه« وجود 

ندارد )بهشتی، 1381، ص. 22(
و در جاي ديگري با اشاره به خواست مردمي و اراد‌ۀ ملت در انتخاب راه و فداکاری های 
آنان در جريان پيروزي نهضت اسلامي می گوید: »آيا به‌راستی باورتان می شود كه اين ملت 
در تشخيص اينكه با چه كسي باشد و به چه كسي اعتماد بكند هنوز هم قيم می خواهد... 
با چنين  و هوشيارانه عمل كردند. مگر  زمینه ها آگاهانه  اين  در  ما درمجموع  مردم  انصافاًً 
مردمي ممكن است صداي پاي فاشيسم - می خواهد فاشيسم نعلين باشد، می خواهد فاشيسم 
سرنيزه، می خواهد فاشيسم تاج، می خواهد فاشيسم عمامه يا هر چیز ديگر- بيايد« )حبیب‌زاده، 

1393، ص. 52(.
بهشتي از اصل 112 قانون اساسي مصوب سال 1358 كه در آن رهبر يا اعضاي شوراي 
رهبري را در برابر قوانين با ساير افراد كشور مساوي می‌داند دفاع می کند و اين رويه در 
قانون اساسي را در جهت برقراري ارتباط مسئولانه نهاد رهبري با مردم مهم می شمارد و با 
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مقایسه وجود مصونيت قضايي براي نمايندگان پارلمان يا وزرا و عدم چنين مصونيتي براي 
رهبري يا شوراي رهبري اين تفكيك را از امتيازات قانون اساسي می شمارد. حتي دغدغة 

قضایی‌اش را براي اين اصل و احتمال عبور از آن بيان می‌دارد:
 شما اگر دقت كرده باشيد می‌بینید كه در قوانين اساسي براي اينكه مصونيتي 
براي نمایندة مجلس، رئیس جمهوري، نخست‌وزیر يا وزير به وجود بياورند تا 
او با قدرت بيشتر و با خيال راحت تر كار كند اصولي است، مثلاًً گفته می‌شود 
اگر بخواهند وزير، رئیس جمهور، نخست‌وزیر را محاكمه كنند تشريفاتي دارد 
و بايد مجلس از او سلب مصونيت كند براي حفظ اين اصل یک صد دوازدهم 
كشور  افراد  ساير  با  قوانين  برابر  در  رهبري  شوراي  اعضاي  و  رهبر  حتي  كه 
مساوي هستند، همۀ این ها از اين قانون رفت. خيلي به جا بود اينجا- با اينكه اين 
معنا فهميده می شود- براي تصريح نوشته می شد »و در برابر محاكم«، در برابر 
قوانين و محاكم با ساير افراد كشور مساوي هستند... )بهشتی، 1381، ص. 27(

3-5. نظارت در قانون اساسي

بهشتي در مسئلة نظارت بر حكومت و مسئولان به سه نوع نظارت معتقد است: اول اینکه او 
در مسئلة نظارت بر حاكم ابتدا معتقد به كي نوع نظارت اخلاقي، فردي و دروني است و 
اين يعني وجود كي عده شرايط و صفات در زمامدار كه باعث پايين آمدن ضريب خطا و 
بالا رفتن انگیزه های مسئوليتي و حُُسن انجام امور از سوي حاكم می‌شود و درنهایت اطمينان 
لازم به عملكرد وي را فراهم می آورد. شروط اخلاقي مانند عدالت، تقوا، تعهد، شجاعت 
و همچنین شروط فردي ديگري مثل توانايي، فقاهت و مدیریت. وجود صفات دروني مثل 
علم )فقاهت( و قدرت تدبير امور )توانايي و مدیریت( در شخص رهبر خود مانع بسياري از 
خطاها و اشتباهات است. به هرحال، آنچه در صفات رهبر به عنوان مؤلفه های نظارت دروني 

و شاخصه های اخلاقي می توان مطرح کرد همان صفات تقوا و عدالت و تعهد است.
وی در ارجاع به نوشته‌ای از خود كه در اواخر سال 1340 تحت عنوان »بحثي پيرامون 
مرجعيت و روحانيت« منتشر شد با اشاره به مبحث »روحانيت در اسلام و در ميان مسلمين« 

می گوید:
 آنچه ما برايمان در اسلام اصالت دارد، روحانيت نيست؛ بلكه عالم عامل متعهد 
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مسئول است. يكي از ویژگی های عالم متعهد مسئول این است كه ریاست طلب 
نيست. وقتي می خواهد رياست را بپذيرد مثل یک بار سنگين شاق می پذیرد نه 
مثل معشوقي كه سال ها به آن عشق می‌ورزیده و حالا به وصال آن رسيده است. 
خوب دقت كنيد! عالم متعهد و مسئول اگر تكليف شد، نه از پذيرش مسئوليت 
به دنبال  نه  بازي و مقدس مآبی درمی آورد و  باز می‌زند و مقدس  رياست سر 
رياست می‌دود و دوزوکلک می‌چیند. من گمان می کنم ديگر مردم ما اين معيار 

دستشان آمده است )بهشتی، 1381، ص. 24(
ايران كي حكومت  اسلامي  اساسي جمهوري  قانون  در  رهبري  و  اینکه حكومت  دوم 
به علاوه  را  ديگري  نظارت  اين خصوصيت  می شود، وجود  الهي محسوب  رهبري  و  ديني 
بالا گفته شد بر شخص زمامدار، حاكم و ناظر می کند. در  نظارت دروني و فردي كه در 
حكومت ديني پذيرش مسئولیت ها و كارها در برابر خداوند است و وجدان ديني مسئولين 
»عالم محضر  است كه  مفهوم  امام خميني گوياي همين  بيان  معنا می شود.  اين  هم درگير 
خداست. در محضر خدا معصيت خدا نكنيد« )امام خمینی، 1389، ج 13، ص. 461(. اين 
اعتقاد ديني می تواند به عنوان مهم ترین مانع در انجام خطاها و سوء تدبیرها در مقام قدرت و 
اداره جامعه باشد. بهشتي با اشاره به همين نظارت الهي در پذيرش مسئولیت ها معتقد است 

كه
رئیس جمهوري  و  امام  در  را  تقوا  و  عدل  شرط  اين  اساسي  قانون  اين  در 
يا  رهبري  شوراي  عضو  يا  رهبر  می خواهند  كه  كساني  يعني  کرده‌ایم.  ذكر 
نمی گویم  نزند،  سر  او  از  اولي  ترك  هيچ  نمی گویم  باشند،  رئیس جمهوري 
بدهد كه خداترس  نشان  او  زندگي  و  رفتار  باشد؛ می گویم مجموعه  معصوم 
است، موالات دارد نسبت به اسلام و تعاليم اسلام می خواهد، می کوشد، عمل 

)25 ص.   ،1381 )بهشتی،  می کند  برخورد  اسلام  با  متعهدانه  و  می کند 
سوم اینکه نظارت بيروني و قانوني و مردمي نوع ديگري از نظارت است كه بهشتي به آن 
اشاره و اصرار دارد. اين نوع نظارت مكمل نظارت های وجداني و اخلاقي است كه براي بهتر 
شدن سلامت سياسي در ميان مسئولين و اجتماع مطرح می شود. این موضوع همان نظارت 
شهروندان كي اجتماع كه از حقوق مساوي با حاكم آن جامعه برخوردارند. به علاوه اينكه 
شهروندان بر اعمال وي حق نظارت داشته و نظارت می کنند. همان حقوقي كه امام علی )ع( 
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به صراحت از آن با عنوان حقوق متقابلي كه مردم بر حاكم دارند و حاكم نيز بر مردم دارد، 
به  ياد می کند: »اما بعد، همانا خدا بر شما براي من حقي قرار داد، چون حكمراني شما را 
عهده ام نهاد و شما را نيز حق است بر من همانند حق من كه شما راست بر گردن«1  )امام 
علی، 1380، ص. 248(. در جاي ديگري از همين خطبه با اشاره به لزوم مشورت حاكم با مردم 
می فرماید: »چه آن کس كه شنيدن سخن حق بر او گران افتد و نمودن عدالت بر وي دشوار 
بُوََُد، كار به حق و عدالت كردن بر او دشوارتر است. پس از گفتن حق، يا رأي زدن در عدالت 
باز نایستید، كه من نه برتر از آنم كه خطا كنم و نه در كار خويش از خطا ايمنم، مگر كه 
خدا مرا در كار نفس كفايت كند كه از من بر آن تواناتر است« )امام علی، 1380، ص. 250(.2 
می کند  تأييد  را  قدرت  مشروعيت  كه  است  مکانیسم هایی  ازجمله  مردمي  نظارت  اين 
و از طريق ابزارهای قانوني در عرصة سياسي حضور دارد از آن جمله محدود بودن مدت 
مسئوليت و در پس آن انتخابات و وجود بُعُد نظارتی مجالس و شوراهاي نظارتي كه شرح 
وظايف آن ها در قانون تصريح می‌شود. نظارت مردمي در حکومت های ديني ضريب امنيت 
و مشروعيت بيشتري را نسبت به حکومت های غیردینی براي مسئولان به همراه دارد. بهشتي 
دراین‌رابطه معتقد است: »در مورد نظارت بايد بگويم شرط و مرز ندارد. هر فرد بايد با آنچه 
در پيرامونش می گذرد با دقت بنگرد و اگر چيزي به نظرش می‌رسد بگويد، افشاگري كند، 

تذكر بدهد و براي اجرا به مقامات مسئول اطلاع بدهد« )بهشتی، 1381، ص. 28(.

4-5. اقتصاد در قانون اساسي

پیگیری نگاه بهشتي در تدوين قانون اساسي و تأثیر دیدگاه های وي بر آن معرف اندیشه‌ای 
ديني  اعتقادات  دنبال می کند، درحالی که  را  نگاهي روزآمد  است كه در مديريت جامعه 
و مذهبي جامعه را به حاشيه نمی‌راند و به عنوان زمينه و بستري براي طرح مسائل جاري از 
آموزه های ديني بهره می جوید. در آن ايام هجوم افكار ضد ديني و مادی گرا سعي بسياري 

��ليََِ� عََلَيَكُُم«. 1. »اَمََّاَ بَعَدُُ فَقَََد جََعََلََ الُلهُ لِيِ عََلَيَكُُم حََقََّاًً بِوِِِلايَةَِِ اَمَرِِكُُم، وََلَكَُُم عََلَيَََّ مِنََِ الحََقِِّ مِثِلُُ ا�
ن� مََنِِ اتَسثَقََلََ الحََقََّ اَنَ يُقََُالََ لَهَُُ اَوَِِ العََدلََ اَنَ يُعُرََضََ عََلَيَهِِ كََانََ العََمََلُُ بِهِِِمََآ اَثَقََلََ عََلَيَهِِ. فَلَا تَكَُُفُُّو عََن مََقََالَةٍٍَ  2. »فَاَِِ�
َ�ن�ستُُ فِيِ نَسِِفي بِفََِوقِِ اَنَ اُخُطِِيءََ وََلا آمََنُُ ذََلِكََِ مِنِ فِعِلِيِ اِلِا يَفِِكيََ الُلهُ مِنِ نَّسِِفي مََا  بِحََِقًًّ اَوَ مََشُُورََةٍٍ بِعََِدلٍٍ، فَاَِِ�

هُُوََ اَمَلَكَُُ بِهِِِ مِنِّيّ«.
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در نفوذ به اندیش‌ۀ مبارزان مسلمان و همین طور سست کردن پایه های مبارزة ديني داشتند و 
با طرح مباحث اقتصادي و شعارهاي ضد سرمایه‌داری در حمايت از طبقۀ كارگر و محروم 
و درنهایت توليد انگیزه های غیرمذهبی براي مبارزه سعي در توجيه حركت و تثبيت حضور 

خود در انقلاب ايران می کردند.
با حضور در  اقتصادي خود  با اتكا به مطالعات گستردۀ ديني و اجتماعي و همچنین  او 
مجامع علمي و شركت در بحث ها و مناظره های عقيدتي و اقتصادی با اين جریان ها روبرو 
بود. مناظره های معروف ايشان در سال 1358 كه از سيماي جمهوري اسلامي پخش می شد با 
سران حزب توده و چریک های فدايي خلق تصوير روشني را در اذهان از شجاعت، توانايي 
تا ما كي  اين بود  ايشان  باقي گذاشت. نظر  ايشان  بالاي  اقناعي  و مدارا و همچنین قدرت 
دريافت كلي از نظام اسلامي نداشته باشيم نمی توانيم جايگاه اقتصاد، فرهنگ و حقوق بشر 
را به‌درستی و با دقت ترسيم كنيم، حُُسن بزرگ ديگري كه ايشان در مطالعات خود داشت 
همچنین  نبود.  انتزاعي  به صورت  اسلامي  حكومت  مطالعه  به  قائل  به‌هیچ‌وجه  كه  بود  اين 
سازوکارهای  كه  باشد  اين  دغدغه شان  بزرگ ترین  می بایست  اسلامي  متفكران  بود  معتقد 
اجرایي و عملياتي براي تحقق آرمان های اسلامي، متناسب با شرايط زماني خود داشته باشند 

براي اينكه اين تناسب به دست بيايد.
 بهشتي طي حدود سی سال تلاش مستمر علمي كه قبل از پيروزي انقلاب اسلامي داشت، 
دو گروه مطالعات ديگر را هم در دستور كار خود داشت كه يكي مربوط می شد به بررسي 
دستاوردهاي علمي و تجربي پيشرفتۀ دنيا و همین طور مطالعاتي كه معطوف بود به شناخت 
بنیان های تاريخي، اجتماعي انسان ها در ايران؛ براین‌اساس، قانون اساسي تبلور اين سه گروه 
می فهمیم  بپذيريم،  را  مبنا  اين  اگر  طبیعتاًً  است.  سال  سی  به  نزدكي  در  بهشتي  مطالعات 
كه مسئلۀ قانون اساسي و الگویی كه در اين قانون ارائه  شده است، به‌هیچ‌وجه واكنش به 
شرايط روز آن دوران نيست كه بخواهند كساني را ساكت كنند يا از برخي تأثیر بپذيرند. 
براي اينكه در این زمينه فهم عمیق تری پيدا كرد بايد به فرازهاي كليدي كتاب ربا در اسلام 

مراجعه كرد.
ميان دولت و بخش خصوصي كه در كي  تعاملي  در كتاب ربا در اسلام ايشان دربارۀ 
اقتصاد مبتني بر اسلام است بحث می کند و اكثر اين بحث ها در قانون اساسي منعکس شده 
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است. در زمان تدوين اصول قانون اساسي به‌واسطه جهت‌گیری های مهم در زمينۀ پاسداري 
از حقوق ماليكت در ايران وجود داشت گروه های سياسي تندروي آن روز، يعني گروه های 
ماركسيستي به شدت بهشتي را مورد آماج حملات خود قرار داده بودند مبني بر اينكه ايشان 

از سرمایه‌داری و تثبيت مناسبات آن حمايت می کند )حاتمی، 1389، ص. 41(.

1-4-5. اقتصاد اسلامي

گرايش به طرح مباحث اقتصادي از سوي علماي اسلامي ازجمله بهشتي را می توان به چند 
دسته تقسيم كرد:

1. با ورود استعمار به كشورهاي هند و پاكستان و همچنين كشورهاي عرب‌زبان بسياري 
از مسلمانان احساس كردند اسلام می تواند به عنوان كي عامل بسيار مهم جهت بيرون راندن 
استعمار مطرح شود، اين روكيرد كه می توانست در تقابل با استعمار مؤثر واقع شود روكيرد 
اجتماعي دين بود، يكي از شاخصه های اين روكيرد حكومت بود. مباحث حكومت ديني 
و حكومت اسلامي در برابر حكومت استعماري كه در آن زمان وجود داشت مبتني بر اين 
زمينه بود و طبیعتاًً يكي از ابعاد آن حكومت بحث اقتصاد است؛ بنابراين يكي از آن زمینه ها، 

وقوع تقابل گرايي با استعمار بود.
2. زمينه و انگيزۀ دوم طرح اقتصاد اسلامي وقوع بحران كبير در اروپا و آمركيا بود. در 
بزرگي  ركود  و  بحران  دچار  آمركيا  و  اروپا  اقتصاد  ميلادي   1939 تا   1929 بين  سال هاي 
بالاترين سطح ممكن رسيد و اين سؤال  شد. در كشور آمركيا نرخ بكياري به %25 يعني 
مطرح شد كه چرا كشورهاي پيشرفته با همۀ امكاناتي كه در اختیار دارند اين بحران ها را 
اين  دلايل  افتادند كه  اين فكر  به  انديشمندان مسلمان آن دوره  از  بسياري  تجربه می کنند. 
بحران می تواند فقدان نگرش ديني باشد و چون اروپا و آمركيا با نگاه سكولاريستي مباحث 

اقتصادي را نگاه مكيردند اين ظن در بين انديشمندان مسلمان تقويت می شد.
3. سومين زمينه در طرح بحث های اقتصادي اسلامي ورود مسائل جديد در حوزۀ ديني 
و جامعه مسلمانان بود، بحث هایی مثل بيمه و بانك مسائلي بودند كه در غرب شکل گرفته 
منابع اجتماعي هستند خودشان را نشان دادند،  نهادهايي كه داراي  به عنوان  به مرورزمان  و 
اين نهادها در جوامع مسلمان نيز وارد شدند و طبيعي بود كه فقها و انديشمندان مسلمان با 
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اين سؤالات مواجه شوند كه آيا بيمه اسلامي است يا نيست؟ يا بانك اسلامي است يا نيست؟ 
روكيردي كه باعث شد اين پدیده های اقتصادي از منظر ديني مورد تحليل قرار بگيرد و اين 

تحلیل ها کم کم به انبوهي از مسائل رسيد كه امروزه آن را اقتصاد اسلامي می نامیم.
تفكرات  رواج  شد،  اسلامی  اقتصاد  مباحث  گسترش  باعث  كه  عامل  مهم ترین  اما   .4

سوسياليستي در كشورهاي مسلمان بود.
بهشتي از سال 1326 مطالعات خود را در زمينۀ اقتصاد به صورت پيگير و مستمر شروع 
به عنوان مثال، زماني كه در جلسه های  ادامه داد.  را  به صورت علمي و روشمند آن  كرد و 
با اين سؤال مواجه  با مديران بخش تجارت خارجي  تبيين اجرائي قانون اساسي  به  مربوط 
به حقوق ماليكت و  قانون اساسي نسبت  با تمام دغدغه هایی كه خبرگان  می شود كه چرا 
حمايت از بخش خصوصي داشته‌اند بیمه ها را تحت حمايت دولت قرار داده‌اند؟ ايشان با 
اشاره به مطالعات سی ساله خود در حوزۀ نظري و ميداني، يعني در عصري كه عالمان ديني 
از مباحث دنيوي دوري می کردند، استدلال می کند كه مؤسسات بيمه براي ادارۀ امور در 
قواعد  در چهارچوب  بخواهيم  اگر  و  است  اساسي  از ضرورت های  امروزي  مدرن  دنياي 
اسلامي اين شرکت ها را اداره كنيم ميزان آسیب پذیری آن ها از منظر معاملات ربوي اگر از 

بيش از بانک های ربوي نباشد كمتر از آن ها نيست.

2-4-5. عدالت خواهی اقتصادي

بهشتي با تمركز ثروت و سرمايه بسيار مخالف بود و به عنوان كي اصل محوري در تمامي 
با  موارد تفكر ايشان می شود آن ها را مشاهده كرد. به عنوان مثال، ايشان بحثي را در رابطه 
تحريم ربا مطرح می کند و بعد در برابر اين سؤال كه اگر ربا تحريم شود، ثروتي اندوخته 
بگيرد.  است شكل  لازم  اقتصادي كه  بزرگ  تا طرح های  نمی کند  پيدا  تمركز  و  نمی شود 
ايشان حضور شرکت های سهامي تعاونی ها را پيشنهاد می‌دهد. همين تفكري كه بعدها در 
قانون اساسي هم جا پيدا كرد. استدلال ایشان اين است كه شرکت های سهامي و تعاوني به 
تمركز ثروت در دست عده‌ای محدود نمی‌انجامد و اين كميك است به عدالت اجتماعي 
و تعديل اقتصادي و راهي است براي جلوگيري از به وجود آمدن سرمایه‌داران بزرگ و 

فاصله های زياد اقتصادي ميان افراد اين امت )بهشتی، 1374، ص. 37(.
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از ديدگاه وی آنچه باعث مشروعيت سرمايه و ماليكت می شود و مؤثر است همان ارزش 
كار است. كار عامل تأثیر در ارزش اضافي است. هرچند كه حاكميت سرمايه غير از اصل 

بحث سرمايه است )نظری، 1391، ص. 12(.
با  ايجاد كند و  بتواند عدالت  بايد  مالياتي  نظام  بهشتي معتقد است كه  ماليات  در بحث 
اشاره به مالیات های مستقيم و تفاوت آن با مالیات های غیرمستقیم معتقد است مالیات های 
مستقيم كي نگاه عدالت خواهانه دارد درحالی که مالیات های غیرمستقیم مالیات های هستند 
كه كي ماهيت تنازلي دارند و در مخالفت با شکل‌گیری عدالت در جامعه‌اند. نگاه ایدئال 
بهشتي نگاهي ارزش گرایانه به اقتصاد است، جامعه‌ای كه فاصله های طبقاتي در آن اندك 
باشد؛ جامعه‌ای كه در آن درآمد سرانه بالا باشد؛ ولي نظام، اخلاقي نباشد و فاصلة طبقاتي 
شديد باشد، مدنظر بهشتي نبود )یوسفی، 1384، ص. 27(. به هرحال، باوجود اتهاماتي كه 
وارد  بهشتي  اندیشه های  به  ماركسيستي  گروه های  و  سرمايه  اقتصاد  طرفدار  جريان  دو  هر 
می کردند اصول اقتصادي قانون اساسي حاصل مطالعات بهشتي در سه حوزة ايران، دنياي 
است  نداشته  سيطره  آن ها  بر  ايدئولوژكي  تعصب  هیچ گونه  و  است  بوده  اسلام  و  امروز 

)یوسفی، 1384، ص. 29(.

نتیجه‌گیری

بررسی نظرات دست‌اندر کاران تدوین و نهادینه کردن یک انقلاب که درواقع، بنیان گذاران 
فکری آن انقلاب‌اند، همواره در جهت شناخت صحیح از اصول آن انقلاب مؤثر است. در 
این میان، بررسی نظرات ‌ بهشتی، به عنوان مدیر اصلی اداره جلسات خبرگان قانون اساسی، 
با توجه به نقش ویژة ایشان در تدوین این قانون، از اهمیت فراوانی برخوردار است تا جایی 
که می توان از این رویکرد، در جهت تفسیر قانون اساسی بر اساس کشف مراد نویسندگان 
بهره برد. بهشتی با تفکری سازمان یافته و مبتنی بر مبانی دینی و حقوقی، نقشی بی بدیل در 
با بهره‌گیری از  ایفا کرده است. وی توانست  تدوین قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران 
قانون  در  را  سیاسی  نظام  بنیادین  اصول  و  ملت  حقوق  سیاسی،  تجربیات  و  اسلامی  منابع 
نظارت  اقتصادی،  عدالت  بر  تأکید  وی،  دیدگاه  بارز  ویژگی های  از  کند.  نهادینه  اساسی 

مردمی و لزوم مشارکت همگانی در ادارۀ جامعه بود.
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راه حل هایی  اقتصادی  و  اجتماعی  مسائل  برای  مدرنیته،  و  دین  به  متوازن  نگرشی  با  او 
اساسی  قانون  می شوند.  محسوب  الهام بخش  و  راهگشا  هم  هنوز  که  کرد  ارائه  نوآورانه 
جمهوری اسلامی ایران، بازتاب عمیقی از تفکرات وی در جهت ترکیب آرمان های اسلامی 
با مقتضیات روز جامعه است و به عنوان میراثی ماندگار، نقش مهمی در تداوم مسیر عدالت 

و توسعه دارد.
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