


  2

1-
25

ت 
حا

صف
 |  

14
04

ن 
ستا

زم
 | 4

6 
ره

ما
 ش

م |
سلا

ر ا
 د

ی
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف
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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.
مطالب مندرج در فصلنامه، لزوماً بیانگر دیدگاه‌های پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی نیست.

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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فهرست مطالب

هنر قدسي به مثابه آلترناتيو سياسي در برابر مدرنيته؛ خوانشي 
از ديدگاه سنت گرايان معاصر

سيد سجاد آل سيدغفور   
 

معناشناسی اختیار و اراده انسانی از نگاه امام خمینی و ویتگنشتاین متأخر 
غلامرضا حسین پور

مبانی واقعیت اجتماعی و علم از منظر متفکران و جامعه شناسان مسلمان
ناصر خدایاری شوطی 

تفاوت های ایدئولوژیک حسن‌البناء و راشدالغنوشی در مفهوم »حزب« و 
»تحزب«

امین صادقی بکیانی

نامه‌  فلسفیِِ  افقِِ  در  انسان شناختی  تأملی  مقاومت:  منطقِِ  و  متأله  انسانِِ 
امام خمینی)ره( به گورباچف

سید زکریا محمودی رجا، محمد محمودی کیا، عبدالله پیروزی

تطور گفتمان سیاسی گولن )تأملی در پیوند دین و جامعه(
محمد علی نظری

سال دوازدهم/ شماره 46 / زمستان  1404
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Article Info          Abstract
This article, with a focus on the views of contemporary traditionalists 
- particularly Seyyed Hossein Nasr, Ananda K. Coomaraswamy, and 
Frithjof Schuon - examines the position of sacred art as an alternative 
to modern and secular politics. Traditionalists, relying on the concept 
of the perennial philosophy (ḥikmat al-khālida), argue that sacred art 
is not merely an aesthetic phenomenon but an objective manifestation 
of the divine order and a reflection of political structures rooted in 
tradition. Through its symbolic language, this art serves as a bridge 
between the celestial realm (ʿālam al-malakūt) and the terrestrial 
world (ʿālam al-mulk), guiding society toward a transcendent order.
In contrast, modern art is subjected to radical critique as an 
instrument that legitimizes the projects of secularism, humanism, and 
individualism. The article demonstrates how sacred art can function 
as a discourse of resistance against cultural colonialism and the crisis 
of meaning in the modern age, possessing the capacity to redefine the 
relationship between politics, religion, and society.
Employing a descriptive-analytical method and through case 
studies of art and architecture in contemporary Iran (including the 
architecture of the Imam Reza (AS) Shrine, coffee-house painting, 
and revolutionary calligraphy), the article argues that sacred art is not 
a museum relic but a living language for articulating a civilizational 
alternative to the crises of the modern world.
Keywords: Sacred Art, Traditionalism, Modernity, Politics, 
Secularism, Perennial Philosophy.
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آناندا  نصر،  حسین  سید  به ویژه  معاصر،  سنت گرایان  آرای  بر  تمرکز  با  مقاله  این 
کوماراسوامی و فریتهوف شووان، به بررسی جایگاه هنر قدسی به مثابه آلترناتیوی در 
برابر سیاست های مدرن و سکولار می پردازد. سنت گرایان، با اتکا به مفهوم حکمت 
بلکه  نیست،  زیبایی شناختی  پدیده ای  قدسی صرفاًً  هنر  که  می کنند  استدلال  خالده، 
این  بر سنت است.  مبتنی  بازتاب دهنده ساختارهای سیاسی  الهی و  نظم  تجلی عینی 
و  می کند  برقرار  پیوند  مُلُک  عالم  و  ملکوت  عالم  میان  خود،  نمادین  زبان  با  هنر، 
جامعه را به سوی نظمی متعالی رهنمون می سازد. در مقابل، هنر مدرن به مثابه ابزاری 
برای مشروعیت بخشی به پروژه های سکولاریسم، اومانیسم و فردگرایی، مورد نقدی 
می تواند  چگونه  قدسی  هنر  که  می دهد  نشان  حاضر  مقاله  می گیرد.  قرار  بنیادین 
به عنوان گفتمانی مقاومتی در برابر استعمار فرهنگی و بحران معنویت در عصر مدرن 
عمل کند و ظرفیت بازتعریف نسبت میان سیاست، دین و جامعه را داشته باشد. این 
پژوهش با بهره گیری از روش توصیفی ـ تحلیلی و با مطالعه موردی هنر و معماری در 
ایران معاصر ـ از جمله معماری حرم امام رضا)ع(، نقاشی قهوه خانه ای و خوشنویسی 
انقلابی ـ استدلال می کند که هنر قدسی نه پدیده ای موزه ای و متعلق به گذشته، بلکه 

زبانی زنده برای بیان آلترناتیوی تمدنی در برابر بحران های جهان مدرن است.
کلیدواژه ها: هنر قدسی، سنت گرایی، مدرنیته، سیاست، سکولاریسم، حکمت خالده.

هنر قدسی به مثابه آلترناتیو سیاسی در برابر مدرنیته؛ خوانشی 
از دیدگاه سنت‌گرایان معاصر

سید سجاد آل سیدغفور   

ایران. قم،  فرهنگ اسلامی،  پژوهشگاه علوم و  قرآن،  تفسیر                                                                                                                                   دانش آموخته دکترای علوم سیاسی، محقق رسمی گروه 
aleghafoor@isca.ac.ir

https://doi.org/10.22034/jpti.2026.579754.1514

https://orcid.org/0000-0002-6919-9594


  3

صر
معا

ن 
ایا

گر
ت 

سن
اه 

دگ
دی

از 
ی 

انش
خو

ه؛ 
نیت

در
ر م

راب
ر ب

 د
ی

اس
سی

و 
اتی

ترن
 آل

ابه
ه مث

ی ب
دس

ر ق
هن

ر: 
فو

دغ
سی

ل 
د آ

جا
 س

ید
س مقدمه

بیان  برای  ابزاری  به  و  فاصله گرفته  اصیل و قدسی خود  از کارکرد  هنر  در جهان مدرن، 
)شووان،  است  شده  تبدیل  اخلاقی  نسبی گرایی  و  مصرف‌گرایی  سکولار،  ایدئولوژی های 
انقطاع معرفت شناختی عمیق از حکمت جاویدان  1394، ص. ۴۵(. این تحول، برآیند یک 
فرایند گسترده سکولاریزاسیون در  با  اندیشه غرب رخ داده و هم‌زمان  است که در سپهر 
برای ارضای  به کالایی  امر متعالی،  برای تجلی  از جایگاه رسانه‌ای  عرصه عمومی، هنر را 
تاریخی،  این گذار  است. در  داده  تقلیل  ابزاری در خدمت قدرت سیاسی  و  دنیوی  امیال 
صرفاًً  ذهنیتی  به  می شد،  تلقی  اخلاقی  خیر  و  مطلق  حقیقت  از  جلوه‌ای  زمانی  که  زیبایی 

احساسی و سلیقه‌ای شخصی تبدیل شده است.
سنت گرایان معاصر، با اتکا به آموزه های ناب ادیان توحیدی و با تأکید بر حکمت خالده 
برای  ضروری  واسطه‌ای  به مثابه  را  هنر  و  پرداخته  روند  این  بنیادین  نقد  به  قدسی،  هنر  و 
بازگشت به نظم الهی و سیاست مبتنی بر سنت معرفی می کنند. از نگاه آنان، هنر قدسی تنها 
یک پدیده زیبایی شناختی نیست، بلکه بازتابی از حقایق ازلی و ابزاری برای تربیت نفوس 
و تنظیم روابط اجتماعی بر اساس اصول متافیزیکی است )نصر، ۱۳۷۹، ص. ۲۳(. این نگرش، 
هنر را از حاشیه به متن پروژه‌ بازسازی اجتماعی بازمی گرداند و برای آن نقشی محوری در 
بنابراین  شکل‌دهی به تمدنی قائل است که مشروعیت خود را از امر قدسی وام می‌گیرد؛ 
هنر قدسی در این پارادایم، نه یک فعالیت فراغتی که یک فریضه و یک فن مقدس است 
انعکاس آن در ساختار  انسان به سوی کشف حقیقت درونی خود و  که غایت آن هدایت 

جامعه است.
این مقاله در پی آن است که با عبور از نقد صرف، این خوانش سیاسی از هنر قدسی را 
به عنوان آلترناتیوی جدی و نظام مند برای نظم سیاسی مدرن مورد واکاوی قرار دهد. پرسش 
محوری آن است که چگونه نمادها، اشکال و ریتم های برآمده از هنر قدسی می توانند نه تنها 
را  نهایت گفتمان مسلط سیاسی  در  و  روابط قدرت  نهادهای جمعی،  بلکه  فردی،  ذهنیت 

دگرگون ساخته و مبانی یک نظم بدیل را پی‌ریزی کنند.
مسئله اصلی این پژوهش، بررسی امکان بازخوانی هنر قدسی به مثابه یک آلترناتیو سیاسی 
ـ فرهنگی در برابر هژمونی گفتمان مدرنیته و دولت ـ ملت های سکولار است. جهان نگری 
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را جایگزین  ابزاری  )اومانیسم(، عقلانیت  معیار همه‌چیز  به عنوان  انسان  با محوریت  مدرن، 
خرد ناب قدسی کرده و سیاست را به عرصه‌ای صرفاًً مادی برای تنازع منافع و اعمال قدرت 
تقلیل داده است. در چنین فضایی، هنر نیز یا به خدمت ایدئولوژی های زمینی درآمده است 
ـ همچون هنر پروپاگاندای حکومت های توتالیتر یا هنر متعهد چپ ـ یا در دام نسبی گرایی 
نظام  با  قدسی،  هنر  آیا  اما  است؛  آمده  گرفتار  پست مدرن  پوچ گرایی  و  زیبایی شناختی 
بنیادین و ساختار معنایی خود، می تواند مبانی نظم سیاسی  نمادین، هندسه‌ مقدس، اساطیر 
بدیلی را پایه‌ریزی کند که در آن مشروعیت، از امر متعالی نشأت گیرد؟ این پرسش، هسته 
مرکزی پژوهش حاضر را تشکیل می‌دهد. برای پاسخ به آن، باید به شواهد تاریخی و نظری 
متوسل شد: چگونه معماری مساجد و کلیساهای جامع، ساختار فضایی یک جامعه دینی را 
سازمان می‌داد؟ چگونه نقوش سنتی و خوشنویسی، جهان‌بینی توحیدی را در اذهان نهادینه 
بازتاب داده و حس تعلق به حقیقتی  می کردند؟ و چگونه موسیقی آیینی، نظم کیهانی را 

برتر را تقویت می نمود؟
این پژوهش بر این فرض استوار است که هنر قدسی، به دلیل برخورداری از یک‌زبان 
با تأثیر بر ناخودآگاه جمعی،  نمادین جهان شمول و ریشه‌دار در حکمت ازلی، قادر است 
مبانی یک تئوپولی یا شهر الهی را بنیان نهد؛ جامعه‌ای که در آن، قانون، اخلاق، اقتصاد و 
صرفاًً  مسئله  بنابراین  هستند؛  تغییرناپذیر  و  واحد  حقیقت  یک  از  بازتابی  همگی  فرهنگ، 
با  تقابل  در  می تواند  که  است  معناساز  فناوری  یک  بررسی  بلکه  نیست،  زیبایی شناسی 
مقاله  این  گردد.  تمدنی  آلترناتیو  یک  ظهور  زمینه ساز  مدرن،  دنیای  معناساز  فناوری های 

می کوشد با واکاوی این مکانیسم‌ها، گامی در جهت تبیین این امکان بدیل بردارد.
سؤال اصلی پژوهش حاضر این است که هنر قدسی از منظر سنت گرایان معاصر چگونه 

می تواند به عنوان یک آلترناتیو سیاسی در برابر مدرنیته عمل کند؟
ارائه یک نظام نمادین و زیبایی شناختی  با  به نظر می‌رسد هنر قدسی  این است،  فرضیه 
آلترناتیو، مشروعیت حکومت های سکولار را به چالش کشیده، حافظه تمدنی جوامع را احیا 
کرده و امکان بازسازی نظم سیاسی مبتنی بر امر متعالی و سلسله مراتب وجودی را فراهم 

می آورد.
است.  بوده  همراه  سترگ  و  بنیادین  آثاری  با  قدسی،  هنر  حوزه  در  پیشین  مطالعات 



  5

صر
معا

ن 
ایا

گر
ت 

سن
اه 

دگ
دی

از 
ی 

انش
خو

ه؛ 
نیت

در
ر م

راب
ر ب

 د
ی

اس
سی

و 
اتی

ترن
 آل

ابه
ه مث

ی ب
دس

ر ق
هن

ر: 
فو

دغ
سی

ل 
د آ

جا
 س

ید
س غرب  و  در شرق  مقدس  هنر  در  بورکهارت  تیتوس  آثار  همچون  کلیدی‌ای  پژوهش های 

را  این عرصه  نظریه پردازی در  بنای  آناندا کوماراسوامی در حکمت هنر قدسی، سنگ  و 
و  نمادین  زیبایی شناختی،  جنبه های  بر  نظام مند  و  عمیق  شکلی  به  متفکران  این  نهاده‌اند. 
هنری  فرم های  که چگونه  داده‌اند  نشان  به خوبی  و  کرده‌اند  تمرکز  قدسی  هنر  متافیزیکی 
به مثابه زبان هایی رمزآلود، حقایق  ـ  تا موسیقی و صنایع‌دستی  ـ از معماری و نقاشی  سنتی 
عالم بالا را منعکس کرده و نقش واسطه‌ای برای تعالی روح انسان ایفا می کنند. اگرچه این 
مبانی نظری بی تردید ضروری و اساسی‌اند و چهارچوبی استوار برای هرگونه بحث بعدی 
فراهم می آورند، اما باید اذعان کرد که پیوند مستقیم و صریح این مبانی با عرصه سیاست 
قرار گرفته  نقد ساختارهای قدرت در جهان مدرن، کمتر مورد توجه و واکاوی  عملی و 

است.
این شکاف در ادبیات موجود، به‌ویژه زمانی آشکار می شود که آثار سایر اندیشمندان 
سنت گرا مانند سید حسین نصر در معرفت و معنویت یا فریتهوف شووان در وحدت متعالی 
بر نقش هنر در  به کرات  نویسندگان  این  نیز مورد ملاحظه قرار می‌دهیم. اگرچه  ادیان را 
به عنوان یک  از هنر  اما تحلیل سیستماتیک  به یک کل تمدنی اشاره کرده‌اند،  شکل‌دهی 
ابزار سیاسی در تقابل با دولت- ملت های سکولار، عموماًً مسکوت مانده است. به‌بیان‌دیگر، 
در عرصه  اما  است،  و هستی شناختی  معرفت شناختی  مبانی  از  غنی  پژوهش حاضر،  پیشینه 
کاربردی سازی این مبانی برای نقد گفتمان مسلط سیاسی و ارائه یک آلترناتیو عینی، خلأیی 

محسوس وجود دارد.
پژوهش حاضر با وام‌گیری از این چهارچوب نظری غنی و اتکا به همان اصول جاودان 
حکمت خالده، در پی بسط و توسعه آن به حوزه ‌ بکر نظریه سیاسی است. این تحقیق بر 
آن است تا با عبور از توصیف صرف کارکردهای فردی و معنوی هنر قدسی، نشان دهد 
که چگونه این هنر، با ساخت معنا کردن در سپهر عمومی، ظرفیت ذاتی برای نقد رادیکال 
بنیادهای نظم سیاسی مدرن و همچنین ارائه مبانی یک بدیل تمدنی را در خود نهفته دارد. 
هدف، پر کردن این خلأ نظری با نشان دادن ظرفیت هنر قدسی برای تأسیس یک »سیاست 

قدسی« است.
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1. پیشینه تحقیق

مطالعه هنر قدسی در چهارچوب اندیشه سنت گرایی، پیشینه‌ای نسبتاًً غنی اما نامتوازن دارد. 
از یک سو، آثاری بنیادین در تبیین مبانی متافیزیکی، نمادشناختی و زیبایی شناختی این هنر 
با عرصه سیاست عملی و نقد ساختارهای  این مبانی  پیوند  تألیف شده‌اند؛ از سوی دیگر، 

قدرت مدرن، به ندرت به صورت نظام مند مورد کاوش قرار گرفته است.

الف( مطالعات بنیادین در باب هنر قدسی

نظریه پردازی در حوزه‌ هنر قدسی عمدتاًً مدیون اندیشمندان مکتب سنت گرایی یا حکمت 
خالده است. تیتوس بورکهارت در کتاب هنر مقدس در شرق و غرب با رویکردی تطبیقی، 
اصول مشترک هنر مقدس در سنت های مسیحی، اسلامی، هندی و بودایی را آشکار ساخت 
بازتاب‌دهنده‌  همواره   - موسیقی  تا  معماری  از   - هنری  فرم های  چگونه  که  داد  نشان  و 
از جمله  آثار خویش  در  آناندا کوماراسوامی  بوده‌اند.  سلسله مراتب وجود  و  کیهانی  نظم 
با تکیه بر سنت هندویی  The Transformation of Nature in Art و حکمت هنر قدسی 

)که  مدرن  هنر  از  است(  متعالی  امر  خدمت  در  )که  سنتی  هنر  بنیادین  تمایز  بودایی،  و 
معیارهای هنر  مقاله »اصول و  فریتهوف شووان در  تبیین کرد.  را  خودبنیاد و فردگراست( 
قدسی«)1394(، بر نقش نماد و زبان رمزی به عنوان پل میان ملکوت و ملک تأکید ورزید. 
سید حسین نصر نیز در کتاب هایی مانند Islamic Art and Spirituality و هنر و معنویت 
اسلامی به تبیین مبانی هنر قدسی در جهان اسلام - با تأکید بر خوشنویسی، معماری مسجد و 
هندسه‌ مقدس - پرداخت. در ایران، پژوهشگرانی همچون حسن بلخاری در »مبانی عرفانی 
و معنوی هنر و معماری اسلامی« )1390( و محمد شجاعی در »هنر قدسی و زیبایی شناسی 
تا آرای  فیلسوفان معاصر« )1395( کوشیده‌اند  تطبیقی آرای سنت گرایان و  مدرن: مطالعه 
سنت گرایان را با رویکردی تطبیقی و بومی بازخوانی کنند. این آثار اگرچه از غنای نظری 
می مانند  باقی  هنر  هستی شناسی  و  معرفت شناسی  سطح  در  عمدتاًً  اما  برخوردارند،  بالایی 
برابر  در  بدیل سازی  و  سیاسی  مشروعیت  قدرت،  نهادهای  با  قدسی  هنر  نسبت  به  و کمتر 

دولت- ملت مدرن می پردازند.
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س ب( مطالعات مرتبط با سیاست و هنر قدسی )شکاف نظری(

غیر  اغلب  و  اندک  پرداخته‌اند،  سیاست  و  قدسی  هنر  نسبت  به  مستقیماًً  که  پژوهش هایی 
نظام مند هستند. برخی نویسندگان مانند رنه گنون )2001( به نقد تمدن مدرن از منظر سنت 
پرداخته‌اند، اما عمدتاًً در سطح کلان  فلسفی و بدون ارائه‌ یک الگوی سیاسی عملی مبتنی بر 
هنر باقی مانده‌اند. در ایران، احمد گل محمدی در بحث جهانی شدن و هویت به کارکردهای 
سیاسی هنر در جوامع سنتی اشاره کرده، اما به طور خاص هنر قدسی را به مثابه »آلترناتیو« 
در  را  هتروتوپیا  مفهوم  انسان شناسی،  بستر  در  فکوهی  ناصر  است.  نکرده  صورت بندی 
معماری سنتی ایران به کار برده که به فهم فضای سیاسی- قدسی نزدیک می شود، ولی باز 
هم گامی به سوی نظریه پردازی سیاسی برنمی‌دارد. از سوی دیگر، مطالعات پسااستعماری 
)مانند ادوارد سعید، ۱۳۷۹؛ فرانتس فانون، ۱۳۸۰( به نقش فرهنگ و هنر در مقاومت علیه سلطه‌ 
غرب توجه کرده‌اند، اما این آثار عمدتاًً در چهارچوب سکولار و با غفلت از »امر قدسی« 
به عنوان منبع مشروعیت بدیل عمل می کنند. به عبارت‌دیگر، پیوند میان نقد معرفت شناختی 
سنت گرایان از هنر مدرن و نقد سیاسی-فرهنگی پسااستعماری از هژمونی غرب، تاکنون به 

نحو نظام مندی برقرار نشده است.

ج( نوآوری مقاله‌ حاضر

تا خوانشی سیاسی  بار کوشش می کند  برای نخستین  مقاله‌ حاضر  یادشده،  به خلأ  با توجه 
از هنر قدسی ارائه دهد و آن را نه صرفاًً یک پدیده‌ زیبایی شناختی یا معنوی، بلکه به عنوان 
آلترناتیوی تمدنی در برابر نظم سیاسی مدرن صورت بندی کند. نوآوری مقاله در سه سطح 

است:
»تئوپولی«،  چون  اصطلاحاتی  از  استفاده  با  مفهومی  چهارچوبی  طراحی  نظری:  سطح 

دموکراسی قدسی و سیاست قدسی که پیوند میان هنر، متافیزیک و قدرت را تبیین می کند
سطح روش شناختی: ترکیب رویکرد توصیفی-تحلیلی با مطالعه‌ موردی در ایران معاصر 
)حرم امام رضا)ع(، نقاشی قهوه خانه‌ای و خوشنویسی انقلابی( برای نشان دادن ظرفیت عینی 

هنر قدسی در مقاومت و بدیل سازی.
سطح انتقادی: شناسایی نظام مند چالش های فراروی این آلترناتیو )کالایی شدن، موزه‌ای 
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به  گذار  برای  راهبردهایی  ارائه  و  سیاسی(  نظریه‌  فقدان  به‌ویژه  و  انتقال  بحران  شدن، 
نه صرفاًً  حاضر  مقاله‌  به‌این ترتیب،  باشد.  مدرن  جهان  با  گفتگو  به  قادر  که  نوسنت گرایی 
ادامه‌دهنده مسیر پیشینیان، بلکه گشاینده‌ افقی جدید در نسبت شناسی هنر قدسی و سیاست 

است.

2. روش تحقیق

پژوهش حاضر از نظر هدف، بنیادی- نظری و از نظر ماهیت، توصیفی-تحلیلی است. این 
و  کوماراسوامی  آناندا  نصر،  حسین  )سید  معاصر  سنت گرایان  آرای  بررسی  برای  روش 
انتخاب شده است؛ زیرا  با سیاست و مدرنیته  فریتهوف شووان( و نسبت سنجی هنر قدسی 
امکان توصیف دقیق دیدگاه ها و سپس تحلیل پیوندهای پنهان میان آن ها با مفاهیم سیاسی 

را فراهم می آورد.
استفاده  مورد  منابع  است.  شده  انجام  اسنادی  کتابخانه‌ای-  شیوه  به  داده ها  گردآوری 
و  تفاسیر  همچنین  انگلیسی،  و  فارسی  زبان های  به  اندیشمندان سنت گرا  اصلی  آثار  شامل 
نظریه های مدرن در حوزه‌ جامعه شناسی  برخی  ایشان و همچنین  اندیشه  با  مرتبط  نقدهای 

هنر و سیاست )برای نقد پارادایم سکولار( است.
تحلیل داده ها در چند گام صورت گرفته است:

با هنر  ۱. توصیف نظام مند مبانی نظری هنر قدسی )حکمت خالده، نمادگرایی و تمایز 
مدرن( بر اساس متون سنت گرایان؛

۲. استخراج دلالت های ضمنی این مبانی برای عرصه‌ سیاست و حکومت، از طریق تحلیل 
نسبت میان نمادهای هنر قدسی و ساختارهای قدرت در تمدن های سنتی؛

۳. نقد هنر مدرن از منظر سکولاریزاسیون، کالایی شدن و بحران معنا، با تکیه بر آرای 
سنت گرایان و نیز مفاهیم برگرفته از نظریه پردازان مدرن )همچون وبر، بوردیو و لیوتار(؛

رضا)ع(،  امام  معماری حرم  معاصر،  ایران  در  قدسی  هنر  از  نمونه  سه  موردی  مطالعه‌   .۴
نقاشی قهوه خانه‌ای و خوشنویسی انقلابی؛ انتخاب این نمونه ها بر اساس معیارهایی همچون 
تنوع هنری )معماری، نقاشی و خوشنویسی(، دسترسی به اسناد معتبر و نقش برجسته آن ها در 
گفتمان فرهنگی- سیاسی ایران صورت گرفته است. تحلیل هر نمونه با رویکرد توصیفی-
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)کالایی  معاصر  جهان  در  قدسی  هنر  فراروی  چالش های  شناسایی  و  آسیب شناسی   .۵
شدن، موزه‌ای شدن، بحران انتقال و فقدان نظریه‌ سیاسی نظام مند( به‌عنوان گام نهایی تحلیل

اعتبار پژوهش از طریق تطبیق مستمر یافته ها با متون اصلی سنت گرایان و نیز بهره‌گیری 
از آرای پژوهشگران دیگر در حوزه های مرتبط تأمین شده است. همچنین توصیف شفاف 

گام های تحلیل، امکان بازبینی و داوری را برای خواننده فراهم می آورد.
محدودیت پژوهش عمدتاًً به کمبود منابع مستقیم در خصوص نسبت سنجی صریح هنر 
قدسی و سیاست در میان خود سنت گرایان بازمی گردد که پژوهش را ناگزیر به استنتاج و 

تفسیر دیدگاه های ضمنی ایشان ساخته است.

3. مبانی نظری هنر قدسی در اندیشه سنت گرایان
3-1. حکمت خالده و هنر: بنیادهای متافیزیکی

از منظر سنت گرایان، هنر قدسی را می بایست به مثابه تجلی عینی و محسوس حکمت خالده 
فهمید که خود، معرفتی است جاودان و فراتاریخی، ریشه‌دار در عالم متعالی. این حکمت، 
به مثابه جوهری واحد، در کثرت سنن اصیل دینی و فرهنگی از مسیحیت و اسلام تا هندوئیسم 
و بودیسم متجلی شده است )شووان، 1394، ص. ۱۲۳؛ نصر، ۱۳۷۹، ص. ۴۵(. براین‌اساس، هنر 
قدسی نه بر مبنای ذوق متغیر شخصی یا نوآوری فردی، بلکه بر طبق اصولی تغییرناپذیر و 
فراتاریخی صورت بندی می شود که سرچشمه‌ای ماوراءالطبیعی دارند )کوماراسوامی، ۱۳۸۴، 
ص. ۶۷(. این اصول، در حقیقت، بازتاب عینی قوانین کیهانی و سلسله مراتب وجود هستند 

که ساختار عالم را سامان می بخشند.
نصر با تصریح بر این امر، هنر قدسی را زبان مرئي حكمت جاويدان می خواند و رسالت 
خویشتن  ازلی  اصل  به  انسان  بازگرداندن  و  فراموش شده  حقیقت  یادآوری  را  آن  اصلی 
می‌داند. )نصر، 1379، ص. ۵۶( ازاین‌رو، غایت غایی هنر قدسی، نمود دادن امر متعالی در 
قالب محسوسات و مادیات است، نه بیان حالات روان شناختی و عواطف گذرای هنرمند. 
پارادایم هنر مدرن  از  پارادایم هنر قدسی  بنیادین  نقطه گسست  تمایز معرفت شناختی،  این 

است )شجاعی، ۱۳۹۵، ص. ۸۹(.
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3-2. نمادگرایی به مثابه زبان عالم غیب

بهره  نمادین  زبان  از  ملک،  عالم  و  ملکوت  عالم  میان  پلی  به عنوان  قدسی،  هنر 
که  مساجد  گنبد  از  ـ  هندسی  ساختار  و  نسبت  رنگ،  شکل،  هر  هنر،  این  در  می‌گیرد. 
بودایی  سنت  در  ماندالا  نقش  تا  می شود،  تلقی  وجود  وحدت  و  الهی  عرش  از  نمادی 
که نموداری از ساختار کیهان و سیر تکاملی روح به سوی وحدت اولیه است ـ در واقع 
بازتابی از حقایق متعالی به شمار می آید؛ حقایقی که فراتر از ادراک حسی مستقیم قرار 
با  نمادین،  نظام  این   .)Burckhardt,1967, p.32; Coomaraswamy, 1934, p.54(دارند

فعال سازی حافظه متافیزیکی انسان، او را از غفلت زایدالوصف جهان مدرن رهایی می بخشد
شووان در تبیین این سازوکار معتقد است که نماد، در دقیق ترین تعریف، تجلي حقيقتي 
ماورايي در قالب دنيوي و محسوس است )شووان، 1394، ص 78(. هنر قدسي بدون نماد، 
اسلامی،  معماری  در  نمونه،  برای  است.  معنوی  حیات  فاقد  و  بی‌روح  جسدي  همچون 
کاربست هندسه مقدس و نقوش اسلیمی که ویژگی تکرارشوندگی و بی نهایت نمایی دارند، 
به طور عینی، نماد نظم الهی، ابدیت و تعالی از جهان مادی فانی هستند )بلخاری، ۱۳۹۰، ص. 
۱۵۶(. به همین ترتیب، در هنر مسیحی، تابلوهای نمادگرایانه دوره رنسانس اولیه، پیش از 
آنکه بازنمایی طبیعت گرایانه باشند، متنی تصویری برای بیان حقایق کتاب مقدس محسوب 

می شوند.

3-3. تفاوت های بنیادین هنر قدسی و هنر مدرن

بر پایه دیدگاه سنت گرایان، تمایزات پارادایمی بین این دو گونه هنری را می توان در چند 
محور اساسی صورت بندی کرد:

هنر قدسی: این هنر هترونوم و مبتنی بر اصولی الهی و فرافردی است. خاستگاه آن جمعی 

و جامعه محور بوده و ماهیتی نمادین و حامل معنا دارد. جهت‌گیری آن همواره معطوف به 
تعالی، فضیلت و بازگرداندن انسان به مرکز وجود خویش است. کارکرد آن، تربیت نفوس 
و ایجاد انسجام اجتماعی بر اساس اخلاق و معنویت است. اثر هنری در این پارادایم، وسیله‌ای 
) Guénon, 2001, p. 75برای تشبیه و فهم حقایق برتر به شمار می آید )نصر، ۱۳۷۹، ص. ۱۱۲؛
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س هنر مدرن: در مقابل، هنر مدرن خودبنیاد و متکی بر ابداع فردی و اصالت خلاقیت شخصی 

خودبسنده  موجودیتی  به عنوان  را  هنری  اثر  و  دارد  فردگرا  ماهیتی  هنر  این  است.  هنرمند 
و  معنویت  از  ساختاری  به طور  مدرن  هنر  می کند.  تعریف  محض  فرم  به  معطوف  غالباًً  و 
متافیزیک گسسته و در بهترین حالت به بازتاب بحران معنوی انسان مدرن می پردازد و در 
بدترین حالت، به خدمت ایدئولوژی های سکولار چون ناسیونالیسم، لیبرالیسم یا مارکسیسم 
درمی آید )کوماراسوامی، ۱۳۸۴، ص. ۲۱۰(. در این فرایند، اثر هنری از بستر سنتی و کارکرد 
بازار هنر و شیئی قابل جمع آوری در  به کالایی برای مصرف در  قدسی خود جدا شده و 
موزه ها تبدیل می شود )بورکهارت، 1392، ص. ۹۸(. این گذار از نماد به نشانه خودخواسته، 

بنیان زیبایی شناسی مدرن را تشکیل می‌دهد.

3-4. درآمد نظریه سیاسی نظام مند برای هنر قدسی

مفهوم  از  می توان  قدسی،  هنر  مبنای  بر  نظام مند  سیاسی  نظریه  یک  صورت بندی  برای 
از خواست  نه  قدرت  مشروعیت  آن،  در  که  بهره گرفت؛ شهری  الهی  شهر  یا  تئوپولیس 
مردم یا قرارداد اجتماعی، بلکه از انطباق با نظم کیهانی و حقایق ازلی نشأت می‌گیرد. در 
این چهارچوب، هنر قدسی به مثابه فناوری سیاسی معنا ساز عمل می کند که با نهادینه کردن 
نمادهای متعالی در عرصه عمومی، بنیان مشروعیت حکومت را پی‌ریزی می کند. این نگاه، 
در  که  پارادایمی  می‌رود؛  شمار  به  لیبرال  دموکراسی  مسلط  پارادایم  برابر  در  آلترناتیوی 
 Guénon, 2001,( آن، سیاست امری صرفاًً زمینی و مبتنی بر عقلانیت ابزاری تلقی می شود

.)p. 112

از  نه  دموکراسی،  چون  مدرنی  مفاهیم  با  قدسی  هنر  نسبت  نظریه،  این  چهارچوب  در 
طریق طرد آن ها، بلکه از مسیر »بازتعریف متافیزیکی« ممکن می شود. برای نمونه، می توان 
از »دموکراسی قدسی« سخن گفت؛ الگویی که در آن، مشارکت عمومی نه بر پایه اصالت 
خواست فردی، بلکه در راستای تحقق خیر متعالی و در چهارچوب سلسله مراتب وجودی 
امر قدسی، بستری  با  با خلق فضایی عمومی آمیخته  این مدل، هنر قدسی  معنا می یابد. در 
حق  به سوی  را  عمومی  اراده  و  می آورد  فراهم  شهروندان  سیاسی  ـ  اخلاقی  تربیت  برای 
به  پاسخی  درعین حال،  نظریه،  این   .)۲۰۱ ص.   ،1386 قهی،  )بلخاری  می کند  هدایت  مطلق 
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ارائه می‌دهد که در آن،  الگویی  به شمار می‌رود؛ زیرا  نیز  چالش فقدان چارچوب نظری 
زیبایی شناسی، متافیزیک و سیاست در قالب کلیتی منسجم با یکدیگر تلفیق می شوند و هنر 
قدسی نه به عنوان مقوله‌ای حاشیه‌ای، بلکه به مثابه ستون فقرات یک نظم سیاسی بدیل ظاهر 

می گردد.

4. نسبت هنر قدسی با سیاست و حکومت

4-1. هنر به مثابه تجلی عینی نظم سیاسی- الهی

در تمدن های سنتی، هنر قدسی صرفاًً یک فعالیت زیبایی شناختی نبود، بلکه بازتاب‌دهنده 
متافیزیکی،  نظم  این  نظم کیهانی و سلسله مراتب وجود محسوب می شد.  عینی و ملموس 
تجلی  این  اصلی  رسانه  هنر،  و  می گشت  متجلی  سیاسی  و  اجتماعی  ساختار  در  مستقیماًً 
و  مسجد  از   - فضاها  سلسله مراتبی  چیدمان  اسلامی،  ایرانی-  معماری  در  مثال،  برای  بود. 
مدرسه تا کاخ و بازار- بر اساس مفهوم مرکز )نماد وحدت وجود و توحید( و جهات اربعه 
)نماد کثرت در وحدت و گسترش خلقت( طراحی می شد. این ساختار، نه تنها کارکردی 
به عنوان  را  مشروعیت حکومت  و  داشت  الهی  سیاسی-  کارویژه‌ای  بلکه  زیبایی شناختی، 
نگهبان این نظم مقدس تثبیت می کرد )Burckhardt,1967,p. 89; نصر، ۱۳۷۹، ص. ۱۷۸(.

شهرسازی سنتی را می توان بازتابی زمینی از شهر آرمانی یا مدینه‌ فاضله دانست که در 
آن هر جزء، جایگاهی مبتنی بر حکمت الهی داشت. موقعیت مسجد جامع در کالبد شهر، 
حکم قلب را در پیکره‌ یک ارگانیسم زنده داشت و بازارها، مدارس و محله ها نه بر اساس 
تمایزات طبقاتی- اقتصادی مدرن، بلکه بر پایه‌ وحدت ارگانیک و تقسیم کار مبتنی بر سنت 
حول این مرکز معنوی سازمان می یافتند. این فضاسازی، نوعی هتروتوپیا به معنای فوکویی 
ایجاد می کرد. فضایی واقعی که هم‌زمان بازنمایی نمادین نظم کیهانی بود )فکوهی، ۱۳۸۵، 
ص. ۲۳۴(. این معماری، شهروند را در فضایی غوطه‌ور می ساخت که به طور مداوم او را به 

یاد امر متعالی و جایگاهش در این نظم کلی می‌انداخت.

4-2. هنر قدسی و مشروعیت بخشی به حکومت: از نماد تا قدرت

حکومت های سنتی از ایران باستان تا خلافت اسلامی و امپراتوری روم مقدس با درکی ژرف 
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مشروعیت خود بهره می بردند. معماری ایوان های عظیم )نماد شکوه و عظمت و واسطه‌گی 
میان زمین و آسمان(، کتیبه های قرآنی در کتیبه نگاری بناهای دولتی )نماد حاکمیت قانون 
الهی و نه قانون بشری( و تشریفات پیچیده‌ درباری که سرشار از نمادها و آیین ها بود، همه 

در راستای ایجاد اسطوره‌ سیاسی عمل می کردند )الیاده، ۱۳۷۵، ص. ۹۲(.
عامه  برای  قابل فهم  و  باشکوه  محسوس،  قالب هایی  در  را  حکمرانی  الگوی  این  هنر، 
نوعی  را می توان  فرایند  این  متجلی می ساخت.  ـ  بودند  بی سواد  آنان  اکثریت  ـ که  مردم 
با  بلکه  زور صرف،  طریق  از  نه  که  هژمونی‌ای  دانست؛  آن،  معنای گرامشی  به  هژمونی، 
اقناع فرهنگی و بهره‌گیری از نمادها اعمال می شد. برای نمونه، در دوره صفوی، گسترش 
به طور  مساجد،  معماری  کنار  در  ـ  قهوه خانه‌ای  نقاشی  و  تعزیه  همچون  ـ  شیعی  هنرهای 
هم‌زمان به تحکیم پایه های مذهبی و سیاسی حکومت کمک شایانی کرد )فلاحت، ۱۳۸۸، 

ص. ۱۱۱(.

3-4. هنر قدسی در تقابل پارادایمی با دولت- ملت مدرن

نیازمند  ابزاری،  عقلانیت  و  سکولاریزاسیون  نهایی  محصول  به عنوان  مدرن،  ملت  دولت- 
امر  از خدمت  این گذار، هنر  بود. در  مبانی مشروعیت و هویت سازی جدیدی  بازتعریف 
ملی،  قهرمانان  از  سکولار  مجسمه های  درآمد.  سکولار  ایدئولوژی های  خدمت  به  قدسی 
از  الهام  با  دولتی  بناهای  معماری  و  استقلال طلبانه  نبرد  صحنه های  از  حماسی  نقاشی های 
مدرنیستی  سبک های  یا  سکولار(  قانون مداری  و  عقلانیت  )نماد  روم  کلاسیک  معماری 
)نماد پیشرفت و توسعه طلبی(، همگی در خدمت ساختن هویت ملی و مشروعیت بخشی به 

دولت- ملتی بودند که خود را جایگزین نظم کهن می کرد )گل محمدی، ۱۳۹۰، ص. ۷۶(.
هنر قدسی، با تأکید بر فراملی بودن، فراقومی بودن و جهان شمولی سنت ـ همچون امت 
اسلامی یا جامعه مسیحی جهانی ـ آلترناتیوی رادیکال در برابر این پارادایم مسلط ارائه می دهد 
)نصر، ۱۳۷۹، ص. ۲۰۱(. این هنر، مرزهای ملی مصنوع و قراردادی را به رسمیت نمی شناسد و 
در عوض، بر جامعه ای مبتنی بر ایمان مشترک و سنت واحد، یعنی امت، تأکید می ورزد. از 
این منظر، هنر قدسی نه تنها یک سبک هنری، بلکه ابزاری برای مقاومت متافیزیکی در برابر 
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انقطاع تاریخی ایجادشده به واسطه مدرنیته است. این تقابل، در هستی شناسی اجتماعی هنر 
قدسی ریشه دارد؛ هستی شناسی ای که امت را به مثابه واقعیتی متافیزیکی و برتر از ملت فهم 
می کند و هنر را زبان بیان این واقعیت می داند )حکمت، ۱۳۹۲، ص. ۱۵۴(؛ بنابراین بازخوانی 
هنر قدسی می تواند مبانی یک نظم سیاسی پساسکولار را صورت بندی کند؛ نظمی که در آن، 

مشروعیت بار دیگر از امر متعالی سرچشمه می گیرد.

5. نقد هنر مدرن از منظر سیاسی: از سکولاریزاسیون تا کالایی شدن

1-5. هنر مدرن به مثابه ابزار سکولاریزاسیون و تغییر پارادایم معرفت شناختی

که  کرد  تلقی  معرفت شناختی  انقلاب  نوعی  می توان  را  هنر  در حوزه  مدرنیزاسیون  فرایند 
این  است.  رفته  پیش  عمومی  عرصه  در  سکولاریزاسیون  عظیم  پروژه  با  همسو  و  همگام 
با محوریت  رنسانس  نخست، دوره  ردیابی کرد:  تاریخی  مرحله  در سه  می توان  را  تحول 
به جای  را،  طبیعت  و  انسان  بدن  نیز  مذهبی  آثار  در  حتی  که  )اومانیسم(  انسان محوری 
نمادهای متعالی، در مرکز توجه قرار داد؛ دوم، دوره مدرنیسم که با حذف نظام مند نمادهای 
دینی و جایگزینی فرم های انتزاعی و کارکردمحور، فضایی کاملاًً سکولار خلق کرد؛ سوم، 
دوره معاصر که با ترویج نسبی گرایی اخلاقی و به چالش کشیدن هرگونه حقیقت متعالی، 
در خدمت پروژه جدایی دین از سیاست و عرصه عمومی قرار گرفته است )شووان، 1394، 
ص. ۱۱۲؛ برگر، ۱۳۸۰، ص. ۶۷(. این تحولات را می توان در چهارچوب مفهوم »افسون‌زدایی 
از جهان« وبر تحلیل کرد. برای مثال، تبدیل کلیساها به موزه یا مراکز فرهنگی، نماد بارز 
تصرف فضای مقدس از سوی گفتمان سکولار است. این فرایند، نوعی جابه جایی نمادین 
به  ـ  می‌دهد  ارجاع  متعالی  حقیقتی  به  که  ـ  »نماد«  از  هنری  اثر  آن،  در  که  آورده  پدید 

»نشانه‌ای خودارجاع« تبدیل شده است )حکمت، ۱۳۹۲، ص. ۱۸۹(.

5-2. هنر پست مدرن و تعمیق بحران معنا: از فروپاشی فراروایت ها تا بی‌اعتباری عرصه عمومی

هنر پست مدرن، با طرح شعارهایی چون »مرگ نویسنده« )بارت( و »برابری تفاسیر«، نه تنها 
راه را برای بحران معنا گشود، بلکه به ابزاری برای تضعیف هویت های دینی و ملی نیز تبدیل 
پدید  فضایی  )لیوتار(،  فراروایت ها  همه  به  نسبت  بی‌اعتباری  ترویج  با  رویکرد،  این  شد. 
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س آورده است که در آن، هیچ معیار ثابتی برای تمایز میان حقیقت و خطا، زیبایی و زشتی و 

خیر و شر وجود ندارد )لیوتار، ۱۳۷۹، ص. ۴۵(.
پرفورمنس ها و اینستالیشن های معاصر نیز غالباًً فاقد هرگونه عمق متافیزیکی‌اند و صرفاًً به 
بازتولید پوچی، شک و بی معنایی می پردازند. این نوع هنر، هرگونه روایت کلان ـ از جمله 
نیست.  ارائه هیچ آلترناتیو معناداری  به  اما خود قادر  به چالش می کشد،  ـ را  روایت دینی 
از این منظر، هنر پست مدرن نه تنها ناقد مدرنیته، بلکه در نهایت شریک جرم آن در تثبیت 
با تخریب  وضعیت موجود سرمایه‌داری متأخر است )جیمسون، ۱۳۸۵، ص. ۱۲۳(. این هنر، 
هرگونه بنیان استوار معنایی، در عمل فضای عمومی را برای سیاست‌زدایی آماده می سازد.

3-5. هنر معاصر به مثابه کالا در نظام سرمایه‌داری: از ارزش نمادین تا بت‌وارگی کالایی

در نظام سرمایه‌داری متأخر، هنر به کالایی لوکس، ابزار سفته بازی مالی و نمایش طبقه 
اجتماعی تبدیل شده است. این فرایند را می توان با مفهوم کالایی شدن و بت‌وارگی کالا 
مارکس تحلیل کرد. گالری ها، موزه های خصوصی و حراجی های بین‌المللی مانند کریستی 
و ساتبیز هنر را از کارکرد قدسی و حتی اجتماعی آن تهی کرده و به ابزار انباشت سرمایه و 
نمایش ثروت تبدیل کرده‌اند )نصر، ۱۳۷۹، ص. ۱۷۸(. این کالایی شدن هنر، آن را به خدمت 
منطق سرمایه‌داری درآورده و هرگونه امکان مقاومت رادیکال و اصیل را از آن سلب کرده 
است. اثر هنری مدرن، به کالای نمادین تبدیل می شود که ارزش آن نه بر اساس محتوای 
معنوی، بلکه بر اساس نام هنرمند و منطق بازار تعیین می گردد. این پدیده، منجر به ظهور 
چیزی شده که بوردیو آن را خشونت نمادین می نامد. نوعی سلطه گری که از طریق پذیرش 
از این منظر، نهاده‌ای  بازار هنر اعمال می شود )بوردیو، ۱۳۸۱، ص. ۹۸(.  ضمنی ارزش های 
هنری معاصر از موزه ها تا دوسالانه ها به ابزارهای نظارت نمادین تبدیل شده‌اند که با تعریف 
مشروعیت هنری، در واقع در خدمت بازتولید نظم مسلط سرمایه‌داری عمل می کنند. این 
مناسبات قدرت و  از  به عنوان عرصه‌ای  قلمرو آزادی که  به عنوان  نه  را  هنر مدرن  تحلیل، 

سلطه نشان می‌دهد.
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6. هنر قدسی به مثابه مقاومت در برابر استعمار فرهنگی: از هویت سازی تا دیپلماسی تمدنی

1-6. احیای هنرهای سنتی در جهان اسلام: تقویت هویت سیاسی و بازتعریف خود تمدنی

خوشنویسی  از  سنتی  هنرهای  نظام مند  احیای  با  مالزی  و  ترکیه  ایران،  مانند  کشورهایی 
تقویت  و  غرب  فرهنگی  هجوم  برابر  در  مقاومت  پی  در  اسلامی  معماری  تا  مینیاتور  و 
چهارچوب  در  می توان  را  حرکت  این  برآمده‌اند.  خود  سیاسی  فرهنگی  مستقل  هویت 
بومی،  سنت های  به  بازگشت  آن،  در  که  کرد  تحلیل  پسااستعماری  هویت سازی  نظریه 
پاسخی است به ضرورت بازتعریف خویشتن در برابر دیگری غربی )سعید، ۱۳۷۹، ص. ۸۹(. 
برای  آگاهانه  تلاشی  بلکه  نیست،  به گذشته  نوستالژیک  بازگشت  یک  فرایند، صرفاًً  این 
ارائه یک روایت آلترناتیو از تمدن در برابر جهانی سازی لیبرال است. برای مثال، تأسیس 
را  تذهیب  و  خوشنویسی  مانند  رشته هایی  از  نهادی  حمایت  و  ایران  در  هنر  فرهنگستان 
راستای  در  اقدامات،  این  دانست.  مقاومتی  فرهنگی  سیاست گذاری  از  نمونه‌ای  می توان 
از توسعه که در عین  نامید، صورت می‌گیرد مدلی  ایجاد آنچه می توان مدرنیته آلترناتیو 
بهره‌گیری از دستاوردهای جهان معاصر، پای در سنت های اصیل تمدنی خود دارد )بلخاری 
قهی، 1386، ص. ۱۶۷(. این رویکرد، هنر قدسی را به ابزاری برای مقاومت نمادین در برابر 

یکسان سازی فرهنگی جهانی تبدیل می کند.

6-2. هنر قدسی و گفتمان ضداستعماری: از نقد معرفت شناختی تا مبارزه تمدنی

سنت گرایان، هنر قدسی را نه تنها یک انتخاب زیبایی شناختی، بلکه بخشی از پروژه بزرگ تر 
مبارزه فرهنگی ـ سیاسی علیه استعمار مدرن می‌دانند. از این منظر، سلطه فرهنگی غرب تنها 
از طریق بازگشت به اصول جاودان و فراتاریخی هنر قدسی قابل  مقابله است )شووان، 1394، 
ص. ۹۸(. این نبرد، در ژرفای خود، نبردی بر سر معرفت شناسی و هستی شناسی است؛ نبردی 
که در آن، هنر قدسی به مثابه آلترناتیوی در برابر پارادایم مسلط مدرنیته ظاهر می شود. این 
دانست.  مرتبط  نیز  واثیونگو  نگوگی  از ذهن«  »استعمارزدایی  نظریه  با  می توان  را  رویکرد 
هنر قدسی، زبان یک تمدن زنده است و احیای آن، به منزله احیای حافظه تاریخی، هویت 
هنر  دراین‌راستا،   .)۱۴۵ ص.   ،۱۳۸۰ )فانون،  می شود  تلقی  فرهنگی  اعتمادبه نفس  و  تمدنی 
را  آنچه  ایجاد  توانایی  و  هست  نیز  هویت  سازنده  خود  بلکه  هویت،  بیانگر  نه تنها  قدسی 
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س می توان »سوژه‌گی ضداستعماری« نامید، داراست. از این منظر، این نبرد عرصه‌ای برای به 

چالش کشیدن هژمونی فرهنگی غرب از طریق بازسازی یک نظام نمادین مستقل به شمار 
می‌رود.

6-3. هنر قدسی و دیپلماسی فرهنگی نوین: از قدرت نرم تا رقابت تمدنی

دیپلماسی  در  کارآمد  ابزاری  به عنوان  قدسی  هنر  از  ایران،  به‌ویژه  حکومت ها،  برخی 
فرهنگی خود بهره می‌گیرند. این استفاده را می توان در چهارچوب نظریه »قدرت نرم« نای 
نه تنها  غربی،  پایتخت های  در  اسلامی  هنر  بین‌المللی  نمایشگاه های  برگزاری  کرد.  تحلیل 
نمایش‌دهنده توانمندی های فنی و زیبایی شناختی، بلکه بیانگر گفتمان سیاسی ـ دینی حاکم 
را  هنر  اقدامات،  این   .)۲۲۵ ص.   ،۱۳۷۹ )نصر،  است  متفاوت  تمدنی  الگویی  ارائه‌دهنده  و 
تبدیل می کند؛ روایتی  از مدرنیته  ارائه »روایتی جایگزین«  نرم و  برای رقابت  به عرصه‌ای 
بر هنر  این منظر، دیپلماسی فرهنگی مبتنی  از  که در آن، دین و معنویت محوریت دارند. 
قدسی، شکلی از »سیاست بازنمایی« است که در آن، کشورهای اسلامی به بازتعریف تصویر 
خود در نظام بین‌الملل می پردازند )مطهری، ۱۳۹۰، ص. ۱۸۹(. این فرایند، امکان شکل‌گیری 
بر  نه  که  جهانی سازی‌ای  می سازد؛  فراهم  نامید،  دوسویه«  »جهانی سازی  می توان  را  آنچه 
پایه یکسان سازی فرهنگی، بلکه بر اساس گفت‌وگوی تمدن ها استوار است. این دیپلماسی 
نظام  فرهنگی« در  نوعی »چندمرکزی گرایی  ایجاد  برای  تلاشی  فرهنگی، در ژرفای خود، 
بین‌الملل و به چالش کشیدن انحصار غرب در تعریف مفاهیمی چون پیشرفت، مدرنیته و 

توسعه به شمار می‌رود.

7. مطالعه موردی: هنر قدسی در ایران معاصر

7-1. معماری حرم امام رضا )ع( به مثابه نماد حکومت دینی

حرم امام رضا)ع( در مشهد - با گنبد طلایی نمادین، ایوان های عظیم، کتیبه های قرآنی فراگیر 
قدسی  هنر  عینی  نماد  بلکه  زیارتی،  مکان  یک  تنها  نه   - فضاها  مراتبی  سلسله  چیدمان  و 
پیوسته و  ایران است. گسترش  ناگسستنی هنر و دیانت در  پیوند  بنا تجلی بخش  این  است. 
برنامه‌ریزی شده این حرم در چهار دهه اخیر و تلفیق هوشمندانه معماری سنتی با فناوری های 
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مدرن در مقیاس بزرگ، نشان‌دهنده اراده سیاسی معطوف به نمایش تداوم سنت و حضور 
امر قدسی در قلب جهان مدرن و عرصه عمومی است. این مجموعه، یک شهر مقدس در 

مقیاس کوچک است که نظم سیاسی مبتنی بر سنت را در کالبد معماری متجلی می سازد.

7-2. نقاشی قهوه خانه‌ای: هنر مردمی در برابر هنر رسمی

نقاشی قهوه خانه‌ای ـ با مضامین عاشورایی و ملی ـ نمونه‌ای برجسته از هنر قدسی مردمی و 
غیردرباری است که در تقابل با هنر رسمی حکومت قاجار و در دوره‌ای بعد، هنر مدرن و 
غرب گرای عصر پهلوی قرار داشت. این هنر، بیانگر مقاومت فرهنگی طبقات فرودست و 
سنتی در برابر سیاست های هنری حکومت های مرکزی بود. این نقاشی ها، با روایت بصری 
واقعه عاشورا و رشادت های امامان شیعه، نه تنها حافظه جمعی شیعیان را تقویت می کردند، 
بلکه آن را در برابر روایت رسمی و سکولار تاریخ نیز قرار می‌دادند و بدین سان، به ابزاری 

برای بسیج اجتماعی و اعتراض سیاسی تبدیل می شدند.

3-7. خوشنویسی و انقلاب اسلامی: از زیبایی متعالی تا بیانیه سیاسی

خوشنویسی اسلامی ـ به‌ویژه خطوط نسخ و ثلث ـ در سال های منتهی به انقلاب اسلامی ۱۳۵۷، 
به گونه‌ای پویا از حوزه سنتی خود فراتر رفت و به ابزاری قدرتمند برای تبلیغ اندیشه های 
انقلابی و بسیج توده ها تبدیل شد. شعارهای خوشنویسی شده بر دیوارهای شهرها، اعلامیه ها 
مبارزه سیاسی  به عرصه  بود،  متون مقدس  را که همواره حامل قرآن و  پوسترها، هنری  و 
در  قدسی،  هنر  یک  چگونه  که  می‌دهد  نشان  پدیده  این   .)۱۸۹ ص.   ،۱۳۷۹ )نصر،  کشاند 
پیدا کند و  انقلابی  بستر یک جنبش اجتماعی بزرگ، می تواند کارکردی کاملاًً سیاسی و 
اثربخشی خود را به عنوان رسانه‌ای قدرتمند به نمایش بگذارد. در این میان، زیبایی متعالی 

خط، بر شکوه، اعتبار و تأثیرگذاری پیام سیاسی می‌افزود.
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س 8. هنر قدسی و آینده گفتمان سیاسی: از آلترناتیوسازی تا چالش های پیش رو

1-8. هنر قدسی به مثابه آلترناتیو جهانی در برابر بحران های تمدنی

در عصر بحران های چندگانه زیست محیطی، اخلاقی و معنوی ناشی از پروژه مدرنیته، هنر 
قدسی می تواند به آلترناتیوی جهانی در برابر الگوی توسعه غربی تبدیل شود. این هنر، با 
تأکید ذاتی بر توازن، هماهنگی با طبیعت ـ به مثابه مخلوق الهی ـ و احترام به حدود و امر 
متعالی، می تواند مبانی نظمی سیاسی نوینی را پی‌ریزی کند که نه بر محور رشد اقتصادی 
)کوماراسوامی،  است  استوار  معنا  و  عدالت  تعادل،  پایه  بر  بلکه  طبیعت،  استثمار  و  بی پایان 
از »سیاست زیستی آلترناتیو«  این منظر، هنر قدسی را می توان بخشی  از  ۱۳۸۴، ص. ۲۳۴(. 
نوعی  بر  مبتنی  نگرش،  این  می‌گیرد.  قرار  مدرن  زیستی  سیاست  برابر  در  که  دانست 
بلکه  سلطه گری،  پایه  بر  نه  طبیعت  با  انسان  رابطه  آن،  در  که  است  مقدس«  »بوم شناسی 
)نصر، ۱۳۸۵، ص. ۱۵۶(. در چنین  تعریف می شود  الهی  نیابت  و  اساس مسئولیت پذیری  بر 
منظومه‌ای، هنر قدسی می تواند به بازتعریف مفاهیم بنیادین توسعه، پیشرفت و رفاه بپردازد 
و الگویی از سیاست متعالی ارائه دهد که در آن، ابعاد مادی و معنوی حیات انسان در تعادل 
قرار می‌گیرند. این رویکرد، پاسخی است به آنچه می توان »بحران معنا« در سیاست مدرن 
نامید؛ بحرانی که در نظریه پردازی های فیلسوفانی چون چارلز تیلور و السدیر مکینتایر و نیز 

مورد توجه قرار گرفته است )تیلور، ۱۳۸۹، ص. ۲۰۱(.

2-8. هنر قدسی و گذار از سکولاریسم: به سوی فضای عمومی پساسکولار

با افول نسبی گفتمان سکولاریسم در بسیاری از نقاط جهان از جمله ظهور پست سکولاریسم 
در غرب هنر قدسی می تواند به بازتعریف رابطه دین و سیاست در عرصه عمومی کمک 
به عنوان یک  نه  امر قدسی  ایجاد کند که در آن  قادر است فضایی عمومی  هنر  این  کند. 
را  خود  اجتماعی  و  سیاسی  حضور  مؤثر،  و  زنده  واقعیتی  به عنوان  بلکه  خصوصی،  امر 
مانند مساجد  بازبیابد )حکمت، ۱۳۹۲، ص. ۲۳۴(. ظهور معماری های جدید دینی در غرب 
را  تحول  این  است.  تحول  این  از  نشانه‌ای  بازمی گردند،  سنت  به  که  معاصر  کلیساهای  و 
می توان در چهارچوب نظریه فضای عمومی پساسکولار یورگن هابرماس تحلیل کرد. در 
این فضا، هنر قدسی می تواند به ایجاد آنچه عقلانیت ارتباطی دینی نامیده می شود، کمک 
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بیان زیبایی شناختی،  کند )هابرماس، ۱۳۸۶، ص. ۱۷۸(. از این منظر، هنر قدسی نه تنها یک 
این  یابد.  نمادین است که می تواند در گفتگوی عمومی حضور  از عقلانیت  بلکه شیوه‌ای 

نگاه، هنر قدسی را از حاشیه به مرکز پروژه بازتعریف مدرنیته بازمی‌گرداند.

3-8. چالش های پیش رو: از کالایی شدن تا بحران انتقال

8-3-1. کالایی شدن هنر قدسی در بازار جهانی

خطر تبدیل هنر قدسی به یک کالای اگزوتیک، تزئینی و بی خاصیت که صرفاًً برای مصرف 
موزه ها، کلکسیونرهای ثروتمند و گردشگری فرهنگی تولید می شود. این پدیده را می توان 
و  شده  تهی  قدسی  هنر  متعالی  محتوای  آن،  در  که  کرد  تحلیل  نمادین  استثمار  مفهوم  با 
تنها پوسته ظاهری آن به عنوان کالایی لوکس به فروش می رسد )بوردیو، ۱۳۸۱، ص. ۱۴۵(. 
چالش های فراروی هنر قدسی در جهان معمور پیچیده و چند بعدی است. کالایی شدن هنر 
اثر هنری  به تغییر ماهوی کارکرد  قدسی تنها به خریدوفروش آثار محدود نمی شود، بلکه 
می انجامد. برای نمونه، تبدیل یک تابلوی خوشنویسی از وسیله تذکر به کالای سرمایه ای در 
حراجی های بین المللی، نه تنها ارزش متعالی آن را مخدوش می کند، بلکه آن را به ابزاری 
)بوردیو، ۱۳۸۱، ص. ۱۵۶(.  می نماید  تبدیل  انباشت سرمایه  و  اجتماعی  منزلت  نمایش  برای 
این فرایند با قانون زدایی از هنر همراه است که در آن، معیارهای بازار جایگزین معیارهای 

متافیزیکی می شود.

8-3-2. تقلیل هنر قدسی به فولکلور و موزه گذاری

جدا سازی هنر از بستر زنده، پویا و کارکردی سنتی و تبدیل آن به یک پدیده صرفاًً تاریخی 
و موزه‌ای که ارتباطی ارگانیک با زندگی روزمره و نظام سیاسی حاضر ندارد. این فرایند 
که از آن به موزه‌ای سازی سنت یاد می شود، هنر قدسی را از نقش زنده و تأثیرگذارش 
در جامعه تهی می کند )Assmann,2011, p. 89(. موزه‌ای شدن و فولکلوریسم نیز خطری 
موزه ها  ویترین  در  و  جدا  خود  کارکردی  و  زنده  بستر  از  قدسی  هنر  وقتی  است.  جدی 
بارز آن، نمایش آثار هنر اسلامی  از مرگ تبدیل می شود. نمونه  به نمودی  قرار می‌گیرد، 
اشیای  به عنوان  صرفاًً  خود،  آیینی  و  معنوی  بستر  از  فارغ  که  است  غرب  موزه های  در 
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س عجیب‌وغریب شرقی عرضه می شوند )Assmann,2011, p. 94(. این روند، هنر را از نقش 

فعال خود در جامعه تهی می کند.

8-3-3. بحران انتقال و نهادهای آموزشی

فقدان نظام آموزشی منسجم و عمیق که بتواند به طور هم‌زمان، هم فنون ظریف و هم مبانی 
اساسی  چالش های  از  یکی  کند،  منتقل  جدید  نسل  به  را  قدسی  هنر  معنوی  و  متافیزیکی 
تداوم این سنت به شمار می‌رود. آموزش های کنونی غالباًً بر تکنیک متمرکزند و از حکمت 
هنر غفلت می کنند )شووان، 1394، ص. ۱۳۴(. این شکاف را می توان »بحران انتقال« نامید؛ 
واقع  در  انتقال،  بحران  می شود.  محسوب  سنت  استمرار  برای  جدی  تهدیدی  که  بحرانی 
ناشی از نوعی گسست معرفتی در نظام آموزشی است. بررسی تطبیقی نشان می‌دهد که در 
نظام های سنتی، استاد نه تنها فنون هنری، بلکه حالات باطنی، سلوک معنوی و آداب خلق 
اثر را نیز به شاگرد منتقل می کرد؛ حال آنکه آموزش آکادمیک مدرن، این بُعُد را نادیده 

می‌گیرد و هنر را عمدتاًً به مهارت فنی فرو می کاهد )شووان، 1394، ص. ۱۴۲(.

8-3-4. دشواری ترجمه نمادها به زبان مدرن

به کلی  یا  فهمیده  سطحی  را  نمادها  که  جهانی  در  قدسی  هنر  نمادین  زبان  بیان  چگونگی 
این  است.  آن  گسترده  تأثیرگذاری  برای  موانع  بزرگ ترین  از  یکی  است،  کرده  فراموش 
دنیای  و  سنت  میان  بتواند  که  است  جدیدی  اجتماعی  هرمنوتیک  توسعه  مستلزم  چالش، 
معاصر پل بزند )ریکور، ۲۰۰۴، ص. ۱۵۶(. ترجمه نمادها نیز چالشی بزرگ است؛ اینکه چگونه 
می توان زبان نمادین هنر قدسی را به مخاطبی که در جهانی کمّّی شده زندگی می کند، منتقل 
کرد. این امر مستلزم توسعه هرمنوتیک اجتماعی جدیدی است که بتواند پلی میان سنت و 
دنیای معاصر برقرار سازد )ریکور، ۲۰۰۴، ص. ۱۶۷(. سرانجام، فقدان نظریه سیاسی نظام مند، 

مانع تبدیل هنر قدسی به آلترناتیوی عملی در گفتمان سیاسی معاصر شده است.

5-3-8. فقدان نظریه سیاسی نظام مند: از خلأ تئوریک تا مانع تحقق عملی

فقدان یک چهارچوب نظری جامع و نظام مند که بتواند پیوندهای ساختاری میان هنر قدسی 
و مفاهیم بنیادین سیاست مدرن را تبیین کند، به عنوان مانعی جدی در مسیر تبدیل شدن هنر 
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تئوریک،  این خلأ  آلترناتیو عملی در گفتمان سیاسی معاصر عمل می کند.  به یک  قدسی 
خود را در چند سطح نشان می‌دهد.

نظم  به عنوان یک  قدسی«  »سیاست  میان  دقیق  مفهومیِِ  تفکیک  عدم  نخست،  در سطح 
این  می شود.  مشاهده  موجود  دینی حکومت های  توجیه  به مثابه  سیاسی«  »الهیات  و  آرمانی 
ابهام، امکان نقد ساختاری نظام های سیاسی موجود را تضعیف می کند )بلخاری قهی، ۱۳۸۶، 

ص. ۲۳۴(.
مشهود  سیاسی  مسلط  گفتمان های  با  گفتگو  برای  مشترک  زبان  فقدان  دوم،  سطح  در 
است. مفاهیمی چون »نظم کیهانی« و »سلسله مراتب وجود« که در هسته نظریه سیاسی هنر 
قدسی قرار دارند، چگونه می توانند با مفاهیم مدرنی چون حقوق بشر، دموکراسی مشارکتی 
و عدالت توزیعی ارتباط برقرار کنند؟ این گسست زبانی، هنر قدسی را در حاشیه گفتمان 

سیاسی نگه می‌دارد )نصر، ۱۳۷۹، ص. ۲۸۹(.
وجود  نظریه  این  عینیِِ  تحقق  برای  نهادی  مکانیسم های  ارائه  عدم  سوم،  سطح  در 
حکمرانی  نهادهای  قالب  در  را  قدسی  هنر  بر  مبتنی  سیاسی  نظم  می توان  چگونه  دارد. 
نمونه، چگونه  برای  مانده است.  این پرسش همچنان بی پاسخ  مدرن صورت بندی کرد؟ 
می توان نمادگرایی قدسی را با کارکردگرایی نهادی در ساختارهای اداری تلفیق کرد؟ 

.)Guénon, 2001, p. 112(

در سطح چهارم، فقدان پاسخ به نقدهای مدرنیته مشهود است. نظریه سیاسی هنر قدسی 
با  قدسی  امر  نسبت  همچون  روشنگری،  عصر  بنیادین  پرسش های  به  روشن  پاسخی  هنوز 
با  انتقادی  تعامل  در  ناتوانی  این  است.  نداده  ارائه  فرهنگی،  و کثرت گرایی  فردی  آزادی 

مدرنیته، ظرفیت رقابتی این نظریه را محدود ساخته است )شجاعی، ۱۳۹۵، ص. ۱۷۸(.
در نهایت، عدم توسعه روش شناسی پژوهش بینارشته‌ای، مانع تولید دانش نظام مند در این 
حوزه شده است. چگونه می توان با تلفیق روش شناسی علوم سیاسی، تاریخ هنر و حکمت 
سنتی، به تولید نظریه‌ای جامع دست یافت؟ این پرسش روش شناختی همچنان بی پاسخ مانده 

و توسعه این حوزه دانشی را با چالش مواجه ساخته است )کوماراسوامی، ۱۳۸۴، ص. ۳۱۲(.
برای غلبه بر این چالش ها، نیاز به توسعه »نو سنت گرایی آگاهانه« وجود دارد؛ رویکردی 
که از یک سو به اصول اصیل سنتی وفادار باشد و از سوی دیگر بتواند با مسائل جهان معاصر 
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س نظری جدیدی  زبانی  توسعه  و  انتقادی سنت  بازخوانی  مستلزم  امر  این  وارد گفتگو شود. 

است که هم از تقلیل گرایی مدرنیستی و هم از بنیادگرایی سنتی اجتناب کند.

نتیجه‌گیری

هنر قدسی در دیدگاه سنت گرایان معاصر، هرگز تنها یک پدیده زیبایی شناختی و منزوی 
نبوده است، بلکه همواره آلترناتیوی سیاسی- تمدنی در برابر مدرنیته و ابزار مشروعیت بخشی 
بر امر متعالی و  با تأکید ریشه‌ای  به حکومت های مبتنی بر سنت به شمار می‌رود. این هنر 
سلسله مراتب وجود، به بازسازی نظم الهی در عرصه سیاست، جامعه و حتی محیط‌زیست 
یاری می‌رساند. درعین حال، هنر قدسی می تواند به مثابه گفتمان مقاومتی قدرتمند در برابر 
استعمار فرهنگی، یکسان سازی جهانی و بحران معنویت در عصر مدرن عمل کند. آینده 
تعیین  اقتصادی  پیمان های  و  دیپلماتیک  میزگردهای  در  آنکه  از  بیش  سیاسی جهان شاید 
موی  قلم  ضربان  در  مساجد،  معماران  نقش‌ونگار  در  خوشنویسان،  کارگاه های  در  شود، 
نگارگران آیینی و در دل جوامعی در حال شکل‌گیری باشد که این هنر را نفس زندگی 
شدن،  کالایی  جمله  از  جدی،  عملی  چالش های  با  مسیر  این  باوجوداین،  می‌دانند.  خود 
موزه‌ای شدن و نهادینه نشدن آموزش اصیل روبروست که غلبه بر آن ها مستلزم نه تنها اراده 
به سرچشمه های  اصیل  بازگشتی  و  فرهنگی  نهادهای جدید آموزشی-  بلکه خلق  سیاسی، 

زلال حکمت خالده است.
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political mysticism in the thought of Mir Seyyed Ali Hamadani, 
and what model does he offer for an ideal government?”, 
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works. The necessity of this research lies in the fact that, although 
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این مقاله به بررسی و تحلیل معنای اختیار و اراده انسانی از منظر امام خمینی 
متفکر  دو  این  اندیشه های  تا  دارد  تلاش  و  می پردازد  متأخر  ویتگنشتاین  و 
کلامی  ریشه های  از  انسان  اختیار  بحث  اسلامی،  سنت  در  کند.  مقایسه  را 
مسئله  این  به  عرفانی  فلسفی-  رویکردی  با  خمینی  امام  اما  است،  برخوردار 
انسان  اختیار  ثغور  و  حدود  تبیین  به  معطوف  بیشتر  او  نگاه  و  می دهد  پاسخ 
است. در مقابل، ویتگنشتاین متأخر به مسئله اراده انسانی از منظر فلسفی، بدون 
توجه به جنبه های دینی، نگاه می کند. درحالی که امام خمینی در رساله خود 
به تبیین اختیار پرداخته است، دغدغه اصلی ویتگنشتاین تحلیل معنای »اراده 
کردن« است. امام با اتخاذ رویکردی میانه در مسئله جبر و تفویض، انسان را 
مختار در اعمال خود می داند و مانع هایی همچون علّیّت، علم و اراده الهی را 
متأخر  ویتگنشتاین  درعین حال،  نمی بیند.  انسان  اختیار  محدودکننده  به عنوان 
اراده کردن را معادل سعی کردن می داند و آن را به طور بنیادی با افعال دیگری 
چون قصد کردن و باور کردن پیوند می دهد. امام از ارادی بودن اراده انتقاد 
می کند، درحالی که ویتگنشتاین نیز معتقد است که سخن گفتن از »اراده کردن 
اراده« فاقد معنا است. از دیدگاه امام، اراده و تصمیم از افعال نفس هستند، اما 
ویتگنشتاین متأخر معتقد است که اراده به عنوان تصمیم گرفتن است نه عمل؛ 

و تنها یک پدیده مشهود است.
کلیدواژه ها: امام خمینی، ویتگنشتاین متأخر، اختیار، اراده، قصد.
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مقدمه

اصولاًً بحث از حدود و ثغور اختیار انسانی در طول تاریخ فلسفه و کلام اسلامی و همچنین 
تبیین و تحلیل معنای اراده انسانی در طول تاریخ فلسفه مغرب زمین، از مباحث بسیار دشوار 
ابتدا به تبیین معنای  و قابل تأمل کلامی و فلسفی بوده و همچنان هم هست. در این مقاله، 
و  زبان حکیم  از  را  مفهوم  این  و  پرداخته‌ام  اسلامی  کلام  و  فلسفه  سنت  در  انسانی  اختیار 
و  فلسفی  عرفانی،  اندیشه های  می کنم.  بررسی   )1281-1368( خمینی  امام  معاصر،  عارف 
از  مانع  و  گرفته  قرار  سیاست  و  معاصرت  حجاب  تأثیر  تحت  اغلب  خمینی  امام  اصولی 
درک درست این اندیشه ها شده است. سپس معنای اراده انسانی را در سنت فلسفه تحلیلی 
و از زبان فیلسوف و حکیم معاصر اتریشی- انگلیسی، لودویگ ویتگنشتاین )1889-1951(، 
تبیین می کنم. در نهایت، هدف این مقاله مقایسه دیدگاه های امام خمینی و ویتگنشتاین در 
خصوص اختیار و اراده انسانی است. اساساًً مباحثی که تحت عنوان »جبر و اختیار« در طول 
تفویض«  و  »جبر  عنوان  تحت  شده  مطرح  مباحث  با  گرفته‌اند،  اسلامی شکل  تفکر  تاریخ 
انسان  افعال  اثبات اختیار یا همان مبدأ بودن اختیاری نفس در تحقق  متفاوتند. اگر در پی 
نیز حول  باشیم، در مقابل آن جبر قرار دارد و نقیض آن محسوب می شود؛ لذا سخنان ما 
محور »جبر و اختیار« خواهد بود )خمینی، 1398، ج 1، ص. 51(؛ اما اگر به دنبال فهم فاعل 
افعال  مستقیم  فاعل  را  یا خدا  باشیم،  با خداوند  فعل خود  نسبت  و کشف  افعال  صدوری 
منسوب به خود می‌دانیم )جبر( یا خود را فاعل مستقل افعال خویش می‌دانیم )تفویض یا رها 
بودن( یا به دنبال مسیری میانه هستیم )الامر بین‌الامرین(. در این صورت سخنان ما بر محور 
»جبر و تفویض« قرار دارد )خمینی، 1398، ج 1، ص. 52(. در واقع آنچه موجب اتخاذ موضع 
در این باب شده، مسئله صفات الهی بوده است؛ یعنی برخی برای تحفظ بر صفتی، به جبر 
و برخی برای تحفظ بر صفتی دیگر به تفویض و برخی نیز برای تحفظ به همه صفات الهی، 
به نظریه »الامر بین‌الامرین« گرایش پیدا کردند. بحث از نحوه انتساب معاصی به خداوند نیز 
در این بین مؤثر بوده است، در حقیقت، بحث از فهم جایگاه خداوند به همراه صفات او در 
تحقق فعل انسانی، علت گرایش به مسالک مختلف جبر و تفویض و الامر بین‌الامرین بوده 

است )خمینی، 1398، ج 1، ص. 52(.
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اما از منظر ویتگنشتاین، در سنت فلسفه تحلیلی، اندیشه و اراده دو جنبه اساسی و مکمل 
در شرایط انسانی هستند. اندیشه ما می کوشد جهان را بازنمایی کند، درحالی که از طریق 
بنیادین در  به منزله جنبه های  اراده  و  اندیشه  به هرحال،  اراده خود در جهان عمل می کنیم. 
شرایط انسانی، جایگاهی اصلی در فلسفه داشته‌اند و دارند. اندیشه و اراده نه تنها جنبه هایی 
مانند آزادی،  پدیده های دیگر  از  انبوهی  با  مفهومی  نظر  از  بلکه  انسانی هستند  در شرایط 
تعجب  ازاین‌رو، جای  مرتبط‌اند.  و...  بدن  و  ذهن  زبان،  دانش،  مسئولیت، حقیقت،  عمل، 
نوشته  مهمی  و  فراوان  مطالب  اراده  و  اندیشه  موضوعات  باب  در  ویتگنشتاین  که  نیست 
است. در دوران متقدم تفکرش، ویتگنشتاین جوان عمدتاًً به اندیشه می پرداخت و اظهارات 
او درباره اراده نیز در این دوره، هم موجز و هم تا حدی بدبینانه بود. او در واقع منکر این 
امر بود که انسان همیشه به چیزهایی عمل می کند. ویتگنشتاین ماهیت بازنمودی اندیشه را 
امری کاملاًً منطقی می‌دانست؛ به این معنا که اندیشه نه با پدیده های روان شناختی سروکار 
تجربی هستند  و  پدیده ها ممکن  این  زیرا هر دوی  پدیده های جامعه شناختی؛  با  نه  و  دارد 

.)Teichmann, 2015, IX(

1. پیشینه پژوهش

نیز علامه طباطبایی درباره اختیار و  با ملاصدرا و  امام خمینی  در زمینه مقایسه دیدگاه های 
اراده انسانی، پژوهش هایی انجام شده است. از جمله می توان به مقاله »نقد و بررسی دیدگاه 
محسن  نوشته   )۱۳۹۸( انسان«  اراده  تسلسل  شبهه  به  پاسخ  در  امام خمینی  و  صدرالمتألهین 
امام  از دیدگاه  انسان  اختیار  اراده و  تطبیقی  »بررسی  مقاله  نیز  و  اصلانی و زهرا مصطفوی 
خمینی و علامه طباطبایی« )۱۳۸۸( اثر فاطمه کاملی اشاره کرد. بااین حال، تاکنون پژوهشی 
متفکرانی  به‌ویژه  ـ  فیلسوفان غیرمسلمان  با  امام خمینی  مقایسه دیدگاه های  باب  مستقل در 
در  است.  نشده  منتشر  ـ  ویتگنشتاین  لودویگ  مانند  دارند،  قرار  متفاوت  پارادایمی  در  که 
خصوص مقایسه دیدگاه های ویتگنشتاین با متفکران مسلمان در مسئله اراده نیز تنها مقاله‌ای 
از روزن اصل علیت، در آرای علامه جعفری و ویتگنشتاین  اراده آزاد  با عنوان »واکاوی 
متقدم« )۱۳۹۹( به قلم مرضیه صادقی و مرتضی زارع گنجارودی به چشم می خورد که آن 

نیز ناظر به آرای علامه جعفری و دوره متقدم ویتگنشتاین است.
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پژوهش حاضر، نخست به مقایسه دیدگاه های امام خمینی و ویتگنشتاین در باب اختیار 
و اراده انسان می پردازد و سپس به تحلیل و مقایسه دو دوره فلسفی ویتگنشتاین، یعنی دوره 
متقدم و متأخر، توجه می کند. مقایسه دو متفکر که در دو پارادایم فکری متفاوت قرار دارند 
ریشه های  نخست،  که  می آورد  فراهم  را  امکان  این  می پردازند،  مشترک  مسئله‌ای  به  اما 
و  ظرایف  دوم،  شود؛  شناسایی  آنان  هستی شناختی  و  معرفت شناختی  مبانی  در  اختلاف 
دقایق هر دیدگاه با دقت بیشتری تحلیل گردد؛ سوم، نقاط قوت و کاستی های هر رویکرد 
به گونه‌ای سنجیده ارزیابی شود. برای نمونه، مسئله »ارادی بودن اراده« از محورهای مهم این 
مقایسه است؛ موضوعی که از منظر امام خمینی شبهه‌ای قابل پاسخ در چهارچوب فلسفی ـ 
عرفانی تلقی می شود، اما از نظر ویتگنشتاین متأخر اساساًً مسئله‌ای برآمده از سوءفهم زبانی 
و در نتیجه فاقد معنای معتبر فلسفی است. امام خمینی در مواجهه با مسئله جبر و اختیار ـ که 
ریشه‌ای کلامی دارد ـ تبیینی فلسفی ـ عرفانی ارائه می کند و عزم، اراده، قصد و تصمیم را 
از افعال نفس می‌داند؛ درحالی که ویتگنشتاین، فارغ از چهارچوب‌های الهیاتی، در تحلیل 
مفهوم اراده بر کارکردهای زبانی آن تمرکز می کند. از منظر او، اگر »اراده کردن« همان 
یک  خود  نمی تواند  باشد،  فعل  تحقق  منشأ  است  قرار  آنچه  شود،  تلقی  گرفتن«  »تصمیم 
»فعل« به معنای علّیّ آن باشد، بلکه صرفاًً پدیده‌ای است که فاعل آن را تجربه یا مشاهده 

می کند.

2. معناشناسی اختیار انسانی از نگاه امام خمینی

در لسان علمای شیعه، روایتی از امام صادق)ع( منقول است که فرمودند: »لا جبر و لا تفويض 
بل أمر بين‌الأمرين«. این روایت معرکه آرای فیلسوفان و متکلمان در باب مسئله جبر و اختیار 
شده است. در واقع آنچه در این روایت نفی شده، اعتقاد به مکتب کلامی مجبره ـ یا جبریه 
یا اهل جبر ـ و مکتب کلامی مفوضه ـ یا اهل تفویض ـ است. اهل جبر به »عموم فرقه هایی 
نجاریه،  جهمیه،  مانند  می کنند،  نفی  بندگان  از  را  افعال  و  نبوده  مختار  فاعل  به  قائل  که 
کلابیه، اهل حدیث و اشاعره« )خمینی، 1391، ج 2، ص. 1193( اطلاق می شود. اهل تفویض 
نیز »می پندارند که به خویش واگذار شده‌اند و ایشان بدون توفیق الهی هم بر هر کار خیری 
مسئله  ریشه  است که  پرواضح  بدین سان  2، ص. 1335(.  )خمینی، 1391، ج  می باشند«  قادر 
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جبر و اختیار از مسائل کلامی است که به مباحث فلسفی هم کشانده شده است. امام خمینی 
معتقد است که در باب مسئله جبر و اختیار، اساساًً دليلى بر تعبیر »لا جبر و لا تفويض« اقامه 
لا  و  جبر  »لا  كه  بفهميم  می توانیم  تفویض،  و  جبر  مسائل  ابطال  از  فقط  بلکه  است،  نشده 
تفويض« باید قابل اثبات باشد و لذا از خود روايت نمی توانیم در مورد این مسئله بهره‌ای 

ببریم، چون به تعبیر امام، »از مجملات« است )اردبیلی، 1385، ج 2، ص. 309(.

1-2. معنای جبر و تفويض

معنای جبر در عنوان »جبر و تفویض« اخص از معنای جبر در عنوان »جبر و اختیار« است؛ 
زیرا جبر در بحث جبر و تفویض نه جبر مطلق بلکه صرفاًً انتساب بی‌واسطه افعال موجودات 
فلسفی  جبر  به  رسد  چه  نمی شود،  خداوند  اجبار  شامل  حتی  و  است  خداوند  به  امکانی 

)خمینی، 1398، ج 1، ص. 53(. امام ریشه اعتقاد به جبر را نگاه:
عده‏اى از عقلا‏ى عالم‏ براى تنزيه و تقديس حق از شرك در افعال و به خاطر 
ظواهر كثيرى از آيات، مانند: »وََ ما رََمََيْتََْ إِذِْْ رََمََيْتََْ وََ لكِِ�نََّ ال�لَّهَََ رََم‏ى« و »يُضُِِ�لُُّ مََنْْ 
يَشَاءُُ وََ يَهَْْدِِي مََنْْ يَشَاءُُ« و غير این ها از آياتى كه بر اين مطلب دال است و اخبار 
مثل: »لاحول و لا قوّّة لّإاّ باللّهّ« معتقدند بين اشياء معلوليت و عليت نبوده و مبدأ 
همه چيز كي وجود واجب با قدرت است و از ساير اشياء سلب قدرت نموده و 

هيچ فعلى را هم از انسان نم‏يدانند )اردبیلی، 1385، ج 2، ص. 310(
نتیجه این اقوال، به تعبیر امام، این است که

هيچ فعلى از هیچ کسی صادر نميشود و تمام اشياء را بدون واسطه، خدا خلق 
فرموده است و صدور افعال از اشياء مثل اين است كه كسى بارى را حمل كند 
و شما او را نبينيد و كسى هم به‌دروغ دست زير بار گرفته بدون اينكه سنگينى 
بار روى دست او باشد و شما چون غير او را نمىبينى از روى غفلت ميگوىي؛ 

بار را او حمل مكيند )اردبیلی، 1385، ج 2، ص. 311(
مخلوق  مستقلاًً  هركي  افعال،  و  صفات  و  اشياء  همه  که  است  این  فوق  تعابیر  معنای 
خداوند هستند و در واقع اهل جبر معتقدند که شخص جاهل گمان مكىند كه انسان موجِِد 
افعال است، درحالی که محل خلق افعال از سوى خداست و لذا در همه امور اوضاع از این 
قرار است و اختصاصى به بندگان خدا ندارد. بدین معنا، اگر وسیع‌تر ببینیم، در عالم هيچ 
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چيزى مبدأ چيز ديگرى نيست و اگر تنگ تر نظر کنیم، بحث به افعال بندگان خدا اختصاص 
می یابد. در حقیقت، امام معتقد است که بر اساس مسلک جبر، همه اشياء این گونه‌اند، اما 
چون متكلمان از افعال بندگان خدا بحث مكينند؛ لذا بحث را در حوزه افعال بنده مطرح 
كرده‏اند. در مقابل اهل جبر، اهل تفویض قرار دارند که ظاهراًً منشأ نظریه تفویض، تحفظ 
انتساب شرور و گناهان به ساحت الهی است )خمینی،  بر صفت »عدالت الهی« و پرهیز از 
»تفويض و  به نحو  معتقدند مسئله  تفویض  اهل  امام خمینی،  باور  به  1398، ج 1، ص. 58(. 
تسليم امر« است و معناى تفويض نیز اين است كه اشياء در ايجاد مستقل هستند )اردبیلی، 
1385، ج 2، ص. 311(. اساساًً وقتی نسبت چیزی را که بر دیگری مترتب است، با خداوند 
در نظر می‌گیریم، ابتدا دو حالت متصور است: 1. جبر یا همان عدم علیت اشیاء و فاعلیت 
بی‌واسطه خداوند؛ 2. تفویض یا همان سببیت و علیت استقلالی اشیاء )خمینی، 1398، ج 1، 

ص. 353(.

2-2. دلایل ابطال جبر و تفویض

که چون  است  این  می کند،  اقامه  جبر  اهل  اعتقاد  ابطال  و  رد  در  امام  که  دلایلی  از  یکی 
وجود در تحقق اصیل بوده و بسیط است و جنس و فصل ندارد و از جانب ذات خود دارای 
مراتب است و مشکک به تشکیک خاصی است؛ لذا هر مرتبه ناقصی باید به مرتبه پیش از 
خود تعلق ذاتی داشته باشد و خالی از آن نباشد، به گونه‌ای که اگر به مرتبه‌ای دیگر غیر از 
آن مرتبه پیشین تعلق یابد، موجب انقلاب ذاتی محال خواهد بود )امام خمینی، 1387، ص. 
33(؛ بنابراین از منظر امام، اگر کسی به جبر اشاعره قائل شود و خداوند را فاعل همه افعال 
در عالم بداند، در حقیقت مراحل تشکیکی نظام هستی را نادیده گرفته، وجود را از مراتب 
عالی به مراتب پایین آورده بی آنکه از سلسله وجودات عبور دهد )خمینی، 1398، ج 1، صص 
410 ـ 409(؛ اما یکی از دلایلی که امام در رد و ابطال اعتقاد اهل تفویض اقامه می کند، این 
است که اساساًً استقلال یک موجود در ایجاد و به وجود آوردن زمانی معقول است که آن 
موجود بتواند مانع همه نیستی های ممکن نسبت به معلول شود ـ یعنی در واقع علت تامه آن 
به‌واسطه عدم  معلول  معلول، عدم آن  به  نسبت  نیستی‌های ممکن  از  یکی  و  ـ  باشد  معلول 
فاعل و مقتضای آن است و در شأن هیچ ممکنی از ممکنات ـ خواه مجرد یا مادی ـ نیست 
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که مانع این نیستی شود؛ زیرا در غیر این صورت، ممکن بالذات به واجب بالذات تبدیل 
می شود )امام خمینی، 1387، صص 32- 31(.

3-2. اثبات الامر بين الامرين

بدین سان از منظر امام، بعد از آنکه دانسته شد تفویض ـ که همان استقلال ممکن در ایجاد 
و فاعلیت است ـ و جبر ـ که همان نفی تأثیر از موجود است و اشتغال بی‌واسطه و مستقیم 
الامرین« روشن می شود. طریقه  بین  »الامر  محال‌اند، طریقه  ـ  آثارش  و  افعال  در  حق تعالی 
مستقل  اما  مؤثرند،  امکانی  موجودات  که  معناست  این  به  امام  لسان  در  بین‌الامرین«  »الامر 
مستقلی  فاعل  تحقق،  دار  در  هستند.  غیرمستقل  تأثیر  و  علیت  و  فاعلیت  دارای  و  نیستند 
خود  وجود  اصل  در  که  همان طور  موجودات  سایر  و  ندارد  وجود  تعالی  خداوند  از  غیر 
غیرمستقل و ربط محض‌اند و وجودشان عین فقر و تعلق و صرف ربط است، در صفات و 
آثار و افعال خود نیز چنین‌اند؛ لذا با اینکه دارای صفات و آثار و افعال‌اند، اما در هیچ یک 
امام درعین حال، همه خیرات و حسنات و  اما  )امام خمینی، 1387، ص. 36(؛  نیستند  مستقل 
کمالات و سعادات را منسوب به خداوند و شرور و گناهان و نقایص و شقاوت ها را منسوب 
به ممکنات می‌داند. او معتقد است که شرور و نقایص لوازم ذوات معلول ها هستند بدون 
آنکه جعلی در میان باشد؛ زیرا جعل فقط به وجود متعلق است و لذا همه خیرات مجعول 
ظلمانی  طبیعت  عالم  در  که  شروری  اما  است؛  حق تعالی  نیز  آن ها  در  جعل  مبدأ  و  بوده 
است، زائیده برخورد مادیات و تنگنایی عالم طبیعت بوده و همه آن‌ها به عدم وجود یا عدم 
کمال آن بازمی گردند و مطلق عدم ها متعلق جعل قرار نمی‌گیرند بلکه اعدام مضاف نیز از 
لوازم مجعول و تنگنایی عالم نیستی‌اند و همه آن ها به ممکن بازمی گردند. بدین سان همه 
خیرات بالذات از جانب خداوندند و بالعرض منسوب به ممکنات و شرور بالذات از جانب 

ممکنات‌اند و بالعرض منسوب به خداوند )امام خمینی، 1387، صص.38-39(.
امام در اثبات »الامر بین‌الامرین« می گوید که افعال انسان يا از روى اختيار و علم و شعور 
صادر می شوند يا از روى قوه ميل و طبع و در هر دو صورت منشأ آثار، وجود است. در 
واقع از نظر امام، تمام افعال و خواص و آثار از روى جبر و از روى تفويض صادر نمىشود، 
زیرا اگر چنین نگوييم يا بايد قائل شويم كه وجود، بسيط نيست و در عالم مبدأ آثار غیر از 
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حقیقت وجود چيز ديگرى هم هست يا بايد بگوييم وجود مستقلى هست كه ربطى به مبدأ 
المبادى ندارد و هر دو سخن باطل است؛ زيرا منشأ آثار و مبدأ آن ها تمام هويت ذات وجود 
است،  چنين  و چون  است  آثار  براى  بودن  مبدأ  هويت  همان  وجود،  هويت  تمام  و  است 
بدون  بنابراين  تعلقى و غيرمستقل است.  و  آثار است، وجود ربطى  منشأ  پس وجودى كه 
اينكه دو نسبت در ميان باشد و فعل و اثر نسبتى به مبدأ المبادى و نسبت ديگرى به وجود 
غيرمستقل ممكن كه منشأ آن است داشته باشد، فعل و اثر به كي نسبت به هر دو منسوب 
است و درعین حال كه ممكن فاعل است، حق هم فاعل است و ظهور فاعليت حق به ممكن. 
در حقیقت، اين نظام عالم به تمام هويت ذات عين علم فعلى حق تعالی است و ظهور و بروز 
علم در مرتبه ذات به علم در مرتبه فعل است و همان گونه كه اين نظام با هويت خود، عين 
بروز و ظهور علم است، عين فعاليت و ظهور و بروز فعل او نیز هست )اردبیلی، 1385، ج 2، 

ص. 321(.

4-2. بی معنایی ارادی بودن اراده

امام، در رساله الطلب و الاراده، به تقریر شبهه ای در باب اراده پرداخته که آن را دشوارترین 
خارج  از  انسانی  اراده  اگر  است:  قرار  این  از  امام  تقریر  به  شبهه  این  است.  دانسته  شبهه 
به واسطه اسباب و علل وارد شده و به اراده قدیم منتهی شود، اراده بنده بدون دخالت بنده، 
واجب التحقق بوده و او در اراده اش مضطر و مجبور خواهد بود و لازمه آن، اضطرار در فعل 
بنده خواهد بود، زیرا اگر علت تامه چیزی اضطراری شد، آن چیز هم اضطراری خواهد شد؛ 
و اگر اراده بنده به واسطه اراده خود او به وجود آید، نقل کلام به همان اراده اراده او می کنیم 

که یا به تسلسل می انجامد یا مستلزم اضطرار و جبر خواهد بود )امام خمینی، 1387، ص. 47(.
امام در پاسخ به این شبهه می گوید که افعال اختیاریِِ صادر از نفس، بر دو نوع هستند؛ 
نوع اول، افعالی هستند که به‌واسطه ابزار جسمانی مانند نوشتن و ساختن صادر می شوند. در 
این موارد، نفس اولاًً و بالذات فاعل حرکت است و ثانیاًً و بالعرض فاعل اثری است که از 
حرکت حاصل می شود )امام خمینی، 1387، ص. 53(؛ بنابراین مثلاًً بنا فقط سنگ ها و چوب ها 
را از محلی به محل دیگر حرکت می‌دهد و با ایجاد نظم خاصی، هیئت خاص ساختمانی 
انسان  فعل  انسان است و آنچه حقیقتاًً  بالعرض فعل  این هیئت ساختمانی  شکل می‌گیرد و 
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است، حرکت عضلات بوده و به‌واسطه آن در اجسام قرار می‌گیرد. در این افعال میان نفس 
مجرد و فعل، واسطه ها و مقدماتی از تصور تا قصد و تحریک عضلات وجود دارد.

اما نوع دوم افعال از نظر امام، افعالی هستند که بدون واسطه یا به‌واسطه شیء غیر جسمانی 
صادر می شوند، مانند برخی از تصورات که به‌واسطه فعالیت و ایجاد نفس تحقق می یابند، 
مثلاًً اینکه نفس سازنده جزئیات است؛ بنابراین نفس با اینکه به‌واسطه علم و اراده و اختیار 
سازنده جزئیات است، اما این مقدمات به نحو تفصیلی ـ مانند مقدمات افعالی که به‌واسطه 
ابزار جسمانی موجودند ـ موجود نیستند؛ زیرا خلق صور در نفس، نیازی به تصور آن صور، 
این  واسطه گری  اساساًً  بلکه  ندارد  و تحریک عضلات  و عزم  فایده آن ها و شوق  تصدیق 
واسطه ها میان این صور و میان نفس ممکن نیست؛ زیرا بدیهی است که تصور نمی تواند مبدأ 

تصور دیگری باشد بلکه خودش محصول خلاقیت نفس است )امام خمینی، 1387، ص. 54(
همه  واجد  خود،  ذات  مرتبه  در  مجرد،  امر  و  است  مجرد  نفس،  اساساًً  امام،  تعبیر  به 
دیگری  تصور  به  نیازی  نفس  خلاقیت  لذا  دارند.  وجود  او  معلولات  در  که  است  فعلیاتی 
ندارد بلکه واجدیت ذاتی نفس در مرتبه تجرد ذاتی وجودی آن برای خلاقیت نفس کافی 
است، همان طور که نفس نیازی به اراده و عزم و قصدی زائد بر خودش ندارد. بدین سان 
عزم و اراده و تصمیم و قصد از افعال نفس بوده و مسیر آن ها مسیر شوق و محبت ـ که از 
امور انفعالی‌اند ـ نیست. در حقیقت، نفس مبدأ اراده و تصمیم است و مبدئیت آن به‌واسطه 
ابزار جسمانی نیست بلکه نفس بدون واسطه جسمانی آن ها را به وجود می آورد و لذا آن 
چیزهایی که از جهت صدور از نفس چنین هستند، ممکن نیست میان آن ها و میان نفس، 
به‌واسطه  امام، نفس  از نظر  اراده زائدی وجود داشته باشد که بدان ها تعلق گیرد. در واقع 
علم و شعوری که در مرتبه ذاتش هست و به‌واسطه عزم و اراده و اختیاری که در آن مرتبه 
حاصل شده، آن ها را به وجود می‌آورد، زیرا نفس مبدأ آن ها بوده و فاعل الهی نسبت به 
لازم  است،  تام  غیر  مجرد  است،  بدن  به  متعلق  زمانی که  تا  نفس  ازآنجاکه  اما  آن هاست؛ 
برای او حاصل شده، مبدأ  تام  بلکه اگر فرض شود تجرد  باشد  فاعلیت داشته  نیست دائماًً 

صور ملکوتی خواهد بود )امام خمینی، 1387، صص. 56 ـ 55(.
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5-2. ضرورت علّّی و اختیار انسان

پس از بحث از بی معنایی ارادی بودن اراده، نوبت به اشکال دیگری می‌رسد که از دیرباز 
سبب چالشی جدی میان متکلمان و فیلسوفان شده است. این اشکال ناشی از قاعده مشهور 
فلسفی »الشیء ما لم یجب لم یوجد؛ یک شیء تا واجب نشود، به وجود نمی آید« در بحث 
علت و معلول ـ یعنی ضرورت علّیّ ـ است )خمینی، 1398، ج 3، ص. 778(. امام در رساله 
الطلب و الاراده، این شبهه را این گونه مطرح می کند: ازآنجاکه در فلسفه آمده که یک شیء 
تا واجب نشود، به وجود نمی آید؛ و وجوب شیء تحقق آن را ضروری و عدم تحقق آن را 
ممتنع می کند؛ پس بر این اساس، تحقق صدور فعل از فاعل آن واجب خواهد بود و فعلی 
که چنین باشد، فاعل آن در ایجاد آن، مضطر بوده و ناگزیر از انجام آن است )امام خمینی، 

1387، صص. 56-57(.
اما مفاد قاعده فوق بر اساس نظر امام، این است که هر ممکنی نسبت به وجود و عدم، 
مساوی است و هیچ گونه ترجیح و اولویتی نسبت به هیچ یک از دو طرف ندارد. تا زمانی که 
علت تامه یک شیء به وجود نیاید، آن شیء پا به عرصه وجود نمی‌گذارد. همچنین هرگاه 
امتناع،  نفی  با  بود.  خواهد  ممتنع  معلول،  تحقق  عدم  آمد،  وجود  به  شیء  یک  تامه  علت 

وجوب و ضرورت برای معلول ثابت می شود )خمینی، 1398، ج 3، ص. 848(.
به باور امام، این قاعده با مختار بودن فاعل مختار منافاتی ندارد، زیرا مقتضای این قاعده 
این است که ممکن تا واجب نشود، موجود نمی شود و علت تامه با اقتضای خود معلول را 
با اراده و اختیار  بنابراین فعالیت فاعل مختار  واجب کرده و آن را به وجود آورده است؛ 
خود بوده و فعل را واجب کرده و آن را به وجود آورده است؛ و این امر بر اختیار فاعل 
یا علت، فاعل مختار  لذا وقتی موجِِد  به عبارت‌دیگر، علت موجِِب است؛  تأکید می کند و 
باشد، با اختیار خود، واجب می کند. لذا معقول نیست ایجابی که به‌واسطه اختیار است، علت 
و منشأ اضطرار باشد و وجوب اجباری که از جانب علت ایجاد می شود، محال است در خود 

علت مؤثر باشد )امام خمینی، 1387، صص. 60-61(.
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به تعبیر صدرالمتألهین شیرازی )1045 ـ 979 ق(، وجوب به اختیار، نه تنها منافاتی با اختیار 
ندارد بلکه بر آن تأکید می کند؛ زیرا تمام ترین نوع سبب ها، آن است که وجود مس�بَّبَ، با 
آن واجب شود و نیز تمام ترین نوع اختیارها هم آن است که مقصود و مراد، با آن واجب 

شود )شیرازی، 1428، ج 6، ص. 282(.

6-2. علم و اراده الهی و اختیار انسان

شبهه و اشکال دیگری که امام، در باب اختیار انسان مطرح می کند، به مسئله ارتباط علم و 
اراده الهی و اختیار انسان بازمی گردد. در واقع، سخن بر سر منافات داشتن اختیار انسان با 
علم پیشین و اراده ازلی خداوند است. اصل شبهه، به تعبیر امام، از این قرار است: نظام عالم 
... تابع اراده خداوند تعالی و قضای اوست و سلسله وجود در غیب و شهود، به اراده ازلی و 
واجب بالذات منتهی می شود که تخلف مراد از این اراده ازلی ممکن نیست، لذا ضروری 
است که آنچه از بنده صادر می شود با قضای پیشین و اراده ازلی الهی صادر شود که در 

این صورت بنده در افعال خود مضطر است و به ظاهر مختار )امام خمینی، 1387، ص. 63(.
ایجاد همه ممکنات  به  ازلی خداوند  اراده ذاتی و  اولاًً  استدلال فوق،  بر اساس  در واقع 
اگر  امور ممکنی است که  از جمله  نیز  انسان  اراده  ثانیاًً  تعلق گرفته است.  از تحقق،  پیش 
اراده الهی به تحقق آن باشد، تحقق می پذیرد وگرنه امکان وجود نخواهد یافت؛ لذا فاعلیت 
انسان نسبت به اراده، به اراده خدا بازمی گردد. ثالثاًً هرگاه اراده الهی به تحقق اراده تعلق 
گیرد، بدون تردید محقق می شود؛ زیرا اراده الهی، تخلف ناپذیر است. پس انسان نمی تواند 
باشد )خمینی،  تأثیری در تحقق فعل داشته  نیز  اعتبار  این  به  فاعلیت خدا شده و  مانع  حتی 

1398، ج 3، ص. 898(.
همچنین فعل هر فاعلی بر اساس علم الهی تحقق می یابد و هیچ فاعلی نمی تواند خارج 
از علم الهی، فعلی را محقق کند و باوجود قضای پیشین الهی نسبت به تمام حقایق عالم نیز 
جایی برای اختیار بندگان باقی نمی ماند. درعین حال، با توجه به آنکه قدرت الهی ـ همانند 
صدور  می توان  چگونه  می‌گیرد،  تعلق  گزینه  یک  به  ضرورت  نحو  به  همواره  ـ  او  اراده 

اختیاری افعال را در خداوند تصویر کرد؟ )خمینی، 1398، ج 3، صص. 919-920(.
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اما پاسخ امام به شبهات فوق، این است که علم و اراده خداوند بر مبنای ترتیب علّیّ و 
معلولی به نظام هستی تعلق گرفته است و علم و اراده به علت در عرض معلول و به معلول 
بدون واسطه، تعلق نگرفته تا گفته شود که فاعل در فعل خود مضطر است. در واقع بدین 
معنا، هرکس کیفیت ربط موجودات بر مبنای ترتیب سببی و مسببی به حق تعالی را بشناسد، 
خواهد دانست که این موجودات با اینکه ظهور حق تعالی هستند، آثار خاصی نیز دارند. لذا 
انسان با اینکه فاعل مختار است، سایه فاعل مختار ازلی نیز هست و فاعلیت او سایه فاعلیت 
حق تعالی است )امام خمینی، 1387، صص. 65-64(. در واقع از منظر امام، درصورتی که علم، 
نظام هستی تعلق بگیرند، موجب  امکانی  افعال  به  و بی‌واسطه  الهی مستقیماًً  اراده و قضای 
اضطرار خواهند شد، اما تعلق این صفات به افعال امکانی بر اساس نظام علّیّ ـ معلولی بوده 
و به همراه واسطه است؛ لذا تعلق علم، اراده و قضا به افعال امکانی موجب اضطرار نخواهد 
شد. در حقیقت، زمانی تعلق علم و اراده و قضای الهی با اختیاری بودن فعل فواعل امکانی 
منافات دارد که هریک از این صفات به ذات فعل اختیاری بدون وصف اختیاری بودن تعلق 
گرفته باشند، اما هریک از این صفات به فعل انسانی با وصف اختیاری بودن تعلق گرفته‌اند؛ 
بنابراین تعلق هریک از این صفات به فعل انسانی نه تنها موجب اضطرار نیست، بلکه موجب 

تأکید اختیار نیز هست.
به باور امام، این گونه نیست که همه آنچه در عالم هست، مستقیماًً از ناحیه خداوند صادر 
شده باشد بلکه خداوند علت مخلوق اول و مخلوق اول علت مخلوق دوم و... است. مخلوق 
اول نیز حقیقتی بسیط، روحانی، یگانه و جامع هر کمال و جمالی است؛ بنابراین با توجه به 
اینکه صفات الهی خود مبدأ فعلی برای تحقق افعال هستند و با واسطه علل طولی به افعال 
امکانی تعلق می‌گیرند، نافی انتساب افعال به علت مستقیم خود نیستند. در واقع از منظر امام، 
اراده الهی به نظام اتم تعلق گرفته و نظام اتم زمانی محقق می شود که فعل به صورت اختیاری 

از انسان صادر شود )خمینی، 1398، ج 3، صص 940- 938(.

3. معناشناسی اراده انسانی از نگاه ویتگنشتاین متأخر

کرد،  پیدا  تغییر  فلسفی‌اش  نوشته های  طول  در  اراده  باب  در  ویتگنشتاین  دیدگاه های 
هرچند مضامین مشترکی وجود دارند که در این تطور یافت شوند. دیدگاه های متقدم او 
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در باب اراده و عمل ارادی به شدت متأثر از ایدئالیسم آرتور شوپنهاور1 بود، اما او بعدها 
در دوران متأخر فلسفی خود برخی از جنبه های اصلی آن برداشت از اراده را کنار گذاشت 

.)Alvarez, 2017, p. 491(

3-1. بی معنایی اراده کردن اراده

نشان دهد  این است که  متأخر در پژوهش های فلسفی،  اهداف ویتگنشتاین  از  یکی  اساساًً 
یک حرکت بدنی زمانی ارادی است که ناشی از عمل اراده کردن ـ یعنی اراده2 ـ باشد. 
نکته های فقرات 611 تا 621 از پژوهش های فلسفی، این اندیشه را ابتدا با ترسیم این روش 
که تمایل داریم در مورد ماهیت و نقش اراده کردن در روایات فلسفی از اعمال ارادی فکر 
کنیم و سپس با به چالش کشیدن پیش فرض هایی که زیربنای آن تصویر را تشکیل می‌دهند، 
زیر سؤال می برند )Alvarez, 2017, p. 491(. در واقع ویتگنشتاین در پژوهش های فلسفی 
با اظهارات ضد شوپنهاوری زیر آغاز می کند: »کسی می خواهد بگوید:  اراده را  از  بحث 
می آید،  وقتی  است(.  »اندیشه«  فقط  نیز  )»اراده«  است«  تجربه  یک  نیز صرفاًً  »اراده کردن 

می آید و من نمی توانم آن را پدید آورم« )611(.
ویتگنشتاین با به چالش کشیدن این تصور که »من می توانم اراده کردن را پدید آورم«، 
به اظهارات فوق پاسخ می‌دهد. از یک سو، می توانیم عبارت »من می توانم/نمی توانم آن را 
پدید آورم« را برای تمایز میان انواع تغییراتی که در بدنم هنگام عمل رخ می‌دهد- مانند 
اتفاق می‌افتد-  برایم  به سادگی  تغییراتی که  انواع  بلند کردن آن- و  حرکت دست هنگام 
مانند فروکش کردن صدای تپش شدید قلب- به کار ببریم؛ اما خطاست که اراده کردن را 
به منزله کاری که هم می توانم پدید آورم و هم نمی توانم پدید آورم در نظر بگیریم؛ زیرا 
نمونه‌ای از این هر دو نوع تغییر وجود ندارد. از سوی دیگر، می توانیم عبارت »پدید آوردن« 
را به معنای بهره برداری از یک سازوکار یا یک ارتباط علّیّ شناخته شده برای ایجاد یک اثر 
به کار ببریم. از این نظر، ویتگنشتاین اشاره می کند که می توانم اراده کردن را پدید آورم؛ 

1. Arthur Schopenhauer (1788 -1860)
2. volition
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با پریدن در آب، اراده کردن برای شنا کردن را پدید آورم. درست  برای مثال، می توانم 
است که نمی توانم اراده کردن را اراده کنم؛ یعنی »سخن گفتن از اراده کردن اراده معنا 
ندارد«؛ زیرا اراده کردن نام یک عمل نیست و بنابراین نام هیچ عملی از اعمال ارادی نیز 
نیست )فقره 613(. بااین حال، اظهار »نمی توانم آن را پدید آورم« که نشان می‌دهد انسان اسیر 

رویدادهاست، راهی گمراه کننده برای بیان این نکته دستوری است.
ببریم؛ یعنی بگوییم  اما چرا وسوسه می شویم این شکل گمراه کننده از واژه ها را به کار 
چون  که  است  این  ویتگنشتاین  گیج کننده  پاسخ  آوریم؟  پدید  را  کردن  اراده  نمی توانیم 
می خواهیم خود اراده کردن را به منزله »پدید آوردن بی‌واسطه غیرعلّیّ« در نظر بگیریم )فقره 
613(. این یک عبارت گیج کننده و احتمالاًً یک تناقض است؛ زیرا اگر علت چیزی نیست، 
پس چه چیزی را پدید می آورد؟ اما احتمالاًً منظور ویتگنشتاین این است که روشی را نشان 
دهد که شوپنهاور و خود او در زمان تفکر متقدمش در باب اراده به منزله امری »بی‌واسطه« 
و »غیرعلّیّ« فکر می کردند؛ زیرا گمان می کردند هیچ شکافی میان »عمل واقعی و بی‌واسطه 
)454-Hyman, 2011, pp. 453( اراده« و »عمل بدن« برای ارتباط »پیوند علیت« وجود ندارد

اگر اراده کردن به غلط پدید آوردن غیرعلّیّ تصور شود، می توان به سادگی اصطلاح 
»پدید آوردن« را رها کرد و چنین گفت: »اگر اعضایی از اراده خود را حرکت دهیم، 
باید  صورت  این  در  کند،  چنین  کسی  اگر  اما  است«،  بدنی  حرکت  علت  کردن  اراده 
فعل شناخته شده اراده یا رویداد ذهنی را ـ که ادعا می شود اراده را تعیین می کند ـ سر 
جای خود محکم نگه داشت و سپس باید نشان داد که اگر چنین فعل یا رویدادی انجام 
می شود یا رخ می‌دهد و حرکتی که اراده را مجاب می کند، به دنبال نتایج علّیّ می آید، 
لازم یک شرط کافی  مؤلفه  یا دست کم  است  ارادی کافی  انجام شدن یک عمل  برای 

.)Hacker, 2000, Part I, p. 217( است
کردن  اراده  درباره  که  داریم  دوست  ما  که  می کند  خاطرنشان  ویتگنشتاین  بدین سان 
به عنوان یک پدیده خارق‌العاده فکر کنیم؛ زیرا این چیزی است که اعمال را ارادی می کند 
و بااین حال، چیزی در کنترل من نیست، چیزی نیست که من بتوانم آن را پدید آورم و با 
اراده پدید آورم؛ زیرا من نمی توانم »اراده کردن را اراده کنم« )فقره 613(. به این معنا، به 
نظر می‌رسد که اراده کردن »یک تجربه« باشد که »وقتی می آید، می آید و من نمی توانم آن 
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را پدید آورم« )فقره 611( و درعین حال، کاری است که من نمی توانم آن را انجام ندهم، 
یا یک سنگ را حرکت ندهم: »می توان  همان طور که وقتی سعی می کنم، می توانم بدنم 
گفت: »من اراده می کنم، اما بدنم از من اطاعت نمی کند« ـ اما نه: »اراده من از من اطاعت 
نمی کند« )آگوستین(« )فقره 618(. باید نتیجه بگیریم که این امر، فهمیدن این مسئله را که 
چگونه هر عملی می تواند به معنایی مهم ارادی باشد، بسیار دشوار می کند، با توجه به اینکه 

آنچه قرار است اعمال را ارادی کند، اعمال مبهم و عجیب اراده کردن هستند.
بر  تصویر  این  که  است  پیش فرض هایی  برچیدن  و  بررسی  ویتگنشتاین  بعدی  حرکت 
آن ها استوار است. ابتدا، او توجه ما را به این واقعیت جلب می کند که این اظهارات وابسته 
به تفسیر عبارت »با اراده کردن چیزی پدید می آید« به معنایی خاص هستند، معنایی که گویا 
با اراده کردن حرکات مناسب، موجب حرکت اعضا و جوارح خود  در آن می توانیم مثلاًً 
شویم ولی نمی توانیم عمل اراده کردن را با اراده کردن آن پدید آوریم، اما اولاًً ما موجب 
نمی‌شویم، در واقع روشن  برای وقوع  اراده کردن آن ها  با  اعضا و جوارح خود  حرکات 
نیست که چیزی وجود دارد که ما با اراده کردن آن برای وقوع، آن را پدید می آوریم و 
ثانیاًً به معنایی که در آن می توانیم هر چیزی را پدید آوریم ـ مانند حرکت اعضا و جوارح 
یا دل درد خود ـ می توانیم عمل اراده کردن را نیز پدید آوریم. این معنایی است که در آن 
چیزهایی را، کمابیش به صورت مستقیم، در عمل کردن یا با عمل کردن پدید می آوریم؛ 
من با حرکت دادن یک صندلی باعث حرکت آن می شوم و می توانم با پرخوری باعث دل 
درد شوم. به همین ترتیب، می توانم عمل اراده کردن برای شنا را پدید آورم، مثلاًً با پریدن 

.)Alvarez, 2017, p. 492( )613 به داخل آب )فقره
مردم  می کند:  اشاره  مرتبط  نکته‌ای  به  قصد  در  ـ  ویتگنشتاین  شاگرد  ـ  اَنَسکم  الیزابت 
نه یک  اما  به حرکت درآورد،  را  اراده، دست خود  با عملِِ  گاهی می گویند که می توان 
»اراده کن یک قوطی کبریت حرکت  این است که  اما اگر منظورشان  قوطی کبریت را؛ 
کند و نمی شود«، پاسخ این است »اگر اراده کنم دستم به این شکل حرکت کند، نمی شود« 
کبریت  قوطی  نه  اما  دهم  حرکت  را  دستم  می توانم  »من  که  است  این  منظورشان  اگر  و 
را  ساده تری  نه چیز  ـ  دهم  را حرکت  کبریت  قوطی  می توانم  من  است که  این  پاسخ  را« 

.)Anscombe, 1957, p. 52(
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بدین سان ثابت می شود این تصور ـ که ما نمی توانیم اراده را، یا حرکت چیزهایی فراتر 
از بدن خود را، »با اراده کردن« پدید آوریم، اما می توانیم حرکات اعضای خود را از آن 
طریق پدید آوریم ـ ناشی از فهم آشفته و مبهم عبارت »با اراده کردن پدید آوریم« است. 
وقتی این آشفتگی برطرف و آن عبارت ابهام‌زدایی شود، روشن می شود که یا همه چیزها 
را ـ مانند حرکات بدن خود و همچنین اعمال اراده را ـ می توانیم با اراده کردن پدید آوریم 
از  اراده کردن نوع خاصی  این تصور که  به همین ترتیب، مضافاًً  هیچ چیزی را و  یا اصلاًً 
عمل است، خطاست و با این اندیشه ترغیب می شود که در همان زمان که نمی توانیم بدن 
خود یا یک میز را حرکت دهیم، نمی توانیم اراده نکنیم. ویتگنشتاین اشاره می کند که »به 
)فقره 618( و  اراده کنم«  نمی توانم هم سعی کنم  نکنم،  اراده  نمی توانم  معنایی که در آن 
»فقط در آن حد همواره می توانم اراده کنم که هرگز نمی توانم سعی کنم اراده کنم« )فقره 
619(، چون اراده کردن واقعاًً یک عمل نیست؛ بنابراین چیزی نیست که بتوانم سعی کنم، 
یا نتوانم انجام دهم )Alvarez, 2017, p. 492(. این رشته تفکر به نتیجه‌گیری‌ای می‌رسد که 
رنگ‌وبوی شوپنهاوری آگاهانه‌ای دارد؛ همان نکته‌ای که ویتگنشتاین بیان می کند: »اراده 
کردن، اگر نوعی آرزو کردن نباشد، باید خود عمل باشد. نمی توان اجازه داد که هیچ جا 
از عمل واایستد« )فقره 615( و ویتگنشتاین به این امر این گونه پاسخ می گوید که اگر عمل 
مانند صحبت  اراده کردن چیزی  بنابراین  است؛  چنین  واژه  متعارف  معنای  به  باشد، عمل 
نیز  این ها  زیرا  است؛  غیره  و  چیزی  کردن  تصور  و  کردن  بلند  رفتن،  راه  نوشتن،  کردن، 
کاری است که می توانیم آزادانه انجام دهیم و همچنین سعی کردن برای صحبت کردن، 
نوشتن، راه رفتن، تصور کردن و غیره. در حقیقت، عمل اراده کردن به معنای دقیق کلمه 
.)Hyman, 2011, p. 455( ناپدید می شود و ما می مانیم و عملی که تبیین آن فرض می شود

3-2. تحلیل معنای سعی کردن

در حقیقت، ویتگنشتاین با اظهارات فقرات فوق به این امر اشاره می‌کند که اراده کردن باید 
با سعی کردن برابر باشد. بدین سان یک تلاش جایگزین برای محکم نگه داشتن فعل اراده 
که ظاهراًً به طور مستقیم موجب ایجاد یک حرکت بدنی می شود، با تمام توان خود بر مفهوم 
سعی کردن تکیه می کند؛ زیرا اولاًً ما چیزی را می خواهیم که در ذهن رخ می‌دهد؛ چراکه 
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سعی می کنیم ماهیت حرکاتی را تبیین کنیم که مستقیماًً از نفس خودمان نشأت می‌گیرند. 
ثانیاًً این امر ذهنی هرچه هست، باید چیزی باشد که عامل فعل آن را انجام می‌دهد، نه چیزی 
که صرفاًً برای او اتفاق می‌افتد. در غیر این صورت، ویژگی های متمایز فاعلیت ارادی را که 
ما سعی می کنیم برای اراده ذخیره کنیم، ظاهراًً ـ بر اساس نظریات مبتنی بر عصب شناسی و 
جنبشی ـ ناپدید می شوند. آنچه ما به دنبال آن هستیم، فعل اراده است. ثالثاًً به‌رغم تصورات 
رساندن  انجام  به  در  همیشه  می‌دانیم  ازآنجاکه  متقدم،  ویتگنشتاین  شوپنهاوری  تأملات  و 
در چهارچوب  بتواند  نمی شویم، چیزی می خواهیم که  می کنیم، کامیاب  چیزی که قصد 
ذهن رخ دهد که ممکن است ـ اما نباید ـ منجر به عمل شود. آنگاه می توانیم واقعاًً بگوییم 
که اراده چنین و چنان کردیم اما نتوانستیم آن را به انجام برسانیم. در نهایت، باید چیزی 
باشد که بتوان تصور کرد وقتی به صورت ارادی یک عمل فیزیکی را انجام می‌دهیم، علت 

.)Hacker, 2000, Part I, pp. 220 -221( حرکات بدنی‌ای است که رخ می‌دهند
اساساًً سعی کردن و قصد کردن از جنس اراده کردن هستند، همان طور که باور کردن و 
قضاوت کردن از جنس اندیشیدن اند. برخی از فیلسوفان، سعی کردن را به منزله فرایند ذهنی 
ضروری برای عمل ارادی یا از روی قصد مطرح کرده اند. مثلاًً اگر تعابیر »چند دقیقه سعی 
مقایسه کنیم،  با هم  را  باز کند«  را  باز کند« و »چند دقیقه قصد کرد قوطی  را  کرد قوطی 
می فهمیم که مسلماًً سعی کردن بیشتر از قصد کردن شبیه فعلی به نظر می رسد که در یک 
فرایند است. ویتگنشتاین می نویسد: »وقتی دستم را بلند می کنم، معمولاًً سعی نمی کنم آن را 
بلند کنم« )فقره 622(؛ اما برخی نیز معتقدند که هرچند تعبیر »من سعی کردم دستم را بلند 
کنم« گمراه کننده است، صادق است نه کاذب یا بی معنا؛ همان طور که وقتی کسی دستش را 
)Teichmann, 2015, pp. 98 -99( به صورت عادی بالا می آورد، این تعبیر را به کار می برد

3-3. معنای بیان قصد

ویتگنشتاین این تصور را که اراده بلند کردن دستم همان تصمیم به بلند کردن آن است، 
این چنین در نظر می‌گیرد: توصیف زیر را درباره یک عمل ارادی بررسی کنید: »من این 
این  دستم  می کند،  اعلام  را   5 وقتی  و  بزنم   5 ساعت  در  را  زنگ  که  می‌گیرم  را  تصمیم 
حرکت را انجام می‌دهد«. ـ آیا این توصیف صحیح است و نه این یکی: »... و وقتی 5 را 
اعلام کرد، دستم را بلند می کنم«؟ ـ انسان می خواهد توصیف اول را تکمیل کند: »و ببینید! 
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وقتی 5 می شود، دستم بلند می شود«؛ و این »و ببینید!« دقیقاًً چیزی است که به اینجا تعلق 
ندارد. وقتی دستم را بلند می کنم نمی گویم »ببینید، دستم دارد بلند می شود!« )فقره 627(.

کردن  اراده  اگر  واقع  در  است.  شوپنهاور  از  متأثر  دوباره  اینجا  در  ویتگنشتاین  اندیشه 
عمل  نمی تواند  اصلاًً  شود،  چیزی  باعث  است  قرار  که  عملی  باشد،  گرفتن  تصمیم  همان 
چیزی  کردن  اراده  اگر  می کنم.  مشاهده  من  که  است  پدیده‌ای  تنها  بلکه  باشد،  واقعی 
متفاوت از عمل بدن بود و این دو از طریق پیوند علیت به هم مرتبط می شدند- چه آرزو یا 
خواسته باشد، چه تصمیم، احساس حرکتی، یا تصویر خاطره‌ای از یک احساس حرکتی- 
.)Hyman, 2011, p. 457( آنگاه این اراده کردن نمی توانست حرکت دستم محسوب شود
امکان  درباره  مردم  »وقتی  می نویسد:  فلسفی  پژوهش های  در  ویتگنشتاین  بدین سان 
پیش‌آگاهی از آینده صحبت می کنند، همیشه واقعیت پیش‌بینی حرکت های ارادی خود را 
فراموش می کنند« )فقره 629( و در فقره 631 توجه ما را به این دو نوع ادعا جلب می کند: 
»الان می خواهم دو دوا بخورم« و »تا نیم ساعت دیگر مریض خواهم شد« و با این استدلال که 
تفاوت میان آن ها قابل توضیح نیست، می گوید: »اینکه در حالت اول من عامل هستم و در 
حالت دوم صرفاًً ناظر. یا اینکه در حالت اول پیوند علّیّ را از درون می‌بینم، در دومی از بیرون« 
و می‌افزاید: »بر اساس مشاهدات رفتارم نبود که گفتم می خواهم دو دوا بخورم. مقدمات این 

اظهار متفاوت بودند. منظورم اندیشه ها، اعمال و غیره بود که منجر به آن شدند« )فقره 631(.
این  اندک  اظهارات  آخرین  و  اولین  و  می بخشد  تکامل  قصد  در  را  نکته  این  اَنَسکم 
کتاب به بررسی تفاوت های میان اظهارات این دو نوع ادعا اختصاص دارد. او، از این نظر 
ویتگنشتاین که هر دو پیش‌بینی هستند، استفاده می کند و بیان می کند که تفاوت میان آن ها 
»تخمین  دوم  نوع  اظهارات  درحالی که  هستند،  قصد  بیان  اول  نوع  اظهارات  که  است  این 
میان  تفاوت  که  است  این  اَنَسکم  نظر خود  آن ها چیست؟  میان  تفاوت  اما  هستند؛  آینده« 
برای  آنچه  اظهارات،  آن  از  هریک  بودن  موجه  نحوه  است؛  نهفته  ویژگی  سه  در  آن ها 
این ها همچنین  اشتباهات در هر حالت.  ماهیت  و  تناقض محسوب می شود  نوعی یک  هر 

ویژگی های توصیفات کارهایی هستند که فرد از روی قصد انجام می‌دهد.
)در  من  »پیش‌بینی  است:  فقره  این  همچنین  و   631 فقره  منعکس کننده  ویژگی،  اولین 
بیان قصدم( همان بنیاد پیش‌بینی او از کاری که من انجام خواهم داد را ندارد و نتایجی که 
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این است که  اَنَسکم  ادعای  متفاوت است«؛ زیرا  این پیش‌بینی ها گرفته شود کاملاًً  از  باید 
با ارائه شاهد موجه هستند ـ و این شامل پیش‌بینی عمل  درحالی که پیش‌بینی های متعارف 
شخص دیگری بر اساس بیان قصد آن ها می شود ـ بیان قصد شخص با ارائه دلایل عمل کردن 
موجه است. مراد اَنَسکم این است که وقتی از یک عامل خواسته می‌شود عمل یا قصد آینده 
خود را توجیه کند، او به جنبه‌ای از آن عمل اشاره می کند که »توصیف مطلوب بودن« آن 
را ارائه می‌دهد، اما هیچ‌چیزی مانند آن نمی تواند وارد توجیه یک پیش‌بینی متعارف شود. 
بدین سان اَنَسکم می گوید که اندیشه ها و اعمالی که منجر به بیان قصد می شوند، به رابطه 
میان عمل پیشنهادی و خیر مربوط هستند. افزون بر این، او می گوید که یک پاسخ درست 
به پرسش »چرا این کار را می کنی؟« در راستای »من از کاری که می کردم آگاه نبودم« نشان 

.)Alvarez, 2017, p. 498( می‌دهد که آن عمل از روی قصد نبوده است
ایجابی  سخنی  ارادی  عمل  تعریف  نحوه  درباره  ویتگنشتاین  آیا  که  پرسید  باید  حال، 
از  نادرستی  »تصویر  را  آن  او  که  اندیشه  این  با  پرسش  این  پاسخ  نه؟  یا  دارد  گفتن  برای 
فرایندهای موسوم به بازشناسی« می نامد، مشخص می شود؛ یعنی تصویری که بر اساس آن، 
فرد یک‌چیز را با مقایسه انطباع آن با تصویر خاطره و شناسایی آن چیز به این نحو بازشناسی 
می کند. او می نویسد: اگر از من بپرسند »آیا امروز صبح وقتی وارد اتاقتان شدید، میزتان را 
شناختید؟« ـ بی تردید باید بگویم »مطمئناًً!« و بااین حال، گمراه کننده خواهد بود که بگویم 
عمل بازشناسی انجام شده است. البته میز برای من عجیب نبود؛ از دیدن آن تعجب نکردم، 

همان طور که اگر میز دیگری یا چیز غریب دیگری آنجا بود، تعجب می کردم )فقره 602(
بدین سان بازشناسی چیزی نباید متضمن عمل بازشناسی یا تصویر خاطره از چیزی باشد؛ 
ممکن است فقط متضمن دیدن چیزها در یک مکان آشنا ـ بدون احساس تعجب ـ باشد؛ 
ممکن است متضمن توانایی تأیید این امر باشد که مثلاًً این میز همان میزی است که با فکر 

کردن به آن و چیزهای مشابه انتظار می‌رود ببینیم.
یا  اراده«  نباید متضمن »عمل  ارادی  اکنون می گوید عمل  ترتیب، ویتگنشتاین  به همین 
تصویر خاطره‌ای از یک احساس حرکتی باشد؛ این نیز ممکن است فقط متضمن رفتاری 
آشنا ـ بدون احساس تعجب ـ باشد. لذا ویتگنشتاین در ادامه جمله آخر فقره 627 ـ نمی گویم 
نبود  با  ارادی  می توان گفت: حرکت  »پس  می گوید:  ـ  می شود!«  بلند  دارد  دستم  »ببینید، 
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تعجب مشخص می شود« )فقره 628(. سپس، با دنبال کردن بیشتر این اندیشه، می گوید که 
یا  پیش‌بینی  رفتارم«  مشاهدات  اساس  »بر  این کار  انجام  بدون  را  ارادی  می توانم حرکات 

پیش گویی کنم )فقره 631(.
اما حرکت ارادی همیشه با نبود تعجب مشخص نمی شود. مثلاًً ممکن است وقتی موفق 
از  معمولاًً  ما  این،  بر  افزون  شوم.  متعجب  دهم  تکان  را  گوش هایم  بار  اولین  برای  شدم 
حرکات و واکنش های غیرارادی خود متعجب نمی شویم. مثلاًً من معمولاًً از اینکه در پایان 
یک دویدن شدید نفس نفس می‌زنم، تعجب نمی کنم و از ضربان قلبم هم تعجب نمی کنم، 
یا وقتی پلک می‌زنم یا عطسه می‌کنم تعجب نمی کنم. درست است که من اغلب می توانم 
حرکات ارادی خود را بدون انجام آن »بر اساس مشاهدات رفتارم« پیش‌بینی کنم، اما همین 
امر اغلب در مورد واکنش های غیرارادی صادق است. مثلاًً ممکن است بتوانم پیش‌بینی کنم 
که وقتی دوست یا والدین بیمارم بمیرند، بدون تکیه بر شواهدی از این دست، احساس غم 
و اندوه خواهم کرد؛ بنابراین تردید وجود دارد که آیا تحلیلی از عمل ارادی می تواند بر 

.)Hyman, 2011, p. 457 -458( اساس این اندیشه‌ها ابداع شود یا نه

3-4. رابطه عمل و حرکت

به اعتقاد برخی از شارحان ویتگنشتاین، او نمی تواند میان عمل و حرکت تمایز قائل شود، 
یا نحوه ارتباط آن ها را در نظر بگیرد. مثلاًً فرض کنید دستم را بلند می کنم؛ عمل من، بلند 
کردن دستم و حرکت دستم چه ارتباطی دارند؟ برخی از فیلسوفان به صراحت ادعا کرده‌اند 
که آن ها یکسان هستند. او این ادعا را به صراحت بیان نمی کند، اما مانند بسیاری از اسلاف 
خود، از جمله شوپنهاور، عمل و حرکت را با هم خلط می کند. این امر به‌وضوح در فقره 

628 که عمل ارادی را با نبود تعجب پیوند می‌دهد، آشکار می شود.
من  غیرارادی دست  بلند شدن  و  رختخواب  از  بلند شدن  ارادی  عمل  میان  معنا،  بدین 
ندارد.  ارادی و غیرارادی وجود  اعمال  میان  تفاوت مشترک  اما یک  تفاوت وجود دارد؛ 
بلند شدن از رختخواب یک  تفاوتی که ویتگنشتاین متوجه نمی شود، این است که  ظاهراًً 
است  ممکن  است.  حرکت  یک  من  دست  غیرارادی  شدن  بلند  درحالی که  است،  عمل 
ارادی و غیرارادی وجود  اعمال  ویتگنشتاین درست بگوید که یک تفاوت مشترک میان 
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ندارد، اما تفاوت میان بلند شدن از رختخواب و بلند شدن دست من، تفاوت میان عمل و 
لذا عمل   .)Hyman, 2011, pp. 466 -467( میان دو نوع عمل  تفاوت  نه  حرکت است و 
و حرکت امور متفاوتی هستند؛ زیرا اگر چیزی بالا یا پایین آورده شود یا حرکت کند یا 
حرکت داده شود، بالا بردن یا پایین آوردن آن یک عمل است، درحالی که حرکت چیزی 
بلند کردن  میان  تفاوت  متوجه  اگر  بنابراین  است؛  انفعال  می آید،  پایین  یا  می‌رود  بالا  که 
دست و بالا رفتن دست نشویم، تمایز میان فعال بودن و انفعال را متوجه نمی شویم. كشتن 
مصداق عمل است، درحالی که مردن مصداق انفعال و فرقی نمی کند که چه چیزی بالا یا 
پایین بیاید یا کشته شود. اگر با حرکت دستم، لیوان را روی انگشت کوچکم بالا ببرم، بالا 
من  بدن  از  آنکه دست جزئی  به‌رغم  نیست،  متمایز  من  لیوان  بردن  بالا  از  من  بردن دست 
است، درحالی که لیوان این طور نیست. خودکشی از مرگ متمایز نیست، اما کشته شدن از 
بالا بیاورم، این عمل چه ارتباطی با حرکت  مرگ متمایز است. بدین لحاظ، اگر دستم را 
دستم به سمت بالا دارد؟ پاسخ این است که این عمل ـ بالا بردن دست من ـ ایجاد حرکت 
می توانیم  بپذیریم،  را  اصطلاح  این  اگر  بنابراین  است؛  من  یعنی  عامل  آن،  علت  و  است 
بگوییم که عمل من که دستم را بالا می برم، علت نتیجه این عمل من است. همان طور که 
برخی از فیلسوفان در دهه های 1950 و 1960 معتقد بودند، عمل کردن علت عمل نیست، 
علت ایجاد رویداد است. ازاین‌رو، پاسخ پرسش ویتگنشتاین در فقره 621 ـ اگر این واقعیت 
که دستم بلند می شود را از بلند کردن دستم کم کنم، چه چیزی باقی می ماند؟ ـ اراده کردن 
یا آرزو کردن یا خواستن یا سعی کردن نیست، اما هیچ‌چیزی هم نیست، نبود تعجب هم 
نیست. آنچه باقی می ماند، این واقعیت است که من آن را انجام دادم، این واقعیت است که 

.)Hyman, 2011, p. 468( من علت اتفاق افتادن حرکت دستم هستم
از این منظر، ویتگنشتاین در تفکیک فعل‌وانفعال از یک سو و امور ارادی و غیرارادی از 
سوی دیگر، توفیق نمی یابد. او نمی تواند ببیند که ارادی بودن فقط یک ویژگی فعال بودن 
نیست بلکه ویژگی منفعل بودن نیز هست و لذا عمل و حرکت را با هم خلط می کند. او 
اسطوره شناسی ایدئالیستی را که زمانی پذیرفته بود کنار می گذارد، اما این ادعای شوپنهاور 
را حفظ می کند که اراده کردن ـ برخلاف امید داشتن، خواستن یا مشورت کردن ـ از عمل 

.)Hyman, 2011, p. 470( ارادی متمایز نیست
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مقایسه دیدگاه ها

1. در سنت اسلامی ما، بحث از اختیار انسان در تحقق افعال خود، ما را به مسئله جبر و 
اختیار و بحث از نسبت فعل انسان با خداوند، ما را به مسئله جبر و تفویض یا امر بین‌الامرین 
است؛  بوده  الهی  صفات  مسئله  شده،  مواضع  این  اتخاذ  موجب  آنچه  واقع  در  می کشاند. 
یعنی برخی برای تحفظ بر صفتی، به جبر و برخی برای تحفظ بر صفتی دیگر به تفویض و 
برخی نیز برای تحفظ به همه صفات الهی، به نظریه »الامر بین‌الامرین« گرایش پیدا کرده‌اند؛ 
یعنی ریشه این مباحث اساساًً کلامی است، اما امام خمینی پاسخی فلسفی ـ عرفانی به این 
مسئله می‌دهد و لذا در این میان، نگاه امام بیشتر ناظر به حدود و ثغور اختیار انسان است، اما 

ویتگنشتاین به مسئله اراده انسانی فارغ از جنبه های دینی می نگرد.
2. با اینکه رساله اصلی امام در باب اختیار معنون به اراده است، اما بنای امام بیشتر تبیین 
اختیار آدمی است تا تحلیل معنای اراده انسان؛ مسئله‌ای که دغدغه اصلی ویتگنشتاین است. 
در واقع امام با اتخاذ رویکردی میانه در مسئله جبر و تفویض، نهایتاًً انسان را در اعمال خود 
مختار دانسته و ضرورت علّیّ و علم و اراده و قدرت الهی را مانعی در مختار بودن آدمی 
تلقی نمی کند؛ اما آنچه ویتگنشتاین به دنبال آن است، تحلیل معنای اراده کردن است که 
آن را با سعی کردن برابر می‌داند؛ زیرا سعی کردن و قصد کردن را از جنس اراده کردن 

می‌داند، همان طور که باور کردن و قضاوت کردن را از جنس اندیشیدن تلقی می کند.
3. امام ارادی بودن اراده را شبهه تلقی کرده و معتقد است که چون نفس، مجرد است 
و امر مجرد، در مرتبه ذات خود، واجد همه فعلیاتی است که در معلولات او وجود دارند؛ 
مرتبه تجرد  بلکه واجدیت ذاتی نفس در  ندارد  به تصور دیگری  نیازی  نفس  لذا خلاقیت 
ذاتی وجودی آن برای خلاقیت نفس کافی است، همان طور که نفس نیازی به اراده و عزم 
و قصدی زائد بر خودش ندارد. ویتگنشتاین متأخر نیز معتقد است که اراده »وقتی می آید، 
می آید و من نمی توانم آن را پدید آورم«. در واقع از نظر ویتگنشتاین، سخن گفتن از اراده 
کردن اراده معنا ندارد، صرفاًً به این دلیل که اراده کردن نام یک عمل نیست؛ بنابراین نام 

هیچ عملی از اعمال ارادی نیز نیست.
4. از نظر امام، عزم و اراده و تصمیم و قصد از افعال نفس بوده و مسیر آن ها مسیر شوق و 
محبت ـ که از امور انفعالی‌اند ـ نیست. بدین معنا، نفس مبدأ اراده و تصمیم است و مبدئیت 
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آن به‌واسطه ابزار جسمانی نیست بلکه نفس بدون واسطه جسمانی آن‌ها را به وجود می آورد 
و  آن ها  میان  نیست  ممکن  هستند،  چنین  نفس  از  از جهت صدور  که  آن چیزهایی  لذا  و 
ویتگنشتاین  نظر  از  اما  گیرد؛  تعلق  بدان ها  که  باشد  داشته  وجود  زائدی  اراده  نفس،  میان 
اراده کردن همان تصمیم گرفتن  اگر  ـ  از شوپنهاور است  متأثر  بیان قصد که  معنای  ـ در 
باشد، عملی که به‌اصطلاح قرار است باعث چیزی شود اصلاًً نمی تواند عمل باشد بلکه فقط 
می تواند پدیده‌ای باشد که من مشاهده می کنم. اگر اراده کردن چیزی متفاوت با عمل بدن 
بود و این دو با پیوند علیت به هم مرتبط می شدند ـ خواه آرزو و خواسته باشد یا تصمیم یا 
یک احساس حرکتی یا تصویر خاطره‌ای از یک احساس حرکتی ـ نمی توانست مثلاًً حرکت 

دستم محسوب شود.
5. به باور امام، ضرورت علّیّ با مختار بودن فاعل مختار منافاتی ندارد؛ زیرا فعالیت فاعل 
مختار با اراده و اختیار خود بوده و فعل را واجب کرده و آن را به وجود آورده و لذا این 
امر بر اختیار فاعل تأکید می کند. بدین معنا، هریک از صفات علم و اراده و قضای الهی نیز 
به فعل انسانی با وصف اختیاری بودن تعلق گرفته‌اند و تعلق هریک از این صفات به فعل 
انسانی نه تنها موجب اضطرار نیست، بلکه موجب تأکید اختیار نیز هست؛ اما ویتگنشتاین 
متأخر اساساًً به ارائه توصیفی از مفاهیم عمل ارادی و از روی قصد می پردازد و لذا معتقد به 
بی فایده بودن تبیین درون نگرانه از قصد است؛ یعنی بی فایده بودن این تصور که قصد، یک 

احساس خاص و یک تجربه درونی است.
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Social reality and the diverse approaches to it have long attracted the 
attention of philosophers and sociologists. The aim of this article is 
to examine the foundations of social reality from the perspectives of 
four contemporary Muslim thinkers: Dr. Shariati, Dr. Nasr, Dr. Raji 
Faruqi, and Said Nursi. Explaining the underlying causes of divergence 
among their perspectives on social reality plays a significant role in 
how social phenomena are analyzed. Given the nature of the research, 
data collection has been carried out through library and documentary 
methods, employing a descriptive-analytical approach. This study is 
considered both fundamental and applied in nature. The findings—based 
on a substantive and comparative examination of the works of two Iranian 
thinkers, a Palestinian sociologist residing in the United States, and a 
Turkish scholar—show that the Muslim thinkers’ perspectives on science 
and social reality, both in form and content, are not entirely independent 
of Western sociology. Nevertheless, there exist fundamental differences 
between the two approaches. The holistic outlook of Muslim thinkers 
toward both physical and metaphysical dimensions, their conception 
of the natural world, and their acceptance of social reality in relation 
to divine revelation stand in contrast to the predominantly physicalist 
orientation of Western philosophers and sociologists. This contrast 
ultimately leads to the formation of distinct foundational assumptions 
and results in a different portrayal of social reality.
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و  فیلسوفان  توجه  مورد  همواره  آن  به  متنوع  رویکردهای  و  اجتماعی  واقعیت 
جامعه شناسان بوده است. هدف این مقاله، بررسی مبانی واقعیت اجتماعی از دیدگاه 
چهار متفکر مسلمان معاصر؛ شریعتی، نصر، راجی فاروقی و سعید نورسی است. تبیین 
علل ریشه‌ای تفاوت دیدگاه های آنان درباره واقعیت اجتماعی، نقش مهمی در نحوه 
تحلیل پدیده های اجتماعی ایفا می کند. با توجه به ماهیت پژوهش، گردآوری داده ها 
به صورت کتابخانه‌ای و اسنادی انجام شده و روش تحقیق توصیفی ـ تحلیلی است. این 
پژوهش از نوع بنیادی ـ کاربردی به شمار می آید. یافته های مطالعه که بر پایه بررسی 
ماهوی و تطبیقی آثار دو متفکر ایرانی، یک جامعه شناس فلسطینی ساکن آمریکا و یک 
متفکر ترک تبار استوار است، نشان می‌دهد نگرش متفکران مسلمان به علم و واقعیت 
اجتماعی، ازنظر صورت و محتوا، مستقل از تأثیر جامعه شناسی غربی نیست؛ بااین حال، 
میان این دو رویکرد تفاوت های اساسی وجود دارد. نگاه کل نگر متفکران مسلمان به 
ابعاد فیزیکی و متافیزیکی، تلقی آنان از جهان طبیعت و پذیرش واقعیت اجتماعی در 
پیوند با وحی الهی، در مقابل تأکید متفکران و جامعه شناسان غربی بر فیزیک گرایی 
صرف، به شکل‌گیری تفاوت های بنیادین و در نتیجه ارائه تصویری متفاوت از واقعیت 

اجتماعی انجامیده است.
نصر، علی شریعتی،  نورسی، سید حسین  فاروقی، سعید  راجی  اسماعیل  کلیدواژه ها: 

مبانی، واقعیت اجتماعی.

مبانی واقعیت اجتماعی و علم از منظر چهار متفکر مسلمان متفکر مسلمان:
 علی شریعتی، سید حسین نصر، اسماعیل راجی فاروقی و سعید نورسی

ناصر خدایاری شوطی

استادیار علمی گروه علوم پایه غیرپزشکی دانشکده پیراپزشکی دانشگاه علوم پزشکی تبریز، تبریز، ایران.
Nasser.khodayar@gmail.com.
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مقدمه

نوشتار پیش رو، مبانی واقعیت اجتماعی1 و علم از منظر چهار متفکر مسلمان یعنی شریعتی، 
نصر، راجی فاروقی2 و سعید نورسی3 را مورد بررسی قرار داده است. به طورکلی متفکران 
مسلمان، ضمن بررسی واقعیت های اجتماعی جوامع اسلامی در پی این هستند تا انجام این 
با دیدگاه و روش ها و مفاهیم مختص به خود و جامعه خودشان انجام دهند. نقطه  کار را 
کلیدی  سؤالات  است.  واقعیت  توضیح  و  فهم  آن،  غیر  و  مسلمان  شناسان  جامعه  مشترک 
در  اسلامی  اعمال  و  باورها  واقعی  نقش  از:  عبارتند  کنند  بررسی  باید  جامعه شناسان  که 
بازتفسیر  سیاسی  و  اجتماعی  عمیق  تغییرات  بستر  در  چگونه  اسلام  چیست؟  آن ها  جوامع 
می شود؟ مسلمانان از چه نوع منابع و استراتژی هایی برای هماهنگ تر کردن اسلام با مدرنیته 
معنایی  چه  مسلمانان  برای  »سکولاریزاسیون«  و  »مدرنیته«  نهایت،  در  و  می کنند؟  استفاده 
تفکر  ریشه های  در  خان  ملکم  ایران  در   .)Wiktor Mack, 2011, pp. 406 -407( دارد؟ 
مایل  و  می گذارد  مایه  روحانیون  و  مجتهدین  از  ایرانی،  جامعه  تحول  برای  اجتماعی‌اش، 
به سوی  واحدی،  مشترک  خط  روی  و  باشد  داشته  گروه،  این‌  با  صمیمانه  رابطه‌ای  است 
نامسلمانان  دادن  نشان  مسلمان  در  فراوانی‌  سعی  اصولاًً  پیش رود. وی  ترقی خواهانه‌  هدف 

داشت )فشاهی، 1352(.
تلاش های فکری در زمینه علم اسلامی و به طور خاص جامعه شناسی اسلامی، به دهه هفتاد 
با  انقلاب اسلامی، هم زمان  از  ایران و پیش  بار در  این مباحث نخستین  بازمی گردد.  میلادی 
ایرانی علی شریعتی  این میان، جامعه شناس  نهادینه شدن جامعه شناسی، مطرح شد. در  روند 
برای نخستین بار اصطلاح »جامعه شناسی اسلام« را به کار برد و از پیشگامان این حوزه به شمار 
می آید )زیباکلام و مظفرپور، 1992، صص. 97- 94(. بی تردید، کانون اصلی بحران را باید در نوع 
رویکرد به دین، نگرش سکولار و نسبت میان علم و اسلام جستجو کرد. در این چهارچوب، 
مطالعه  نخست،  کرد:  دسته بندی  متمایز  دیدگاه  چهار  در  می توان  را  اسلامی  جامعه شناسی 
پویایی های درونی  بررسی  مفاهیم غربی؛ دوم،  و  از روش ها، دیدگاه ها  بهره گیری  با  اسلام 

1. Social fact
2. Ismail al-Faruqi
3. Said Nursi



  56

53
-7

ت 8
حا

صف
 | 1

40
ن 4

ستا
زم

 | 4
ه 6

مار
| ش

م 
سلا

ر ا
ی د

اس
سی

شه 
دی

ه ان
نام

صل
ف

»جامعه شناسی  را  آن  می توان  که  رویکردی  غربی؛ سوم،  از روش شناسی  استفاده  با  اسلام 
اسلام  جامعه شناسی  عهده  بر  را  علوم  اسلامی سازی  رسالت  و  نامید  اسلام«  ایدئولوژیک 
می گذارد؛ چهارم، رویکردی که دانش، روش و مفاهیم برآمده از خود اسلام را مبنا قرار 
می‌دهد )Tekin, 2017(. در این میان، کارل پوپر ازجمله متفکرانی است که نقدی فلسفی بر 
این نوع فهم وارد کرد. او تأکید می کند کسانی که در پی رهایی از جزم اندیشی دینی بودند، 
گاه علم را جایگزین دین کردند و بدین ترتیب، خود به نوعی جزم گرایی علمی دامن زدند؛ 

رویکردی که وی آن را به شدت نقد می کند )پوپر، 1994، صص.83- 82(.
او را  نقد می کند؛ پوزیتیویسم فرد، ذهن و رفتار  این چنین  اندیشه کنت را  ماکس وبر، 
به عنوان موضوع اصلی علم جامعه شناسی نادیده می‌گیرد. چنین رویکردی ازنظر تلاش برای 
نمایندگی می کند  بررسی، هم واقع گرایانی که دورکیم  از مطالعه و  پنهان کردن موضوع 
انتقاد  مورد  وبر،  از  نمایندگی  به  نظریه ضدپوزیتیویسم،  طرفداران  ــ  آن  از  بیش  ــ  هم  و 
قرار دادند )Halfpenny, 1982(. اختلاف عمده دورکیم و وبر در شیوه بررسی پدیده های 
و  برمی گزیند  جامعه شناسی  علم  در  مطالعه  برای  را  تفسیری«  »تفهم  وبر  است؛  اجتماعی 
از  را  انسانی  و  طبیعی  علوم  روش،  و  موضوع  ازنظر  وبر  را.  طبیعی  علوم  روش  دورکیم 
می کند  جدا  هم  از  موضوع  حیث  از  تنها  را  علوم  دورکیم  اما  می‌داند،  متمایز  یکدیگر 

)صادقی، 1374(.
سکولار  و  غربی  الزاماًً  علم  می‌رسد؛  نظر  به  ضروری  آتی  منظرهای  از  پژوهش  انجام 
نیست و دین نیز الزاماًً غیرعلمی نیست. همچنین میان وضع موجود و وضع مطلوب، امکان 
برقراری رابطه وجود دارد و می توان واقعیت های اجتماعی مرتبط با افق های دینی و اسلامی 
را تصور کرد و در جهت تحقق آن ها گام برداشت. پژوهش حاضر از این جهت اهمیت 
دارد: نخست آنکه روش علمی منحصر به روش پوزیتیویستی نیست؛ چنان که سید حسین 
نصر بر وجود »علم مقدس« تأکید می کند. دوم آنکه منظور از علم در دیدگاه اسلامی، صرفاًً 
)پوزیتیویستی(  میان علوم دینی و علوم مدرن  بلکه  نیست،  قرآن و سنت  از  برگرفته  علوم 
نوعی یگانگی برقرار است. اگر میان این دو حوزه علمی همکاری شکل گیرد، حاصل آن 
تجلی حقیقت خواهد بود؛ و دستیابی به این مقصود، تنها از رهگذر توجه به مبانی واقعیت 
اجتماعی امکان پذیر است. کارهای پژوهشی حاضر، علی‌رغم ارزش بسیار قابل توجهشان، 
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مسئله واقعیت اجتماعی و لوازم آن را به صورت ریشه‌ای و تطبیقی و با توجه به مبانی شان 
افروختن چراغ  امید جوامع مسلمان برای  به همین دلیل،  مورد بررسی قرار نداده‌اند. شاید 
به  توجه  بدون  اجتماعی،  واقعیت  به عنوان  موجود،  وضع  و  شده  کم فروغ تر  روز  هر  علم 
انطباق آن با وضع مطلوب، مورد توجه قرار گرفته است. ازاین‌رو، این مباحث می تواند در 

ایجاد پل ارتباطی میان وضع موجود و وضع مطلوب مفید و کارساز باشد.
علت آنکه جوامع مسلمان نمی توانند در همه زمینه ها تابع غرب باشند، این است که هر 
و  ارزش ها  جهان‌بینی ها،  خواست ها،  نیازها،  گرایش ها،  تعلقات،  محصول  انسانی،  جامعه 
تفاوت های جوامع  باید  جامعه شناختی  مطالعات  در  بنابراین  است؛  هنجارهای خاص خود 

انسانی نسبت به یکدیگر، با توجه به این ویژگی ها، مدنظر قرار گیرد )قربانی، 1391(.
برای این پژوهش می توان اهداف مختلفی را برشمرد، ازجمله:

1. طرح برخی مباحث جدید در میان اندیشمندان جهان اسلام در زمینه روش، موضوع و 
ارائه مفاهیم تازه در حوزه علوم انسانی که دارای ریشه غربی هستند؛

غربی،  اندیشمندان  با  اسلام  جهان  دانشمندان  دادوستد  و  فکری  تعاملات  با  آشنایی   .2
به‌ویژه در حوزه علوم اجتماعی و جامعه شناسی؛

3. بررسی تأثیر جامعه شناسی غربی بر افکار و اندیشه های متفکران مسلمان، حتی اگر در 
مقام نقد علوم و نظریه های اجتماعی غرب باشد؛

4. ایجاد زمینه‌ای برای مقایسه میان علوم انسانی مورد نظر غرب و جهان اسلام.
حسین  سید  شریعتی،  یعنی  مسلمان،  متفکر  چهار  رویکرد  است:  این  اصلی  پرسش  اما 
نصر، اسماعیل راجی فاروقی و سعید نورسی، نسبت به واقعیت اجتماعی و علم چیست و 

این رویکردها چه تفاوت ها و تشابه هایی با یکدیگر دارند؟

1. پیشینه پژوهش

داده می شود.  نسبت  فرانسوی،  امیل دورکیم، جامعه شناس  به  اجتماعی«  »واقعیت  اصطلاح 
در مرکز آثار دورکیم، تلاش برای ایجاد یک روش شناسی علمی دیده می شود که بتواند 
برای  کند.  تحلیل  و  مشاهده  عینی  به طور  را  اجتماعی  پدیده های  فرد،  بر  تمرکز  به جای 
تحقق این هدف، پدیده های اجتماعی‌ای باید وجود داشته باشند که از افراد مستقل و قابل 
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تشخیص باشند. ازاین‌رو، دورکیم مفهوم واقعیت های اجتماعی را مطرح کرد. یک واقعیت 
اجتماعی می تواند شامل رفتار، قاعده، وظیفه یا حتی مجازات اجتماعی باشد که خارج از 

فرد وجود دارد و بر او تحمیل می شود )صادقی، 1374(.
از منظر دورکیم، واقعیت اجتماعی دارای زیرساخت هایی است که عبارتند از: جامعه گرایی، 
واقعیت  استقلال  به  باور  ماتریالیستی،  و  ایدئالیستی  یا سکولاریستی، گرایش  این‌دنیایی  نگاه 
را  جامعه  دورکیم  تکامل گرایی.  و  کارکردگرایی  به  اعتقاد  نهایت  در  و  فرد  از  اجتماعی 
همچون موجودی زنده می‌دید که فراتر از افراد قرار دارد و اجزای آن همگی در خدمت 
کلیتی هستند که بقای نظام را تضمین می کند. جامعه شناسی او علمی بود که به همه نهادهای 

اجتماعی، ازجمله دین، از منظری سکولار می نگریست )مدقق و شرف‌الدین، 1393(.
بازتاب  نیز  اسلامی  جوامع  در  شدند،  مطرح  اجتماعی  واقعیت  درباره  که  رویکردهایی 
یافتند. پس از دهه ۱۹۷۰ میلادی، متفکران مسلمان در چهارچوب تحولات نوین علمی به 
این جمع بندی رسیدند که میان علم و دین نه تنها تعارضی وجود ندارد، بلکه اساساًً نباید نیز 
وجود داشته باشد. عاملی که موجب برجسته تر شدن مطالعات علوم اجتماعی و جامعه شناسی 
 .)Tekin, 2017( در سطح جهانی شده، توجه به دین به طور عام و اسلام به طور خاص است
اندیشمندان  و  جامعه شناسان  توجه  مورد  همواره  دینی  علم  پارادایم  شکل‌گیری  چگونگی 
مسلمان بوده است. در الگوی پیشنهادی برخی از آنان، مؤلفه های پارادایم علوم انسانی با استناد 
به آیات قرآن در دو بُعُد مورد بررسی قرار گرفته‌اند: بُعُد نخست، ناظر به جهان‌بینی و شامل 
مفروضات هستی شناختی و انسان شناختی است؛ و بُعُد دوم، مربوط به فرانظریه بوده و حوزه های 
معرفت شناسی و روش شناسی را در برمی‌گیرد )کافی، 1403 ص. 30(. به اعتقاد عطاس، هدف 
اصلی اسلامی سازی دانش باید پالایش ذهن و اندیشه مسلمانان از دانشی باشد که به باورهای 
سکولار آلوده شده است. از منظر او، برخی مفاهیم بنیادین همچون دین، انسان، اطلاعات، 
تفسیر  و  بازخوانی  نیازمند  دانش  اسلامی سازی  فرایند  در  عالَمَ  و  نجابت  حکمت، عدالت، 

. )Al-Attas, 1993, p.28( مجدد هستند
رویکردهای  برای  جایگزینی  به عنوان  به‌نوعی  اسلامی  جامعه شناسی  بااین حال، 
 Fletcher, et( جامعه شناختی غربی و اندیشه های اجتماعی اگوست کنت مطرح شده است
al,2024(. این مسئله که جامعه شناسان مسلمان چه برداشتی از واقعیت دارند، از پرسش های 
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واقعیت های  بررسی  ضمن  اسلامی،  جامعه شناسی  می آید.  شمار  به  حوزه  این  در  اساسی 
اجتماعی در جوامع اسلامی، می کوشد این بررسی را بر اساس دیدگاه ها، روش ها و مفاهیم 
رویکردهای  دیگر  و  اسلامی  جامعه شناسی  میان  مشترک  نقطه  دهد.  انجام  خود  خاص 
تبیین واقعیت اجتماعی است. در چنین چهارچوبی، وظیفه دانشمند  جامعه شناختی، فهم و 
اجتماعی مسلمان، تحلیل و ارزیابی شکاف میان وضع موجود و وضع مطلوب خواهد بود 

.)Wiktor Mack, 2011, p.409(

یکی از مهم ترین و درعین حال کمتر مورد توجه قرارگرفته در مطالعه علم و رشته های 
تا چه  دانش  که یک  این دست  از  پرسش هایی  آن هاست.  معرفت شناختی  حیثیت  علمی، 
اندازه واقع نماست و نحوه تحصیل آن چگونه است، از جمله مسائل اساسی در این حوزه به 
شمار می آیند. برای پاسخ به این پرسش ها، لازم است نسبت دانش ـ به مثابه یک‌رشته علمی 
ـ با »معرفت« به طور دقیق روشن شود. بر اساس چهارچوب فلسفه اسلامی، معرفت عبارت 
است؛  »علم«  نام  به  بر حقیقتی  متوقف  انکشاف  این  عالم«.  برای  معلوم  »انکشاف  از  است 
بدین معنا که در هر معرفت سه رکن اساسی حضور دارد: »عالم«، »معلوم« و »علم« )منفرد 

مهدی 1393(.
اگر پروژه اسلامی سازی علوم اجتماعی چیزی بیش از صرفاًً تزئین علوم اجتماعی سکولار 
با تأیید حقایق دینی و ارجاع به منابع دینی باشد، حداقل سه تز رایج باید رد شود: افسانه 
این عقیده تجربه گرایانه/طبیعت گرایانه که هر چیزی را که  عینی سازی؛ دوم  تحقیق صرفاًً 
می توان شناخت، می توان منحصراًً از طریق روش های علوم تجربی/طبیعی شناخت؛ و سوم، 
با آموزه های صحیح  تقلیل گرایانه مادی گرایانه و طبیعت گرایانه که  متافیزیکی  مفروضات 

.)Lengenhausen, 2020, p.7( دینی در تضاد هستند و مانع از درک الهیاتی می شوند

2. روش تحقیق

پژوهش حاضر با بررسی سه محور »مسائل«، »رویکردها« و »مبانی« در اندیشه های اجتماعی 
خردی  موضوعات  محورها،  این  ذیل  در  است.  شده  انجام  معاصر  مسلمان  متفکر  چهار 
همچون نسبت علم و دین، ایدئولوژی، مبانی جامعه شناسی، واقعیت خارجی، دین و جامعه، 
تمایز میان جامعه شناسی علمی و جامعه شناسی اعتقادی و همچنین نسبت علوم دینی و علوم 
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مدرن و تبیین عدم تهافت میان آن دو بررسی شده است. همچنین از خلال این مباحث، به 
وجوه اشتراک و افتراق اندیشه های اجتماعی این متفکران اشاره شده است. این تحقیق از 
نوع بنیادی است و با رویکردی تحلیلی ـ تطبیقی انجام گرفته است. روش گردآوری داده ها 
نیز کتابخانه‌ای بوده است. در این پژوهش، اندیشه های متفکران ایرانی، ترک و عرب ـ به 

ترتیبی که پیش تر ذکر شد ـ مورد تحلیل و بررسی قرار گرفته‌اند.

3. یافته‌های پژوهش

3-1. علی شریعتی

3-1-1. توحید فردی و اجتماعی - سیاسی

بیان شده است. شریعتی از ضرورت  نام جامعه شناسی اسلامی  به  نظرات شریعتی در کتابی 
بازگشت به توحید اجتماعی-سیاسی سخن می گفت. »... و می‌بینیم که آموزش توحید، در 
مکتب خانه ها پایان می یابد و ازآن‌پس اگر از آن سخنی هست، تنها در جمع حکمای الهی 
و عرفای ربانی است و آن هم به صورت مباحثی کلامی و فلسفی و ذهنیات پرت از زندگی 
و بیگانه با مردم و بیشتر، اثبات وجود خدا و نه توحید« )شریعتی، 1390، صص. 6-5(. توحید 

در دیدگاه شریعتی به معنای وحدت انسانی، برابری و نفی تمامی تبعیض هاست:
... اسلام، مکتب فردی و اجتماعی و مادی و معنوی‌اش را، بر مبنای توحید نهاد... 
اعتقاد به توحید، زیربنای وحدت بشری و وحدت طبقاتی‌ انسانی و نیز به معنای 
بنای یک وحدت عام در هستی است که در آن، انسان، در مسیر طبیعت، تکامل 
پیدا می کند. توحید اسلامی، نه تنها زیربنای فلسفی و مذهبی است، بلکه زیربنای 
فلسفه تاریخ، جامعه شناسی و انسان شناسی و زندگی شناسی‌ بشری نیز هست... 

)شریعتی، 1384 ص. ۲۹(

3-1-2. دین امری فرهنگی و اجتماعی نه امری خصوصی

امری  را  دین  که  بود  آن  دین  درباره  شریعتی  فرض  نخستین  ایران،  جامعه  خصوص  در 
این تصور ساده‌انگارانه  تلقی می کرد.  »امر خصوصی«  از یک  فراتر  اجتماعی،  و  فرهنگی 
تاریخی »درآمیختن شریعت و دولت« بی‌اطلاع  پیامدهای  از  است که گمان شود شریعتی 
آن  بر  ـ  مسئول  روشنفکر  یک  مقام  در  ـ  را  او  متعارف،  تاریخی  آگاهی های  است.  بوده 
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می‌داشت که از واقعیت خاصِِ ساخت اجتماعی دین در تاریخ و جامعه ایران غفلت نورزد 
)فراستخواه، 1390، صص. 74-75(.

ازنظر وی، ترجمه مفاهیم کلیشه‌ای و تکرار صرف آن ها دستاوردی برای ما نخواهد داشت. 
شکل  ما  خود  جامعه  بستر  در  که  است  رفتارهایی  و  ارزش ها  به  توجه  دارد،  اهمیت  آنچه 
گرفته‌اند و با ماهیت ساختار اجتماعی، ساختار معنوی و چهارچوب های رفتاری آن سازگارند؛ 
همچنین باید واکنش های روان شناختی افراد نسبت به این مؤلفه ها را نیز مدنظر قرار داد. از این 
منظر، مفاهیمی چون »امت«، »امامت«، »عدالت«، »شهادت«، »تقیه«، »تقلید«، »صبر«، »غیب«، 
»شفاعت«، »مهاجرت«، »کفر« و »شرک« در قیاس با مفاهیم مشابه در جامعه شناسی اروپایی، 

بار معنایی عمیق تر و زمینه مندتری دارند )شریعتی، 1360، صص. 98-99(.

3-1-3. ایدئولوژی و ارزش و ارزیابی واقعیت خارجی

از دید شریعتی، ایدئولوژی عبارت است از نوع نگرش متفکر نسبت به ارزش واقعیت های 
خارجی، ارزیابی آن ها و همچنین اعتقاد به اینکه این واقعیت ها چه ناهنجاری هایی دارند و 
چگونه می توان آن ها را تغییر داد و به شکل ایدئال درآورد. بر اساس این تعریف، متفکر 
می کند  تلاش  شود،  مواجه  ارزش  ضد  یا  ناهنجاری  با  درصورتی که  ایدئولوژی،  صاحب 
آن ها را به سوی ارزش تغییر دهد؛ امری که مستلزم شناخت دقیق ارزش ها و ضد ارزش ها 
شریعتی   .)99 1379، ص.  آهنگر،  )احمدی  است  ارزش  به  ارزش  تبدیل ضد  راه های  نیز  و 
رابطه میان جهان محسوس و غیر محسوس را با الهام از آیات قرآنی چنین توضیح می‌دهد: 
جهان‌بینی توحیدی طبیعت با ترکیبی از نشانه ها )آیات( و قوانین )سنن( شکل گرفته است. 
استفاده از واژه »نشانه« در مورد طبیعت اهمیت ویژه‌ای دارد؛ زیرا در آیات و نشانه ها دو 

خصیصه اصلی دیده می شود: نمایاندن و مشخص نمودن )شریعتی، 1390، صص.20-22(.

3-1-4. شریعتی؛ جامعه و تاریخ

شریعتی هرچند تأکید می کند که از منظر توحیدی، در تاریخ، جامعه و انسان، تعدد و تضاد 
پذیرفته نیست، اما خود او انسان را موجودی مرکب از »روح الهی« و »گل« می‌داند، یعنی 
موجودی متضاد. به همین ترتیب، جامعه و تاریخ نیز بر اساس دیالکتیک شکل گرفته‌اند؛ 
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این  میان  مبارزه  و  است  قابیل  و  هابیل  نام های  به  طبقه  دو  از  مرکب  تاریخ،  مانند  جامعه، 
که  می شود  مطرح  سؤال  این  شرایط،  این  در  داشت.  خواهد  ادامه  همیشه  برای  طبقات 
دیالکتیک جمع کرد  با  را  دارد  قرار  شریعتی  اندیشه  هسته  در  که  توحید  می توان  چگونه 
با  شریعتی  گفت  می توان  فوق،  سؤال  به  اجمالی  نگاه  در   .)23-24 صص.  )شریعتی،1390، 
الهام از نظریه تضاد طبقاتی مارکس و بدون پذیرش پایه های ماتریالیسم تاریخی، کوشید تا 

روایتی رادیکال و انقلابی از اسلام ارائه دهد )نژاد ایران، 1402(.

3-1-5. شریعتی و نقد جامعه شناسی پوزیتیویستی

ازآنجایی که شریعتی به محدودیت هایی مانند تاریخ، جغرافیا، ناسیونالیسم، فرهنگ و زبان 
به اهمیت جامعه شناسی  در فرایند کسب معرفت اشاره کرده است، می توان گفت که وی 
تلفیق  با  او  است.  داشته  توجه  پوزیتیویست ها  مطلق انگارانه  دیدگاه های  نقد  نیز  و  معرفت 
آموزه های جامعه شناسی غربی و آموزه های مذهبی خود، در پی تبیین دیدگاه مکتب اسلام 
نسبت به محیط اجتماعی و جامعه اطراف بود. شریعتی برای ارائه جامعه شناسی مکتبی خود، 
در نخستین گام، آن را در تقابل با جامعه شناسی پوزیتیویستی قرار داد. وی بر این باور بود که 
بینش مکتبی، نسبت به جامعه شناسی پوزیتیویستی، توان تحلیلی بیشتری در تحلیل تحولات 
اجتماعی دارد )علویان و همکاران، 1401(. به نظر شریعتی، با ارائه دیدگاهی اجتماعی و سیاسی 
از دین که انسان گرا بوده و عقلانیت، انسان دوستی، آزادمنشی، عدالت طلبی، تحول خواهی و 
پیشرفت را ترویج می کند، جامعه ایرانی می توانست هم زمان با حفظ بخش پاکیزه، معقول و 

مفید زندگی مرسوم مذهبی خود، دچار تغییر و توسعه نیز شود )فراستخواه، 1397(.
 

3-1-6. شریعتی و تمایز بین دانستن و شناختن

که  او، کسی  ازنظر  است.  شده  قائل  تمایز  »فهمیدن«  و  »شناختن«  »دانستن«،  میان  شریعتی 
بر  می تواند  نه  و  می‌داند  را  چیزی  واقعاًً  نه  نکند،  درک  را  دانستن  و  شناختن  بین  تفاوت 
چیزی علم داشته باشد، حتی اگر از علمای برجسته و علامه باشد. به همین دلیل، باید میان 
بسیاری هستند که  قائل شد.  تفاوت  »اسلام را می شناسد«  اسلامی« و کسی که صرفاًً  »عالم 
را  اسلام  که  کسانی  بالعکس،  و  نمی شناسند؛  را  آن  واقعاًً  اسلام،  بر  علمی  تسلط  باوجود 
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می شناسند، لزوماًً در زمره علما قرار نمی‌گیرند )شریعتی، 1992، ص. 18(. او که تفاوت میان 
دو مفهوم »علم« و »شناخت« را ارزیابی کرده است، این گونه بیان می کند: شناخت، درک 
یک دکترین یا نظریه، معنای نهفته در یک نظریه، دین یا ایدئولوژی، به گونه‌ای است که 

آن را با گوشت و پوست و استخوان تجربه و لمس کنیم )شریعتی، 1992، صص. 20-21(.

 3-1-7. شریعتی و جامعه شناسی اعتقادی

بر اساس دیدگاه شریعتی، دو نوع جامعه شناسی قابل تصور است: جامعه شناسی اعتقادی و 
جامعه شناسی علمی. به نظر او، جامعه شناسی قرن نوزدهم نمونه‌ای از جامعه شناسی اعتقادی 
مشابه،  متفکران  دیگر  و  لوکاچ  پرودن،  مارکس،  کارل  سن‌سیمون،  می آید.  شمار  به 
قالب هایی  چارچوب  در  جامعه شناسی  نوع  این  هستند.  جامعه شناسی  نوع  این  نمایندگان 
نتیجه  ازاین‌رو،  شده‌اند؛  تعیین  باورها  و  ایدئولوژی ها  طریق  از  پیش تر  که  می کند  عمل 
به منزله خدمتکار و  پژوهش محقق از پیش مشخص است. در چنین شرایطی، علم و عالم 
ابزار یک باور و ایدئولوژی درمی آیند. سؤال این است: وظیفه علم چیست؟ آیا علم باید 
صرفاًً به خاطر علم باشد یا اینکه باید در خدمت ایمان و ایدئولوژی قرار گیرد؟ شریعتی در 
پاسخ به این پرسش، راه سومی ارائه می‌دهد )تسلیمی تهرانی، 1401، ص. 245(. راه سوم مورد 
نظر شریعتی، پس از مرحله تحقیق، مسئولیتی را متوجه محقق می سازد. شریعتی این راه سوم 
را نه با عنوان »علم برای ایمان« و نه »علم برای علم«، بلکه به عنوان علمی که برای رساندن 

حقیقت و بیان واقعیت مسئول است، مطرح می کند )فراستخواه، 1397(.
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جدول شماره 1 مسائل و رویکردها و مبانی جامعه شناختی علی شریعتی

مبانیرویکردمسئله

توحید
توحید یعنی؛ وحدت انسانی، 
برابری و نفی تمامی تبعیض ها

بلکه اساس فلسفه تاریخ، جامعه شناسی، انسان شناسی 
و شناخت زندگی بشری نیز به شمار می‌رود.

دین امری فرهنگی و دین
اجتماعی است نه امری 

خصوصی

ما باید به سراغ ارزش ها و رفتارهایی برویم که 
در جامعه خود شکل گرفته و با ماهیت ساختار 

اجتماعی، ساختار معنوی و چهارچوب های رفتاری 
آن سازگار هستند.

ایدئولوژی و 
ارزش و ارزیابی 
واقعیت خارجی

ایدئولوژی عبارت است از نوع 
اعتقاد متفکر نسبت به ارزش 

واقعیت خارجی و ارزیابی این 
واقعیت خارجی.

بر اساس جهان‌بینی توحیدی طبیعت، با ترکیبی 
از یک سری نشانه ها )آیات( و قوانین )سنن( 

شکل گرفته است.

جامعه و تاریخ
جامعه و تاریخ بر اساس 

دیالکتیک تأسیس گردیده 
است.

شریعتی با الهام از نظریه تضاد طبقاتی مارکس و 
بدون پذیرش احساس ماتریالیسم تاریخی، سعی در 

ارائه روایتی رادیکال و انقلابی از اسلام داشت.

پوزیتیویستم
شریعتی و نقد جامعه شناسی 

پوزیتیویستی

بینش مکتبی در مقابل جامعه شناسی پوزیتیویستی 
از توان بیشتری برای تحلیل تحولات اجتماعی 

برخوردار است.

تمایز بین دانستن 
و شناختن

شریعتی بین دانستن، شناختن و 
فهمیدن تمایز قائل شده است.

شناخت یک نظریه، معنای نهفته در یک نظریه، دین 
یا ایدئولوژی را با گوشت و پوست ‌و استخوان لمس 

کردن است.

جامعه شناسی

می تواند  جامعه شناسی  نوع  دو 
جامعه شناسی  باشد؛  داشته  وجود 
چگونه  جامعه  اعتقادی.  و  علمی 
از  را  آن  اینکه  و  است  واقعیتی 

منظر اعتقادی چگونه می شناسد؟

عالم فردی است که مسئولیت روشنگری را 
نیز بر عهده دارد. انسان ایدئال شریعتی از سه 

ویژگی برخوردار است درستی، نیکی و زیبایی؛ 
به عبارت‌دیگر، دانش، اخلاق و هنر. او نماینده خداوند 

است.
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4. سید حسین نصر

4-1. سنت و مدرنیته

اسلام  نماینده  مدرن،  دنیای  در  او  که  دریافت  می توان  نصر  کتاب های  از  یکی  عنوان  از 
سنتی است. سنتی ها، مفهوم »سنت« را به دو معنا به کار می برند: نخست، هر آنچه از طریق 
وحی و به معنای مقدس به انسان رسیده است و دوم، تفسیر آن پیام و نحوه ظهور آن در 
طول تاریخ. نصر، به عنوان فردی سنتی، نه تنها اسلام سنتی، بلکه دیگر ادیان با ریشه آسمانی 
بر  می سنجد.  سنت  یک  قالب  در  مدرن،  دنیای  در  را  مقدس  سنت های  دیگر  همچنین  و 
اساس دیدگاه او، اسلام سنتی و علوم دینی- مانند قرآن، حدیث و حتی تصوف- در عرصه 
هنر، زندگی اجتماعی، فرهنگ و علوم زندگی تبلور یافته‌اند و تأثیر آن ها در این حوزه ها 
همچنان ادامه دارد. ازنظر نصر، بسیاری از بنیادگرایان معاصر که مدرنیسم را رد می کنند، 
برخی از ویژگی های مهم آن را، حتی باوجود مخالفت، می پذیرند و به نحوی از آن بهره مند 

.)Nasr, 1989, p. 21( می شوند

4-2. علم و دین

ابعاد  به  هم  دین،  و  علم  رابطه  بسط  و  طرح  در  مسلمان،  اندیشمندی  به عنوان  نصر، 
معرفت شناسانه، هم به رابطه علم و دین ازنظر گزاره های توصیفی، تبیینی و اهداف و هم 
به ابعاد اخلاقی نسبت علم و دین توجه کرده است. به‌زعم او، انسان جدید در اثر حاکمیت 
اخلاق غیردینی بر نفس خود، هرچه بیشتر در پی تأمین منافع زمینی خویش است. در این 
مسیر، طبیعت را بیگانه با خویش می پندارد و با بهره برداری نامشروع از آن، تلاش می کند. 
بدل  خصومت  و  تضاد  بیگانگی،  به  را  طبیعت  و  انسان  مسالمت آمیز  رابطه  وضعیت،  این 
می کند؛ اما دین واقعی قادر است اصول اخلاقی را القا کرده و ضوابطی برای رفتار انسان 
حس گرایی  بر  مبتنی  که  جدید  معرفت‌شناسی  نصر،  به‌زعم   .)1389 )احمدی،  کند  برقرار 
انسان امروزی تسلط یافته که هر آنچه  و عقل باوری در حوزه نظری است، چنان بر فکر 
تقلیل  غیرواقعی  سرانجام  و  اثبات ناپذیر  انتزاعی،  اموری  به  شود،  انگاشته  طبیعت  ماوراء 
ادیان وجود دارد  به سنت های اصیلی که در همه  ازاین‌رو، ضروری است دوباره  می یابد. 
بازگشت تا بر پایه امور مطلق و حقیقت یگانه حق، عقلانیت بازتعریف شود. نصر از زاویه 
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تفاوت میان دو نوع عقلانیت، به دو محصول متفاوت یعنی علم جدید و علم سنتی می پردازد. 
نامقدس فراهم می کند،  پویا، متغیر و  ابزار علم جدید، معرفتی کاملاًً  به عنوان  عقل جزئی، 
را  موجودات  و  است  مقدس  تغییرناپذیر،  مابعدالطبیعه  بر  تکیه  با  سنتی،  علم  درحالی که 

به عنوان آیات و نشانه های خداوند می نگرد )نصر، 1397(.

4-3. علم جدید و کاستی آن

نصر به یکی از نقیصه های علم جدید چنین اشاره می کند: علوم جدید در تبیین پدیده های 
نادیده می‌گیرند.  قابل خدشه‌اند؛ زیرا برخی عناصر مؤثر در طبیعت را  نیز  مادی و طبیعی 
آن ها  متافیزیکی  تعمیم های  و  نیستند  استواری  و  دینی  متافیزیکی  بیان  بر  مبتنی  علوم  این 
نارواست. علوم جدید نه تنها به عوارض پدیده های مادی توجه کرده‌اند و از جوهر و کنه 
)احمدی،  بی توجهی کرده‌اند  نیز  اشیاء  غایی  و  فاعلی  نظام  به  بلکه  نموده‌اند،  غفلت  آن ها 
1389، ص. 25(. نصر، پیش از هر چیز، با معرفی علم غربی به عنوان علم جهانی و تنها علم 
مخالف است. به نظر او، علم غربی که در موقعیت داوری بر همه علوم قرار گرفته، خود نیز 

.)Nasr, 1989, p. 22 -23( بر یک سنت استوار بوده است
پشت  است.  تکاملی  و  سودگرا  مکانیکی،  سکولار،  تقلیل گرا،  غربی  علم  نصر،  نظر  به 
برنامه علم مدرن، فلسفه‌ای قرار دارد که آن را شکل داده و بر اساس آن، دنیای فیزیکی- 
اعلی مستقل  به هستی  از وابستگی  انرژی-  پارامترهای مکان، زمان، ماده، حرکت و  یعنی 
علم  می نماید.  رها  خداوندی  قدرت  از  کائنات  پیدایش  تاریخ  اندازه  تا  حداقل  و  شده 
فیزیک که پایه علم مدرن را تشکیل می‌دهد، به الگوی دیگر علوم نیز تبدیل شده است. 
تقلید  می‌رسد  نظر  به  است.  مدرن  دنیای  عناصر  قدرتمندترین  از  یکی  علمی  تقلیل گرایی 
بسیاری از رشته های علمی از علم مدرن، نوعی احساس حقارت به همراه دارد؛ به گونه‌ای 
که علوم اجتماعی و انسانی که ماهیتی کمی و قطعی ندارند، ناچار هستند تا حد امکان از 
روش های علوم فیزیکی پیروی کنند )قانعی و حسینی، 1394، صص. 110-107(. یکی دیگر 
از ارکان علم مدرن، تکاملی بودن آن است. اگر نظریه تکامل قابل رد شود، ساختار دنیای 
اعلی  حکمت  دخالت  شد  خواهند  مجبور  انسان ها  و  فرومی‌ریزد  ابعادش  تمامی  با  مدرن 
بپذیرند.  می کنیم  مشاهده  دریاها  و  زمین  در  که  را  جاندارانی  آفرینش  در  متعال  خداوند 
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نظریه تکامل نه تنها یک نظریه غربی نیست، بلکه به عنوان یک واقعیت علمی آموزش داده 
برچسب گذاری می شوند )آسوده، 1394،  به عنوان مذهبی و مرتجع  می شود و مخالفان آن 

صص. 134- 133(.

4-4. علم اسلامی یکی از آلترناتیوهای علم غربی

به نظر نصر، علم اسلامی تنها یکی از الگوهای جایگزین علم مدرن غربی است. او اصطلاح 
معنای نخست، دانشی است که  برده است.  به کار  معنا  اسلامی« را دست کم در دو  »دانش 
از قرن دوم هجری به بعد در جوامع مسلمان شکل گرفته و رشد یافته و شامل علومی مانند 
تاریخ طبیعی، کیمیاگری، شیمی و طب  فیزیک،  ریاضیات، نجوم، زمین شناسی، جغرافیا، 
است؛ یعنی مجموعه‌ای که بسیاری از علوم سنتی را در برمی‌گیرد. معنای دوم، علم مقدس 
برای  به عنوان جانشینی  و  برآیند جنبه روان شناختی دانش است  از دیدگاه نصر،  است که 
یافته است. نصر چیستی پروژه علم مقدس را در کتاب های  دانش های مدرن غربی ظهور 
خود تحت عنوان نیاز به معرفت مقدس و نیاز به دانش مقدس به طور مفصل مورد بحث قرار 
داده است. از منظر او، چیزی که تحت عنوان ساینتیا ساکرا بیان شده، در شکل درست خود 
دارای  »متافیزیک«  واژه  متأسفانه  نیست.  متافیزیک  واقعیت است و جز  نهایی  همان دانش 
دلالت های ضمنی نادرست است؛ زیرا پیشوند »متا« به معنای تعالی اشاره دارد، اما در کاربرد 
رایج، بر دانش یا نوعی اطلاعات که پس از فیزیک می آید دلالت می کند. درحالی که از 
دیدگاه نصر، متافیزیک اصول همه علوم را پوشش می‌دهد و نوعی دانش و حکمتی اصیل 
است که پیش از همه آن ها مطرح شده است )نصر، 1386، ص. 143(. نصر با این نگاه، تفاوتی 
بین وحی‌ای که بر انسان نازل می شود و وحی کیهانی که در طبیعت و موجودات هست، 

قائل نمی شود و تأکید می کند که هر دو نوع وحی، الهی هستند )نصر، 1386، ص. 120(.

4-5. پدیده های اجتماعی و ذهنیت مشترک نصر و شریعتی

قرابت وجود  نوعی  بین دیدگاه نصر و شریعتی  اینکه توحید مرکز هستی است،  در مورد 
دارد. اگرچه نصر، در مورد جامعه شناسی به استحکام شریعتی اظهارنظر نکرده است، ولی به 
دلیل ذهنیت مشترک هر دو، او هم در این زمینه نظرات مشابهی را بیان کرده است. حقایق 
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و پدیده های اجتماعی و تاریخی، یک آیه‌اند و این آیات اشاره به واقعیت خیلی عمیق تر 
اشیاست. جامعه نیز همچون طبیعت دارای ظاهر و باطنی است. درمجموع می توان از بیانات 

نصر مفهوم یک جامعه شناسی اسلامی و طرفدار اسلام را استنباط نمود.
به نظر نویسنده، انسان دین‌دار سنتی، برخلاف انسان متجدد غربی-که خود را به کسی 
یا چیزی وامدار نمی‌داند- همواره با آگاهی از حقوق خالق و حقوق دیگران که آفریده او 
هستند زندگی می کند. او با تأکید بر دین اسلام نشان می‌دهد که این دین، در عین عقلانیت، 
در  همچنین  است؛  مخالف  طبیعت گرایی شدید،  و  )استدلال گرایی(  افراطی  عقل باوری  با 
عین توجه به تقدس موجود در نظام طبیعی، با انسان باوری افراطی-که صرفاًً به دل مشغولی 
به انسان ها و کمال بخشیدن آنان محدود می شود- نیز مخالفت دارد )نصر، 1386(. اصول 
متعالی و کثرت گرایی  از: حکمت خالده، وحدت  عبارتند  نصر  ازنظر  فکری سنت گرایی 
از سنت گرایی جان هیک(، عرفان و تصوف گرایی، سلطنت  تبیینی متفاوت  با  )البته  دینی 

دینی، نقد روشن فکری و مدرنیته و اعتقاد به علم و هنر سنتی و قدسی )خسروپناه، 1390(.

جدول شماره 2: سید حسین نصر، توحید، فیزیک و متافیزیک

مبانینوع نگاهمسئله

سنت و مدرنیته

نه فقط اسلام سنتی، بلکه همه 
سنت های مقدس در دنیای 
مدرن، در درون یک سنت 

قابل ارزیابی است.

در جهان تنها علم، علم غربی نیست. علم غربی که در 
قرار گرفته است، درواقع  موقعیت داوری همه علوم 

خودش نیز بر یک سنت استوار بوده است.

رابطه علم و 
دین

انسان جديد در اثر حاكميت 
اخلاقي غيرديني بر نفسش، 
بيشتر درصدد تأمين منافع 

زميني خويش است و در اين 
مسير طبيعت را با خويشتن 

بيگانه می‌انگارد.

همه  در  که  اصیلی  سنت های  به  دوباره  تا  است  نیاز 
و  مطلق  امور  پایه  بر  تا  بازگشت  دارد،  وجود  ادیان 
حقیقت یگانه حق به بازتعریف عقلانیت دست یافت. 
عقل جزئی به عنوان ابزار علم جدید به معرفتی کاملاًً 
درحالی که  می یابد،  دست  نامقدس  و  متغیر  و  پویا 
علم سنتی با دست آویزی به مابعدالطبیعه تغییرناپذیر، 
نشانه  و  آیه  همچون  موجودات  به  و  است  مقدس 

خداوند می نگرد.
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مبانینوع نگاهمسئله

علم جدید

علوم جديد در تبيين رايج از 
پدیده های مادي و طبيعي نيز 
قابل خدشه‌اند، زيرا بعضي 
عناصر مؤثر در طبيعت را 

ناديده می‌گیرند.

پشت برنامه علم مدرن بر مبنای فلسفه‌ای که آن را 
شکل داده، دنیای فیزیکی یعنی پارامترهای مکان، 
زمان، ماده و حرکت و انرژی از وابستگی به هستی 

اعلی، مستقل و حداقل به‌اندازه تاریخ پیدایی کائنات 
از قدرت خداوندی رها می گردد و سعی بر مطلق 

نمودن مطالعه ریاضی طبیعت دارد.

علم اسلامی
علم اسلامی فقط یکی از 

الگوهای آلترناتیو علم مدرن 
غربی است.

متافیزیک اصول همه علوم را پوشش داده و یک 
دانش و حکمتی اصیل است که قبل از همه آن ها 

مطرح شده است.

واقعیت و پدیده 
اجتماعی

در مورد اینکه توحید مرکز و 
جامع هستی است، بین دیدگاه 
نصر و دیدگاه شریعتی نوعی 

قرابت وجود دارد.

حقایق و پدیده های اجتماعی و تاریخی، یک آیه‌اند و 
این آیات اشاره به واقعیت خیلی عمیق تر اشیاست.

5. اسماعیل راجی فاروقی )اسلامی کردن علم(

5-1. دوگانگی سیستم آموزشی جامعه و اسلامیزه کردن سیستم

تحقیقاتی  پروژه  رهبری  که  فلسطینی  تبار  با  آمریکایی  مسلمان  متفکر  فاروقی،  رجایی 
»اسلامی کردن علم« را در انستیتوی بین‌المللی اندیشه اسلامی بر عهده داشت، ریشه بسیاری 
از مشکلات چندجانبه امت اسلامی را در آموزش و به‌ویژه در بن بست های ناشی از آموزش 
دوگانه سیستم اسلامی و غربی می‌داند. به گفته او، این سیستم موجب بیگانگی نسل جوان 
وضعیت  سرچشمه  تردید،  بدون  است.  شده  گذشته  فرهنگی  منابع  با  آن ها  ارتباط  قطع  و 
نیز  بحرانی امت و مرکز نیروی آن، سیستم آموزشی فعلی است؛ منبع تولید این »بیماری« 
از  آن  استمرار  و  بیماری  این  باید  که  مکان هایی  است  معتقد  فاروقی  است.  سیستم  همین 
پیکره جامعه اسلامی دور شود، مدارس و دانشگاه ها هستند. سیستم آموزشی موجود، یک 
آزمایشگاه غربی است که در آن جوان مسلمان منزوی و تحقیر می شود و گاهی به شکل 
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یک کاریکاتور درمی آید. در این شرایط، رابطه یک مسلمان با گذشته خود قطع می شود 
دارد،  گذشتگان  میراث  یادگیری  به  نسبت  طبیعی  به طور  جوان  یک  که  خاطری  تعلق  و 
بااین حال، برای مثبت جلوه دادن اسلام و بروز دادن آن  نابودی قرار می‌گیرد.  در معرض 
امروز، فرصت ها و شرایطی در بدنه سیستم فعلی وجود  به عنوان دینی کاربردی در جهان 

دارد که از ضعف ها و نقاط نفوذپذیر آن می توان بهره برد )اویلی، 1400، ص. 59(.
راه حل فائق آمدن بر این ازخودبیگانگی، ازنظر معماران پروژه »اسلامی کردن علم«، از 
میان برداشتن دوگانگی در سیستم آموزشی از طریق اسلامیزه کردن آن است )اویلی، 1400، 
ص. 60(؛ اما چگونه می توان به این هدف دست یافت؟ از منظر فاروقی، دو راهکار برای نیل 
به این هدف وجود دارد. راه حلی که فاروقی برای این مسئله دشوار ارائه می‌دهد، بخشی از 
فرایند کلان اسلامیزه کردن جامعه است و شامل تعریف و ترسیم تمامی علوم و میراث دانش 
بشری از زاویه دید اسلام می شود )اویلی، 1400، ص. 76(. به عبارت‌دیگر، علوم مدرن باید 
در چهارچوب ارزش ها و اهداف اسلامی به کار گرفته شوند و صرفاًً به عنوان منابع یا مأخذ 
مورد استفاده نباشند؛ بلکه باید به گونه‌ای بازتعریف شوند که با ارزش های اسلامی سازگار 
باشند. در این صورت، اسلامیزه کردن علم چیزی جز فرایند پاک سازی و بازبینی علوم از 
نگاه می کنیم،  و جامعه شناسی  اجتماعی  علوم  به وضعیت  وقتی  بود.  نخواهد  اسلامی  منظر 
این دو نیز جزو رشته هایی هستند که باید از نو تعریف شوند. جامعه شناسی اسلامی، حتی در 

استفاده از منابع غربی، باید تابع این دیدگاه و چهارچوب اسلامی باشد.

5-2. راجی فاروقی و جامعه شناسی اسلامی

فاروقی، با تفاوتی که با شریعتی و نصر دارد، به جای ارائه یک جامعه شناسی کاملاًً جدید، 
یک »جامعه شناسی اسلامی« مبتنی بر ریشه های غربی ارائه می کند. به این معنا که تحقیقاتی 
از  پس  تنها  داده‌اند،  انجام  اسلامی  جوامع  مورد  در  غربی  دانشمندان  و  جامعه شناسان  که 
کردن  اسلامیزه  پروژه  در  دوم  نکته  گیرند.  قرار  استفاده  مورد  می توانند  پالایش  و  کنترل 
علم، یک شرط اساسی است که موجب کارآمدی آن در ساختار امت اسلامی و به عنوان 
»علم  می شود.  زندگی  ابعاد  تمام  در  اجتماعی  و  فردی  علمی،  عملی،  فکری،  یک سبک 
اسلامی« یا »اسلامیزه کردن علم«، ضمن آنکه اسلام را با وحی قدرتمند و با ظرفیت بالا پیوند 
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اهداف و  ارائه می‌دهد که مقاصد،  بلکه روشی  بی‌اثر نمی کند؛  می‌دهد، کارکرد عقل را 
اسلامی هم شامل دانش علمی و هم  ارزیابی و درک می کند. علم  را  ارزش های وحیانی 
مسائل  و همچنین  ربانی  اهداف  و  ارزش ها  علمی،  منبع  این  در  است.  دانش روش شناسی 
به طور  قوانین،  و  فطرت  اجتماعی، محیطی، طبیعت،  فردی،  زندگی  به  مربوط  و مشکلات 

عقلانی مورد تحقیق و بررسی قرار می‌گیرند )اویلی، 1400، ص. 77(.

5-3. فاروقی و شرط مهم اسلامی کردن علم

نمی شود.  محسوب  مهم  مرحله  یک  به خودی خود  علم  کردن  اسلامی  فاروقی،  منظر  از 
موفقیت این پروژه در دو مرحله، به عنوان پیش فرض در نظر گرفته می شود. در مرحله اول، 
باید علوم جدید و میراث اسلامی به خوبی فراگرفته شوند. در مرحله دوم، مسائل و مشکلات 
اساسی تعیین شده و سپس با بهره‌گیری از علوم جدید و علوم اسلامی برای حل آن ها اقدام 
می شود. نقطه حساس و چالش برانگیز این دو مرحله، مدلی است که از طریق آن ارتباط بین 
دانش اسلامی و علوم جدید و مدرن برقرار می شود. علوم جدید بدون ایجاد تغییرات لازم، 
آمادگی خدمت به اهدافی که در میراث اسلامی مطرح شده‌اند را ندارند. به همین سبب، 
یعنی سازگار  اسلامیزه کردن رشته های علمی-  بیان واضح تر،  به  یا  »اسلامیزه کردن علم«، 
کردن حدود ۲۰ رشته علمی با دیدگاه اسلامی و تهیه منابع و کتاب‌های درسی جدید برای 
دانشگاه ها- مهم ترین وظیفه به شمار می‌رود. فاروقی معتقد است که تاکنون هیچ اندیشمند 
مسلمانی گام های عملی و مهمی برای درک شرایط یاد شده و ارائه راه های تحقق و عملی 
کردن این الگوها برنداشته است. نخستین کسانی که متوجه این چالش میان دیدگاه اسلامی 
و علوم مدرن بوده‌اند، نسل ما هستند؛ کسانی که اجازه نداده‌اند چراغ این مسئله در حیات 

فکری آن ها خاموش شود )اویلی، 1400، صص. 78-79(.
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جدول شماره 3: اسماعیل راجی فاروقی و علم و واقعیت های جوامع اسلامی

مبانینوع نگاهمسئله

آموزش در 
جوامع اسلامی

آموزش دوگانه سیستم اسلامی 
و غربی مشکل اساسی جوامع 

اسلامی

سیستم آموزشی موجود، یک آزمایشگاهی غربی 
است و رابطه یک مسلمان با گذشته خود در اینجا 

قطع می شود.

جامعه شناسی 
اسلامی

بجای جامعه شناسی کاملاًً 
جدید، یک جامعه شناسی با 
ریشه غربی را باید عنوان کرد.

»علم اسلامی« دانش علمی و دانش روش است. در 
منبع علم اسلامی، ارزش ها و اهداف ربانی، مشکلات 

و مسائل مربوط به زندگی، فرد، جامعه، محیط، 
طبیعت، فطرت و قوانین، به طور عقلانی مورد تحقیق و 

بحث و بررسی قرار می‌گیرد.

اسلامی کردن 
علم

علوم جدید بدون ایجاد، 
آمادگی خدمت به اهدافی که 
در میراث اسلامی از آن بحث 

شد را ندارد.

اسلامیزه کردن رشته های علمی، یا خیلی بهتر از این، 
سازگار نمودن 20 رشته علمی با دیدگاه اسلام و 

تهیه منابع و کتب درسی جدید مربوط در دانشگاه ها 
مهم ترین وظیفه است.

6. نورسی و مسئله دین و واقعیت اجتماعی

از منظر سعید نورسی، نقش علوم دینی در روشنایی وجدان و نقش علوم و فنون در نورانیت 
عقل غیرقابل‌انکار است. با این دو بال، دانشجو قادر به پرواز است. هرگاه این دو بال - دین 
و علم- از یکدیگر جدا شوند، در بال اول تعصب و در بال دوم شک و تردید پدید می آید 

.)Faiz, 2023, p.58(

6-1. تفکیک تمدن غرب، به بخش علم و فرهنگ

اگرچه مباحث مربوط به علم اسلامی و جامعه شناسی اسلامی عمدتاًً به نیمه دوم قرن بیستم 
بازمی گردد، اما برخی ابعاد این مباحث ریشه هایی بسیار قدیمی تر دارند. این مباحث معمولاًً 
حول پرسشی شکل می‌گیرند: »غرب در چه زمینه‌ای و تا چه اندازه‌ای مورد قبول است؟« 
به این سؤال دو نوع پاسخ داده شده است. گروهی که به‌اصطلاح غرب‌زده هستند، غرب 
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را به عنوان یک مجموعه کامل فرهنگی، تمدنی و علمی می‌دانند و بر این باورند که باید 
همه آن را بدون کم‌وکاست پذیرفت. در مقابل، گروهی کاملاًً محتاط وجود دارد که تمدن 
غربی را به دو بخش فرهنگ و علم تقسیم می کند؛ به بخش فرهنگی پاسخ منفی و به بخش 
علمی تا حد امکان، پاسخ مثبت می‌دهد. سعید نورسی و پیروان سنت فکری-اسلامی او از 

این گروه دوم حمایت کرده‌اند.

6-2. نورسی و یگانگی علوم دینی و علوم مدرن )پوزیتیویستی(

نورسی با سخنان فوق، از یگانگی علوم دینی و علوم مدرن )پوزیتیویستی( دفاع کرده است. 
از منظر او، علوم دینی روشنایی بخش ضمیر و وجدان و راهگشای آن هستند، درحالی که 
شود،  برقرار  همکاری  علمی  گروه  دو  این  بین  اگر  انسانی‌اند.  عقل  راهنمای  مدرن  علوم 
نتیجه آن تجلی حقیقت خواهد بود؛ اما پرسشی که در این میان اهمیت دارد این است که 
افکاری که در روزگار خود پیشرفته محسوب می شدند، امروزه چه فایده‌ای می توانند داشته 
باشند؟ همانند نصر، نورسی نیز به نظریه جامعیت و متافیزیک در هستی معتقد است. از این 
منظر، از جهان کوچک )انسان( تا جهان کبیر )عالم هستی(، همه موجودات یک‌دست خلق 
شده و تابع اصل پیوستگی و ارتباط متقابل هستند )Faiz, 2023, p.60(. در این قرائت، هر 
و  نشانه ها  به عنوان یک کتاب، شامل  عالم  تمام  داده می شود؛  ارجاع  دیگری  به چیز  چیز 

.)62-Faiz, 2023, pp.61( آیات است که هر یک به چیزی فراتر از خود اشاره دارند

6-3. نورسی و تفاوت کارکرد علوم دینی و علوم مدرن پوزیتیویستی

نظریه نورسی در مورد هستی، علوم دینی و پوزیتیویستی را که ظاهراًً از همدیگر متفاوت 
به نظر می‌رسند را از یک منظر بررسی می کند. از این نظر، علوم مدرن تلاش مقدسی است 
است  به هدف واحدی  دینی در جهت خدمت  علوم  با  و  تکوین  معمای کتاب  برای حل 

.)Faiz, 2023, p.64 -65(
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جدول شماره 4 سعید نورسی و علم مدرن و علم سنتی

مبانینوع نگاهمسئله

یگانگی علوم دینی و علوم رابطه علم و دین
مدرن

تقسیم تمدن غربی به دو بخش فرهنگ و علم و 
جواب خیر به اولی و جواب آری به دومی

علوم دینی و 
علوم مدرن

علوم گروه اول روشنایی بخش 
ضمیر و وجدان و راهگشای 

آن و علوم گروه دوم، 
راهنمای عقل انسانی است.

دوگانگی آموزش علوم مدرن و سنتی، موجب 
دوگانگی در جامعه گردیده است.

کارکرد 
علوم دینی و 
علوم مدرن 
پوزیتیویستی

به علت تفاوت کارکرد 
علوم دینی و علوم مدرن 

پوزیتیویستی، انتظار چالش و 
تضاد بین آن ها بی مورد است.

علوم مدرن تلاش مقدسی است برای حل معمای 
کتاب تکوین، با علوم دینی در جهت خدمت به 

هدف واحدی است.

نتیجه‌گیری

قالب  در  اجتماعی  واقعیت  و  علم  درباره  را  خود  فکری  مناقشات  که  مسلمان  متفکران 
پروژه هایی همچون جامعه شناسی اسلامی، علم اسلامی و اسلامی کردن علم مطرح می کنند، 
حداقل در سه مسئله به دنبال موفقیت هستند: الف( برای فهم واقعیت های فیزیکی و اجتماعی 
و معنا بخشیدن به آن ها و تصویرسازی مناسب، باید یک منظر بومی-اسلامی طراحی شود؛ 
ب( فاصله بین ایدئال ها و واقعیت های جوامع اسلامی باید پر شود؛ ج( رشته های علمی مدرن 

غربی باید از فیلتر دیدگاه علوم و میراث اسلامی عبور داده شوند.
بیان کرده‌اند، علمی در حال شکل‌گیری است.  نیز  علم اسلامی، همان طور که منتقدان 
حتی اگر پایه های هستی شناسی و معرفت شناختی آن استوار شده باشد، هنوز طرح عملی‌ای 
که بتواند آن را به اجرا درآورد، فاقد چهارچوب مفهومی و روش شناختی لازم است. برای 
دستیابی به موفقیت در این مسیر، باید از هر دو منبع علمی- مدرن و سنتی اسلامی- استفاده 
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کرد و راهکارهای عملی سازی آن را از این منابع استخراج نمود. بااین حال، هرچند از منظر 
هستی شناسی اسلامی تضادی میان دین و علم وجود ندارد، مشکلاتی که فهم مدرن ایجاد 
از  استفاده  به جای  مشکلات،  این  بر  غلبه  برای  است.  باقی  قوت خود  به  همچنان  می کند، 
مفاهیمی که صرفاًً دین را تداعی می کنند، بهتر است از مفاهیمی نسبتاًً خنثی تر بهره گرفته 

شود.
در این زمینه، برخی جامعه شناسان، جامعه شناسی ژرفا، جامعه شناسی عمق یا جامعه شناسی 
سمبلیک را پیشنهاد می کنند؛ زیرا جامعه شناسی اسلامی با بیان لایه های مختلف واقعیت، از 
واقعیت های آشکار و قابل مشاهده به سمت واقعیت های پنهان و باطنی حرکت کرده و در 
پی کشف جریانات در عمق است. در مورد ارتباط دین و علم، توجه به این نکته نیز مفید 
است که جامعه شناسی اسلامی در قرآن به عنوان یک علم حاضر و موجود نیامده و همچنین 
یک علم صرفاًً مبتنی بر ارزش های دینی نیست. جامعه شناسی اسلامی، جامعه شناسی متکی 
بر دید واقعی اسلام است و نقطه آغاز یک چشم‌انداز جامع و کثرت گرا محسوب می شود. 
کاربرد این جامعه شناسی صرفاًً در توضیح و تبیین ارزش ها، قوانین و هنجارهای دینی نیست، 
نیز نقش دارد. چنانکه در تفاوت ارزش ها و  بلکه در ایجاد و ساماندهی ساختار اجتماعی 
واقعیت های اجتماعی جای مناقشه‌ای نیست، به همین ترتیب، در زمینه اسلامی کردن علم 

سکولار نیز جای مناقشه چندانی باقی نمی ماند.
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Article Info          Abstract

This article employs an interpretive- inductive approach with a qualitative 
comparative method, to investigates and contrasts the perspectives of two 
prominent thinkers of the Muslim Brotherhood movement: Hassan al-Banna 
(the founder) and Rashid al-Ghannushi (leader of the new generation). 
The study focuses on their concepts of «party» (Hizb) and «partisanship» 
(Tahazzub) within the Islamic political system. The central research question 
is whether the ideological differences between these two thinkers, reflecting 
the intellectual evolution of the Muslim Brotherhood across two distinct 
historical periods, can be attributed to temporal, spatial, and politico-social 
transformations. The research findings, derived from content analysis of 
primary works and secondary sources, indicate that while both thinkers 
emphasize the unity of the Islamic Ummah and the comprehensiveness of 
Islam, Hassan al-Banna, within the context of colonial Egypt, adopted a 
negative stance toward partisanship, viewing it as a factor of division and 
weakening for the Islamic community. In contrast, Rashid al-Ghannushi, 
operating in the political climate of Tunisia following his exile and in response 
to democratic developments, regards partisanship as a legitimate tool for 
political participation and power acquisition within the framework of Islamic 
values. These differing perspectives stem more from the political and social 
transformations of their respective intellectual and practical environments, as 
well as a changing understanding of the role of parties in modern societies, 
rather than fundamental ideological disagreements. Consequently, the 
evolution of the Muslim Brotherhood’s thought from a resistance movement 
to an institution-building political force demonstrates a form of ideological 
flexibility in confronting new political realities.
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به  تطبیقی،  کیفی  از روش  بهره گیری  با  و  استقرایی  تفسیری-  رویکرد  با  مقاله  این 
حسن البنا  اخوان المسلمین،  جنبش  برجسته  متفکر  دو  دیدگاه های  مقایسه  و  بررسی 
)بنیان گذار( و راشد الغنوشی )نماینده نسل جدید(، درباره مفاهیم »حزب« و »تحزب« 
در نظام سیاسی اسلامی می پردازد. پرسش اصلی پژوهش آن است که آیا تفاوت های 
ایدئولوژیک میان این دو متفکر که بازتاب دهنده تحولات فکری اخوان المسلمین در 
دو دوره تاریخی متفاوت است را می توان ناشی از شرایط زمانی، مکانی و تحولات 
سیاسی- اجتماعی دانست. یافته های پژوهش که بر اساس تحلیل محتوای آثار اولیه 
بر وحدت  متفکر  دو  هر  اگرچه  که  می دهند  نشان  آمده اند،  به دست  ثانویه  منابع  و 
امت اسلامی و جامعیت اسلام تأکید دارند، حسن البنا در بستر شرایط استعماری مصر، 
جامعه  تضعیف  و  تفرقه  عامل  را  آن  و  کرده  اتخاذ  تحزب  به  نسبت  منفی  نگرشی 
اسلامی می دانست. در مقابل، راشد الغنوشی در فضای سیاسی تونس پس از دوران 
تبعید و در مواجهه با تحولات دموکراتیک، تحزب را ابزاری مشروع برای مشارکت 
این  می کند.  تلقی  اسلامی  ارزش های  چهارچوب  در  قدرت  به  دستیابی  و  سیاسی 
باشد، ریشه  ایدئولوژیک  بنیادین  اختلافات  از  ناشی  از آنکه  بیش  تفاوت دیدگاه ها 
در تحولات سیاسی و اجتماعی محیط های فکری و عملی این دو متفکر و نیز تغییر 
در فهم نقش احزاب در جوامع مدرن دارد. ازاین رو، تحول اندیشه اخوان المسلمین 
بیانگر نوعی انعطاف پذیری  از یک جنبش مقاومتی به یک نیروی سیاسی نهادساز، 

ایدئولوژیک در مواجهه با واقعیت های نوین سیاسی است.
کلیدواژه ها: اخوان المسلمین، حسن البنا، راشد الغنوشی، حزب، تحزب، اندیشه سیاسی 

اسلامی، تطبیق ایدئولوژیک.

تفاوت های ایدئولوژیک حسن البنا و راشدالغنوشی در مفهوم »حزب« و »تحزب« 
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مقدمه

سیاسی  جریان های  تأثیرگذارترین  و  قدیمی ترین  از  یکی  به عنوان  اخوان‌المسلمین  جنبش 
اسلامی در قرن بیستم و بیست‌ویکم، جایگاه برجسته‌ای در تاریخ سیاسی و اجتماعی جهان 
مصر  اسماعیلیه  شهر  در  به دست حسن‌البنا  میلادی   1928 سال  در  جنبش  این  دارد.  اسلام 
بنیان گذاری شد و به سرعت دامنه فعالیت های خود را به دیگر کشورهای عربی و اسلامی 
فراملی  جنبش  یک  به مثابه  اخوان‌المسلمین   .)147 ص.   ،1383 )دکمیجان،  داد  گسترش 
شناخته  اپوزیسیون  بزرگ ترین گروه  به عنوان  اسلامی  از کشورهای  بسیاری  در  اسلام گرا، 
اجتماعی و سیاسی جوامع  از ریشه های عمیقی در فرهنگ دینی و ساختارهای  می شود و 
به‌ویژه  اسلامی،  در شرایطی شکل گرفت که جوامع  این جنبش  است.  برخوردار  مسلمان 
مصر، با بحران های سیاسی، اجتماعی و هویتی ناشی از استعمار و زوال اقتدار دینی مواجه 
عمومی  زندگی  عرصه  به  اسلام  تعالیم  بازگرداندن  اخوان‌المسلمین،  اصلی  هدف  بودند. 
)عنایت، 1358، ص.241(.  بود  در ساختارهای حکومتی  اسلامی  ارزش های  نهادینه سازی  و 
»مأموریت  که  می کند  تصریح  جنبش  این  رسالت  تبیین  در  اخوان،  بنیان گذار  حسن‌البنا، 
اصلی ما، مبارزه با شهوات و کامجویی هایی است که ریشه امت اسلامی را سست کرده و 

آن را از زعامت پیامبر و رهبری قرآن دور ساخته است« )رزق، 1373، ص. 42(.
با گذشت نزدیک به یک قرن از تأسیس اخوان‌المسلمین، تحولات چشمگیری در اندیشه 
آنکه یک  از  بیش  اولیه،  مراحل  در  اخوان  اگرچه  است.  داده  رخ  این جنبش  عملکرد  و 
تشکل حزبی باشد، خود را جنبشی فراگیر در خدمت منافع عمومی امت اسلامی می‌دانست 
در  و  زمان  درگذر  اما   ،)1383 )هوسمی،  داشت  حزبی  تکثر  و  تحزب  به  انتقادی  نگاه  و 
سازمان یافته  فعالیت های  به سوی  به تدریج  اسلام،  جهان  اجتماعی  و  سیاسی  تحولات  پرتو 
و مشارکت حزبی سوق یافت. این تغییر رویکرد به‌ویژه در شاخه های غیر مصری اخوان، 

همچون جنبش النهضه تونس به رهبری راشد الغنوشی، نمود بیشتری یافته است.
بررسی مفهوم »حزب« و »تحزب« در اندیشه اخوان‌المسلمین از دو منظر نظری و عملی 
اهمیت دارد. از نظر نظری، این مسئله به شناخت دقیق تر ایدئولوژی و تحولات فکری یکی 
تحلیلی  چنین  نیز،  عملی  منظر  از  می‌رساند.  یاری  اسلامی  سیاسی  جریان های  مهم ترین  از 
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در  اسلامی  جنبش های  نقش  و  اسلام  جهان  در  سیاسی  تحولات  روند  فهم  به  می تواند 
فرایند دموکراتیک شدن کشورهای اسلامی کمک کند. افزون بر این، این موضوع امکان 
تمایزگذاری دقیق تر میان دیدگاه های نسل نخست اخوانی ـ مانند حسن‌البنا ـ و نسل جدید 
ـ مانند راشد الغنوشی ـ را فراهم می آورد و نشان می‌دهد که چگونه شرایط زمانی و مکانی 

در شکل‌گیری این تفاوت های ایدئولوژیک نقش داشته است.
براین‌اساس، سؤال اصلی مقاله حاضر آن است که دیدگاه های حسن‌البنا و راشد الغنوشی 
درباره جایگاه حزب و تحزب در نظام سیاسی اسلامی چیست و احزاب سیاسی از منظر آنان 
دارای کارکردی مثبت‌اند یا منفی؟ اهداف پژوهش عبارتند از: شناسایی و تحلیل دیدگاه 
نظام  به تحزب در  الغنوشی  بررسی نگرش راشد  حسن‌البنا درباره مفهوم حزب و تحزب؛ 
سیاسی اسلامی؛ مقایسه شباهت ها و تفاوت های اندیشه این دو متفکر اخوانی و تحلیل عوامل 

مؤثر بر شکل‌گیری این تفاوت ها، از جمله شرایط زمانی، مکانی و تحولات سیاسی.
این مقاله با رویکرد قیاسی )از کل به جزء( سازمان‌دهی شده است؛ بدین صورت که ابتدا 
مفهوم حزب و تحزب در اندیشه اسلامی و دیدگاه های مختلف مسلمانان در این زمینه بررسی 
می شود، سپس دیدگاه حسن‌البنا و در ادامه اندیشه راشد الغنوشی تحلیل می شود و در نهایت، 

وجوه اشتراک و افتراق این دو دیدگاه به صورت تطبیقی مورد بررسی قرار می‌گیرد.

1. پیشینه پژوهش

در جدول زیر مقالات مرتبط به همراه یافته های آن ها ذکر و در ادامه نسبتشان به مقاله حاضر 
مشخص شده است:



  83

ب«
حز

 »ت
« و

ب
حز

م »
هو

 مف
در

ي 
وش

لغن
دا

اش
و ر

نا 
الب

ن 
حس

ک 
وژي

ول
دئ

 اي
ي

ها
ت 

فاو
  ت

ي:
يان

 بک
ي

دق
صا

ن 
امي

یافتهعنوان مقالهشماره

شاخصه های بنیادین تمدن اسلامی در 1
اندیشه حسن‌البنا )1403(

مقاله به بررسی بنیادهای تمدنی اسلام در اندیشه 
حسن‌ا لبنا می پردازد و بر جامعیت اسلام در عرصه های 

سیاسی، اجتماعی و اخلاقی تأکید می کند.

سلفی گری در اندیشه عقیدتی و 2
کلامی جماعت اخوان‌المسلمین 

)1397(

مقاله بررسی می کند که سلفی گرایی چگونه در 
ساختار اندیشه‌ای اخوان‌المسلمین جای گرفته و چه 

تأثیری بر تفکر کلامی این جریان داشته است.

مقاله به شکل‌گیری و حضور اخوان‌المسلمین در عراق اخوان‌المسلمین در عراق )1390(3
و تأثیر آن بر تحولات سیاسی و اجتماعی این کشور 

پرداخته است.

اندیشه اخوان‌المسلمین و دولت 4
محمد مرسی؛ بررسی وجوه افتراق و 

اشتراک )1401(

مقاله به تحلیل اندیشه اخوان‌المسلمین در دوره 
ریاست جمهوری محمد مرسی می پردازد و تفاوت ها 
و شباهت های آن را با اندیشه بنیان گذاران اولیه این 

جریان بررسی می کند.

بررسی تطبیقی آرای حسن‌البنا و 5
مصطفی السباعی در مورد حکومت 

)1395(

این مقاله دیدگاه دو رهبر اخوان )البنا و السباعی( 
درباره حکومت اسلامی را مقایسه می کند.

اخوان‌المسلمین مصر: از بنیادگرایی 6
اسلامی تا مشارکت دموکراتیک 

)1388(

مقاله به تحول اخوان از یک جنبش ایدئولوژیک به 
یک قدرت سیاسی دموکراتیک می پردازد.

بررسی تحولات اندیشه دولت اسلامی 7
نزد اخوان‌المسلمین از آغاز جنبش تا 

پس از انقلاب 2011 مصر )1393(

مقاله به تحولات اندیشه‌ای اخوان در مورد دولت 
اسلامی پرداخته و تحول آن را پس از 2011 تحلیل 

می کند.

بررسی نقش اخوان‌المسلمین در 8
تحولات سیاسی سوریه )1954-

2015م( )1394(

بررسی نقش اخوان‌المسلمین در تحولات سیاسی 
سوریه و تأثیر آن بر جریان های مخالف حکومت بشار 

اسد.
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یافتهعنوان مقالهشماره

یادداشت های صدرالاشراف )زعمای 9
جمعیت اخوان‌المسلمین در مکه و دعا 

به پادشاه ایران( )1350(

بررسی نقش اخوان‌المسلمین در جریان های سیاسی 
اسلامی در ایران و مکه.

مقایسه تأثیر سیر تحول فکری ـ 10
تشکیلاتی برکنشگری حزب‌الله لبنان و 

اخوان‌المسلمین مصر )1396(

مقایسه تأثیر اخوان‌المسلمین و حزب‌الله بر تحزب و 
ساختار سیاسی.

بررسی سیر رشد و ساختار تشکیلاتی 11
جنبش اخوان‌المسلمین )بین سال های 

1928 تا 1952 م( )1390(

تحلیل تاریخی ساختار تشکیلاتی اخوان‌المسلمین و 
تحول اندیشه های سیاسی آن.

نظریه دولت در اندیشه حسن‌البنا 12
)1381(

بررسی دیدگاه حسن‌البنا درباره ماهیت دولت اسلامی 
و جایگاه اسلام در نظام سیاسی.

زمینه ها و موانع هویت بنیاد همکاری 13
جمهوری اسلامی ایران با احزاب و 
جنبش های اسلامی سنی...)1397(

تحلیل روابط ایران با جنبش های سنی و بررسی موانع 
همکاری میان آن ها.

مقایسه انقلاب اسلامی ایران و انقلاب 2011 14
مصر در پرتو بررسی دو جریان روحانیت 

ایران و اخوان‌المسلمین مصر )1394(

مقایسه انقلاب اسلامی ایران با انقلاب ۲۰۱۱ مصر 
و تحلیل نقش روحانیت و اخوان‌المسلمین در این 

تحولات.
سیر تحول ایدئولوژیک 15

اخوان‌المسلمین مصر و چالش های 
پیش‌رو )1392(

مقاله به دو تحول اساسی در اخوان‌المسلمین 
می پردازد: ظهور سید قطب و شکل‌گیری جریان 

اسلامی میانه‌رو.

تحولات آرای اخوانی ها: از حسن‌البنا 16
تا راشد الغنوشی )1393(

مقاله به تحلیل تطبیقی آرای حسن‌البنا، سید قطب، 
یوسف قرضاوی و راشد الغنوشی در زمینه حکومت 

اسلامی می پردازد.
اصلاح و نوسازی دولت در جهان 17

اسلام: تأملی در آرا حسن‌البنا و راشد 
الغنوشی )1396(

این پژوهش در پی نشان دادن رویکرد اندیشه‌ای 
حسن‌البنا و راشد الغنوشی نسبت به اصلاح و نوسازی 

دولت در جهان اسلام و به‌ویژه در جوامع مصر و 
تونس بوده است.
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پژوهش‌های فوق در ۶ دسته به شرح زیر دسته بندی شده‌اند و شکاف هر دسته با مقاله 
حاضر توضیح داده شده است:

1. اندیشه سیاسی و فکری اخوان‌المسلمین

تونس(  النهضه  )مانند  اسلامی  جنبش های  دیگر  اندیشه های  با  مقایسه  لزوم  شکاف: 
احساس می شود.

2. تحولات سیاسی و تحزب اخوان‌المسلمین

شکاف: ضرورت تحلیل تطبیقی با جنبش های مشابه )مانند النهضه تونس( مطرح است.
3. نقد و شکست اخوان‌المسلمین در مصر

شکاف: بررسی نقش رسانه و جامعه مدنی در این شکست نیازمند تعمیق است.
4. روابط بین‌المللی اخوان‌المسلمین

شکاف: تحلیل روابط ایران و اخوان‌المسلمین در دوره های مختلف، همچنان ضروری است
5. تحول اندیشه سیاسی اخوان‌المسلمین

شکاف: بررسی چگونگی تطبیق نظریه دولت اسلامی با واقعیت های دموکراتیک، مورد نیاز است
6. تحزب در اندیشه اخوان‌المسلمین

شکاف: تحلیل نحوه تطبیق نظریه تحزب با واقعیت های سیاسی، لازم است.
بااین‌اوصاف، ضرورت تحلیل تطبیقی اخوان‌المسلمین با جنبش های مشابه، مانند النهضه 

تونس، برجسته می شود.

2. مبانی نظری

2-1. تعریف مفهوم حزب و تحزب

احزاب سیاسی یکی از پدیده های نوین در دوران معاصر به شمار می‌آیند. حزب در اصطلاح 
گفته  منظم  سازمان‌دهی  دارای  و  مشترک  اهداف  و  آرمان ها  با  شهروندان  از  گروهی  به 
می شود که با تکیه بر حمایت مردم، برای به دست گرفتن قدرت دولتی یا مشارکت در آن 
فعالیت می کنند )ابوالحمد،1382، ص. 407(. به گفته موريس دورژه، احزاب سياسي مولود 
)دورژه،  است  گرفته  صورت  توأمان  آنان  توسعه  و  هستند  پارلماني  و  انتخاباتي  آیين هاي 
1354، ص. 137(. در تعریفی دیگر از حزب آمده است حزب به طورکلی به گروهی از افراد 
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گفته می شود که بر اساس ایدئولوژی، منافع و اهداف مشترک سازمان‌دهی شده و در پی 
دستیابی به قدرت سیاسی هستند )الحداد، ۲۰۲1، ص. ۴۵(. در مفهوم اسلامی، این واژه اغلب 

با مفهوم تفرقه و تشتت مرتبط بوده است )خضرا، ۲۰۱۷، ص. ۸۹(.
تحزب نیز به تشکیل یا عضویت در حزب اشاره دارد. در اسلام، تحزب از دیدگاه های مختلفی 
مورد بررسی قرار گرفته است؛ اما بیشتر در اندیشه های جدید، حزب به‌عنوان یک ابزار سیاسی 

برای مبارزه با استعمار و اجرای اهداف اسلامی مطرح شده است )منصور، ۲۰۱۹، ص. ۱۲۱(.

2-2. تحزب در اسلام

در اسلام، مسئله تحزب از دو منظر اصلی مورد بررسی قرار گرفته است. در میان صاحب نظران 
مسلمان، چه متقدمین و چه متأخرین، افرادی وجود دارند که با استدلال های خود، مشروعیت 
اندیشمندان عرب سنی  میان  به‌ویژه در  این مخالفت ها  برده‌اند.  را زیر سؤال  احزاب  دینی 

مشاهده می شود. برخی از مهم ترین برهان های مخالفان تحزب به شرح زیر است:
برخی محرمات و  تباهی،  قرار گرفته و موجب رواج  - تحزب مورد نکوهش شریعت 

عامل تفرقه و خدشه‌دار شدن جماعت مسلمین است.
- تعصبات و جانب‌داری های حزبی با آموزه های اسلام و استقلال و آزادی عقاید فردی 

مغایرت دارد.
- تحزب و حزب سابقه‌ای در صدر اسلام و در مبانی فقهی و کلامی اسلامی ندارد.

- خاستگاه تحزب، تفکر انسان محور، مادی و معنویت ستیز دموکراسی غربی سکولار و 
غیردینی است.

برخلاف دیدگاه مخالفان، دیدگاه غالب تر در میان اندیشمندان مسلمان، به‌ویژه نواندیشان 
عقلی  استدلال های  بر  تأکید  با  به‌ویژه  گروه  این  است.  تحزب  و  حزب  با  موافقت  دینی، 
 ،1388 )اخوان کاظمی،  دارند  تأکید  آن  دینی  مشروعیت  بر  تحزب،  ایجابی  کارکردهای  و 

صص. 19-25(.
در رابطه با »دیدگاه مخالفان و موافقین با مشروعیت دینی تحزب«، دیدگاه موافقین به سه 
دسته تقسیم می شود: اصولی یا مبنایی، معتدل و مشروط. شرط گذاری موافقین مشروط برای 
تحزب به مراتب سخت گیرانه تر و مضیق تر بوده و خوش بینی آن ها نسبت به تحزب کمتر از 
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دو دیدگاه قبلی است. از سوی دیگر، مهم ترین دلایل مشروعیت دینی تحزب از منظر نحله 
»موافقین معتدل« به شرح زیر است:

- کارآمدی و کارکردهای مثبت احزاب، عامل صحت تحزب؛
برای  شده  تجربه  سازوکاری  و  ابزار  به عنوان  احزاب  وجودی  فلسفه  در  تردید  عدم   -

نظارت بر قدرت؛
مشورت  و  شورا  اصل  تحقق  و  مسلمین  امور  به  اهتمام  برای  راهکاری  احزاب،   -

)اخوان کاظمی، 1388، صص.40- 39(.
در قرن بیستم، با ظهور جنبش های اسلامی و فشارهای استعماری، اسلام به عنوان یک نظام 
کل گرا و سیاسی مطرح شد و اسلام گرایان از احزاب به عنوان ابزاری برای مقابله با استعمار 

.)Wiktorowicz, 2017, p. 67( و بازسازی اسلامی نظام ها بهره گرفتند
اندیشمندان برجسته‌ای در جهان اسلام درباره مسئله حزب و تحزب اظهارنظر کرده‌اند. سید 
قطب در آثار خود، به‌ویژه در کتاب عدالت اجتماعی در اسلام، احزاب را نماد تقسیم بندی های 
طبقاتی و غیر اسلامی می‌داند. او معتقد بود که اسلام با هرگونه تقسیم بندی اجتماعی و سیاسی 
مخالف است و باید اسلام کل گرا و یکپارچه باشد )Marks, 2016a, p. 85(. راغب السرجانی، 
اسلام را یک دین سیاسی می‌داند، اما احزاب را یک ضرورت مدرن می‌پذیرد. او تأکید دارد که 
اسلام نه تحزب را رد می کند و نه آن را می پذیرد، بلکه شرایط را تعیین کننده می‌داند )الحداد، 
۲۰۲۱، ص. ۱۴۵(. یوسف قرضاوی در آثار خود، اسلام را با دموکراسی و تحزب سازگار می‌داند. 
او معتقد است که اسلام با هرگونه نظام سیاسی که بر پایه عدالت و شورا باشد، سازگار است. این 

دیدگاه، اسلام را با تحزب مدرن سازگار می کند )السعیدانی، 2018، ص.155(.
     

3. تاریخچه و تحول مفهوم حزب و تحزب

می شد،  دیده  منفی  به صورت  خلافت  و  نبوی  دوران  در  »حزب«  مفهوم  اسلام،  تاریخ  در 
با گذشت زمان و ظهور جنبش های سیاسی در قرون‌وسطی و مدرن، این مفهوم دچار  اما 
تحول شد. در قرن بیستم، با ظهور اسلام سیاسی و جنبش هایی مانند اخوان‌المسلمین، مفهوم 
»حزب اسلامی« شکل گرفت. این تحول تحت تأثیر فشارهای استعماری، تغییرات اجتماعی 

.)Marks, 2016a, p. 72( و فرهنگی بود
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جدول عوامل تأثیرگذار بر مفهوم تحزب در اسلام1 

توضیحبعد

مفهوم حزب در اسلام تحت تأثیر اندیشه های غربی شکل نفوذ غرب
گرفت.

مقاومت در برابر 
استعمار

جنبش های اسلامی از احزاب به عنوان ابزاری برای مقابله با 
استعمار بهره گرفتند.

تحولات دینی و 
فرهنگی

با گذشت زمان، اسلام به عنوان یک دین سیاسی مطرح شد و 
نیاز به ابزارهای سیاسی مانند حزب بیشتر احساس شد.

تجارب تبعید و فشار 
سیاسی

تجربه تبعید راشد الغنوشی در مصر و فرانسه، باعث تغییر 
دیدگاه او نسبت به احزاب شد.

تحولات دموکراتیک
با انقلاب های عربی، اسلام سیاسی نیاز به سازوکارهای 

جدید سیاسی را احساس کرد و این تغییر در دیدگاه های 
اخوان‌المسلمین و النهضه مشهود است.

4. حسن‌البنا و تأسیس اخوان‌المسلمین

1-4. زندگی و زمانه حسن‌البنا

حسن‌البنا در سال ۱۹۰۶ در شهر محمودیه، در محله مسیل واقع در دلتای نیل مصر، به دنیا 
البنا، قاری قرآن و عالم دینی بود و نقش مهمی در شکل‌گیری  آمد. پدرش، عبدالوهاب 
شخصیت مذهبی او ایفا کرد. )Wiktorowicz, 2017, p. 23(   البنا در دبیرستان سوئیسی- 
فرانسوی اسکندریه تحصیل کرد و سپس در دانشکده دارالمعلمین )معلم آموزی( در قاهره 
فارغ‌التحصیل شد. دوران زندگی او تحت تأثیر تحولات سیاسی و اجتماعی جهان اسلام قرار 
داشت؛ از جمله سقوط خلافت عثمانی، حضور استعمار در کشورهای اسلامی و گسترش 
او  )Marks, 2016b,p. 45(  جوانی  ایدئولوژی های غربی مانند سوسیالیسم و سکولاریسم 

1. تهیه شده به وسیله نویسنده
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پیوست  این جنبش  به  علاقه  با  بود و وی  ناسیونالیسم مصری  اوج‌گیری جنبش  با  هم‌زمان 
باوجود  که  است  گفته  این باره  در  او  می کرد.  مشارکت  آن  اعتصابات  و  تظاهرات  در  و 
وطن  به  خدمت  که  داشته  باور  آغاز  از  دینی،  نیایش های  و  تصوف  به  عمیق  دل بستگی 
فریضه‌ای واجب و غیرقابل انکار و نوعی جهاد است )Harris, 1964, p. 114(. البنا در چنین 
شرایطی، نقش هدایت گر و تربیت کننده‌ای را در برابر آنچه فراموشی ارزش های اسلامی در 

جامعه مصر می‌دانست، بر عهده گرفت.

2-4. جنبش های اجتماعی زمان حسن‌البنا و تأثیر آن بر فکر ایشان

ازجمله  بود.  فراوانی  اجتماعی و سیاسی  بیستم، مصر شاهد تحولات  قرن  اول  در دهه های 
این تحولات، نفوذ استعمار بر مصر، رشد جنبش های ملی گرایانه و حضور فعال اندیشمندان 
سکولار در عرصه سیاست بود )Marks, 2016a,p. 47(. البنا در این فضای سیاسی و فکری 
نوسلفی  اصلاح طلبانه  جنبش  است.  اسلام  به  بازگشت  جامعه،  نجات  راه  تنها  که  دریافت 
البنا گذاشت.  که خود اسلام را به عنوان منبع اصلاح اجتماعی می‌دید، تأثیر زیادی بر فکر 
ترکیه،  و  هند  مانند  اسلامی،  دیگر کشورهای  در  اجتماعی  و  سیاسی  فعالیت های  همچنین 
به‌ویژه نقش ملا محمدعلی جلیلی در هند، بر اندیشه او اثرگذار بود )خضرا، ۲۰۱۷، ص. ۶۵(. 
البنا از این جنبش ها الهام گرفت و اسلام را به عنوان سیستمی جامع در ابعاد سیاسی، اجتماعی 

و اخلاقی مطرح کرد.

3-4. تأسیس اخوان‌المسلمین

حسن‌البنا در سال ۱۳۴۶ ق/ ۱۹۲۸ م در شهر اسماعیلیه، گروهی را با نام »اخوان‌المسلمین« 
شروع  را  خود  فعالیت  تربیتی  و  تبلیغی  انجمنی  به عنوان  آغاز  در  گروه  این  کرد.  تأسیس 
 .)Wiktorowicz, 2017, p. 32( کرد، اما به سرعت به جنبشی اسلامی و فراگیر تبدیل شد 
اهداف اصلی اخوان، بازگرداندن اسلام به عرصه زندگی روزمره، مقابله با استعمار و تقویت 
حرکتی  اخوان  که  کرد  تأکید  خود  بعدی  نامه های  در  او  بود.  جامعه  در  اسلامی  هویت 
می پردازد  زندگی  ابعاد  به تمامی  بلکه  عبادت،  و  دین  به  نه تنها  که  کل گراست  و  اسلامی 
قدرتمندترین  از  یکی  به  اخوان‌المسلمین  بعد،  سال های  در   .)Wickham, 2020, p. 78(

نهادهای سیاسی - اجتماعی در مصر و منطقه تبدیل شد. وی اسلام را نظامی جامع می‌دانست 



  90

79
-1

06
ت 

حا
صف

 | 1
40

4 
ان

ست
زم

 | 4
6 

ره
ما

 ش
م |

سلا
ر ا

 د
ی

اس
سی

شه 
دی

ه ان
نام

صل
ف

و حزب گرایی را مفهومی نامرتبط با اسلام تلقی می کرد. از نظر او، اسلام »نظامی« است که 
همه جنبه های زندگی را دربر می‌گیرد و در چهارچوب آن نیازی به احزاب سیاسی وجود 
ندارد )ابراهیم پور، ۱۴۰۳، ص. ۸۹(. برهمین‌اساس، او اخوان‌المسلمین را یک حرکت اسلامی 

.)Wickham, 2020, p. 135( می‌دانست، نه یک حزب سیاسی
حسن‌البنا از احزاب سیاسی موجود در مصر انتقاد شدیدی داشت. او احزاب را ابزاری در 
خدمت منافع شخصی و طبقاتی می‌دانست که مصالح ملی و دینی را به بهای تأمین منافع خود 
واگذار می کنند )منصور، ۲۰۱۹، ص. ۱۰۲(. او معتقد بود که احزاب باعث تفرقه و تضعیف 
تقسیم بندی ها  این‌گونه  برای  جایگاهی  واحد،  نظام  یک  به عنوان  اسلام  و  می شوند  جامعه 
نمی‌دهد. این دیدگاه باعث تنش بین اخوان‌المسلمین و دولت های حاکم شد و در نهایت 

.)Wickham, 2020, p. 112( منجر به محدودیت‌های فزاینده‌ای علیه اخوان گردید

4-4. رویکرد البنا به حزب و تحزب

در زمینه آزادی فعالیت های سیاسی، حسن البنا دیدگاهی نسبتاًً سخت گیرانه داشت. یکی از 
مشهورترین مواضع او در این زمینه، مخالفت صریح با احزاب سیاسی مصر بود. وی از فاروق 
اول، پادشاه مصر، خواست تمامی احزاب موجود را منحل کند؛ زیرا از نظر او حزب گرایی 
در  سوء  آثار  گذاشتن  جای  بر  و  اجتماعی  روابط  ازهم گسیختگی  اخلاق،  تباهی  موجب 
زندگی عمومی و خصوصی مردم شده است. بر این اساس، او بر انحلال کامل احزاب تأکید 
البنا حتی به  داشت تا همگان در چهارچوب یک حزب واحد ملی ـ اسلامی فعالیت کنند. 
ائتلاف احزاب نیز رضایت نمی داد؛ چراکه هرگونه ائتلاف را ذاتاًً شکننده می دانست و راه حل 
اساسی را صرفاًً در انحلال کامل احزاب می دید )البنا، ۱۳۸۸(. او نظام پارلمانی مصر را ناقص 
و غیرقابل اعتماد می دانست و بر این باور بود که نظام پارلمانی فاقد مبانی اخلاقی و اسلامی 
نمی تواند در خدمت عدالت و منافع عمومی قرار گیرد )خضرا، 2017، ص. ۸۹(. حسن البنا اسلام 
را منبع اصلی قانون گذاری و تصمیم گیری معرفی می کرد و معتقد بود »شورای اسلامی« باید 
جایگزین پارلمان های سکولار شود. این دیدگاه به بروز تعارضی عمیق میان اخوان المسلمین 

.)Wiktorowicz, 2017, p. 67( و دولت های ملی گرا و سکولار مصر انجامید
استوار است  امت  اراده  به  احترام  و  پایه مسئولیت حاکم  بر  پارلمانی  نظام  البنا می گوید 
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همچنین  ندارد؛  آن شود، وجود  و هم صدایی  امت  مانع وحدت  که  امری  نظام،  این  در  و 
برخی  هرچند  او،  نظر  از  نمی آید.  شمار  به  آن  در  اساسی  شرطی  اختلاف،  و  گروه گرایی 
معتقدند یکی از ارکان نظام پارلمانی تحزب است، اما این امر صرفاًً عرفی رایج بوده و مبنایی 
بدون  پارلمانی  نظام  از  اقتباس  امکان  بنابراین  نمی شود؛  محسوب  نظام  این  برای  ضروری 

وجود نظام حزبی و بی آنکه خللی در قواعد اصلی آن وارد آید، وجود دارد )البنا، ۱۴۰۴(.
حسن‌البنا نظام پارلمانی را ذاتاًً مانع وحدت امت نمی‌دانست؛ به‌ویژه آنکه به گفته او، حیات 
اجتماعی در امت اسلامی از اصول و رویکردهای عمومی واحدی برخوردار است. بااین حال، 
از نظر وی، حزب گرایی، تفرقه و اختلاف، در تجربه نظام های پارلمانی اروپا و دیگر کشورها 
امری ملازم و رایج بوده است؛ چراکه اروپا بر ویرانه های تفرقه و کشمکش بنا شده و اختلافات 
خونین و مستمر میان ملت ها و حاکمان، زمینه پیدایش نظام های سیاسی آن را بر پایه تضاد 
مشرب ها و اختلاف آرا فراهم آورده است. در مقابل، او معتقد بود که خداوند امت اسلامی را 
از چنین وضعیت آشفته‌ای حفظ کرده و آن را به برکت وحدت و سماحت اسلام از آشوب 
و اضطراب مصون داشته است. براین‎اساس، البنا از نظر اصولی با اصل تحزب مخالفتی نداشت؛ 
بلکه آنچه او را به مخالفت با تعدد و تکثر احزاب وامی‌داشت، اوضاع و شرایط خاص آن 

روزگار مصر بود؛ شرایطی که کشور تحت سایه اشغال انگلستان قرار داشت )مرادی،1381(.
حسن‌البنا در پیام خود احزاب سیاسی را از عوامل زوال تمدن اروپا دانست. بااین حال، او 
با قانون  انتخابات پارلمانی را پذیرفت و بر سازگاری ذاتی نظام پارلمانی  بار نامزدی در  دو 
اساسی مبتنی بر نظام اسلامی تأکید ورزید. باوجوداین، البنا سرسختانه با آزادی فعالیت احزاب 
می آورد  شمار  به  اسلامی  برای وحدت  بالقوه  تهدیدی  را  آن ها  و  می کرد  مخالفت  سیاسی 
)تمیمی،1380(. البته البنا، علی‌رغم آنکه در رساله »بین الامس و الیوم« در سال 1938 اعلام کرد 
که اخوان‌المسلمین حزب سیاسی نیست، اما چندی بعد اعلام کرد که اخوان حزب سیاسی 
سالمی است )ابراهیم، 1385، صص. 42-36( و این با دیدگاه حسن‌البنا که تحزب را »سرچشمه 
شرارت ها و مفاسد سياسی و اجتماعی )می‌داند( و با اصول قطعی اسلام ناسازگار است« تناقض 
دارد )رادگودرزی، 1392، ص. 148(. درنهایت باید گفت البنا همواره اخوان‌المسلمین را یک 
»حرکت اسلامی« و نه یک »حزب سیاسی« توصیف کرد )Wiktorowicz, 2017, p. 55( او 
معتقد بود که اخوان فراتر از یک سازمان سیاسی عمل می کند و وظیفه‌اش تربیت افراد، اصلاح 



  92

79
-1

06
ت 

حا
صف

 | 1
40

4 
ان

ست
زم

 | 4
6 

ره
ما

 ش
م |

سلا
ر ا

 د
ی

اس
سی

شه 
دی

ه ان
نام

صل
ف

جامعه و مقابله با استعمار است. بااین حال، با گذشت زمان و افزایش فشارهای سیاسی، اخوان 
  .)Marks, 2016a, p. 89( وارد عرصه سیاست شد و به یک قدرت سیاسی واقعی تبدیل شد
در نتیجه، اخوان از منظر عمل، بیشتر شبیه یک حزب عمل کرد، اما از منظر ایدئولوژیک، 

همواره خود را یک حرکت اسلامی کل گرا معرفی کرد.

5. راشدالغنوشی و تحولات ایدئولوژیک جنبش النهضه تونس

1-5. زندگی و زمانه راشد الغنوشی

آمد.  دنیا  به  تونس  قابس  منطقه  در  لیف،  حمام  شهر  در   ۱۹۴۱ سال  در  الغنوشی  راشد 
برای   ۶۰ آغاز دهه  در  او  در همان شهر گذراند.  را  دبیرستانی خود  و  دبستانی  تحصیلات 
ادامه تحصیلات عالی به قاهره رفت، اما پس از یک سال و نیم به دلیل تیرگی روابط تونس 
و مصر و همچنین پیدایش تحول فکری نسبت به حوادث داخلی مصر، به سوریه نقل مکان 
کرد. الغنوشی در سال ۱۹۶۸ با مدرک عالی از دانشکده دمشق فارغ‌التحصیل شد و سپس 
برای تکمیل تحصیلات خود به پاریس رفت، اما یک سال بعد به علت شرایط خانوادگی 
شود.  کار  به  مشغول  فلسفه  مدرس  به عنوان  تا  بازگشت  تونس  به  و  کرد  رها  را  تحصیل 
فعالیت های اسلامی او از نیمه دهه ۷۰ آغاز شد و در اواخر همین دهه چندین بار بازداشت 
شد. در تابستان ۱۹۸۱ به ده سال زندان محکوم شد، اما در اوت ۱۹۸۴ آزاد گردید )الغنوشی، 

1389، ص. 11 به نقل از قاسمی و فرجی، 1396، ص. 17(.
در مصر، با فعالان اخوان‌المسلمین و اندیشمندان اسلامی مانند سید قطب آشنا شد و این 
ارتباطات تأثیر زیادی بر فکر سیاسی او گذاشت. در سوریه نیز با جنبش های اسلامی محلی 
مانند جبهه ملی اسلامی آشنا شد و در فرانسه، از نزدیک با چالش های مسلمانان در جوامع 
الغنوشی کمک  به  بین‌المللی  )العویدی، ۲۰۲۰، ص. 43(. این تجربه های  غربی آشنا گردید 

کرد تا نگاهی جهانی و عملی به رابطه اسلام و دموکراسی داشته باشد.

2-5. جنبش های اجتماعی زمان الغنوشی و تأثیر آن بر فکر ایشان

زمان زندگی راشد الغنوشی تحت تأثیر تحولات مهمی قرار داشت، از جمله شکست نظام 
سکولار در تونس، شکل‌گیری جنبش های اسلامی در کشورهای عربی، انقلاب اسلامی ایران 



  93

ب«
حز

 »ت
« و

ب
حز

م »
هو

 مف
در

ي 
وش

لغن
دا

اش
و ر

نا 
الب

ن 
حس

ک 
وژي

ول
دئ

 اي
ي

ها
ت 

فاو
  ت

ي:
يان

 بک
ي

دق
صا

ن 
امي

)۱۹۷۹( و بهار عربی )2011- ۲۰۱۰( )السعیدانی، ۲۰۱۸، ص. ۶۷(. در دهه ۱۹۷۰، جنبش های 
اسلامی در مصر، سودان و ایران بازخوانی اسلام را به عنوان یک سیستم سیاسی و اجتماعی 
مطرح کردند. این جنبش ها تأثیر قابل توجهی بر الغنوشی داشتند و او را به سمت تأسیس یک 
حرکت اسلامی در تونس سوق دادند )Marks, 2016a, p. 72(. در دهه ۱۹۸۰، تحت فشار 
این فشارها  اسلامی در تونس ممنوع شد و  فعالیت جنبش  بن علی،  حکومت زین‌العابدین 
موجب تبعید الغنوشی و همراهانش گردید. این تجربه باعث شد او نگاهی واقع گرایانه تر به 
رابطه اسلام و دموکراسی پیدا کند و از دیدگاهی ایدئولوژیک به سمت رویکردی سیاسی 

و دموکراتیک حرکت کند )الحداد، ۲۰۲۱، ص. ۸۹(.

3-5. تأثیر اخوان‌المسلمین مصر و حسن‌البنا بر الغنوشی

البنا در دهه  به‌ویژه حسن‌البنا قرار داشت.  تأثیر فکر اخوان‌المسلمین و  الغنوشی تحت  راشد 
۱۹۲۰ با تأسیس اخوان‌المسلمین، اسلام را به عنوان یک سیستم جامع سیاسی، اجتماعی و اخلاقی 
مطرح کرد. الغنوشی نیز این دیدگاه را در تونس دنبال کرد و اسلام را به عنوان چهارچوبی برای 
تغییر اجتماعی و سیاسی مطرح کرد )Marks, 2016a, p. 85(. بااین حال، الغنوشی به مرور 
از دیدگاه سخت گرایانه اخوان‌المسلمین فاصله گرفت و به سمت یک رویکرد دموکراتیک 
حرکت کرد. در تبعید در مصر، با فعالان اخوانی آشنا شد و این تجربه به او کمک کرد تا 
فکر خود را تکامل دهد )Wiktorowicz, 2017, p. 121(. البنا تأکید داشت که اسلام باید 

در تمامی ابعاد زندگی حضور داشته باشد و این دیدگاه اساس فکر الغنوشی را تشکیل داد.

4-5. تأسیس جنبش‌النهضه

فعالیت  اسلامی«  گرایش  »جنبش  قالب  در  که  زمانی  »النهضه«،  تشکیل  از  پیش  الغنوشی 
می کرد، به همراه یاران خود متنی را با عنوان »فرصت منحصر به فرد در برابر تونس« منتشر 
بیان  دموکراسی  اصل  به  نسبت  را  تأیید خود  بی پروا  این جنبش  اعضای  آن،  در  که  کرد 
داشتند و اعلام کردند که متعهد می شوند هر حکومت برخواسته از انتخابات مشروع را به 

رسمیت بشناسند، حتی اگر این حکومت، کمونیستی باشد )بورجا، ۱۳۹۲، ص. ۴۵(.
جنبش النهضه در آوریل ۱۹۷۲ تأسیس شد، اما عملاًً در سال ۱۹۷۸ میلادی به صحنه سیاسی 
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وارد شد و موجودیت خود را اعلام کرد. این جنبش در آغاز با عناوین مختلفی فعالیت کرد: 
»جمعیت محافظت از قرآن«، »جماعت اسلامی )حرکت اسلامی(«، »جنبش رویکرد اسلامی« و 
»جبهه نجات اسلامی«؛ و نهایتاًً با عنوان فعلی خود، یعنی جنبش النهضه، فعالیت هایش را ادامه 
داد. »جنبش الاتجاه الاسلامی« در ۶ ژوئن ۱۹۸۱ طی یک کنفرانس مطبوعاتی، مهم ترین مبانی 
خود را تشریح کرد که برجسته ترین آن ها عبارتند از: رد اصول سکولاریسم؛ تأکید بر ارتباط و 
پیوند با تمام مسلمانان جهان؛ عدم به رسمیت شناختن قومیت عربی؛ و نگرش به مسئله فلسطین 

به عنوان نتیجه انحراف تمدنی و فرهنگی )قاسمی و قاسمی، ۱۳۹۵، ص. ۱۰۸(.
ترویج  در  کلیدی  نقش  النهضه،  جنبش  رهبر  و  بنیان گذار  به عنوان  الغنوشی  راشد 
ایدئولوژی اسلامی و مقابله با حکومت سکولار تونس داشت. در آغاز، النهضه به عنوان یک 
تبدیل شد  سیاسی  قدرت  به یک  به سرعت  اما  فعالیت می کرد،  اجتماعی  و  تبلیغی  جنبش 
)السعیدانی، ۲۰۱۸، ص. ۱۰۲(. در سال ۱۹۸۷، حکومت زین‌العابدین بن علی فعالیت النهضه 
را ممنوع کرد و الغنوشی به تبعید رفت. در دهه ۱۹۹۰، این جنبش به صورت غیررسمی در 
تونس فعالیت داشت و در سال ۲۰۱۱، پس از انقلاب تونس، رسماًً به عنوان یک حزب سیاسی 
ثبت شد )Marks, 2016b, p.115(. الغنوشی در این مسیر، اسلام را به عنوان یک ایدئولوژی 
و  دموکراسی  سمت  به  او  رویکرد  زمان،  گذشت  با  اما  کرد،  مطرح  اجتماعی  و  سیاسی 

مشارکت فعال در نظام سیاسی تونس تغییر یافت.

5-5. رویکرد الغنوشی به حزب و تحزب

الغنوشی در ابتدا احزاب سیاسی موجود در تونس را ناکارآمد و مادی گرا می‌دید و بر این باور 
بود که اسلام باید منبع اصلی قانون گذاری و سیاست باشد. بااین حال، در دهه ۲۰۰۰، دیدگاه او 
تغییر کرد و او به سمت مشارکت در نظام چندحزبی حرکت کرد )الحداد، ۲۰۲۱، ص. ۱۳۴(. 
در سال ۲۰۱۱، با فروپاشی حکومت بن علی، النهضه وارد صحنه سیاست شد و در انتخابات 
الغنوشی  اما  اسلامی سنتی شد،  از سوی گروه های  انتقادهایی  باعث  اقدام  این  شرکت کرد. 
 .)Marks, 2016a, p. 122( معتقد بود که دموکراسی ابزاری برای تحقق عدالت اسلامی است
النهضه به یک حزب سیاسی معتبر در تونس تبدیل شود؛  این تحول موجب شد تا حزب 
اما درعین حال، میان اسلام گرایان سنتی و اصلاح طلبان تنش هایی پدید آورد. او نیز برخلاف 
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حسن‌البنا معتقد است که باید به احزاب اجازه تشکل و عضوگیری در حکومت اسلامی را 
داد. استدلال او این است که احزاب پاسخی به فریضه امربه معروف و نهی از منکر هستند و 

بنابراین نباید از تشکیل آن ها جلوگیری کرد )الغنوشی، ۱۳۸۱، ص. ۴۲۰(.
او در زمینه حقوق گروه های غیر اسلامی و حتی ملحد، نسبت به تشکیل حزب و تلاش در راه 
دفاع از منافع خود نیز دید گشاده تری دارد و اگرچه معتقد است که آن ها از حقوق شهروندی 
به صورت  می توانند  آن‌ها  که  است  معتقد  باوجوداین،  اما  بود،  نخواهند  برخوردار  کامل 

سازمان یافته در جهت پیشبرد دیدگاه ها و منافع خود عمل کنند )عبادی و شریعتی، 1393(.
ازنظر  برمی شمارد.  اسلامی  احزاب در حکومت  برای  مثبت  الغنوشی دو کارکرد  راشد 
به  احزاب  مثبت  و  اساسی  نقش  تربیتی، درمجموع دو  تشکیلاتی و کارکرد  وی، کارکرد 
شمار می آیند. در کارکرد تشکیلاتی، احزاب وظیفه سازمان‌دهی نیروهای اجتماعی و حل 
مسئله انتقال قدرت را بر عهده دارند. به باور الغنوشی، سازمان‌دهی توده ها در قالب احزابی 
که دارای مبانی، اهداف و منافع مشترکند، دست کم مناسب ترین راه برای کارآمد ساختن 
نهادی  به مثابه  همچنان  مردم  سازوکار،  این  طریق  از  است.  سیاسی  استبداد  برابر  در  آنان 
برای اندرز، راهنمایی و تذکر به حاکم در آغاز انحرافش باقی می مانند؛ و اگر این شیوه 
مؤثر واقع نشود، به نهادی برای اعمال فشار و اعلام مخالفت تبدیل می شوند. چنانچه حاکم 
با اتکا به همین سازوکار و از طریق رأی عدم اعتماد  همچنان بر مسیر خود اصرار ورزد، 
رهبران احزاب و تشکل های مردمی در مجلس شورا - یا همان اهل حل و عقد - از قدرت 
برکنار می شود. ازنظر الغنوشی، رها کردن توده ها سرانجام به استبداد سیاسی و تهی شدن 
مفاهیم بنیادین حکومت اسلامی، مانند شورا، امربه معروف و نهی از منکر، بیعت و اهل حل 
و عقد، از محتوای واقعی خود می‌انجامد و آن ها را به شعارهایی توخالی و بی پشتوانه بدل 

می سازد )الغنوشی، 1381، صص. 215- 214(.
احزاب  اسلام،  در  است.  تربيتي  كاركرد  احزاب،  ديگر  مثبت  كاركرد  الغنوشي  ازنظر 
قدرت  انتقال  چالش  همچون  چالش هايي  حل  به  كه  نيستند  سياسي  چهارچوب های  فقط 
بسنده كنند؛ بلكه پيش و پس آن، نهادهايي هستند كه براي تربيت ملت از طريق بالا بردن 
سطح هوشياري، آگاهي و برخورداري از ارزش هاي اخلاقي و ايجاد اين آمادگي در آن ها 
عدالت،  توحيد،  زمينه هاي  در  اسلام  رسالت  بر دوش كشيدن  براي  شايسته  ملتي  واقعاًً  كه 
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مسئوليت، امانت‌داری، مهرباني، جهاد، خودبسندگي و نظارت بر حكومت باشند )الغنوشی، 
1381، صص. 420- 413(.

6-5. تحول از حرکت اسلامی به تحزب در اندیشه راشد الغنوشی

با  اما  تبلیغی می‌دید،  و  اجتماعی  به عنوان یک قدرت  را  اسلامی  ابتدا، جنبش  الغنوشی در 
و  سیاسی  سازمان  یک  سمت  به  او  نگاه  خارجی،  و  داخلی  فشارهای  و  تبعید  تجربه های 
حزبی تغییر کرد. این تحول به مرور رخ داد و تحت تأثیر تحولات دموکراتیک در تونس و 
فشارهای بین‌المللی بود )Marks, 2016b, p. 140(. در سال ۲۰۱۱، النهضه به صورت رسمی 
به یک حزب سیاسی تبدیل شد و الغنوشی اعلام کرد که اسلام با دموکراسی سازگار است. 
این تحول بزرگ، باعث شد تا النهضه به یکی از مهم ترین نهادهای سیاسی در تونس تبدیل 

شود )السعیدانی، ۲۰۱۸، ص. ۱۵۵(.
راشد الغنوشی یکی از دلایل تحزب جنبش النهضه را دستیابی به اهداف خود در برقراری 
نظام دموکراتیک می داند و تشکیل این حزب را واکنشی به سرکوب های رژیم سکولار و 
اقتدارگرا می شمرد. او معتقد است: »چون دیگر حکومت سکولاریسم را از طریق سرکوب 
تحمیل نمی کند، بنابراین دیگر لزومی ندارد که النهضه یا هیچ یک از دیگر بازیگران عرصه 

تحولات تونس، فعالیت سیاسی خود را صرف دفاع یا حراست از دین کنند« )الغنوشی، 2016(
این  است  معتقد  و  می‌داند  دینی  دعوت  بر  مقدم  را  آزادی  و  دموکراسی  وی  به نوعی‌ 
آزادی است که شرایط را برای دعوت دینی فراهم می کند. الغنوشی در این رابطه می گوید: 
تکثر  با  سالم  انتخابات  ازجمله:  آزادی  مختلف  عرصه های  تحقق  خواستار  »اسلام گرایان 
برای  تبلیغی  اقدامات  انجام  و  تأثیر  حضور،  برای  زمینه‌ای  راه  این  از  تا  می باشند  احزاب 

دعوت به سوی خدا به وجود بیاید« )الغنوشی، 1387، ص. 201(.
ما  هرچند  سیاسی،  اسلام  که  معتقدیم  »ما  می گوید:  لوموند  خبرنگار  به  پاسخ  در  وی 
ملاحظاتی در مورد این عبارت غربی داریم، واکنش به دو چیز بود. اول، علیه دیکتاتوری 
بلکه  داد  پایان  را  دیکتاتوری  تنها  نه   ۲۰۱۱ سال  انقلاب  سکولار.  افراط گرایی  علیه  بعد  و 
تونس  در  سیاسی  اسلام  برای  توجیهی  هیچ  دیگر   ... داد  پایان  هم  را  افراط گرایی سکولار 
القاعده و داعش  نظیر  افراط گرایی گروه هایی  با  این، مفهوم اسلام سیاسی  بر  افزون  نیست. 
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ما  اسلامی که  میان دموکراسی  تفاوت  ترتیب، ضرورت شفافیت  به همین  داد.  تغییر چهره 
مدعی آن هستیم و افراط گرایی جهادی که می خواهیم میان خود با آن فاصله نهیم را نشان 

می دهد. ما مسلمانان دموکرات هستیم که دیگر مدعی اسلام سیاسی نیستیم« )فرهادیان، 1398(
در سال 2016 جنبش اسلام گراي النهضه‌ تونس، دهمين كنگره خود را با حضور باجي 
اين  سوي  از  شده  اعلام  تصميمات  كرد.  برگزار  كشور  آن  رئیس جمهوری  السبسي،  قائد 
كنگره، نقطه‌ عطفي در تاريخ جنبش اسلامي تونس به شمار ميآيد. تشيكل اين كنگره با 
اعلام نهايي جدايي فعاليت سياسي و اسلامي در اين جنبش و تبديل آن به حزب همراه بود 
كه زمينه هاي ذهني آن به طور پراكنده طي ماه هاي گذشته از سوي مسئولان آن ايجاد شده 
بود. به‌زعم آن ها، اين تغيير آشكار در حقيقت به نوعی چرخش فكري در نگرش و مواضع 
سياسي النهضه به شمار ميآيد. الغنوشي رهبر النهضه در اين كنگره اعلام داشت: النهضه از 
جريان اسلام سياسي خارج و از كي جنبش عقيدتي به كي حزب سياسي تبديل شده است 

)ایسنا، 1395/03/1(.
البته میرعلی این گونه تغييرات در الغنوشی را کاملاًً تاكتيكي ارزيابي می کند: دليل اين امر را 
بايد در انديشه سياسي راشد الغنوشي جستجو كرد. تبيين انديشه و الگوي عملي وي در جامعه‌ 
تونس در دوره معاصر كه بيداري اسلامي موجي جديد به خود گرفته است، ميتواند الگويي 
براي ديگر كشورهاي اسلامي اهل سنت باشد تا با پرهيز از فعاليت هاي رادكيالي و تكفيري در 
جامعه‌ اسلامي، در برابر رژيم هاي خودكامه خود مقابله و مبارزه نمايند )میرعلی، 1397، ص. 152(.

6. یافته ها )مقایسه حسن‌البنا و راشد الغنوشی(

1-6. شباهت های ایدئولوژیک در مفهوم »حزب« و »تحزب«

الف( دیدگاه مشترک نسبت به اسلام به عنوان نظام کل گرا: هر دو اندیشمند اسلام را یک نظام 

کل گرای سیاسی، اجتماعی و اخلاقی می‌دانند. هر دو بر این باورند که اسلام تنها یک دین 
نیست، بلکه چهارچوبی جامع برای زندگی سیاسی و اجتماعی است.

ب( تأکید بر وحدت مسلمانان: هر دو اندیشمند از تفرقه و تشتت به شدت انتقاد کرده و 

بر لزوم وحدت امت اسلامی تأکید دارند. آن ها معتقدند که اسلام با حزب گرایی غربی و 
سکولار که منجر به تقسیم بندی های طبقاتی و منافع گرایانه می شود، مخالف است.
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ج( تأثیر اخوان‌المسلمین مصر بر الغنوشی: الغنوشی تحت تأثیر اندیشه های اخوان‌المسلمین 

و به‌ویژه حسن‌البنا قرار داشت. این ارتباطات باعث شد تا او نیز اسلام را به عنوان یک نظام 
سیاسی و اجتماعی مطرح کند و اهدافی مشابه با اخوان برای جامعه تونس تعیین کند.

2-6. تفاوت های اصلی در مفهوم »حزب« و »تحزب«

الف( دیدگاه حسن‌البنا: تحزب ناوابسته به اسلام

سیاسی  حزب  یک  نه  و  اسلامی  حرکت  یک  را  اخوان المسلمین  همواره  حسن البنا   -
توصیف کرد. او معتقد بود که اسلام یک نظام واحد و کل گراست که نیازی به احزاب ندارد

- البنا اسلام را ناهارمون با نظام های غربی می‌دید و احزاب را ابزاری برای منافع شخصی 
و طبقاتی می‌دانست.

- او به عنوان یک اسلام گرای نوآور، اسلام را به عنوان یک چهارچوب اخلاقی و سیاسی 
مطرح کرد، اما هرگز وارد نظام چندحزبی نشد.

ب( دیدگاه راشد الغنوشی: تحزب به عنوان ابزاری برای دستیابی به قدرت

- الغنوشی در ابتدا احزاب را یک پدیده غربی و ناسازگار با اسلام می‌دید، اما با گذشت 
زمان و تجربه تبعید در مصر و فرانسه، نگاهش تغییر کرد و احزاب را ابزاری برای دستیابی 

به قدرت و تحقق اهداف اسلامی دانست.
برای  ابزاری  را  احزاب  و  دانست  سازگار  دموکراسی  با  را  اسلام   ،۲۰۰۰ دهه  در  او   -

مشارکت در نظام چندحزبی معرفی کرد.
- در سال ۲۰۱۱، جنبش النهضه به صورت رسمی به یک حزب سیاسی تبدیل شد و راشد 

الغنوشی اعلام کرد که اسلام با دموکراسی سازگار است.
ج( تغییر در نقش جنبش اسلامی

نظام  در  را  آن  و  تبدیل کرد  سیاسی  به یک حزب  را  النهضه  الغنوشی جنبش  راشد   -
چندحزبی تونس شرکت داد.

- حسن‌البنا اخوان را یک اندیشه ایدئولوژیک و تبلیغی معرفی کرد.
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3-6. عوامل مؤثر بر تفاوت های ایدئولوژیک

الف( شرایط زمانی و تاریخی

- حسن‌البنا در دهه ۱۹۲۰ مصر زندگی می کرد، جایی که نفوذ استعمار و غرب برجسته 
بود و نیاز به مقاومت فرهنگی و سیاسی با آن احساس می شد.

بن علی  دیکتاتوری  نظام  که  جایی  می کرد،  زندگی  تونس   ۱۹۸۰ دهه  در  الغنوشی   -
وجود داشت و نیاز به تغییر نظام سیاسی احساس می شد.

ب( تجربه تبعید و تأثیرات بین‌المللی

- البنا هرگونه تعامل با نظام های غربی را رد کرد و همواره بر اسلام‌گرایی خالص تأکید 
داشت. البنا در محیطی زندگی می کرد که استعمار فرانسه و انگلیس در کشورهای اسلامی 

قوی بود و این شرایط، او را به دوری از نظام های غربی سوق داد.
نگاه  تا  باعث شد  این تجربه  و  اخوانی آشنا شد  فعالان  با  تبعید در مصر  الغنوشی در   -

واقع گرایانه‌ای به تحزب و دموکراسی داشته باشد.
ج( تحولات دموکراتیک و سیاسی در تونس

ورود  با   ،۲۰۱۱ سال  در  بن علی،  دیکتاتوری  نظام  با  مواجهه  در  تونس،  در  الغنوشی   -
النهضه به فرایندهای سیاسی، اعلام کرد که اسلام با دموکراسی سازگار است و این تغییر، 

نتیجه تجربه های سیاسی و فشارهای داخلی و خارجی بود.
- البنا هیچ گاه وارد چنین فرایندهایی نشد و اخوان را یک حرکت اسلامی معرفی کرد.

د( تأثیر اخوان‌المسلمین و اسلام سیاسی

- الغنوشی تحت تأثیر اندیشه های اخوان‌المسلمین و به‌ویژه حسن‌البنا قرار داشت، اما در 
از دیدگاه سخت گرایانه آن ها فاصله گرفت و به سمت یک رویکرد دموکراتیک  نهایت 

حرکت کرد.
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جدول مقایسه‌ای دیدگاه های حسن‌البنا و راشد الغنوشی درباره حزب و تحزب

الغنوشیالبنارویکردردیف

دیدگاه اولیه 1
نسبت به حزب

حزب را ابزاری غربی و 
ناسازگار با اسلام می‌دید.

در ابتدا حزب را ناسازگار با 
اسلام می‌دید.

هیچ گاه وارد عرصه سیاسی تحول دیدگاه2
و حزبی نشد.

با گذشت زمان، تحزب را ابزاری 
برای دستیابی به قدرت دانست.

تحزب در نظام 3
سیاسی

اسلام به خودی خود یک 
نظام است و نیازی به 

احزاب نیست.

اسلام می‌تواند در کنار 
دموکراسی و تحزب عمل کند.

نگاه به 4
دموکراسی

دموکراسی غربی را ناوابسته 
به اسلام می‌دید.

دموکراسی را با اسلام سازگار 
دانست.

تبعید نداشت، درون نظام تأثیر تبعید5
سیاسی مصر حضور داشت.

تبعید در مصر و فرانسه، نگاهش 
را تغییر داد.

نگاه به وحدت 6
مسلمانان

احزاب باعث تفرقه و 
تضعیف جامعه می شوند.

احزاب می توانند ابزاری برای 
تحقق عدالت اسلامی باشند.

نگاه به تحزب در 7
اروپا

احزاب اروپایی را نتیجه 
تقسیم بندی های طبقاتی 

می‌دانست.

احزاب را در جوامع مدرن 
می پذیرفت.

یافته های تحقیق در قالب پاسخ به سؤالات مطروحه در مقدمه و بیان مسئله ارائه می شود. 
سیاسی  نظام  در  تحزب  و  حزب  جایگاه  درباره  الغنوشی  راشد  و  حسن‌البنا  »دیدگاه های 
چیست و آیا احزاب سیاسی از دیدگاه آنان دارای کارکرد مثبت یا منفی هستند؟« حسن‌البنا 
و راشد الغنوشی دو شخصیت کلیدی در تاریخ اندیشه سیاسی اسلامی هستند که دیدگاه های 
مکانی،  زمانی،  شرایط  در  ریشه  تفاوت ها  این  دارند.  تحزب  و  حزب  به  نسبت  متفاوتی 
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تاریخی و فرهنگی دارند. حسن‌البنا )بنیان گذار اخوان‌المسلمین( احزاب سیاسی را ابزاری 
نظام کل گرای سیاسی،  اسلام یک  بود که  معتقد  او  اسلام می‌دانست.  با  ناسازگار  و  غربی 
تفرقه و  باعث  از دیدگاه وی، احزاب  ندارد.  به احزاب  نیازی  اخلاقی است و  اجتماعی و 
تضعیف وحدت مسلمانان می شوند. او همواره اخوان‌المسلمین را یک حرکت اسلامی و نه 
یک حزب سیاسی توصیف کرد. او بر این باور بود که اسلام باید منبع اصلی قانون گذاری و 

تصمیم‌گیری باشد و شورای اسلامی باید جایگزین پارلمان های سکولار شود.
راشد الغنوشی )رهبر جنبش النهضه تونس( در ابتدا احزاب را پدیده‌ای غربی و ناسازگار 
با اسلام می‌دید، اما با گذشت زمان و تجربه های تبعید در مصر و فرانسه، نگاهش تغییر کرد 
و تحزب را ابزاری برای دستیابی به قدرت و تحقق اهداف اسلامی دانست. در دهه ۲۰۰۰، 
در  مشارکت  برای  وسیله‌ای  را  احزاب  و  دانست  سازگار  دموکراسی  با  را  اسلام  الغنوشی 
نظام چندحزبی معرفی کرد. او معتقد بود که اسلام یک سیستم سیاسی است، اما می تواند 
به یک  رسماًً  النهضه  ۲۰۱۱، جنبش  سال  در  همگام شود.  دموکراتیک  با چهارچوب های 
این  با دموکراسی سازگار است.  اسلام  اعلام کرد که  الغنوشی  و  تبدیل شد  حزب سیاسی 
تحول باعث شد النهضه به یکی از مهم ترین نهادهای سیاسی تونس تبدیل شود. در مقایسه، 
از دیدگاه حسن‌البنا، حزب و تحزب کارکرد منفی دارند، درحالی که از دید راشد الغنوشی، 
ارزش های  پایه  بر  که  شرطی  به  باشند،  داشته  مثبت  کارکرد  می توانند  تحزب  و  حزب 
ایدئولوژیک  تفاوت های  »آیا  است:  این  می شود  مطرح  که  دیگری  سؤال  باشند.  اسلامی 
بین حسن‌البنا و راشد الغنوشی در مفهوم »حزب« و »تحزب« ناشی از شرایط زمانی، مکانی 
نفوذ غرب در مصر  استعمار و  البنا در دوره  پاسخ مثبت است.  و تحولات سیاسی است؟« 
دوره  در  الغنوشی  اما  کرد؛  مطرح  کل گرا  نظام  یک  به عنوان  را  اسلام  و  می کرد  زندگی 
و  داخلی  فشارهای  و  بهار عربی  با ظهور  و  زندگی می کرد  تونس  در  بن علی  دیکتاتوری 
خارجی، نگاه خود را به تحزب و دموکراسی تغییر داد و احزاب را ابزاری برای دستیابی 
اندیشه سیاسی  به قدرت و اجرای اهداف اسلامی دانست. این تفاوت ها نشان‌دهنده تحول 
اسلامی در قرن بیستم و بیست‌ویکم است. درحالی که البنا اسلام را به‌عنوان یک نظام جامع و 

جهان نگر معرفی کرد، الغنوشی تلاش کرد آن را با چهارچوب های دموکراتیک تطبیق دهد
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نتیجه‌گیری

این تفاوت ها نشان‌دهنده تحول اندیشه سیاسی اسلامی در دو دوره مختلف است. البنا در دوره 
استعمار و مقاومت فرهنگی در مصر زندگی می کرد، درحالی که الغنوشی در دوره‌ای از تحولات 
دموکراتیک و انقلاب های عربی در تونس فعالیت داشت. درحالی که البنا اسلام را به عنوان یک 
نظام جامع و جهان نگر مطرح کرد، الغنوشی اسلام را با چهارچوب های دموکراتیک تطبیق داد. 
یافته های پژوهش نشان داد که حسن‌البنا و راشد الغنوشی در برخی اصول بنیادین، دیدگاه های 
مشترک فراوانی دارند: 1. هر دو اندیشمند، اسلام را نظامی کل گرا می‌دانند که تمامی ابعاد 
زندگی را دربر می‌گیرد. 2. هر دو تفرقه و تشتت را امری مغایر با اسلام می‌دانند و بر وحدت 
مسلمانان تأکید دارند. 3. هر دو تحت تأثیر اندیشه های اخوان‌المسلمین بوده‌اند و الغنوشی به‌ویژه 
از فلسفه سیاسی حسن‌البنا تأثیر پذیرفته است. این مشترکات نشان می‌دهد که بنیان های اندیشه 
سیاسی اخوان‌المسلمین در دو نسل متفاوت، از پیوستگی فکری و ایدئولوژیک برخوردار است. 
بااین حال، تفاوت های عمده‌ای نیز میان این دو اندیشمند، به‌ویژه در مفهوم »حزب« و »تحزب«، 
مشاهده می شود. چهار محور اصلی اختلاف عبارتند از: 1. نگاه کلی به حزب، 2. نگرش به 
دموکراسی، 3. جایگاه تحزب در نظام سیاسی، 4. فعالیت عملی حزبی. این تفاوت ها بیانگر 
تحول اندیشه سیاسی اسلامی در دو دوره تاریخی متفاوت است. البنا در دوره استعمار و مقاومت 
فرهنگی در مصر می‌زیست؛ اما الغنوشی در فضای تحولات دموکراتیک و انقلاب های عربی در 
تونس فعالیت داشت. البنا اسلام را به عنوان نظامی جامع و جهان نگر مطرح می کرد، در مقابل، 

الغنوشی کوشید آن را با چهارچوب های دموکراتیک تطبیق دهد.
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Article Info          Abstract

In contemporary political and theological thought, the human condition and 
its relation to resistance have acquired fundamental importance amid the crisis 
of modern rationality. Focusing on Imam Khomeini’s (r.a.) letter to Mikhail 
Gorbachev, this study offers a philosophical rereading of the concept of the 
theologically oriented human as the anthropological foundation of the theology of 
resistance. The core issue addressed in this study lies in how the deadlock of the 
self-sufficient, material conception of the human within the horizon of modernity 
becomes, in Imam Khomeini’s thought, the ground for a transformation in 
the understanding of humanity, meaning, and political action through which 
resistance is elevated from a merely reactive practice to an existential and 
theocentric horizon. Methodologically, the study adopts a qualitative approach 
based on network oriented thematic analysis in conjunction with Quentin 
Skinner’s intentional hermeneutics. Through this analytical process, more than 
one hundred initial themes were identified and systematically organized into four 
overarching axes: the theologically oriented human and the theology of resistance; 
fitrah and monotheistic rationality; the critique of materialist anthropology and 
the horizon of sacred meaning; and Islam as a system of epistemic and social 
salvation. The findings demonstrate that within this framework, the theologically 
oriented human does not function as a merely ethical ideal, but rather as the pivotal 
axis that integrates meaning, power, and justice within individual and social life. 
Accordingly, the theology of resistance is articulated as a coherent theoretical 
possibility for confronting the crisis of the modern human and the semantic and 
existential ruptures that accompany it.
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 اطلاعات مقاله            چکیده

دوره 12 | شماره 46 | زمستان  1404
https://andishehsiyasi.ri-khomeini.ac.ir

در اندیشه سیاسی و الهیاتی معاصر، مسئله انسان و نسبت او با مقاومت در بستر بحران عقلانیت 
مدرن، اهمیتی بنیادین دارد. این پژوهش با تمرکز بر نامه امام خمینی به گورباچف، به بازخوانی 
فلسفی صورت بندی »انسان متأله« به مثابه مبنای انسان شناختی الهیات مقاومت می پردازد. مسئله 
اصلی پژوهش ناظر بر این پرسش است که چگونه بن بست انسان مادی خودبنیاد در افق مدرنیته، 
زمینه ساز دگرگونی در فهم انسان، معنا و کنش سیاسی در اندیشه امام خمینی می شود و مقاومت 
را از سطح کنشی واکنشی، به افقی وجودی و توحیدی ارتقا می دهد. روش تحقیق، کیفی و 
مبتنی بر تحلیل مضمون شبکه ای، همراه با هرمنوتیک قصدگرای اسکینر است. در این فرایند، 
متأله و  »انسان  اولیه استخراج شد که در قالب چهار محور فراگیر-  بیش از یک صد مضمون 
الهیات مقاومت«، »فطرت و عقلانیت توحیدی«، »نقد انسان شناسی مادی« و »افق معنای قدسی 
و اسلام به مثابه نظام نجات معرفتی و اجتماعی«- سامان یافت. یافته ها نشان می دهد که در این 
عدالت  و  قدرت  معنا،  پیوند  مدار  بلکه  اخلاقی،  آرمان  یک  نه صرفاًً  متأله  انسان  چهارچوب، 
با بحران انسان مدرن  بنیان، به مثابه امکانی نظری برای مواجهه  الهیات مقاومت بر این  است و 

صورت بندی می شود.
کلیدواژه‌ها: الهیات مقاومت، انسان شناسی توحیدی، امام خمینی، گورباچف. تحلیل مضمون، 

اسکینر.

انسان متأله و منطق مقاومت: تأملی انسان شناختی در افق فلسفی نامه 
امام خمین یبه گورباچف
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مقدمه

یکی از منازعات بنیادین در اندیشه سیاسی معاصر، نزاع بر سر چیستی انسان و حدود توان 
او در کنش تاریخی و سامان دهی زندگی جمعی است. در افق مدرنیته، این منازعه با تثبیت 
قرائتی از انسان به مثابه فاعل خودبنیاد حقیقت، به سود عقلانیتی پایان یافته است که سیاست 
و حکمرانی را از هرگونه نسبت ذاتی با امر قدسی منفک می سازد. این چهارچوب، انسان نه 
حامل معنا، بلکه تولیدکننده آن تلقی شد و عقلانیت، با گسست از ساحت وجودی و قدسی 
خود، به ابزاری برای مدیریت و مهار واقعیت فروکاسته گردید )فلاحت پیشه و نوروزی، ۱۳۹۶، 
ص. ۵۹(. پیامد این دگرگونی، استقرار عقلانیت سکولار به مثابه منطق مسلط بر علم، سیاست 
نظم  هستی شناختی،  پروژه ای  به مثابه  مدرنیته  تحول،  این  نتیجه  در  است.  اجتماعی  نظم  و 
سیاسی را بر مبنای گسست از متافیزیک بازتعریف کرد و صورت بندی هایی چون اومانیسم، 
)میرباقری، ۱۳۹۶؛  بدل شدند  تاریخی  انفصال  این  نهادی  اشکال  به  لیبرالیسم  و  سکولاریسم 
عروتی موفق، ۱۳۹۵، ص. ۵۲؛ محمودی کیا، ۱۴۰۳، ص. ۱۰۱(. در چنین افقی، مفهوم »مقاومت« 
ابزاری و  به کنشی واکنشی،  انسان شناختی خود تهی شد و عموماًً  از معنای وجودی و  نیز 
در نهایت قابل جذب در منطق قدرت مسلط تقلیل یافت. در برابر این صورت بندی، انقلاب 
اسلامی ایران به مثابه رخدادی متمایز در تاریخ معاصر قابل تحلیل است؛ رخدادی که با نفی 
مبانی عقلانیت سکولار، امکان بازتعریف نسبت میان ایمان، انسان و قدرت سیاسی را فراهم 
ساخت )فوکو، 1404، صص. 30 -25؛ محمدی، ۱۳۹۶(. بااین حال، مسئله اصلی در تفسیر این 
دانست،  ایدئولوژیک  ـ  نوعی دگرگونی سیاسی  را صرفاًً  باید آن  آیا  است که  انقلاب آن 
انسان شناختی و عقلانیت سیاسی روبرو هستیم؛  بنیان های  با جابجایی عمیق تری در  یا آنکه 
جابجایی ای که پیامدهای مستقیمی برای فهم مقاومت و شیوه های حکمرانی به همراه دارد 
)جعفری، ۱۳۹۵، ص. ۷۵(. در این میان، جایگاه امام خمینی به عنوان رهبر و نظریه پرداز انقلاب، 
انسان  ایشان که ریشه در سنت عرفان شیعی دارد،  اندیشه  اهمیتی محوری است. در  واجد 
صرفاًً موجودی تاریخی و محدود به مناسبات مادی تلقی نمی شود، بلکه »انسان متأله« ای است 
که از رهگذر اتصال به حقیقت توحیدی، توان معنا بخشی به عمل، کنش تاریخی و سامان 
سیاسی را کسب می کند. براین اساس، حکومت در این دستگاه فکری نه صرفاًً سازوکاری 
اجرایی، بلکه جلوه ای تاریخی از سلوک جمعی توحیدی و تجلی اجتماعی ایمان محسوب 
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می شود. دلالت های این تلقی انسان شناختی به صورت فشرده و نمادین در نامه امام خمینی به 
میخائیل گورباچف متجلی شده است. این نامه را می توان نه یک هشدار دیپلماتیک، بلکه 
مداخله ای فلسفی در مواجهه با بن بست انسان شناسی مدرن دانست که با نقد بنیادهای فلسفه 
امر قدسی را پیش روی مخاطب  انسان، حقیقت و  بازاندیشی در نسبت میان  مادی، امکان 
می نهد. در این افق نظری، مقاومت نه به مثابه کنشی تقلیل یافته به سیاست، بلکه به عنوان پیامد 
نوع خاصی از فهم انسان و نسبت وجودی او با خداوند معنا می یابد. ازاین رو، مسئله محوری 
پژوهش حاضر تبیین تمایز میان انسان شناسی مدرن و انسان شناسی توحیدی در اندیشه امام 

خمینی و بررسی دلالت های آن برای بازفهم مفهوم مقاومت است.

1. پیشینه تحقیق

پژوهش های متعددی اندیشه امام خمینی را در نسبت با دین و سیاست بررسی کرده اند. در 
این میان، برخی مطالعات با تمرکز بر نامه امام به میخائیل گورباچف، این متن را فراتر از یک 
پیام سیاسی دانسته و آن را واجد دلالت های فلسفی و معرفتی تلقی کرده اند. درویشی سه تلانی 
)۱۳۸۷( با ارائه قرائتی کلان از سیاست متأله، این نامه را به مثابه نقدی بر بحران های معرفتی 
صورت بندی  وارد  بی آنکه  می کند؛  تفسیر  خودبنیاد  عقل  محدودیت های  و  مادی  فلسفه 
انسان شناسی،  سطح  در  شود.  مقاومت  مفهوم  با  آن  نسبت  تبیین  یا  انسان شناختی  نظام مند 
از حرکت  برخوردار  الهی و  انسان موجودی  امام،  اندیشه  نشان می دهند که در  پژوهش ها 
وجودی است و کنش اجتماعی و سیاسی او تنها در افق توحید معنا می یابد )ناصح‌ و اسدی، 
۱۳۹۵؛ رسولی شربیانی و همکاران، ۱۳۹۲؛ میرزایی، ۱۳۹۰(. در همین چهارچوب، سیاست به مثابه 
جلوه تحقق کمال انسانی تفسیر شده است. همچنین نامه امام به گورباچف در آثار تفسیری 
شده  خوانده‌  انسان  روحانی  ساحت  نفی  و  ماتریالیسم  بر  بنیادین  نقدی  به عنوان  الهیاتی،  ـ 
است )جوادی آملی، ۱۳۷۸؛ سلیمی، ۱۳۹۵؛ مهرابی کوشکی، ۱۴۰۰( ولایت فقیه را صورت نهایی 
از  برخاسته  را  آن  مطالعات  برخی  نیز،  مقاومت  با  پیوند  در  دانسته،  توحیدی  انسان شناسی 
عقلانیت الهی و فطرت پویا دانسته و متکی بر انسان شناسی توحیدی تفسیر کرده اند )همدانی 

و ملکوتیان، ۱۴۰۱؛ احمدپور، ۱۴۰۱(.
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امام  نامه  اسکینر و تحلیل مضمون،  از رهیافت هرمنوتیکی  بهره گیری  با  پژوهش حاضر 
خمینی به گورباچف را در مقام یک کنش فلسفی ـ معرفتی بررسی می کند و نشان می دهد 
چگونه در این متن، انسان شناسی توحیدی به تولید عقلانیتی معطوف به مقاومت می انجامد که 

در آن، »انسان متأله« به مثابه فاعل عقلانی کنشگر صورت بندی می شود.

2. روش تحقیق و ابزار تجزیه‌وتحلیل

و  انسان شناختی  منطق  واکاوی  درصدد  توسعه ای  ـ  تفسیری  رویکردی  با  حاضر  پژوهش 
فلسفه  افق  در  که  نامه ای  است؛  میخائیل گورباچف  به  خمینی   امام  نامه  معرفتی  بنیان های 
متنی  به منزله  بلکه  دیپلماتیک،  گفتاری  مقام  در  نه صرفاًً  اسلامی،  انقلاب  تمدنی  و  سیاسی 
فلسفی و تاریخی ظاهر می شود که مبانی عقلانیت مقاوم و شخصیتی »انسان متأله« را بازتاب 
به روش کیفی تحلیل مضمون و رهیافت  اتکای  با  تا  نوشتار در پی آن است  این  می دهد. 
در  معنا  یافته  تکوین  و  پنهان  لایه های  کشف  به  اسکینر،  کوئینتن  قصد گرای  هرمنوتیک 
متن نامه پرداخته و نسبت آن را با بنیادهای انسان شناسی توحیدی و منطق مقاومت در برابر 
ساختار معرفتی و سیاسی غرب آشکار سازد. این نامه، در سطح نظری، نماد تمایز دو پارادایم 
معرفت بنیاد و قدرت بنیاد است؛ جایی که امام خمینی  در درون گفتمان مدرنیته متأخر، از 
مسیر بازخوانی حقیقت انسان، عقل و خدا، به افشای بُنُ فلسفی بحران معنای غرب می پردازد 
سه  بر  داده ها  گردآوری  روش  چهارچوب،  این  در   .)222 ص.   ،1399 حقیقی،  و  )هاشم پور 
محور سامان یافته است: الف( بررسی منابع فلسفی و انسان شناختی مرتبط با اندیشه امام خمینی  
و مبانی حکمرانی توحیدی؛ ب( مطالعه اسنادی متن کامل نامه امام به گورباچف همراه با 
ج(  شوروی؛  فلسفی  بحران  بستر  فهم  برای  آن  صدور  معرفتی  و  اجتماعی  تاریخی،  زمینه 
استخراج داده های معرفتی و زبانی برای بازتولید شبکه مضامین در متن نامه و تکوین مدل 
تفسیری انسان متأله. در تحلیل داده ها، روش تحلیل مضمون بر اساس مدل شش مرحله ای 

اجرا شد که به صورت زیر در شکل مربوط درج  شده است:
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)Clarke & Braun, 2013( شکل 1: مراحل انجام تحقیق مبتنی  بر تحلیل مضمون

آشنایی 
با داده ها

گام 1

کدگذاری 
اولیه

جستجوی
بازبینیمضامین

مضامین

تعریف
گزارشمضامین

پایانی

گام 2

گام 5گام 3

گام 6گام 4

آشنایی با داده ها، کدگذاری اولیه، جستجوی مضامین، بازبینی مضامین، تعریف مضامین 
و گزارش نهایی. این فرایند با تمرکز بر گزاره های کلیدی متن نامه انجام گرفت تا از خلال 
تکرارهای معنایی، شبکه مفهومی متن در سه سطح »مضامین پایه«، »مضامین سازمان دهنده« 
و »مضمون فراگیر« استخراج شود. ازنظر چهارچوب نظری، رهیافت هرمنوتیکی قصدگرای 
و  متن محور  رویکرد  دو  از  جداسازی  با  زیرا  شد؛  انتخاب  تفسیر  دستگاه  به عنوان  اسکینر 
فراهم  را  معرفتی گوینده  نیت  و  تاریخی  بستر  در  سیاسی  گفتار  تحلیل  امکان  زمینه محور، 
را  معنا  اسکینر   .)1393 حقیقت،  ۶۵؛  ص.   ،۱۳۸۳ تولی،  )Skinner, 2002, p.76؛  می سازد 
محصول پیوند میان کنش زبانی، موقعیت تاریخی و منطق گفتمانی عصر می داند؛ ازاین رو، 
در تحلیل نامه امام خمینی، سه مرحله روش او لحاظ شد: 1. بررسی متون و آثار مؤلف برای 
بازسازی شبکه مفاهیم متأله و نسبت آن با سنت فلسفی صدرایی و عرفانی؛ 2. بازآفرینی زمینه 
تاریخی ـ اجتماعی صدور نامه در مقطع افول ایدئولوژی ماتریالیستی شوروی و بحران معنا در 
عقلانیت مدرن؛ 3. فهم نظریات مؤلف از خلال ساختار گفتاری نامه که نیت آن فراخوانی به 
تحول هستی شناختی و بازگشت بشر به مقام الهی است )Skinner, 1981,p.2؛ محمودی کیا، 
۱۴۰۳، ص. ۸۴(. اسکینر همچنین با نقد افسانه تداوم مفاهیم، نشان می دهد که معنای مفاهیم 
سیاسی در متن کنش زبانی و در وضعیت های بحرانی معنا متولد می شود )اسکینر، ۱۳۹۹، ج 1، 
صص. ۱۱3 ۱۱0؛ قاسمی، ۱۳۹9، ص. ۴۷(. بدین ترتیب، تحلیل نامه در پی فهم عملکرد گفتار 
امام خمینی  در بافت تاریخی مشخص و کشف نیت معرفتی نهفته در نوع خطاب ها و مفاهیم 
فلسفی آن است، نه صرفاًً در تفسیر گزاره های الهیاتی سطحی. رهیافت هرمنوتیکی اسکینر در 
این پژوهش با روش تحلیل مضمون تلفیق شد تا با حفظ منطق تفسیر نیت و زمینه، بتوان شبکه 
معنایی »انسان متأله و مقاومت معرفتی« را در متن استخراج کرد و از سطح نشانه های ظاهری 
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به سطح منطق زبانی و کنش گفتاری امام خمینی گذر نمود. بدین سان، تلفیق دو رویکرد 
تحلیل مضمون و هرمنوتیک اسکینر ـ سازوکاری را فراهم می سازد برای تحلیل ادبی، فلسفی 
و تاریخی متن که در ادامه مقاله در بخش یافته ها و تفسیر نهایی بسط داده خواهد شد. در این 
مرحله صرفاًً به چگونگی انجام تلفیق اشاره شد و از بیان نتایج پرهیز می گردد تا انسجام بحث 

نظری و مسئله محور حفظ شود.

3. مفهوم شناسی

3-1. الهیات مقاومت

الهیات مقاومت به منزله افقی تمدنی در دستگاه معرفتی اسلام انقلابی فهم می شود؛ افقی که در 
آن، مقاومت نه واکنشی مقطعی به سلطه، بلکه تعیّنّ تاریخیِِ نسبتِِ امر الهی و امر انسانی است. 
این الهیات از معرفت توحیدی برمی خیزد؛ معرفتی که انسان را حامل مأموریتی وجودی برای 
تحقق قسط، نفی استکبار و رهایی از بندگی قدرت مادی معرفی می کند )میرباقری، ۱۳۹۶؛ 
غفاری هشتچین و همکاران، ۱۴۰۰، صص.24- ۲۳(. ازاین رو، مقاومت را صورت تاریخی دفاع 
از حیث  برابر زمین گرایی مدرن می داند )کیا و همکاران، ۱۴۰۱، صص. ۶4-۶2(.  معنا در  از 
تمدنی، الهیات مقاومت پاسخی به بحران عقل ابزاری و سکولاریسم مدرن است و در گفتمان 
محور مقاومت، به مثابه امتداد اجتماعی انقلاب اسلامی، چهارچوبی برای شکل گیری تمدن 
و  توحیدی  عقلانیت  بر  بلکه  مادی،  انباشت  بر  نه  که  تمدنی  می سازد؛  فراهم  اسلامی  نوین 
عدالت تاریخی استوار است )هاشم پور و حقیقی، ۱۳۹۹، ص. ۲۲۲؛ عراقی، ۱۳۹۴، ص. ۱۲۸(. 
در سطح معرفتی، این الهیات با نقد اومانیسم سکولار و نفی جبرگرایی تاریخی، از یک سو 
انسان را کنشگر و مسئول تحقق  انسان مدرن را فرو می کاهد و از سوی دیگر  خودبنیادی 
حقیقت می داند؛ بنیانی که بر عقل ایمانی جهت دار و تعهد تاریخی استوار است )میرباقری، 
۱۳۹۶؛ نصراصفهانی و همکاران، ۱۴۰۲، صص. ۱۳5-۱۳6؛ محمودی رجا و همکاران، ۱۳۹۵(. در 
بُعُد فرهنگی، الهیات مقاومت فرهنگ را میدان تکوین ایمان و حافظه جمعی امت می فهمد 
و مقاومت فرهنگی را کنشی آگاهانه در برابر استحاله هژمونیک غرب می داند که با احیای 
همکاران،  و  هشتچین  )غفاری  دارد  پیوند  توحیدی  زندگی  سبک  بازسازی  و  قدسی  حافظه 
۱۴۰۰، صص. 23-24(. در نسبت با مسئله پژوهش، الهیات مقاومت زیست جهان معنایی »انسان 
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متأله« را تبیین می کند؛ انسانی که منطق مقاومت را در خویش متحقق می سازد و به عقلانیتی 
را  گورباچف  به  خمینی  امام  نامه  منظر،  همین  از  می یابد.  دست  مقاوم،  عقلانیت  یعنی  نو، 
می توان بیانیه ای دانست که افول انسان خودبنیاد مدرن و گشایش افق انسان مقاوم را در سطح 

فلسفی ـ سیاسی اعلام می کند.

3-2. انسان شناسی متأله

انسان شناسی در دستگاه معرفتی فلسفه تمدن، جایگاهی بنیادین و تعیین کننده دارد؛ زیرا هم 
بنیان معرفتی و ارزشی علوم انسانی را شکل می دهد و هم چهارچوب معنا بخشی به کنش، 
نهاد و فرهنگ را فراهم می آورد. ازاین رو، انسان شناسی به مثابه دانشی فلسفی ـ اجتماعی، با 
تبیین ماهیت و غایت انسان، شالوده نظریه پردازی ها و نظام های تمدنی را می سازد و تلقی از 
عدالت، آزادی و معنای زندگی را جهت دهی می کند )سلطانی و همکاران، ۱۳۹۸، صص. 11-

10؛ کمالی زاده و باقری دولت آبادی ۱۴۰۰، ص.54(.
تجربه گرا،  موجودی  به  انسان  فروکاست  در  می توان  را  مدرن  جهان  معرفتی  بحران 
از مقام وجودی خویش  انسان را  سودمحور و فاقد غایت قدسی ردیابی کرد؛ کاهشی که 
بدل کرده است )محمودی رجا و آل سیدعفور،  مادی  نظم  ابزاری در  به  را  او  و  جدا ساخته 
1404، صص.159- 133(. از منظر فلسفه تمدن، هرگونه نقد تمدن غرب یا احیای تمدن اسلامی 
ناگزیر از بازخوانی »تصویر انسان« آغاز می شود؛ چراکه تلقی از هستی، به طور ضروری به 
این  امتداد  قلب و حس در  او می انجامد و عقل، وحی،  معرفت  ابزارهای  و  انسان  از  تلقی 
مدل انسان شناختی معنا می یابند )طباطبایی، ۱۳۷۴، ج ۱، ص. ۲۲۴؛ محمودی رجا، ۱۴۰۴؛ میرزایی 
انسان  تعریف  در  کلان  رویکرد  سه  اندیشه،  تاریخی  سیر  در   .)۴۷ ص.   ،۱۳۸۹ خسروپناه،  و 
شکل گرفته است: انسان شناسی عقلی، تجربی و الهی. رویکرد عقلی کمال انسان را در تعادل 
و  زیستی  به ساحت  انسان  تقلیل  با  تجربی  انسان شناسی  می کند،  اخلاقی جستجو  و  عقلانی 
طبیعی، تبیین او را به داده های حسی محدود می سازد و در مقابل، انسان شناسی الهی با اتکا 
بر معرفت توحیدی، انسان را موجودی ذومراتب، واجد ساحت های جسمانی و روحانی و 
نوروزی، ۱۳۹۶، صص.63-62؛  )فلاحت پیشه و  الهی معرفی می کند  از شأن خلافت  برخوردار 
دیرکس، ۱۳۸۹، صص.72-71؛ جوادی آملی، ۱۳۸۷، ص. ۱۵۱؛ پارسانیا، ۱۳۸۳، صص.136-137(. 
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در بطن انسان شناسی الهی، مفهوم »انسان متأله« دلالتی متمایز می یابد. انسان متأله صرفاًً انسانی 
اخلاقی یا دین دار نیست، بلکه انسانی است که عقل، اراده، کنش و تاریخ مندی او در نسبت 
فعال با توحید سامان یافته است. تأله در این معنا، وضعیتی وجودی و معرفتی است که در آن 
عقل از صورت ابزاری و خودبنیاد خارج شده و به عقل قدسی ارتقا می یابد و اراده انسان در 

افق غایت الهی معنا می گیرد )محمودی رجا، ۱۴۰۴(.
امانت  الهی، حامل  اسماء  مظهر جامع  را  انسان  معنا،  این  امتداد  در  اسلامی  انسان شناسی 
الهی و فاعل مسئول در تاریخ می داند )سلطانی و همکاران، ۱۳۹۸، ص. ۹؛ طباطبایی، ۱۳۷۴، ص. 
۲۲۵(. انسان در این دستگاه دارای دو ساحت پیوسته طبیعت و فطرت است؛ فطرتی که میل 
به حق و خیر را نهادینه کرده و جهت حرکت انسان به سوی کمال را تعیین می کند )مقیمی، 
۱۳۹۱، ص. ۸(. عقل، وحی و فطرت در انسان متأله به وحدتی کارکردی می رسند و از خلال 
ارتقای معرفت نفس به معرفت رب، امکان سامان یابی کنش فردی و جمعی فراهم می شود. 
چنین انسانی، نه منزوی از اجتماع است و نه منحل در ساختار قدرت، بلکه واجد قابلیت کنش 
الهی و کرامت ذاتی  بر فطرت  تأکید قرآن  امری که در  تمدنی و مسئولیت اخلاقی است؛ 
انسان  براین اساس،  باقری ‌دولت آبادی، ۱۴۰۰، ص. ۵۳(.  و  تبیین شده است )کمالی زاده  انسان 
کرامت  غایت مندی کنش،  معرفت،  در  که خدامحوری  است  انسان شناختی  مفهومی  متأله 
ذاتی و جامعیت وجودی را توأمان در خود جمع می کند و انسانی را بازنمایی می کند که 
فاعل معنا، حامل رسالت قدسی و برخوردار از توان مقاومت در برابر تقلیل گرایی های مدرن 
انسان  با محوریت  انسان شناسی توحیدی  است )محمودی رجا، ۱۴۰۴، ص. ۱۳۰(. درمجموع، 
باعقل  انسان  آن،  در  که  می دهد  ارائه  انسان  فهم  برای  معرفتی  ـ  فلسفی  چهارچوبی  متأله، 
قدسی و اختیار آگاهانه، مسیر صعود از طبیعت به کمال الهی را در ساحت تاریخ و اجتماع 

می پیماید.



  116

10
7-

13
ت 2

حا
صف

 | 1
40

ن 4
ستا

زم
 | 4

ه 6
مار

| ش
م 

سلا
ر ا

ی د
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

4. یافته‌های توصیفی

1- 4. انسان شناسی سیاسی متأله در اندیشه امام خمینی

باشد، حقیقتی  تاریخی  آنکه کنشگری  از  پیش  انسان سیاسی  امام خمینی،  معرفتی  نظام  در 
وجودی است؛ موجودی ذو مراتب که در بستر حرکت جوهری از مراتب ناسوت تا لاهوت در 
جریان قبض و بسط دائمی معنا زیست می کند. در این سیر وجودی، فطرت نخستین حد ظهور 
سیاست است: جوهر توحیدی نهفته در ذات انسان که میل ذاتی به حق و عدالت دارد و به مثابه 
مبنای انسان شناسی امام، بنیاد هر نظام سیاسی تلقی می شود )امام خمینی، 1382؛ محمودی‌کیا، 
از سطح  را  نیرویی که معرفت  از درون فطرت، عقل قدسی زاده می شود؛  1403، ص. 99(. 
ادراک ابزاری فراتر برده و آن را به »عقل متأله« بدل می سازد؛ عقلی که خدا- مرکز است و 
حقیقت را در نسبت با مبدأ می فهمد. در اندیشه امام خمینی، فعلیت یافتن عقل قدسی نقطه آغاز 
گشایش ساحت دوم وجودی انسان است؛ ساحتی که در آن، کنش انسانی از سطح طبیعت 
و مصلحت عبور کرده و به افق معنا و هدایت وارد می شود. این گشایش وجودی، خود را 
در مفهوم »مقاومت« متجلی می سازد؛ مقاومتی که نه واکنشی صرف به فشارهای بیرونی، بلکه 
ظهور عقل نورانی در میدان تزاحم نیروهای درونی و بیرونی انسان است. از این منظر، مقاومت 
حرکتی وجودی از نقص به کمال و از ظلمت طبیعت به نور معناست و کنش سیاسی را از 
سطح واکنش به مرتبه سلوک ارتقا می‌دهد )مقیمی، 1391، صص. 14-13(. بر همین اساس، 
مقاومت در اندیشه امام انسان را از فیزیک قدرت به متافیزیک آزادی منتقل می کند و جوهر 
این حرکت  بااین حال،  مناسک هدایت دگرگون می سازد.  به  مناسبات سلطه  از  را  سیاست 
وجودی اگر فاقد نقطه اتکای الهی باشد، در سطح اخلاق فردی یا کنش های مقطعی متوقف 
می ماند. ازاین‌رو، عقل قدسی و مقاومت توحیدی تنها در نسبت با »ولایت« به کمال می‌رسند؛ 

نسبتی که در آن، پیوند انسان با خداوند در ساحت تاریخی و اجتماعی عینیت می یابد.
ولایت در اندیشه امام خمینی نه صرفاًً یک اصل سیاسی، بلکه مدار تربیت انسان سیاسی 
است؛ حلقه‌ای که فطرت مخموره را به عقل قدسی متصل می کند و مسیر تکامل وجودی 
انسان را در بستر اجتماع سامان می بخشد. در این چهارچوب، کنش سیاسی از اراده فردی و 
محاسبه قدرت فاصله می‌گیرد و به استمرار قوس صعود فطرت در میدان تاریخ بدل می شود 
)امام خمینی، 1388، صص. 79- 78؛ محمودی‌کیا، 1403، صص. 17-16(. بدین سان، »انسان متأله« 
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در مقام فاعل ولایی تاریخ پدیدار می شود؛ انسانی که سیاست را نه عرصه تصرف، بلکه ساحتی 
از تعهد و هدایت می فهمد. تجسد اجتماعی ولایت، به پیدایش »حکومت توحیدی« می‌انجامد؛ 
نظمی قدسی که ساختار بیرونی هدایت فطرت جمعی است. در چنین نظمی، سیاست شکل 
تاریخی سلوک انسان متأله می شود و مختصات انسان سیاسی مطلوب آشکار می گردد: عقل 
متأله به عنوان مبنای تصمیم‌گیری، عدالت به مثابه توازن میان فطرت و طبیعت، آزادی در معنای 
اجتماع  در سطح  انسان  فطری  ظهور وحدت  به عنوان  ولایی  مشارکت  و  الله  غیر  از  رهایی 
)عروتی موفق، 1395، صص.55- 53(. در این چهارچوب، فرد و امت، عقل و عشق و فطرت و 
ولایت در یک پیوند سیال و معنادار به هم می‌رسند. در نتیجه، انسان سیاسی متأله در اندیشه 
امام خمینی، تجسد عینی جهان‌بینی توحیدی در عرصه تاریخ است؛ فاعلی معنوی که از فطرت 
آغاز می کند، با عقل قدسی تعقل می‌ورزد، در مقاومت وجودی زیست می کند و در پرتو 
ولایت به تحقق جمعی می‌رسد )محمودی‌کیا، 1403، صص.24-20(. براین‌اساس، سیاست در 
مکتب امام خمینی نه شاخه‌ای از فلسفه عمل و نه صرفاًً مدیریت قدرت، بلکه امتداد سلوک 
معرفتی انسان متأله است؛ منطقی که انسان و جامعه را از »نظام سلطه« به »نظام نجات« رهنمون 

می سازد و مقاومت را به مثابه کنش هدایت گر تاریخ معنا می کند.

2- 4. کدگذاری متن نامه امام خمینی به گورباچف

در گام نخست تحلیل مضمون، متن کامل نامه امام خمینی به گورباچف با اتکا به مسئله پژوهش 
و مفهوم »انسان متأله« و بر اساس رهیافت هرمنوتیکی قصدگرایانه اسکینر، به عنوان یک واحد 
معنایی کلان کدگذاری شد. در این مرحله، گزاره های ناظر به نسبت انسان، خدا، معرفت و ماده 
استخراج گردید. در نتیجه کدگذاری باز، بیش از یک صد کد اولیه به دست آمد که به منظور 
تمرکز تحلیلی و رعایت محدودیت حجمی مقاله، پالایش شدند. از میان آن ها، ۲۰ مضمون 
محوری بر اساس سه معیار مشخص انتخاب گردید: شدت دلالت گفتمانی، نقش مفهومی در 
صورت بندی انسان شناختی متن و ارتباط مستقیم با مسئله اصلی پژوهش یعنی پیوند انسان متأله 
و منطق مقاومت. این مضامین نه بر پایه بسامد صرف، بلکه بر اساس کارکرد کنشی و جایگاه 

آن ها در شبکه معنایی متن برگزیده شده‌اند. این فرایند در ادامه آورده شده است:
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الف( مضامین اولیه نامه امام به گورباچف1 

مضمونعین گویه از متن نامه

»... در سیاست اسلاف خود دایر بر »خدا زدایى« و »دین زدایى« از جامعه که تحقیقاًً 
بزرگ ترین و بالاترین ضربه را بر پیکر مردم کشور شوروى وارد کرده است، 
تجدیدنظر نمایید؛ و بدانید که برخورد واقعى با قضایاى جهان جز از این طریق 

میسر نیست« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 220(.

فروپاشی مبنای 
خداگریز قدرت

»... مارکسیسم جوابگوى هیچ نیازى از نیازهاى واقعى انسان نیست؛ چراکه مکتبى 
است مادى و با مادیت نمىتوان بشریت را از بحران عدم اعتقاد به معنویت که 

اساسىترین درد جامعه بشرى در غرب و شرق است، به در آورد« )امام خمینی، 
1389، ج 21، ص. 221(.

بحران انسان 
بی غایت مدرن

»شما اگر بخواهید در این مقطع تنها گره هاى کور اقتصادى سوسیالیسم و 
کمونیسم را با پناه بردن به کانون سرمایه‌دارى غرب حل کنید، نه تنها دردى 
از جامعه خویش را دوا نکرده‌اید که دیگران باید بیایند و اشتباهات شمارا 

جبران کنند« )امام خمینی، 1389، ج 21، صص. 220-221(.

ناتوانی عقل 
ابزاری در درمان 

جامعه

»باید به حقیقت رو آورد. مشکل اصلى کشور شما مسئله مالکیت و اقتصاد و 
آزادى نیست. مشکل شما عدم اعتقاد واقعى به خداست... مبارزه طولانى و بیهوده 

با خدا و مبدأ هستى و آفرینش است« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(.

گذار از 
مادی گرایی به 

خدامداری

»براى همه روشن است که ازاین پس کمونیسم را باید در موزه هاى تاریخ 
سیاسى جهان جستجو کرد؛ چراکه مارکسیسم جوابگوى هیچ نیازى از 

نیازهاى واقعى انسان نیست« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(.

زوال تاریخی 
ایدئولوژی مادی

»از شما جداًً مىخواهم که در شکستن دیوارهاى خیالات مارکسیسم، گرفتار زندان غرب 
و شیطان بزرگ نشوید... آخرین لایه هاى پوسیده هفتادسال کژى جهان کمونیسم را از 

چهره تاریخ و کشور خود بزدایید« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(.

خطر جایگزینی 
مادیت غربی 

به جای الحاد شرقی

1. نامه تاریخی امام خمینی را هیأت منتخب ایشان، متشکل از جوادی آملی، محمدجواد لاریجانی و مرضیه 
حدیده چی )دباغ(، در ۱۳ دی ۱۳۶۷ در مسکو به میخائیل گورباچف تحویل دادند. با توجه به محدودیت 

حجم مقاله، در اینجا تنها به ۲۰ مضمون مهم آغازین متن نامه پرداخته می شود.
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مضمونعین گویه از متن نامه

»وقتى از گلدسته هاى مساجد بعضى از جمهوری های شما پس از هفتادسال 
بانگ »ال�لَّهَ اکبر« و شهادت به رسالت حضرت ختمی مرتبت... به گوش 
رسید، تمامى طرفداران اسلام ناب محمدى را از شوق به گریه انداخت« 

)امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 222(.

تلاقی فطرت و 
حقیقت در تجربه 

دینی

»مادیون معیار شناخت در جهان‌بینی خویش را »حس« دانسته و چیزى 
را که محسوس نباشد از قلمرو علم بیرون م‌ىدانند... درحالی که معیار 
شناخت در جهان‌بینی الهى اعم از حس و عقل مىباشد« )امام خمینی، 

1389، ج 21، ص. 222(.

نقد حس گرایی 
به مثابه مبنای 
انسان شناسی 

مادی

»ماده و جسم هرچه باشد از خود بی خبر است... درصورتی که به عیان 
م‌ىبینیم که انسان و حیوان از همه اطراف خودآگاه است... پس در حیوان و 
انسان چیز دیگرى است که فوق ماده است و با مردن ماده نم‌ىمیرد و باقى 

است« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 223(.

اثبات تجرد نفس 
و آگاهی قدسی

»انسان در فطرت خود هر کمالى را به طور مطلق مىخواهد... اگر عالم را در 
اختیار داشته باشد و گفته شود جهان دیگرى هم هست، فطرتاًً مایل است آن 

جهان را هم در اختیار داشته باشد« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 223(.

فطرت کمال جو 
و میل به مطلق

»انسان مىخواهد به »حق مطلق« برسد تا فانى در خدا شود. اصولاًً اشتیاق به 
زندگى ابدى در نهاد هر انسانى نشانه وجود جهان جاوید و مصون از مرگ 

است« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 223(.

میل ذاتی به حق 
و بقاء

»م‌ىداند کجاست؛ در محیطش چه مىگذرد؛ در جهان چه غوغایى است... 
پس در حیوان و انسان چیز دیگرى است که فوق ماده است و با مردن ماده 

نم‌ىمیرد و باقى است« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 223(.

انسان به مثابه 
خلیفه آگاه

»اگر جنابعالى میل داشته باشید در این زمینه ها تحقیق کنید، مىتوانید دستور 
دهید که صاحبان این گونه علوم... به نوشته هاى فارابى و بوعلى سینا... 

مراجعه کنند« )امام خمینی، 1389، ج 21، صص.223-224(.

دعوت به معرفت 
عقلی ـ وحیانی



  120

10
7-

13
ت 2

حا
صف

 | 1
40

ن 4
ستا

زم
 | 4

ه 6
مار

| ش
م 

سلا
ر ا

ی د
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

مضمونعین گویه از متن نامه

»تا معلوم گردد که حقیقت علم همانا وجودى است مجرد از ماده و هرگونه 
اندیشه از ماده منزه است و به احکام ماده محکوم نخواهد شد« )امام خمینی، 

1389، ج 21، صص. 224- 223(.

عقل قدسی و 
استقلال از ماده

»به کتاب هاى سهروردى... در حکمت اشراق مراجعه نموده... که جسم و 
هر موجود مادى دیگر به نور صرف که منزه از حس مىباشد نیازمند است؛ 
و ادراک شهودى ذات انسان از حقیقت خویش مبرا از پدیده حسى است« 

)امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 224(.

پیوند هستی، علم 
و نور

»از شما مىخواهم درباره اسلام به صورت جدى تحقیق و تفحص کنید... 
ارزش هاى والا و جهان شمول اسلام مىتواند وسیله راحتى و نجات همه 

ملت ها باشد« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 225(.

اسلام به مثابه افق 
نجات معرفتی

»راستى مذهبى که ایران را در مقابل ابرقدرت ها چون کوه استوار کرده 
است مخدر جامعه است؟ آیا مذهبى که طالب اجراى عدالت در جهان و 

خواهان آزادى انسان از قیود مادى و معنوى است مخدر جامعه است« )امام 
خمینی، 1389، ج 21، ص. 225(.

عقلانیت توحیدی 
در برابر عقل 

ابزاری

»آرى، مذهبى که وسیله شود تا سرمایه هاى مادى و معنوى کشورها... در اختیار 
ابرقدرت ها قرار گیرد و بر سر مردم فریاد کشد که دین از سیاست جدا است مخدر جامعه 

است؛ ولى این دیگر مذهب‌ واقعى نیست« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 225(.

تفکیک دین 
توحیدی از 

مذهب ابزاری

»بار دیگر به دو جهان‌بینی مادی و الهی بیندیشید... جهان غیب، مانند وجود 
خداوند تعالى و وحى و نبوت و قیامت را یکسره افسانه م‌ىدانند، درحالی‌که 

معیار شناخت در جهان‌بینی الهی اعم از حس و عقل است« )امام خمینی، 
1389، ج 21، ص. 222(.

فراخوان به 
بازگشت 

وجودی از ماده 
به معنا

»جمهورى اسلامى ایران به عنوان بزرگ ترین و قدرتمندترین پایگاه جهان 
اسلام به‌راحتى مىتواند خلأ اعتقادى نظام شمارا پر نماید... کشور ما همچون 

گذشته به حسن هم جواری و روابط متقابل معتقد است« )امام خمینی، 
1389، ج 21، ص. 226(.

اسلام به عنوان 
جایگزین خلأ 
انسان شناختی 

مدرن
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ب( مضامین فراگیر و سازمان‌دهنده نامه امام به گورباچف

مضمون فراگیرمضامین سازمان‌دهنده

۱. کرامت ذاتی و استقلال از ماده؛ ۲. آگاهی شهودی و حضور در حق؛ 
۳. پیوند معرفت نفس و معرفت حق؛ ۴. تجرد روح و بقای وجودی؛ 

 ۶. انسان  ۵. مقاومت به مثابه ساحت هستی شناختی انسان خدامحور؛ 
به عنوان واسطه تحقق عدالت و معنا در تاریخ

انسان متأله به مثابه 
بنیاد الهیات مقاومت

۱. فطرت کمال جو و میل به مطلق؛ ۲. عقل قدسی در برابر عقل ابزاری؛ ۳. علم 
مجرد به مثابه وجود غیرمادی؛ ۴. سنت معرفت عقلی  وحیانی در حکمت اسلامی؛ 

۵. تمایز علم حضوری و علم حسی؛ ۶. بازگشت به معنا از رهگذر خودشناسی
فطرت و طریق  

معرفت؛ بنیان 
عقلانیت توحیدی

۱. بحران عقل ابزاری و فقدان معنا؛ ۲. زوال ایدئولوژی الحادی و پایان 
غایت باوری مادی؛ ۳. محدودیت حس در تولید معرفت؛ ۴. ناتوانی 
نظام های مادی در بازسازی انسان؛ ۵. تضاد میان علم تجربی و غایت 

انسانی؛ ۶. انسان بی غایت به مثابه نشانه فروپاشی تمدنی

نقد انسان شناسی 
مادی و افق معنای 

قدسی

۱. مذهب حقیقی به مثابه افق آزادی معرفتی؛ ۲. عدالت و توحید به عنوان 
 ۳. اسلام به منزله نظام عقلانی جامع )وحی +  منطق مقاومت اجتماعی؛ 
عقل + فطرت(؛ ۴. بازگشت وجودی از ماده به معنا؛ ۵. دعوت به تفکر 
فلسفی و احیای عقلانیت اسلامی؛ ۶. جمهوری اسلامی به عنوان تداوم 

تاریخی عقلانیت وحیانی

اسلام به مثابه نظام 
نجات معرفتی و 

اجتماعی

پیوستگی  و  معنایی  تداوم  مفهومی،  روابط  اساس  بر  اولیه  مضامین  تحلیل،  دوم  گام  در 
از هم نشینی گزاره های  بازآرایی شدند. این خوشه ها که  دلالی در قالب خوشه های درونی 
هم میدان در سه ساحت غایت، معرفت و وجود پدید آمدند، به تدریج شبکه ای از معانی را 
به عنوان  مقاومت  الهیات  و  انسان شناسی، معرفت شناسی  شکل دادند که در آن، محورهای 
به گورباچف آشکار شدند. حاصل  امام خمینی   نامه  اندیشه مطرح در  بنیادین  سه ساحت 
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این مرحله، بیست و چهار مضمون سازمان دهنده بود که در چهار خوشه معنایی کلان تجمیع 
ساختار  در  متأله  انسان  مفهوم  یافته  تکوین  ابعاد  از  یکی  بازتاب  درواقع  خوشه  هر  شدند؛ 
گفتمانی نامه محسوب می شود. در مرحله نام گذاری نهایی، هر خوشه بر اساس بُعُد مسلط 
معنایی خود به صورت یک مضمون فراگیر تعریف شد تا میدان معنایی آن در نسبت با کل 

ساختار متن و رویکرد انسان شناختی امام روشن گردد.

3-4. یافته های تحلیلی

یافته های پژوهش بر پایه مضامین اولیه، فراگیر و سازمان دهنده استخراج شده از متن نامه امام 
خمینی به گورباچف و با اتکا به روش تحلیل هرمنوتیکی قصدگرایانه اسکینر به دست آمده اند. 
این یافته ها حاصل بازخوانی نامه به مثابه کنشی گفتمانی در افق تاریخی و انسان شناختی خاص 

آن هستند که در زیر آورده شده است.

1-3-4. انسان متأله و الهیات مقاومت

در خوانش هرمنوتیکی نامه امام خمینی به گورباچف، این متن نه صرفاًً نوشته ای عقیدتی یا 
بیانیه ای سیاسی، بلکه کنشی زبانی ـ عقلی است که در یک لحظه تاریخی خاص، به منازعه ای 
بنیادین در باب »حقیقت انسان« وارد می شود. امام در شرایطی سخن می گوید که به تعبیر خود 
ایشان، سیاست رسمی جهان مدرن بر »خدازدایی« و »دین زدایی« از جامعه استوار شده و این 
رویکرد »تحقیقاًً بزرگ ترین و بالاترین ضربه را بر پیکر مردم« وارد آورده است )امام خمینی، 
1389، ج 21، ص. 219(. براین اساس، نامه را نمی توان واکنشی احساسی یا تبلیغی دانست، بلکه 
باید آن را پاسخ عقلانی به بحرانی تلقی کرد که درنتیجه حذف امر قدسی از بنیان اندیشه و 
سیاست پدید آمده است؛ بحرانی که نقطه کانونی آن، فروکاستن انسان به فاعلی خودبسنده 
گفتگو  وارد  مدرن  مسلط  انسان شناسی  با  مستقیماًً  امام  افق،  این  در  است.  مادی  جهان  در 
نظری  مادی گرا، صورت بندی  به عنوان مکتبی  مارکسیسم،  انسان شناسی ای که در  می شود؛ 
منسجم تری یافته است. از منظر مارکسیستی، انسان محصول مناسبات مادی و تاریخی است و 
رهایی او نیز در چهارچوب دگرگونی ساختارهای اقتصادی تعریف می شود. امام این مبنا را 
به صراحت به چالش می کشد و تصریح می کند: »مارکسیسم جوابگوی هیچ نیازی از نیازهای 
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بر  نیز  نامه  )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(. گزاره ای که در خود  انسان نیست«  واقعی 
ناتوانی این مکتب در پاسخ گویی به نیازهای معنوی و وجودی انسان تأکید دارد. لذا مسئله 
بنیان  بلکه  نه صورت بندی قدرت سیاسی،  نه توزیع مالکیت است و  امام،  اصلی در تحلیل 
انسان شناختی ای است که این ساختارها بر آن بنا شده اند. این نکته، آنجا روشن تر می شود که 
امام تأکید می کند: »مشکل اصلی کشور شما مسئله مالکیت و اقتصاد و آزادی نیست« )امام 
خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(. بدین سان، الهیات مقاومت نه واکنشی سیاسی، بلکه پاسخی 
عقلانی به بحران انسان شناختی مدرنیته است. امام هشدار می دهد که اگر بحران سوسیالیسم 
صرفاًً با »پناه بردن به کانون سرمایه داری غرب« پاسخ داده شود، »نه تنها دردی از جامعه خود 
را دوا نکرده اید« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(؛ زیرا هر دو نظام، در نفی افق قدسی 
و تقلیل انسان به مادیت مشترکند. لذا راه برون رفت از بن بست مدرن، نه اصلاح ساختارهای 
مادی، بلکه تحول در تلقی از حقیقت انسان است. امام مشکل اصلی را »... مبارزه طولانی و 
بیهوده با خدا و مبدأ هستی و آفرینش« می داند )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 221(. در این 
نقطه، انسان متأله به مثابه یک تز انسان شناختی ظاهر می شود: انسانی که مقاومت او، نه از سر 

ستیز ایدئولوژیک، بلکه از وفاداری عقلانی به حقیقت وجودی خویش برمی خیزد.

2-3-4. فطرت و عقلانیت توحیدی؛ اساس معرفت الهی

در افق مفهومی نامه امام خمینی به گورباچف، طرح مسئله فطرت و عقلانیت توحیدی ناظر 
به بازسازی بنیان معرفت انسانی است. امام بحران معرفتی مدرن را در انحصار معیار شناخت 
علم  قلمرو  از  نیست،  محسوس  آنچه  هر  می شود  موجب  که  انحصاری  می بیند؛  حس  به 
یادآور می شود  امام  آنجا که  بیان می شود؛  به صراحت  نامه  نقد در خود  این  خارج گردد. 
»مادیون معیار شناخت را در جهان بینی ... را »حس« دانسته« )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 
222( و غیرمحسوس را غیرعلمی تلقی می کند. در مقابل، جهان بینی الهی عقل را در کنار 
حس، معیار معتبر شناخت می داند )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 222(. در این چهارچوب، 
تأکید ایشان بر تجرد نفس واجد دلالتی هستی شناختی و معرفت شناختی است. امام با اشاره 
به بداهت خودآگاهی، نشان می دهد که ماده از خود بی خبر است، حال آنکه انسان از خود، 
رنج ها و خواست های خویش آگاه است؛ ازاین رو، در انسان چیزی فراتر از ماده وجود دارد 
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که با مرگ جسم از میان نمی رود )امام خمینی، 1389، ج 21، ص. 223(. این استدلال، بنیان 
انسان شناسی مادی را از درون با چالش مواجه می سازد. بر همین مبنا، علم نیز شأنی فراتر از 
ابزار تصرف پیدا می کند. امام علم را حقیقتی نوری می فهمد که با تجرد پیوند دارد و تنها در 
افق عقل متصل به معنا قابل فهم است. در این دستگاه، عقل منفک از فطرت، به عقل ابزاری 
فروکاسته می شود و توان درک حقیقت را از دست می دهد؛ اما عقل متصل به فطرت، امکان 

معرفت الهی را فراهم می سازد )محمودی کیا، 1403، صص.20 -16(.

3-3-4. نقد انسان شناسی مادی و افق معنای قدسی

انسان شناسی  از  نوعی خاص  با  بنیانی  مواجهه ای  را می توان  به گورباچف  امام خمینی  نامه 
دانست که شالوده معرفتی و تمدنی جهان مدرن بر آن استوار شده است. امام، ریشه بحران های 
بلکه در خطایی  اقتصادی،  ناکارآمدی های  یا  تعارض های سطحی سیاسی  در  نه  را  معاصر 
بنیادین در تعریف حقیقت انسان صورت بندی می کند؛ خطایی که انسان را در چهارچوب 
فرایندهای مادی و مناسبات عینی فرو می کاهد. تصریح ایشان مبنی بر اینکه »مشکل اصلی 
کشور شما مسئله مالکیت و اقتصاد و آزادی نیست، مشکل شما عدم اعتقاد واقعی به خداست« 
)امام خمینی، ۱۳۸۹، ج ۲۱، ص ۲۲۱(، ناظر به همین سطح عمیق تر بحران است؛ سطحی که 
در آن مسئله اصلی، گسست انسان از افق قدسی و تقلیل او به موجودی صرفاًً مادی است. 
در افق انسان شناسی مادی، انسان نه به مثابه موجودی معناجو و متعالی، بلکه به عنوان عنصری 
در شبکه تولید، مصرف و قدرت تعریف می شود. چنین تعریفی، به‌طور ساختاری، از تبیین 
خطایی  را  فروکاست  این  امام  است.  ناتوان  انسان  در  کمال  طلب  و  اندیشه  آگاهی،  ابعاد 
به عنوان  ماده،  آنکه  حال  است،  آگاه  خویش  از  بدیهی  به نحو  انسان  زیرا  می داند؛  بنیادین 
ماده، »از خود بی خبر است« )امام خمینی، ۱۳۸۹، ج ۲۱، ص ۲۲۳(. این تمایز، دلالتی روشن 
بر وجود ساحتی فرامادی در حقیقت انسان دارد و نشان می دهد که تقلیل انسان به سطحی 
صرفاًً زیست شناختی یا تاریخی، به معنای نادیده گرفتن بنیادی ترین مؤلفه های هویتی اوست. 
براین اساس، امام بحران معنویت در جهان معاصر را پدیده ای تصادفی یا صرفاًً فرهنگی تلقی 
نمی کند، بلکه آن را پیامد مستقیم انسان شناسی مادی می داند؛ انسان شناسی ای که پیوند انسان 
بامعنا، غایت و حقیقت متعالی را انکار کرده است. این بحران، به رغم تفاوت های نهادی و 
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ایدئولوژیک، شرق و غرب را به طور هم زمان دربرگرفته است و نشان می دهد که اختلاف 
میان نظام های مادی، اختلافی عرضی است، نه بنیانی )جوادی آملی، 1378. صص. 24- 18(؛ 
ازاین رو، امام هشدار می دهد که عبور از سوسیالیسم به سرمایه داری، مادامی که تعریف انسان 
مادی باقی بماند، تغییری در سرنوشت بشر ایجاد نمی کند )امام خمینی، 1389، ج 21، صص. 

222 ـ 221(.
پیامدهای این انسان شناسی فروکاسته، در سطح تمدنی به روشنی آشکار می شود. هنگامی 
و  می شود  محدود  منافع  مدیریت  به  سیاست  گردد،  تلقی  مادی  موجودی  صرفاًً  انسان  که 
اخلاق به ابزاری برای تنظیم رفتارهای اجتماعی تحویل می گردد. در چنین نظمی، کرامت 
مفاهیمی  به  و  از دست می دهند  را  بنیان وجودی خویش  و  معنا  انسانی، آزادی و عدالت، 
صرفاًً کارکردی بدل می شوند. امام، با عبور از این افق، بر ضرورت گشودن افق معنای قدسی 
تأکید می کند؛ افقی که در آن، انسان نه صرفاًً کنشگری عقلانی، بلکه موجودی مسئول در 
برابر حقیقت فهم می شود و کنش او ـ از جمله کنش سیاسی ـ در پرتو این مسئولیت معنا 
می یابد. براین اساس، نقد انسان شناسی مادی در نامه امام خمینی، صرفاًً نفی یک نظریه فلسفی 
یا اجتماعی خاص نیست، بلکه تلاشی برای احیای بنیان های معنایی تمدن به شمار می آید. 
بازگشت به افق قدسی به معنای نفی عقل یا تجربه نیست، بلکه به منزله بازجای گذاری آن ها 
در نسبت با حقیقت انسان است؛ نسبتی که در آن عقل و تجربه ذیل معنا سامان می یابند، نه 
در تقابل با آن. از این منظر، نامه امام، با عبور از سطح جدال های ایدئولوژیک، مسئله انسان 
را به عنوان محور اصلی تمدن مدرن بازتعریف می کند و امکان های بدیلی برای فهم آینده 
انسانی پیش می نهد؛ آینده ای که بدون بازاندیشی در انسان شناسی، تحقق آن ممکن نخواهد 

بود.

4-3-4. اسلام به مثابه نظام نجات معرفتی و اجتماعی

رقیب  ایدئولوژی  به عنوان  نه  اسلام  گورباچف،  به  خمینی  امام  نامه  هرمنوتیکی  منطق  در 
نظام های مسلط، بلکه به مثابه نظامی نجات بخش در ساحت معرفت و اجتماع طرح می شود. 
امام با جابجا کردن آگاهانه کانون مناقشه از سطوح سیاسی و اقتصادی به لایه های بنیادین 
معرفتی و انسان شناختی، مسئله اصلی تمدن مدرن را نه در ناکارآمدی مقطعی ساختارها، بلکه 
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در گسست عقل از معنا، غایت و مسئولیت متافیزیکی انسان شناسایی می کند. از این منظر، 
بحران مدرنیته ریشه در تقلیل عقل به کارکرد ابزاری و فروکاست کنش انسانی به منطق سود 
و سلطه دارد. بر همین اساس، دعوت امام به تحقیق جدی در اسلام )امام خمینی، ۱۳۸۹، ج 
۲۱، ص. ۲۲۵( نه دعوتی تبلیغی یا ایدئولوژیک، بلکه فراخوانی عقلانی برای بازاندیشی در 
مبانی معرفتی و الگوی انسان شناختی حاکم بر تمدن مدرن است؛ فراخوانی که در آن، اسلام 
این  معنا و حیات اجتماعی عرضه می شود. در  بازپیوند عقل،  برای  به مثابه منظومه ای جامع 
چهارچوب، بحران انسان معاصر بیش از آنکه حاصل نابرابری های اقتصادی یا تعارض های 
سیاسی باشد، پیامد شکاف ساختاری میان عقل، ارزش و زیست جهان اجتماعی است؛ شکافی 
که ترمیم آن مستلزم بازتعریف نسبت انسان با حقیقت و مسئولیت تاریخی خویش است. در 
امتداد این رویکرد، امام اسلام را نه مجموعه ای از احکام پراکنده یا هویتی صرفاًً فرهنگی، 
و  اخلاقی  معرفتی،  نیازهای  به  پاسخ گویی هم زمان  توان  می فهمد که  یکپارچه  نظامی  بلکه 
اجتماعی انسان را داراست. تأکید ایشان بر محدود بودن افق انسان شناختی مکاتب مادی و 
فروکاست آن ها به ساحت های اقتصادی و تاریخی زیست بشر )امام خمینی، ۱۳۸۹، ج ۲۱، ص. 
۲۲۱(، ناظر به همین تفاوت بنیادین است؛ تفاوتی که از نگاه امام، در مکاتب مادی ازجمله 
حقیقت  تمام ساحتی  در درک  ناتوانی  و  انسان  از  تقلیل یافته ای  تعریف  موجب  مارکسیسم 
به  امام، صرفاًً  وجودی او می شود )سلیمی، ۱۳۹۵، صص. ۲9-۲7(. ازاین رو، نجات در منطق 
معنای رهایی از فقر یا استثمار نیست، بلکه به معنای عبور از تقلیل انسان به موجودی صرفاًً 

مادی، تاریخی و ابزارمند است.
اسلام در این افق، ظرفیتی دارد که می تواند پیوند گسسته میان معنا و زندگی اجتماعی را 
بازسازی کند. برخلاف الگوهای سکولار که دین را به حوزه ای خصوصی محدود می سازند، 
اسلام امکان حضور معنا را در عرصه های مختلف حیات جمعی فراهم می آورد، بی آنکه به 
ابزاری ایدئولوژیک برای قدرت فروکاسته شود. از همین رو، امام هم‌زمان با نقد سکولاریسم، 
نسبت به مذهب ابزاری نیز هشدار می دهد؛ مذهبی که به جای گشودن افق رهایی بخش برای 
ابزار  به مثابه  نه  را  اسلام  تمایز،  این  می گیرد.  قرار  مسلط  نظم های  تثبیت  در خدمت  انسان، 
سیاست، بلکه به عنوان بدیلی معرفتی و اخلاقی برای سامان دهی زندگی فردی و جمعی مطرح 
می سازد. در سطح اجتماعی و تمدنی، اسلام به مثابه نظام نجات، امکان بازتعریف مفاهیمی 
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چون آزادی، عدالت و کرامت انسانی را فراهم می کند. آزادی در این چهارچوب، نه رهایی 
از هر قید معنوی، بلکه رهایی از اسارت در منطق تقلیل گرای مادی است؛ و عدالت، نه صرفاًً 
توزیع منابع، بلکه استقرار نظمی هماهنگ با حقیقت وجودی انسان. چنین برداشتی، سیاست 
معنا در حیات  برای تحقق  به عرصه ای  را  فراتر می برد و آن  از سطح مدیریت تکنیکی  را 
جمعی بدل می سازد. براین اساس، اسلام در نامه امام خمینی به گورباچف به مثابه پیشنهادی 
و  معرفتی  بن بست های  از  انسان  نجات  افق  گشودن  آن  هدف  که  می شود  عرضه  تمدنی 
اجتماعی مدرنیته است؛ نجاتی که نه در نفی دستاوردهای بشری، بلکه در بازجای گذاری 

آن ها در افق حقیقت انسانی معنا می یابد.

نتیجه‌گیری

انقلاب اسلامی ایران را می توان فراتر از یک جابجایی سیاسی، ظهور نوعی بازخوانی انسان شناختی 
در تاریخ معاصر دانست؛ بازخوانی‌ای که با رهبری امام خمینی، نسبت انسان با حقیقت، قدرت و 
آزادی را در افقی تازه صورت بندی کرد. در این رخداد، انسان دیگر صرفاًً کنشگری اجتماعی 
یا موضوع سیاست نیست، بلکه به مثابه موجودی برخوردار از ساحت قدسی و فاعلیت معنابخش 
در تاریخ بازتعریف می شود. از این منظر، انقلاب اسلامی لحظه‌ای است که در آن امکان تاریخی 
»انسان متأله« به عنوان افقی بدیل در برابر انسان فروکاسته مدرن آشکار می گردد. بر پایه یافته های 
این پژوهش، اندیشه سیاسی امام خمینی واجد نوعی منطق درونی است که از تلفیق عرفان، فلسفه 
و شریعت شکل می‌گیرد و به بازتعریف عقلانیت می‌انجامد. عقل قدسی در این چهارچوب، 
نه نفی عقل ابزاری، بلکه ارتقای آن در نسبت با فطرت و معناست؛ عقلی که می تواند مبنای 
سامان بخشی حیات اجتماعی قرار گیرد، بی آنکه در دام خودبنیادی یا سلطه محوری فروغلتد. 
بدین سان، سیاست در منطق امام نه عرصه اعمال قدرت صرف، بلکه ساحتی از تجلی معرفت 
قدسی در نظم اجتماعی فهم می شود. در این افق مفهومی، مقاومت در اندیشه امام خمینی صرفاًً 
واکنشی سیاسی یا تدبیری موقت تلقی نمی شود، بلکه صورتی از عقلانیت وجودی است که 
در برابر نفی معنا، فروکاست انسان به ماده و گسست اخلاق از حقیقت شکل می‌گیرد. »الهیات 
مقاومت« بر همین اساس، مفهومی است که پیوند میان انسان شناسی الهیاتی و کنش تاریخی را 
تبیین می کند و نشان می‌دهد که چگونه وفاداری به حقیقت می تواند در عرصه سیاست و جامعه 
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صورت عینی بیابد، بی آنکه به ایدئولوژی بسته یا الگوی تحکمی فروکاسته شود. از مجموع این 
تحلیل ها می توان دریافت که پروژه فکری امام خمینی واجد پیوستاری مفهومی است که در 
آن، انسان شناسی، عقلانیت، کنش سیاسی و افق تمدنی در انفصال از یکدیگر فهم نمی شوند. 
منطق حاکم بر این پیوستار، نه بر انباشت قدرت یا مهار تکنیکی جامعه، بلکه بر بازسازی معنا 
در نسبت انسان با حقیقت استوار است. بدین سان، نمودهای مختلف اندیشه امام، از مقاومت تا 
الهیات سیاسی و حکمرانی توحیدی، در بنیاد خود ریشه در فهم خاصی از فطرت، عقل و غایت 
انسان دارند که از ساحت فردی به عرصه اجتماع و تاریخ امتداد می یابد. نامه امام به گورباچف 
در چهارچوب این تحلیل، به مثابه بیانیه‌ای فلسفی-تمدنی تفسیر می شود که افق اندیشه امام را 
از سطح ملی به سطح جهانی گسترش می‌دهد. این نامه نه برنامه‌ای اجرایی، بلکه دعوتی به 
بازاندیشی در مبانی معرفتی انسان مدرن است؛ دعوتی برای رهایی عقل از تقلیل گرایی سکولار، 
اخلاق از نسبیت گرایی و سیاست از مادیت. بدین سان، گفتار امام در این نامه را می توان ادامه 
منطقی همان پروژه‌ای دانست که انقلاب اسلامی در ساحت تاریخی آن را گشود. نتیجه نهایی 
الهیات مقاومت و  امام خمینی، هسته مفهومی  اندیشه  پژوهش آن است که »انسان متأله« در 
پیش فرض نظری هرگونه صورت بندی از حکمرانی توحیدی است. این حکمرانی نه به عنوان 
الگویی کامل و از پیش تحقق یافته، بلکه به مثابه افقی نظری برای بازتنظیم نسبت انسان، عقل و 
قدرت قابل فهم است. در این افق، فاعلیت سیاسی امتداد ادراک قدسی تلقی می شود و عدالت، 
صورت اجتماعی پایبندی به حقیقت معنا می یابد. بر این ‌اساس، اهمیت اندیشه امام خمینی در 
روزگار معاصر، نه صرفاًً در ارائه پاسخ هایی قطعی، بلکه در گشودن امکان تفکری بدیل نهفته 
است؛ تفکری که در آن، انسان بار دیگر به عنوان مبدأ معنا و مسئول تاریخ شناخته می شود. چنین 
افقی نشان می‌دهد که منطق مقاومت و حکمرانی توحیدی، پیش از آنکه نسخه‌ای اجرایی باشد، 

افق بازسازی عقلانیت و معنا در جهان معاصر است.
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The Gülen political–social discourse emerged in the 1970s around the central 
signifier of “service” (hizmet) and gradually evolved into a transnational 
religious–social movement. Within this discourse, service to society is 
articulated through concepts such as modern education, science, Islamic 
ethics, and intercultural dialogue, forming a coherent chain of equivalence. 
By synthesizing Islamic teachings with modern values, the Gülen discourse 
seeks to reconcile religious faith with scientific advancement while 
emphasizing pragmatism, social responsibility, and the active role of civil 
society. From the 1990s onward, the movement significantly expanded 
its educational, academic, and philanthropic activities beyond Turkey, 
extending its reach to Central Asia, Europe, the United States, and Africa.
Employing Laclau and Mouffe’s discourse theory, this study examines 
the transformation of the Gülen discourse in the context of hegemonic 
crises and sustained political pressure, addressing how the discourse has 
undergone processes of change, contestation, and reconstruction over 
time. The findings demonstrate that, in response to power struggles and 
discursive exclusion, the Gülen discourse has strategically rearticulated its 
religious and cultural foundations. In contrast to the authoritarian discourse 
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مرکزی  دال  با محوریت »خدمت« شکل گرفت.  از دهه ۱۹۷۰  گفتمان سیاسی گولن 
از طریق مفاهیمی چون آموزش مدرن، علم،  به جامعه است که  این گفتمان، خدمت 
اخلاق اسلامی و گفتگوی بین فرهنگی تعریف شده و زنجیره‌ای از هم‌ارزی های معنایی 
را پدید آورده است. گفتمان گولن با تلفیق آموزه های اسلامی و ارزش های مدرن، تلاش 
می کند میان ایمان دینی و پیشرفت علمی آشتی برقرار کند. از دهه ۱۹۹۰، این جنبش با 
گسترش فعالیت های آموزشی، دانشگاهی و خیریه، دامنه نفوذ خود را فراتر از ترکیه و 
به مناطق مختلفی از جمله آسیای میانه، اروپا، آمریکا و آفریقا گسترش داد. این پژوهش 
با بهره‌گیری از تحلیل گفتمان لاکلاو و موف، به بررسی تحول گفتمان گولن در بستر 
بحران های هژمونیک و فشارهای سیاسی می پردازد و می کوشد پاسخ دهد که این گفتمان 
چگونه در طول زمان دچار تغییر، بحران و بازسازی شده است. یافته های پژوهش نشان 
می‌دهد که این گفتمان، آموزه های دینی و فرهنگی خود را در مواجهه با منازعات قدرت 
و طرد گفتمانی بازتعریف کرده است و در تقابل با گفتمان اقتدارگرای دولت اردوغان 
که با بحران معنایی مواجه شده، تلاش کرده است از طریق بازسازی نظم گفتمانی و تأکید 

مجدد بر خدمت، آموزش و گفتگو، انسجام و اعتبار دیاسپورای خود را حفظ کند.
کلیدواژه ها: گفتمان، فتح‌الله گولن، ترکیه، بازنمایی، دین و جامعه.

تطور گفتمان سیاسی فتح‌الله گولن
)تأملی در پیوند دین و جامعه(

محمد علی نظری 

استادیار گروه فلسفه، الهیات و معارف اسلامی دانشگاه آزاد اسلامی واحد علوم و تحقیقات، تهران، ایران.  
m.a.nazary@iau.ac.ir 
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مقدمه

در دهه های اخیر، گفتمان های دینی- مدنی در جهان اسلام به یکی از مهم ترین عرصه های 
منازعه فکری و سیاسی تبدیل شده‌اند و می کوشند نسبت میان دین، جامعه، قدرت سیاسی 
و مدرنیته را بازتعریف کنند. گفتمان گولن یا »جنبش خدمت« از دهه ۱۹۷۰ در ترکیه شکل 
گرفت و با تأکید بر مفاهیمی چون خدمت، آموزش، اخلاق اسلامی و گفتگوی بین فرهنگی، 
بدیلی در برابر سکولاریسم دولتی کمالیستی و اسلام گرایی سیاسی قدرت محور ارائه داد. با 
فروپاشی اتحاد جماهیر شوروی، دامنه فعالیت های خود را به مناطق مختلفی از جمله اروپا، 
آمریکا، آسیا و آفریقا گسترش داد. تحولات سیاسی ترکیه، به‌ویژه از اوایل دهه ۲۰۱۰ و پس 
از کودتای نافرجام ۲۰۱۶، جنبش گولن را وارد مرحله‌ای بحرانی کرد. در این دوره، گفتمان 
مسلط دولت ترکیه، این جنبش را از یک کنشگر مشروع اجتماعی به »دیگریِِ تهدیدآمیز« 
بازتعریف نمود و دال مرکزی »خدمت« دچار دگرگونی معنایی و طرد شد. این وضعیت نشانه 
بروز بحران هژمونیک و فروپاشی نسبی نظم گفتمانی پیشین جنبش بود که پیامدهای آن در 

سطح مشروعیت اجتماعی، انسجام درونی و بازتعریف هویت جنبش آشکار شد.
گفتمان جنبش گولن چگونه در بستر تحولات سیاسی و فشارهای هژمونیک، دچار تغییر، 
تفاوت  به‌بیان‌دیگر، دال های مرکزی، زنجیره های هم‌ارزی و  بازسازی شده است.  و  بحران 
شده‌اند  دگرگون  زمان  طول  در  گولن چگونه  گفتمان  در  معنایی  مفصل بندی  شیوه های  و 
و این دگرگونی ها چه نسبتی با منازعه قدرت، طرد گفتمانی و بازتعریف مشروعیت دارند. 
از منظر جامعه شناختی، امنیتی  بخش عمده‌ای از مطالعات موجود، یا جنبش گولن را صرفاًً 
یا تاریخی بررسی کرده‌اند، یا تمرکز خود را بر پیامدهای سیاسی تقابل آن با دولت ترکیه 
نهاده‌اند؛ درحالی که تحلیل منسجم و زمان مند تحول گفتمانی این جنبش، به‌ویژه با بهره‌گیری 

از چهارچوب نظری پساساختارگرای لاکلاو و موف، کمتر مورد توجه قرار گرفته است.
ازاین‌رو، مسئله محوری پژوهش حاضر، فهم منطق درونی تحول گفتمان گولن است: 
اینکه چگونه یک گفتمان دینی- مدنی با ادعای خدمت، اخلاق و آموزش، ابتدا به هژمونی 
نسبی دست می یابد، سپس در مواجهه با بحران های سیاسی و رقابت‌های قدرت دچار طرد 
و بی قراری می شود و در نهایت می کوشد از طریق بازسازی نظم گفتمانی، قابلیت دسترسی 
و اعتبار خود را ــ این بار عمدتاًً در بستر دیاسپورا ــ احیا کند. تبیین این فرایند، نه تنها برای 
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برای  تحلیلی  الگویی  بلکه می تواند  ماهیت و سرنوشت جنبش گولن ضروری است،  فهم 
معرض  در  که  آورد  فراهم  اسلام  جهان  در  معاصر  مدنی  دینی-  جنبش های  سایر  بررسی 

بحران های مشابه هژمونیک و مشروعیتی قرار دارند.

ضرورت علمی پژوهش

بررسی تطور اندیشه سیاسی و گفتمان جنبش گولن از منظر تحلیلی- نظری دارای اهمیت 
ویژه‌ای است؛ زیرا این جنبش به عنوان یکی از نمونه های برجسته جنبش های دینی- مدنی 
معاصر، قرائتی بدیل از نسبت دین، جامعه و مدرنیته ارائه کرده است. باوجود نفوذ گسترده 
آن، اغلب پژوهش ها به توصیف تاریخی یا پیامدهای سیاسی و امنیتی محدود شده و تحلیل 
از  بهره‌گیری  است.  گرفته  قرار  توجه  مورد  کمتر  گولن  سیاسی  اندیشه  تحول  گفتمانی 
نظریه گفتمان لاکلاو و موف امکان بررسی پویای مفاهیمی چون دال مرکزی، هژمونی و 
بحران گفتمانی را فراهم می سازد و جنبش گولن را به مثابه گفتمانی در حال تحول تحلیل 
می کند. این رویکرد، به‌ویژه در تحلیل تحول معنای دال »خدمت« در شرایط فشار سیاسی و 
طرد گفتمانی، به فهم عمیق تری از بازسازی یا فروپاشی هژمونی های دینی کمک می کند. 
سیاسی-  تحولات  و  گفتمان  تحلیل  سیاسی،  اندیشه  دادن  پیوند  با  پژوهش  این  ازاین‌رو، 
اجتماعی ترکیه، الگویی تحلیلی برای مطالعه تعامل دین، جامعه مدنی و قدرت سیاسی ارائه 

می‌دهد که قابلیت تعمیم به سایر جنبش های دینی- مدنی معاصر را نیز دارد.

فرضیه

تحول شده  فشارهای سیاسی، دچار  و  هژمونیک  بحران های  به  واکنش  در  گفتمان گولن 
بازتعریف مفاهیم کلیدی، در پی حفظ مشروعیت و  بازسازی نظم گفتمانی و  از طریق  و 
تثبیت موقعیت خود بوده است. این گفتمان با تأکید بر انعطاف پذیری مفهومی و بهره‌گیری 
را  قابلیت دسترسی و جذب مخاطبان خود  تلاش کرده  و آموزشی،  ابزارهای رسانه‌ای  از 
به سوی  از جمله حرکت  ـ  استراتژی های گفتمانی  تغییر  این چهارچوب،  افزایش دهد. در 
رویکردهای محافظه کارانه تر یا تعاملی تر ـ بخشی از راهبرد جنبش برای مقابله با فشارهای 

بیرونی و تداوم حضور اجتماعی و سیاسی آن به شمار می آید.
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1. پیشینه تحقیق

 ،Toward an Islamic Enlightenment: The Gülen Movement کتاب  در  یاووز 
گفتمان گولن را نوعی »اسلام مدرن و عقلانی« معرفی می کند که می‌کوشد میان ایمان دینی 
و پیشرفت علمی آشتی برقرار کند. وی نشان می‌دهد که گولن با تأکید بر »اخلاق خدمت« 
توانسته است پایگاه اجتماعی گسترده‌ای در طبقه متوسط شهری ترکیه ایجاد نماید. توشال 
در کتاب Passive Revolution گفتمان گولن را بخشی از پروژه بزرگ تر »اسلام نولیبرال« 
می‌داند که در چهارچوب نظام سرمایه‌داری جهانی توانسته است چهره‌ای نرم و سازگار از 
اسلام ارائه کند. از نظر او، این جنبش نه در برابر قدرت، بلکه درون ساختار قدرت عمل 
می کند. چتین سایا در مقاله‌ای در نشریه Middle Eastern Studies، تحول گفتمان جنبش 
گولن از »اسلام مدنی« به »قدرت سیاسی« را بررسی کرده و نشان می‌دهد که پس از دهه 
۲۰۱۰ میلادی، این جنبش از گفتمان اخلاقی فاصله گرفته و به بازیگر سیاسی در برابر حزب 
عدالت و توسعه تبدیل شد. بلیچی در اثر خود Finding Mecca in America، به جهانی شدن 
گفتمان گولن و انتشار مدارس و رسانه های مرتبط با این جنبش در خارج از ترکیه اشاره 
با بهره‌گیری از گفتمان  می کند. وی جنبش را نمونه‌ای از »اسلام دیاسپورایی« می‌داند که 
گفتگوی تمدن ها، چهره‌ای جهانی از اسلام عرضه کرده است. نوروزی )۱۳۹۱( با رویکردی 
با  اسلام  برای سازگاری  نظری و عملی آن  تاریخچه جنبش گولن و راهکارهای  تحلیلی، 
مدرنیته و گسترش جهانی را بررسی کرده است. میراحمدی و رضایی )۱۳۹۴( گفتمان گولن 
را اسلامی هویت محور، مدرن و فرهنگی معرفی کرده‌اند که از سیاست‌ورزی مستقیم فاصله 
می‌گیرد و اصلاح فردی، اجتماعی و فرهنگی را از مسیر آموزش و گفتگو دنبال می کند. 
شعیب )۱۳۹۷( تأکید دارد که با توجه به نقش پررنگ گولن در سیاست، جامعه و اقتصاد 
این جریان  تأثیرگذاری  و  ماهیت  بررسی  ایران،  انقلابی  اسلام  با  آن  فکری  تقابل  و  ترکیه 
اهمیت ویژه‌ای دارد. مجیدی )۱۳۹۵( با به کارگیری چهارچوب چهار مرحله‌ای اسپرینگز، 
راهکارهایش  و  افراط‌گرایی  و  تفرقه  فقر،  اسلام،  جهان  چالش های  درباره  گولن  دیدگاه 
برای ایجاد آرمان شهری مبتنی بر تغییرات اخلاقی، آموزش، دموکراسی و تساهل را تحلیل 
کرده است. یافته ها نشان می‌دهد که جنبش گولن برای تحقق این اهداف، شبکه‌ای گسترده 
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و  ترابی  است.  ایجاد کرده  تبلیغاتی در سطح جهانی  و  اقتصادی  فعالیت های آموزشی،  از 
نشان می‌دهد  نتایج  مقایسه کرده‌اند.  با یوسف قرضاوی  را  پیروزفر )۱۳۹۶( دیدگاه گولن 
گولن دین و دولت را جدا از سیاست و مبتنی بر سکولاریسم می‌داند، درحالی که قرضاوی 
با اسلام می‌بیند. هر دو به دموکراسی و نقش زنان در  جدایی دین از سیاست را ناسازگار 
جامعه مدنی توجه دارند؛ اما قرضاوی رعایت کامل شئون اسلامی را پیش شرط حضور زنان 
می‌داند. همچنین گولن بر نوعثمانی گری و تأکید بر قومیت و نژاد تمرکز دارد، درحالی که 

قرضاوی بر امت واحده اسلامی و اصالت مبانی اسلامی تأکید می کند.

2. تفاوت و شباهت )شکاف تحقیقاتی(

مرور ادبیات نشان می‌دهد مطالعات مربوط به جنبش گولن عمدتاًً در چهار حوزه تاریخی-
توصیفی، جامعه شناختی-آموزشی، سیاسی- امنیتی و الهیاتی متمرکز بوده‌اند. با وجود این 
جنبش  تحلیل  از  غفلت  نخست،  مواجه‌اند:  اساسی  خلأ  سه  با  موجود  پژوهش های  تنوع، 
گولن به مثابه یک گفتمان اندیشه سیاسی در حال تحول و تمرکز بیش‌ازحد بر آن به عنوان 
به تحولات گفتمانی  فرایندی  نگاه زمان مند و  نهادی؛ دوم، فقدان  یا شبکه  بازیگر سیاسی 
جنبش و گسست تحلیلی میان دوره پیش از بحران و پس از آن؛ سوم، نبود تحلیل نظری 
منسجم مبتنی بر چهارچوب گفتمان لاکلاو و موف برای بررسی مفاهیمی چون دال مرکزی 
»خدمت«، مفصل بندی معنایی، هژمونی، طرد و بازسازی گفتمانی. ازاین‌رو، شکاف اصلی 
پژوهش در فقدان تحلیلی نظری، گفتمانی و تاریخی از تحول اندیشه سیاسی جنبش گولن 
نهفته است؛ شکافی که پژوهش حاضر می کوشد با ارائه الگویی تحلیلی برای فهم منازعات 

هژمونیک در جنبش های دینی- مدنی معاصر آن را پر کند.

3. روش پژوهش

پژوهش حاضر از نظر روش، کیفی و از حیث شیوه گردآوری داده ها، اسنادی-کتابخانه‌ای 
به صورت  که  است  گولن  جنبش  با  مرتبط  گفتمانی  متون  شامل  پژوهش  داده های  است. 
هدفمند گردآوری شده‌اند. این متون در دو سطح منابع اولیه و ثانویه سامان‌دهی شده‌اند. 
منابع اولیه شامل آثار مکتوب، سخنرانی ها، پیام ها و بیانیه های فتح‌الله گولن و متون رسمی 
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رسمی  سایت  وب  به  ارجاع  و  مختلف  زمانی  دوره های  در  جنبش  به  وابسته  رسانه‌ای  و 
و  پایان نامه ها  پژوهشی،  علمی-  مقالات  کتاب ها،  شامل  نیز  ثانویه  منابع  است.  سازمان  این 
گزارش های تحلیلی مرتبط با موضوع پژوهش است که برای زمینه سازی نظری و تاریخی 
هدفمند  نمونه‌گیری  اساس  بر  متون  انتخاب  گرفته‌اند.  قرار  استفاده  مورد  تحلیل  تکمیل  و 
و با توجه به ارتباط مستقیم با مفاهیم کلیدی پژوهش و بازنمایی دوره های مختلف تحول 
گفتمان جنبش )شکل‌گیری، هژمونی نسبی، بحران و بازسازی( انجام شده است. داده های 

گردآوری شده پس از سازمان‌دهی اولیه، مبنای تحلیل گفتمانی پژوهش قرار گرفته‌اند.

4. چهارچوب مفهومی

گفتمانی«،  »مفصل بندی های  بر  تمرکز  با  موف  و  لاکلاو  الگوی  اساس  بر  گفتمان1  تحلیل 
گفتمان ها  تحول  و  ساختار  چگونگی  بررسی  به  معنایی«  »مرزهای  و  مرکزی«  »دال های 
می پردازد. تحلیل گفتمان یکی از روش های کیفی و پر کاربرد در دنیای معاصر تلقی شده و 
درک ما بر اساس یک چهارچوب گفتمانی شکل و مبنای تحلیل ما واقع می شود، گفتمان ها 
را  اجتماعی  و  سیاسی  مختلف  واقعیت های  به  نسبت  را  ما  باورهای  که  هستند  معانی  نظام 
از  را مجموعه ای  نظریه گفتمان  فوکو  )بخشایشی، 1388، ص. 63(.  می دهند  محتوا  و  شکل 
مفاهیم و گزاره های تحلیلی - نظری در چهارچوب های تاریخی و زمینه محور برای تحلیل 
صورت بندی های گفتمانی دانسته است )Torfing, 1999, p.12(. گفتمان یک نظریه ضد 
معرفت شناسی است هرچند به معنی بی توجهی به دانش یا حقیقت نیست، بلکه به ارتباط تأثیر 
واقعیت‎ های اجتماعی مانند قدرت بر تارک اندیشه می پردازد )نش،1391، ص. 52 (. یورگنسن 
و فیلیپس معتقدند گفتمان به تبدیل عناصر به وقته ها از طریق تقلیل چندگانگی معنایی شان 
به یک معنای کاملاًً تثبیت مورد توجه قرار می دهد )سلطانی، 1384، ص. 79(. لاکلاو و موف 
اعمال، گفتار و پدیده ها زمانی معنادار و قابل فهم می شوند که در چهارچوب گفتمانی خاص 
به تبع آن  قرار بگیرند )تاجیک، 1379، ص. 16(؛ زیرا امور و اشیای فراگفتمانی بی شکل و 
برای ما، غیر قابل فهم و دریافت هستند )سلطانی، 1384، ص. 74(. لاکلاو ریشه نظریه گفتمان 

1. Social fact
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را در سه جریان عمده فلسفی قرن بیستم شامل مباحثی همچون فراروایت ها یا روایت های 
بنیادستیزانه ای ریچارد رورتی2 و رویکردهای جوهرشناسانه ژاک  لیوتار1، رویکرد  بزرگ 

دریدا3 می شود )مارش و استوکر، 1384، ص. 196(.
اجتماعی، محصول مفصل بندی های هژمونیک سیاسی  بنای جامعه و عمل  تفکر،  شیوه 
بنابراین  از گفتمان ها و پدیده‌ای سیاسی است؛  برآمده  نیز  اجتماعی  نظام رابطه های  است. 
خود  ذات  در  می بخشند  نظم  جهان  از  ما  فهم  به  و  می سازند  را  جامعه  که  گفتمان هایی 
عبارت  موف،  و  لاکلاو  نظر  از  قدرت   .)29 ص.   ،1389 )حسینی‌زاده،  سیاسی‌اند  سازه هایی 
است از »قدرتِِ تعریف کردن و تحمیل این تعریف در برابر هر آنچه آن را نفی می نماید« 
)نش،1391، ص. 49( و در منازعات سیاسی، آن گفتمانی پیروز خواهد بود که به ابزارهای 
مفهوم  از  مطلب  این  توضیح  برای  فرکلاف  نورمن  باشد.  داشته  دسترسی  بیشتری  قدرت 
مفاهیم  و  عناصر   .)Fairclough, 2001, p.53( است  استفاده کرده  »قدرت پشت گفتمان« 

نظریه گفتمان لاکلاو و موف شامل موارد زیر می گردد.
1. دال مرکزی4 و حوزه گفتمانی5: هسته منظومه گفتمانی را دال مرکزی تشکیل می‌دهد، 

ایجاد  مرکزی  دال  یک  گرد  می شوند،  سازمان‌دهی  گفتمان  یک  درون  در  که  مفاهیمی 
به ساخت گفتمانی  امکان ورود  می شوند )هوارث، 1377، ص. 165(. عناصری که همواره 
لاکلاو و موف حوزه  از سوی  بسر می برند که  دارند در فضایی  را  تغییر شکل بندی آن  و 
به شناور  ترغیب  را  معانی می شوند و دال  اشباع  مانع  گفتمان‌ گونگی خوانده می شود که 

.)Laclau & Mouffe, 1985, p.112( بودن می نمایند

1. Jean-François Lyotard

2. Richard Rorty

3. Jacques Derrida

4. Field of discourse

5. nodal point
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دال ها  میان  پیوند  به  ارزی  هم  زنجیره  غیریت2:  و  خصومت  و  ارزی1  هم  زنجیره   .2

رقیب،  گفتمان  یا  دال  یک  برابر  در  همگی  که  دارد  اشاره  نشانه ها(  یا  مفاهیم  )واژه ها، 
بی قراری،  مفهوم  همچون  نیز  غیریت  و  خصومت  می‌گیرند.  قرار  واحد  صف  یک  در 
ازآنجاکه وجود یک گفتمان را تهدید می کند و همواره آن را در معرض فروپاشی قرار 
می‌دهد، به امکانی، تصادفی و موقتی بودن پدیده ها و گفتمان ها اشاره دارد )حسینی‌زاده، 

1389، صص. 2۴-26(.
3. خصومت و غیریت3: خصومت و غیریت نیز همچون مفهوم بی قراری، ازآنجاکه وجود 

یک گفتمان را تهدید می کند و همواره آن را در معرض فروپاشی قرار می دهد، به امکانی، 
تصادفی و موقتی بودن پدیده ها و گفتمان ها اشاره دارد )حسینی زاده، 1389، صص. 2۴-26(.

4. مفصل بندی4: مفصل بندی کنشی است که میان عناصر مختلف مانند مفاهیم، نمادها، 

اعمال و...، چنان رابطه‌ای ایجاد می کند که هویت اولیه آن ها دگرگون شده، هویتی جدید 
متحقق  کامل  به طور  هیچ گاه  وقته ها  به  عنصرها  از  گذار  ص.46(.   ،1383 )تاجیک،  بیابند 
نمی شود )Laclau & Mouffe, 1985, p.110(. گفتمان ها پیوسته در تلاش‌اند تا تفاوت های 
موجود را پنهان کنند و جامعه را یکدست نشان دهند. این کار، به‌وسیله ایجاد یک زنجیره 
هم‌ارزی انجام می شود. زنجیره هم‌ارزی بدین معناست که در فرایند مفصل بندی، نشانه های 
اصلی در یک زنجیره معنایی با نشانه های دیگر ترکیب می شوند و در مقابل یک غیر که 
به نظر می‌رسد آن ها را تهدید می کند، قرار می‌گیرند. محتوا از طریق تعدد و تقاضاهایی 
که یک رابطه هم ارزی میان آن تقاضاها )و دال های یک گفتمان( اتحاد ایجاد کرده است 

.)Laclau & Mouffe,2001,p.41( فراهم می گردد
5. تحلیل تغییرات زمانی گفتمان بحران یا تثبیت هژمونی: یک منطق سیاسی مشخص 

و برآمده از کنش »مفصل بندی« است که طی آن یک نیروی اجتماعی ویژه )یک طبقه، 
گروه یا حزب سیاسی خاص( به بازنمایی یا تسخیر مقام »کل جامعه« نائل می شود و گفتمان 

1. equivalence relation

2. hostility and otherness

3. hostility and otherness

4. articulation



  142

13
3-

16
2 

ت
حا

صف
 | 1

40
4 

ان
ست

زم
 | 4

6 
ره

ما
 ش

م |
سلا

ر ا
 د

ی
اس

سی
شه 

دی
ه ان

نام
صل

ف

نتیجه کردارهای هژمونیک مفصل بندی است )Torfing, 1999, p.102(. هژمونیک شدن 
یک نشانه به این معناست که معنای آن در سطح وسیعی در افکار عمومی مورد پذیرش 
آمده  به وجود  نشانه  معنای  در  موقتی  هر چند  انسداد  نوعی  واقع  در  یا  است  گرفته  قرار 

است. در این حالت هژمونی حاصل می شود )سلطانی، 1384، ص. 83(.
اگر جامعه در شرایط بی نظمی و  6. بازسازی نظم گفتمانی و قابلیت دسترسی و اعتبار1: 

بحران فراگیر قرار بگیرد، اینکه یک گفتمان خود را قادر به برقراری نظم جلوه دهد به پذیرش 
آن در افکار عمومی بسیار کمک می کند2 و »قابلیت اعتبار«3 یعنی سازگاری اصول پیشنهادی 
گفتمان با اصول بنیادین جامعه است. همواره در تمامی جوامع، اصول عامی وجود دارد که 
مفهوم  اعتبار  و  دسترسی  قابلیت  ص.38(.   ،1389 )حسینی‌زاده،  است  اکثریت  پذیرش  مورد 
قابلیت دسترسی برای بیان میزان موفقیت یک گفتمان به کار می‌رود. »به اعتقاد بابی سعید، 
امکان پیروزی یک گفتمان به علت ویژگی های ذاتی آن نیست، بلکه صرفاًً به این دلیل است 
که گفتمان تنها ساخت منسجم در دنیای کاملاًً آشفته به نظر می‌رسد«. منظور از اعتبار نیز تأکید 
بر این نکته است که اصول اساسی یک گفتمان با اصول اساسی یک گروه اجتماعی ناسازگار 

نباشد )حقیقت، 1385، ص. 515(.

مرحلهتوضیحهدف

کشف نشانه هایی که سایر معناها حول تعیین محور معنایی گفتمان
آن سازمان یافته‌اند.

۱. شناسایی دال مرکزی

فهم مرزهای معنایی 
گفتمان

یافتن مفاهیمی که با دال مرکزی 
هم معنا یا متقابل‌اند.

۲. استخراج زنجیره های 
هم‌ارزی و تفاوت

خصومت و غیریت، بی قراری، تهدید موقتی بودن پدیده ها
گفتمان ها

۳. طرد و غیریت

1. accessibility, reliability 
2. Laclau
3. credibility
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مرحلهتوضیحهدف

درک سازوکار قدرت و 
طرد

شناسایی گفتمان های رقیب یا 
حذف شده به‌وسیله گفتمان اصلی

۴. مفصل‌بندی

تشخیص بحران یا تثبیت 
هژمونی

بررسی نحوه تحول معنای دال ها در 
گذر زمان

5. تحلیل تغییرات زمانی 
گفتمان

استخراج مدل گفتمان 
نهایی

ترکیب یافته ها در قالب ساختار 
گفتمانی جنبش گولن

6. بازسازی نظم گفتمانی

5. مرحله اول شناسایی دال مرکزی و حوزه گفتمانی

در تحلیل گفتمان، »دال مرکزی« به مثابه عنصر کانونی عمل می کند که سایر دال ها و مفاهیم 
در نسبت با آن مفصل بندی شده و انسجام معنایی گفتمان را تضمین می کند. بررسی نظری و 
شواهد میدانی مرتبط با جنبش گولن نشان می‌دهد که واژه ترکی حِِزمِت1ِ واجد جایگاه دال 
مرکزی در این گفتمان است. این مفهوم که معمولاًً به »خدمت« ترجمه می شود، ناظر بر کنشی 
ایثارگرانه و معطوف به خیر عمومی است )https://fgulen.com, 23 October 2024( و فراتر 
از تلقی های صرفاًً دینی یا سیاسی معنا می یابد. خدمت در گفتمان گولن، اگرچه ریشه در 
ایمان دینی دارد، اما در عرصه کنش اجتماعی )https://fgulen.com, 23 January 2024( و 
در قالب فعالیت هایی همچون آموزش، امور خیریه و گفتگوی بین فرهنگی و بین‌دینی تجلی 

می یابد و به عنوان مسیری برای تقرب به خدای متعال تفسیر می شود.
سلسله مراتبی  سازمان  رسمی،  متمرکز  ساختار  فاقد  گولن  جنبش  در  خدمت  گفتمان 
این  کنشگران  مشارکت  است.  متمایز  ظاهری  نمادهای  یا  خاص  آیینی  تشریفات  سخت، 
قدرت  کسب  چهارچوب  در  نه  و  اخلاقی  مسئولیت  بر  مبتنی  و  داوطلبانه  عمدتاًً  جنبش 
تعریف می شود )https://fgulen.com, 23 January 2024(. در  اقتصادی  منافع  یا  سیاسی 
این چهارچوب، »خدمت به بشریت« به عنوان هسته هنجاری آموزه‌های گولن، با مفاهیمی 
نظیر کرامت انسانی، احترام متقابل، گفتگو، آموزش و علم پیوند می یابد. هدف اصلی این 

1. Hizmet
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و  عقلانی  اخلاقی،  از طریق کنش  است که  متعهدی  اجتماعی  پرورش کنشگران  گفتمان، 
مبتنی بر دانش، در فرایند اصلاح و بازسازی اجتماعی مشارکت کنند.

مفهوم خدمت در مقیاس فراملی نیز بسط یافته و در قالب شبکه‌ای از مدارس، مؤسسات 
آموزشی، مراکز فرهنگی و ابتکارات گفتگوی بین‌دینی در کشورهای مختلف نهادینه شده 
است. این الگوی کنش اجتماعی، تلفیقی از انسان گرایی اخلاقی و منابع معرفتی اسلامی را 
یک  به منزله  گولن، خدمت  جنبش  میدانی  مطالعات  و  بنیادین  متون  در  می کند.  بازنمایی 
از جمله آموزش  »نقشه فرهنگی مرکزی« عمل می کند که سایر مفاهیم محوری گفتمان، 
سامان  آن  حول  خیرخواهانه،  فعالیت های  و  بین فرهنگی  گفتگوی  دینی،  اخلاق  مدرن، 
سرمایه  تولید  و  اجتماعی  مشروعیت  با  گفتمان  این  در  خدمت  کنش  ازاین‌رو،  می یابند. 

.)Fitzgerald, 2017, p.4( اجتماعی برای پیروان جنبش پیوندی تنگاتنگ دارد
از منظر فتح‌الله گولن، خدمت نه صرفاًً یک الزام عبادی، بلکه راهبردی اجتماعی برای 
 .)https://fgulen.com, 19 March 2015( می شود  محسوب  جامعه  پیشرفت  و  تحول 
از  اجتماعی  تغییر  ضرورت  بر  اجتماعی،  مسئولیت  به  مذهبی  تعهد  دادن  پیوند  با  وی 
باور  این  بر  گولن  می کرد.  تأکید  اخلاق محور  و  سخاوتمندانه  داوطلبانه،  خدمت  طریق 
در  مسلمانان  و  بازیابند  را  خود  معرفتی  و  علمی  جایگاه  باید  اسلامی  جوامع  که  بود 
یابند           دست  پیشرفت  به  فرهنگ،  و  هنر  تا  مهندسی  و  طبیعی  علوم  از  حوزه ها،  تمامی 
)https:// gulenmovement.com, 31 March 2012(. این منظومه فکری زمینه ساز گسترش 

به جنبش گولن در ترکیه و سایر کشورها  نهادهای آموزشی وابسته  قابل توجه مدارس و 
شد. وی در آثار و سخنرانی های خود، در چهارچوب گفتمان »خدمت«، بر ارزش های نوین 
اسلامی، اهمیت علم و آموزش و امکان تعامل سازنده میان دین و مدرنیته تأکید می‌ورزید 

)درشتی، 1395، ص. 64(.
در  دال ها  سایر  که  است  عنصری  مرکزی  دال  موف،  و  لاکلاو  نظری  چهارچوب  در 
می‌انجامد.  گفتمانی  انسجام  فروپاشی  به  آن  تضعیف  یا  حذف  و  یافته  معنا  آن  با  نسبت 
این کارکرد است؛ زیرا  به طور مشخص واجد  در گفتمان جنبش گولن، مفهوم »خدمت« 
افزون بر حضور پرتکرار در آثار و گفتارهای گولن، نقش اصل تفسیرکننده سایر مفاهیم 
ابزاری،  یا  فنی  نه کنشی  این گفتمان  »آموزش« در  مثال،  برای  ایفا می کند.  نیز  را  کلیدی 
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بلکه شکلی از »خدمت به انسان« تلقی می شود؛ »گفتگو« به مثابه خدمتی در جهت تقویت 
صلح و همزیستی اجتماعی بازتعریف می گردد و »اخلاق« در قالب خدمت به تزکیه فردی 
و اجتماعی معنا می یابد. این کارکرد تفسیری نشان می‌دهد که مفهوم خدمت، بنیان انسجام 
عناصر  میان  مفهومی  پیوند  آن،  بدون  و  می‌دهد  تشکیل  را  گولن  جنبش  گفتمان  معنایی 

گفتمان دچار گسست می شود.

6. مرحله دوم: زنجیره هم ارزی و زنجیره تفاوت ها

دال  با  که  می شود  اطلاق  مفاهیم  از  مجموعه‌ای  به  هم‌ارزی«  »زنجیره  گفتمان،  تحلیل  در 
تفاوت«  »زنجیره  می کنند، درحالی که  پیدا  مشترک  معنایی  و  شناخته شده  هم‌ارز  مرکزی 
به شاخص هایی اشاره دارد که گفتمان مورد نظر را از سایر گفتمان‌ها متمایز می سازند. در 
مفاهیمی  گفتمان جنبش گولن، دال مرکزی »خدمت« است و زنجیره هم‌ارزی آن شامل 
نوع‌دوستی  اجتماعی،  توسعه  بین فرهنگی،  گفتگوی  مدرن،  آموزش  اخلاقی،  اسلام  نظیر 
به جامعه  تحقق خدمت  پیش‌نیازهای  به عنوان  می شود که همگی  دیگران  برای  زندگی  و 

.)https://fgulen.com, 22october 2013( تعریف شده‌اند
مداوم شده  تحولات  دستخوش  فعالیت خود  دهه  در طول چند  گفتمان جنبش گولن 
بازسازی  در  مهمی  نقش  بین‌الملل،  عرصه  و  منطقه  ترکیه،  در  فعالیت ها  گسترش  است. 
از  ترکیه  جوانان  دانش  محدودیت  نگران  گولن  است.  کرده  ایفا  گفتمان  این  توسعه  و 
اسلام بود که ناشی از کمبود آموزش دینی در مدارس و کنترل دولت بر یادگیری دین 
بود. وی ترکیب آموزش، دین و اخلاق را زیربنای ساختن جامعه‌ای صالح می‌دانست و 
با تأسیس مدرسه خصوصی، مراکز  این نگرش را به صورت عملی  بعد،  به  از دهه ۱۹۹۰ 
آموزشی و خوابگاه ها در ترکیه پیاده کرد. برخی منابع رسمی گزارش می‌دهند که در آن 
دوره حدود ۱۵۰ مدرسه خصوصی و ۱۵۰ مرکز آموزشی جانبی در ترکیه فعال بوده‌اند 
)https://fgulen.com, 2 December 2009(؛ و در سال ۱۹۹۷، شمار مؤسسات آموزشی 
جنبش با هزاران دانش آموز در ترکیه و خارج از آن به حدود ۲۵۰ مورد رسیده بود )درشتی، 

1395، ص. 82(.
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گولن با اتکا به منابع اسلامی- قرآن، حدیث و زندگی صحابه- سعی کرد مفاهیم دینی را 
به شیوه‌ای معاصر و تلفیقی با دانش و اخلاق، به جوانان منتقل کند. هدف او از این »جنبش 
آموزشی« نه اسلام گرایی سیاسی، بلکه تربیت مسلمانانی هم‌زمان متعهد دینی و آشنا با علوم 
مدرن و جهان معاصر بود )https://fgulen.com, 22october 2013(. در این چهارچوب، 
آموزش سالم و اخلاقی وسیله‌ای برای ایجاد سرمایه اجتماعی و توسعه هم برای فرد مسلمان 

.)https://fgulen.com, 2 December 2009( و هم برای جامعه تلقی می شد
ایفا می کند که امکان  از منظر تحلیل گفتمانی، دال »خدمت« نقش نقطه تکیه گاهی را 
ایجاد زنجیره های هم‌ارزی و تمایز از گفتمان های رقیب را فراهم می سازد. زنجیره تفاوت 
به کار می‌رود،  جنبش گولن شامل شاخص هایی است که جهت تمایز از سایر گفتمان ها 
مفاهیم  گفتمان،  این  در  قدرت طلب«.  نه  خدمتیم  »ما  یا  هستیم«  سیاسی  صرفاًً  نه  »ما  مانند 
حزبی،  سیاسی  اسلام  مانند   - رقیب  گفتمان های  برابر  در  اخلاق  و  گفتگو  علم،  آموزش، 
»خدمت«  متنوع  اشکال  به عنوان  و  شده  مفصل بندی  قدرت طلبی-  یا  دولتی  سکولاریسم 
تعریف می شوند. به‌این ترتیب، زنجیره هم‌ارزی و تفاوت جنبش گولن به صورت زیر قابل 

ترسیم است:
 زنجیره هم‌ارزی: خدمت  آموزش  علم  گفتگو  اخلاق اسلامی

 زنجیره تفاوت: تمایز از اسلام سیاسی حزبی، سکولاریسم دولتی، قدرت طلبی
با  نباید  دین  و  ندارند  تضاد  یکدیگر  با  دموکراسی  و  اسلام  که  بود  معتقد  گولن 
ایدئولوژی سیاسی یکسان سازی شود. او دموکراسی را فرایندی در حال تکامل می‌دانست          
اخلاقی  و  معنوی  بعد  کردن  لحاظ  لزوم  بر  و  )https://fgulen.com, 30 May 2006(؛ 
انسان در آن تأکید می کرد. در فلسفه او، مردم سالاری دینی امکان پذیر است و اراده مردم 
باشد                  داشته  همخوانی  خداوند  مطلق  حاکمیت  با  اسلامی  اصول  چهارچوب  در  می تواند 
گولن،  آموزه های  در  کلیدی  اصول  از  یکی   .)https://fgulen.com, 30 March 2015(
 .)https://fgulen.com, 25 January 2009( مفهوم شورا و مشورت در تصمیم‌گیری است
به نحوی که شهروندان هم در تصمیم‌گیری مشارکت داشته و نظرشان شنیده شود و حقوق 

.)https://fgulen.com, 25 March 2015( اقلیت نیز رعایت گردد



  147

ه(
امع

 ج
ن و

دي
د 

يون
ر پ

ي د
أمل

 )ت
ن

گول
لله 

ح‌ا
 فت

ي
اس

سي
ن 

ما
گفت

ور 
تط

ي: 
ظر

ي ن
 عل

مد
مح

آزادی  مالکیت،  زندگی، حق  برابری، حرمت  ارزش هایی چون عدالت،  با  را  اسلام  او 
عقیده و آزادی بیان سازگار می‌دانست. بر رد افراط گرایی و خشونت دینی تأکید داشت 
و اسلام را دعوتی به »تمدن اخلاقی« و »مسئولیت پذیری فردی« می‌دانست، نه ابزاری برای 
حکومت اجباری یا سرکوبگرانه. او معتقد بود که هنگامی که دین به ابزار قدرت سیاسی 
تبدیل شود، هم دین آسیب می‌بیند و هم سیاست معنای اخلاقی خود را از دست می‌دهد 

.)https://fgulen.com, 21 November 2007(

گولن بر ضرورت یادگیری از تجربه دموکراسی های غربی و »اسلامی سازی« آن ها تأکید 
اهمیت  او  شود.  لحاظ  دموکراسی  ساختار  در  اسلامی  اخلاقی  اصول  به طوری که  داشت، 
گفتگوی تمدن ها و همزیستی مسالمت آمیز را یادآور می شد و تلاش داشت دموکراسی را 
در بستر اخلاقی و معنوی توسعه دهد. این نهادها، همراه با شبکه های اقتصادی و اجتماعی، 
شکل‌گیری  به  و  هستند  مدرنیته  با  دینی  ارزش های  تلفیق  برای  جنبش  تلاش  نشان‌دهنده 
قدرت نرم جهانی جنبش کمک می کنند )https://fgulen.com, 25 January 2009(. هدف 
با  از مدارس و مؤسسات آموزشی  ایجاد شبکه‌ای  اصلی جنبش گولن در حوزه آموزش، 
زبان های  پایه،  علوم  در  را  دانش آموزان  که  است  بین‌الملل  و سطح  ترکیه  در  بالا  کیفیت 

خارجی و فرهنگ مدرن پرورش می‌دهند )درشتی، 1395، ص. 82(.
»دیگری«  با  تقابل  در  متفاوت،  دال های  که  می‌گیرد  شکل  زمانی  هم‌ارزی  زنجیره 
نظیر  مفاهیمی  نسبی جنبش گولن،  پیدا کنند. در دوره هژمونی  معنای هم سنگ  مشترک، 
آموزش، اخلاق، مدارا، گفتگوی بین‌ادیانی، جامعه مدنی و توسعه انسانی در یک زنجیره 
هم‌ارز قرار گرفتند؛ زیرا همگی در برابر دال های رقیب مانند سیاست‌زدگی دینی، خشونت 
ایدئولوژیک و تمرکزگرایی دولت مفصل بندی می شدند. این هم‌ارزی، در سطح مصداقی، 
نهادهایی  یافت؛  بازتاب  فرهنگی و رسانه‌ای جنبش  در گسترش شبکه مدارس، مؤسسات 
که اگرچه از نظر کارکرد اجتماعی متفاوت بودند، اما همگی در گفتمان جنبش به عنوان 
شکل های متنوع »خدمت« معرفی شدند و از این منظر، زنجیره هم‌ارزی سازوکاری عملی 

برای گسترش نفوذ اجتماعی جنبش بود )نظری و سلیمی، 1386، ص. 80(.
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7. مرحله سوم: »طرد« و »غیریت سازی« در تحول گفتمان جنبش گولن

از  بلکه  اجماع کامل،  از طریق  نه  لاکلاو و موف، هژمونی گفتمانی  نظری  در چهارچوب 
انسجام  ایجاد  و  معنا  تثبیت  برای  هر گفتمان  غیریت سازی شکل می‌گیرد.  و  رهگذر طرد 
درونی، ناگزیر است مرزهایی نمادین ترسیم کند که در آن، »ما« در تقابل با »دیگری« تعریف 
امکان شکل‌گیری هویت  بلکه شرط  پدیده حاشیه‌ای،  نه یک  منظر، طرد  این  از  می شود. 
گفتمانی است. در گفتمان اولیه جنبش گولن، طرد و غیریت سازی به صورت حداقلی و نرم 
اعمال می شد. این گفتمان، با مفصل بندی دال مرکزی »خدمت« در زنجیره‌ای از دال های 
هم‌ارز مانند آموزش، اخلاق، گفتگو و تساهل، کوشید خود را در تقابل مستقیم با »دیگریِِ 
افراطی  الگوهای  به  معطوف  بیشتر  غیریت سازی  مرحله،  این  در  نکند.  تعریف  سیاسی« 
آشکار  منازعه  به  منجر  بی آنکه  بود،  دولتی  و سکولاریسم سخت‌گیر  سیاسی  اسلام گرایی 
هژمونیک شود. همین الگوی طرد حداقلی، امکان دستیابی به هژمونی نسبی در جامعه مدنی 
را برای جنبش فراهم ساخت. با تشدید رقابت های قدرت و تغییر آرایش گفتمانی در نظم 
سیاسی ترکیه، منطق طرد دچار دگرگونی بنیادین شد. در این مرحله، گفتمان مسلط دولتی 
را  رادیکال  غیریت سازی  فرایند  تهدیدآمیز«،  »دیگریِِ  به مثابه  گولن  جنبش  بازتعریف  با 
فعال کرد. در نتیجه، دال مرکزی »خدمت« از یک دال مشروعیت بخش اجتماعی به یک 
از دال های منفی مفصل بندی گردید.  تبدیل شد و در زنجیره‌ای جدید  مناقشه برانگیز  دال 
این طرد گفتمانی، صرفاًً حذف یک بازیگر سیاسی نبود، بلکه تلاشی برای فروپاشی هویت 

گفتمانی جنبش و سلب امکان بازتولید معنا از آن محسوب می شد.
از منظر لاکلاو و موف، چنین وضعیتی نشانه بروز بحران هژمونیک است؛ وضعیتی که در 
آن، دال های شناور تثبیت پیشین خود را از دست می‌دهند و میدان گفتمان دچار بی قراری 
می شود. در این شرایط، جنبش گولن با نوعی طرد مضاعف مواجه شد: از یک سو طرد از 
نظم سیاسی رسمی و از سوی دیگر تضعیف پیوندهای هم‌ارزی درون گفتمانی. پیامد این 

وضعیت، گسست در انسجام هویتی و ضرورت بازاندیشی در مفصل بندی های پیشین بود.
در مرحله پسینی، به‌ویژه در فضای دیاسپورا، تلاش هایی برای بازسازی گفتمان از طریق 
بازتعریف طرد و غیریت سازی مشاهده می شود. در این بازسازی، »دیگری« نه دولت خاص، 
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و گفتمان  معرفی می شود  بشر  نقض حقوق  و  اقتدارگرایی، سرکوب  مفاهیمی چون  بلکه 
شدن  هژمونیک  امکان  دیگر  بار  جدید،  هم‌ارزی  زنجیره های  ایجاد  با  می کوشد  جنبش 
نشان می‌دهد که طرد و  امر  این  احیا کند.  فراملی -  و  مقیاسی محدودتر  را - هرچند در 
نیز  گفتمانی  بازآرایی  و  بازتولید  ابزار  می تواند  بلکه  فروپاشی،  عامل  نه تنها  غیریت سازی 
جنبش  گفتمان  تحول  که  می‌دهد  نشان  غیریت سازی  و  طرد  مفهوم  برجسته سازی  باشد. 
گولن را نمی توان صرفاًً نتیجه فشار سیاسی یا تصمیمات راهبردی دانست؛ بلکه این تحول، 
محصول منازعه هژمونیک بر سر معنا، مشروعیت و هویت است. از این منظر، طرد گفتمانی 
نقش کلیدی در گذار جنبش از هژمونی نسبی به بحران و سپس تلاش برای بازسازی گفتمان 

ایفا می کند و فهم آن، برای تحلیل سرنوشت جنبش های دینی- مدنی معاصر ضروری است

8. مرحله چهارم: مفصل بندی
آن  در  که  می شود  اطلاق  فرایندی  به  مفصل بندی  موف،  و  لاکلاو  گفتمان  نظریه  در 
شکل  را  گفتمان  و  می خورند  پیوند  منسجم  کل  یک  در  مختلف  معنایی  و  زبانی  عناصر 
با پیوند دادن  می‌دهند)p,1985,Laclau & Mouffe.105(. براین‌اساس، جنبش گولن 
مفاهیم دینی، مدرن و اخلاقی، نوعی نظم گفتمانی نو در میان مسلمانان ترکیه ایجاد کرده 
است که می توان آن را »اسلام خدمت محور« نامید )p ,2013 ,Yavuz. 92(. گفتمان گولن 
اخلاق1،  و  دین  می سازد:  منسجم  ساختاری  اصلی  معنایی  حوزه  سه  مفصل بندی  طریق  از 

مدرنیته و علم2 و خدمت اجتماعی و آموزش.3 
مفصل بندی  حزمت  مفهوم  طریق  از  را  علم  و  مدرنیته  اسلام،  گولن،  جنبش  گفتمان 
به  را  سیاسی  اسلام گرایی  هم  و  سکولار  ناسیونالیسم  هم  که  می آفریند  سنتزی  و  می کند 
و  است  موقت  یا  خیریه  فعالیت  از  فراتر  »خدمت«  چهارچوب،  این  در  می کشد.  چالش 

1. islamic ethics
2. modern science
3. social service & education
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ارزش های  بر  مبتنی  و جامعه  فرد  بهبود  برای  مستمر  و  داوطلبانه  تلاشی آگاهانه،  معنای  به 
اسلامی و انسانی است )Tee, 2021, p.90( خدمت در گفتمان گولن سبک زندگی، اخلاق 
پیشرفت  و  معنوی  رشد  تقوا، خودسازی،  با  و  برمی‌گیرد  در  را  اجتماعی  رفتار  و  روزمره 
به عبارت‌دیگر، خدمت  پیوند دارد )نظری و سلیمی، 1396، ص. 170(.  مادی و اجتماعی 
نه  اسلام  است؛   )Rumi Forum, 2008, November 14( انسانی«  و  فعال  »اسلام  تجلی 
صرفاًً فردی یا عبادی، بلکه در زندگی روزمره و در تعامل با جامعه. زمینه های تاریخی و 
فرهنگی شکل‌گیری گفتمان گولن در بافت ناامن آناتولی، فروپاشی عثمانی و تجربه های 
زمینه  نورسی ها،  دولت محورانه  و  کمونیستی  سیاست های  دارد.  ریشه  سرد  جنگ  دوران 
تقویت گرایش های مشابه در گولن را فراهم کرد؛ او بنیاد ترکیه را برای مقابله با کمونیسم 
جهانی  بافت  یک  در  گولن  جنبش   .)Yavuz & Esposito,2003, p.22( نمود  تأسیس 
ایدئولوژیک، جهانی شدن، توسعه شبکه های  متغیر شکل گرفت. جنگ سرد و تقسیمات 
او  فعالیت غیرسیاسی  زمینه  اجتماعی جهانی،  و  اقتصادی  فشارها و فرصت های  و  ارتباطی 
را فراهم ساخت. در این شرایط، دال مرکزی گفتمان او یعنی »خدمت و آموزش«، به جای 
سیاست‌ورزی مستقیم، در حوزه های اجتماعی و فرهنگی گسترش یافت و آموزه های دینی 
شد  بازتعریف  اجتماعی  مشارکت  و  بین فرهنگی  گفتگوی  مدنی،  اسلام  چهارچوب  در 

.)Aras, 2017, p. 112; Yavuz, 2009, p.78(

گولن بر این باور است که دولت باید در خدمت مردم باشد و هدف آن خلق جامعه ای 
 ،)https://fgulen.com,18 August 2019( سالم و اخلاقی است، نه تصاحب قدرت سیاسی
و  امن  محیط  باید  دولت  است.  ابزار حکومت  نه  و  جامعه  معنویت  و  اخلاق  هدایتگر  دین 
فرصت رشد اخلاقی و معنوی فراهم کند و فعالیت های اجتماعی و مدنی باید در چهارچوب 
قانون و نظم اجتماعی انجام شود. آموزش وپرورش، مدارس و مؤسسات خیریه ابزار اصلی 
 ،)https://fgulen.com,22 October 2013( »ارتقای جامعه اند و هدف، تربیت »نسل طلایی
با اخلاق و دانش است که بتواند جامعه را بدون دخالت مستقیم قدرت سیاسی بهبود دهد 
)Aras, 2017, p. 115(. دموکراسی از نظر گولن، تنها محدود به ساختار سیاسی یا انتخابات نیست؛ 

بلکه رعایت حقوق بشر، آزادی های دینی و بیان و عدالت اجتماعی اهمیت دارد. دموکراسی باید 
 .)https://fgulen  com, 19 August 2019( اخلاقی، مسئولانه و متکی بر شهروندان آگاه باشد
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جامعه مدنی، انجمن ها، مدارس و فعالیت های داوطلبانه ستون های دموکراسی واقعی هستند 
و دین می تواند حامی عدالت اجتماعی و دموکراسی اخلاقی باشد، اما نباید ابزار قدرت شود 
)https://fgulen.com, 22 October 2013(. گولن خشونت افراطی اسلام گرایان را محکوم 

می کند و آن را در تضاد با آموزه های اسلامی می داند )نظری و سلیمی، 1396، ص. 170(.
بر اساس نظریه لاکلاو و موف، هر گفتمان برای تثبیت خود ناگزیر است نیروها و معناهایی 
که انسجام آن را تهدید می کنند طرد کند )Laclau & Mouffe,1985,p.130(. در گفتمان 
گولن، این فرایند شامل اسلام گرایی حزبی، سکولاریسم کمالیستی و پس از 2013، دولت 
فروپاشی  بدون  متکثر  عناصر  امکان جذب  تفاوت  منطق  هم‌زمان،  است.   )FETÖ( ترکیه 
با  ایدئولوژیک، گفتگو  گفتمان را فراهم می کند. پذیرش تفاوت های فرهنگی، مذهبی و 
ادیان دیگر و فعالیت در جوامع غیر اسلامی نمونه‌ای از این است. بدین ترتیب، تفاوت ها در 
چهارچوب دال مرکزی »خدمت« مدیریت شده و از رادیکال شدن گفتمان جلوگیری کرده 

.)Yavuz, 2013, p. 13( است

9. مرحله پنجم: تحلیل تغییرات زمانی گفتمان بحران یا تثبیت هژمونی

در نظریه لاکلاو و موف، هر گفتمان در طول زمان دچار تغییرات زمانی می شود که می تواند شامل 
 .)Laclau & Mouffe,1985,p.115( یا بحران و فروپاشی گفتمان باشد )تثبیت نسبی )هژمونی
با  تحلیل تغییرات زمانی نشان می‌دهد که چگونه دال های مرکزی و زنجیره های هم‌ارزی 
موقعیت های سیاسی و اجتماعی تعامل می کنند و هژمونی موقت یا شکست گفتمان را رقم 
می‌زنند. برای جنبش گولن، روند تغییرات گفتمانی را می توان به سه مرحله اصلی تقسیم 

کرد.
»خدمت« حول  مرکزی  دال  مرحله،  این  در   :)1980-2000( اولیه  مرحله شکل‌گیری   .1

علم،  »آموزش،  زنجیره هم‌ارزی  به تدریج  و  اخلاقی شکل گرفت  و  آموزشی  فعالیت های 
گفتگو، اخلاق« تثبیت شد.

نفوذ  توانست  خدمت  گفتمان  دوره،  این  در   :)2000-2013( نسبی  هژمونی  مرحله   .2

گفتگو،  شبکه های  و  رسانه ها  خیریه،  مؤسسات  مدارس،  کند.  پیدا  بین‌المللی  و  اجتماعی 
یک  به  گولن  جنبش   ،۲۰۰۰ دهه  اواسط  تا  کردند.  عمل  هژمونی  تثبیت  ابزارهای  به مثابه 
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را  متنوع  اصلی، کنش های  دال  به عنوان  بود و خدمت  تبدیل شده  اجتماعی غالب  بازیگر 
سازمان‌دهی و حمایت نخبگان را جذب می کرد.

3. مرحله بحران و طرد )۲۰۱۳ به بعد(: با گذر زمان، روابط جنبش گولن و دولت ترکیه 

تحت رهبری رجب طیب اردوغان دچار تنش های جدی شد. در ابتدا، روابط میان گولن 
و اردوغان دوستانه بود و هر دو طرف از حمایت یکدیگر بهره می بردند؛ اما از حدود سال 
2010 به بعد، این روابط به طور فزاینده‌ای رو به تنش رفت، به طوری که اردوغان و دولت 
سیاست های  در  دخالت  و  سرنگونی حکومت  برای  تلاش  به  متهم  را  ترکیه جنبش گولن 
کشور کردند. در سال 2016، پس از وقوع کودتای نظامی ترکیه، اردوغان جنبش گولن 
را به عنوان عامل اصلی کودتا معرفی کرد و پیروان گولن را به طور گسترده‌ای مورد تعقیب 
موضوع  یک  به  گولن  جنبش  که  شد  موجب  به شدت  اتهام ها  این  داد.  قرار  سرکوب  و 
بحث برانگیز و جنجالی در سیاست ترکیه تبدیل شود. گولن هرگونه دست داشتن در کودتا 
را رد کرد و این موضوع به بحران میان طرفداران جنبش و دولت ترکیه دامن زد. گولن 
متهم شده بود که جنبشی را سازمان‌دهی کرده تا حکومت سکولار ترکیه را که مصطفی 
کمال آتاتورک در سال 1923 پایه گذاری کرده و تبدیل به جمهوری شده بود تغییر دهد 
و آن را به حکومتی دین سالار تبدیل کند )درشتی، 1395، ص. 31(. بحران اصلی پس از 
سال ۲۰۱۳ اتفاق افتاد، زمانی که دولت ترکیه جنبش گولن را به عنوان »سازمان تروریستی 
این مرحله، دال »خدمت«  فتو )FETÖ( « معرفی کرد و گفتمان خدمت را طرد کرد. در 
 Yavuz, 2013, p.( تبدیل شد  »خیانت«  دال  به  و  بازتعریف شد  دولت  گفتمان  به‌وسیله 
بحران گفتمانی است  بارز شکست هژمونی گفتمان و ظهور  نمونه  بازتعریف،  این   .)240

)Laclau & Mouffe,1985,p.115(. تحلیل تغییرات زمانی نشان می‌دهد که گفتمان جنبش 

گولن در آغاز شکل‌گیری، تثبیت نسبی هژمونیک پیدا کرد، اما مواجهه با نیروهای طردشده 
و تغییر معنای دال مرکزی )خدمت - خیانت( باعث فروپاشی نسبی گفتمان شد. این روند 
با منطق لاکلاو و موف درباره هژمونی موقت و بحران گفتمان مطابقت دارد. جنبش  دقیقاًً 
گولن بین حرکت اجتماعی، دینی و سیاسی میانجی است و تغییرات نهادی و ساختاری را 
تجربه کرده است؛ بنابراین دال مرکزی »خدمت« در مرحله بحران به دال »خدمت = خیانت 

.)Fitzgerald, 2017( تهدید« تبدیل شد /
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اردوغان  رهبری رجب طیب  تحت  ترکیه  دولت  و  روابط جنبش گولن  زمان،  با گذر 
دو  هر  و  بود  دوستانه  اردوغان  و  گولن  میان  روابط  ابتدا،  در  شد.  جدی  تنش های  دچار 
طرف از حمایت یکدیگر بهره می بردند؛ اما از حدود سال 2010 به بعد، این روابط به طور 
به تنش رفت، به طوری که اردوغان و دولت ترکیه جنبش گولن را متهم به  فزاینده‌ای رو 
 ،2016 سال  در  کردند.  کشور  سیاست های  در  دخالت  و  حکومت  سرنگونی  برای  تلاش 
پس از وقوع کودتای نظامی ترکیه، اردوغان جنبش گولن را به عنوان عامل اصلی کودتا 
این  داد.  قرار  سرکوب  و  تعقیب  مورد  گسترده‌ای  به طور  را  گولن  پیروان  و  کرد  معرفی 
اتهام ها به شدت موجب شد که جنبش گولن به یک موضوع بحث برانگیز و جنجالی در 
سیاست ترکیه تبدیل شود. گولن هرگونه دست داشتن در کودتا را رد کرد و این موضوع 
به بحران میان طرفداران جنبش و دولت ترکیه دامن زد. گولن متهم شده بود که جنبشی را 
سازمان‌دهی کرده تا حکومت سکولار ترکیه را که مصطفی کمال آتاتورک در سال 1923 
پایه گذاری کرده و تبدیل به جمهوری شده بود تغییر دهد و آن را به حکومتی دین سالار 

تبدیل کند )درشتی، 1395، ص. 31(.
در نظریه لاکلاو و موف، دال های شناور مفاهیمی هستند که در شرایط بحران هژمونیک، 
معنای تثبیت شده خود را از دست می‌دهند. پس از ۲۰۱۶، مفاهیمی مانند »خدمت«، »مدرسه« 
و حتی »شبکه اجتماعی« در گفتمان رسمی دولت ترکیه به دال هایی شناور تبدیل شدند که 
نماد  به عنوان مثال، »مدرسه« که پیش تر  معنای آن ها میان دو گفتمان رقیب در نوسان بود. 
آموزش اخلاق محور تلقی می شد، در گفتمان رقیب به نشانه نفوذ و تهدید امنیتی بازتعریف 
شد. این تغییر معنایی نشان می‌دهد که بحران جنبش، نه صرفاًً نهادی یا سیاسی، بلکه بحرانی 

گفتمانی بر سر تصاحب معنا بوده است.

10. مرحله ششم: بازسازی نظم گفتمانی و قابلیت دسترسی و اعتبار

طبق نظریه لاکلاو و موف، هر گفتمان زمانی پایدار می شود که عناصر پراکنده و دال های 
ایجاد کند.  منسجمی  نظم گفتمانی  و  دال مرکزی مفصل بندی کند  را حول یک  مختلف 
این فرایند را می توان بازسازی نظم گفتمانی نامید )Laclau & Mouffe,1985,p.120(. بعد 
از کودتای نافرجام سال ۲۰۱۶ در ترکیه، جنبش گولن به شدت تحت فشار حکومت قرار 
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گرفت و موقعیت آن در داخل ترکیه دچار بحرانی عمیق شد. این بحران باعث شد جنبش 
نتواند همان هژمونی )رهبری گفتمانی( خود را در فضای داخلی ترکیه حفظ کند و به تدریج 
موقعیت اصلی خود را به سطح دیاسپورا )مهاجران، شعب بین‌المللی، خارج از ترکیه( منتقل 
کند. در این فرایند، جنبش مجبور شد به بازتعریف هویت، ساختار و مأموریت خود بپردازد 
گفتمان،  نظریه  منظر  از  یابد.  دوام  کشورها(  دیگر  و  آمریکا  )اروپا،  جدید  محیط  در  تا 
نسبی هژمونی گفتمان داخل کشور و سپس »مفصل بندی  معنای فروپاشی  به  این وضعیت 
مجدد« در بستر دیاسپورا است؛ یعنی گفتمان دیگر عمدتاًً معطوف به فضای داخلی ترکیه 
نیست، بلکه در یک فضای مهاجرتی/خارجی بازتعریف می شود. رابطه خود با دولت رو به 
نابودی چشمگیر قرار داد، مرکز ثقل از ترکیه به اروپا-آمریکا منتقل شد، فرهنگ جامعه 
اروپای  در  حزب  شاخه‌های  شکست،  هم  در  قابل توجهی  میزان  به  تبعید  در  پنهان کاری 
درخواست ها  این  دادند،  تغییر شکل  بیان  و  اجتماع  نسبی  آزادی  با  ایالات متحده  و  غربی 
از  حزب  ثقل  مرکز  که  زمانی  نافرجام،  کودتای  از  پس  تنها  پاسخگویی  شفافیت،  برای 
ترکیه به اروپا-آمریکا منتقل شد، بلندتر شد )https:// Springer, 25 August 2025( این 
حقوقی،  محلی،  مقررات  با  را  خود  باید  آمریکا  و  اروپا  در  گولن  جنبش  در  دیاسپورا 
محیط جدید وفق دهد، فرهنگی از بازتعریف گفتمان در زمینه بین‌المللی بازنمایی سازد  
)Giga Hamburg, May 2019(. طرد گفتمانی جنبش گولن از نظم سیاسی ترکیه، مصداق 

روشن غیریت سازی رادیکال در چهارچوب لاکلاو و موف است. در این فرایند، جنبش از 
یک کنشگر مشروع جامعه مدنی به »دیگری تهدیدآمیز« بازنمایی شد. این غیریت سازی، 
زنجیره هم‌ارزی پیشین جنبش را از هم گسست و امکان بازتولید دال مرکزی »خدمت« را 
در فضای داخلی ترکیه محدود کرد. در نتیجه، جنبش ناگزیر به بازسازی گفتمان خود در 
فضای دیاسپورا شد؛ جایی که تلاش شد زنجیره های هم‌ارزی جدیدی حول مفاهیمی چون 

حقوق بشر، آزادی های مدنی و عدالت شکل گیرد.

11. اتهامات سیاسی، ارتباط با نهادهای قدرت

اگرچه در بسیاری از پژوهش ها جنبش گولن به عنوان الگویی از »اسلام مدنی« و شبکه‌ای 
این  دقیق  فهم  از  مهمی  بخش  نیز  انتقادی  نگاه  است،  معرفی شده  آموزشی- خیرخواهانه 
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جنبش را تشکیل می‌دهد؛ زیرا گفتمان و عمل‌ورزی گولن در بستر مناسبات قدرت سیاسی 
ترکیه جنبش گولن  دولت  سیاسی،  منظر  از  است.  بوده  مواجه  با چالش های جدی  ترکیه 
نهادهای حکومتی  نفوذ در  با  بازیگر  بلکه یک  فرهنگی،  اجتماعی-  نهاد  یک  نه صرفاًً  را 
در  گولن  جنبش  که  معتقدند  ترکیه  کارشناسان  دویچه‌وله،  گزارش  به  است.  کرده  تلقی 
ساختارهای اداری، نظامی، قضایی و رسانه‌ای نفوذ داشته و حتی این نفوذ از سوی برخی 
به عنوان »تلاش برای کسب قدرت و تغییر ساختار سکولار ترکیه« تعبیر شده است   ناظران 
)https://dw, 16 August 2016( . در نقد دیگر، رسانه های بین‌المللی گزارش داده‌اند که 
اتهامات دولت ترکیه درباره نقش جنبش گولن در کودتای ۲۰۱۶ و تلاش برای سرنگونی 
حکومت، به سرکوب گسترده پیروان جنبش و تعطیلی مدارس و مؤسسات مرتبط انجامیده 
است؛ اتهاماتی که گولن و هوادارانش آن ها را سیاسی و ابزار سرکوب مخالفان دانسته‌اند 

.)https://Ap News, 22 October 2024(

این  از  استفاده  و  قضاییه«  قوه  در  »نفوذ  ادعای  که  می دهند  نشان  نیز  مستقل  تحقیقات 
نفوذ برای اعمال فشار بر قضات و دادستان ها در ترکیه، یکی از محورهای اصلی نقد علیه 
جنبش بوده است؛ به ویژه زمانی که دولت اقدامات قضایی را علیه افراد منتسب به گولنیسم 
 https:// Turkish Minute, 28 November( گرفت  کار  به  سیاسی  فشار  ابزار  به عنوان 
در  موازی  شبکه ای  ایجاد  برای  تلاش  به  را  گولن  جنبش  منتقدان  برخی  همچنین   .)2024

داخل ساختارهای قدرت متهم کرده اند، به گونه ای که این شبکه از طریق جذب هواداران 
در پست های حساس، در عمل در ساختارهای سیاسی کشور نفوذ می کرده است. بر اساس 
گزارش های تحلیلی، این رفتار در فضای سیاسی ترکیه منجر به تردیدهایی درباره استقلال 
سیاسی و معناداری نهادهای رسمی شده است؛ نقدی که نشان می دهد جنبش نمی تواند صرفاًً 
یک بازیگر غیرسیاسی باقی بماند )https:// Middle East Monitor, 29 March 2014(. این 
نقدها، گرچه از منظر دولت ترکیه و بخشی از پژوهشگران مطرح شده‌اند، نباید به صورت 
تقلیل یافته یا یک جانبه پذیرفته شوند، بلکه می توان آن ها را بخشی از منازعه گفتمانی بر سر 
معنا و مشروعیت در ترکیه دانست. در چهارچوب نظری لاکلاو و موف، غیریت سازی که 
یا گفتمان معین  در دولت ترکیه علیه جنبش رخ داده، نشان می‌دهد که چگونه یک‌صدا 
می تواند به »تهدید« تبدیل شود و از عرصه مشروع خارج گردد. همین تنش گفتمانی است 
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که باعث شد دال مرکزی »خدمت« در گفتمان جنبش گولن پس از ۲۰۱۶ دچار بحران معنا 
و بازتعریف منفی شود و به نقطه‌ای از اختلاف های هژمونیک بدل گردد.

نتیجه‌گیری

لاکلاو و موف، نشان می‌دهد  با استفاده از چهارچوب نظری  تحلیل گفتمان جنبش گولن 
که این جنبش توانسته است با استقرار یک دال مرکزی معنایی، یعنی »خدمت«، شبکه‌ای 
پیچیده از مفاهیم و ارزش ها را حول محورهای اخلاقی، آموزشی و اجتماعی سامان دهد. 
تلفیق  امکان  بلکه  می کند،  عمل  گفتمانی  هویت  محور  به عنوان  تنها  نه  »خدمت«  دال 
آموزه های دینی با ارزش های مدرن و الزامات اجتماعی را فراهم ساخته است. این ویژگی، 
جنبش گولن را از جریان های ایدئولوژیک بسته و جریان های صرفاًً سیاسی متمایز می کند 
و نشان می‌دهد که هژمونی معنایی موفق، علاوه بر انسجام داخلی، نیازمند ظرفیت مدیریت 

تفاوت ها و تنوع اجتماعی است.
این جنبش  نشان می‌دهد که  تفاوت در گفتمان جنبش،  و  تحلیل زنجیره های هم‌ارزی 
را  علم  و  اجتماعی  توسعه  گفتگو،  اخلاق،  آموزش،  مانند  کلیدی  مفاهیم  است  توانسته 
انسجام  تقویت  موجب  هم‌زمان  که  دهد  قرار  »خدمت«  مرکزی  دال  کنار  در  به گونه‌ای 
داخلی و بازتولید مشروعیت در عرصه عمومی شده است. هم‌ارزی این مفاهیم باعث ایجاد 
یک هویت مثبت و پذیرفته شده شد، درحالی که زنجیره تفاوت، مرزهای معنایی و تفکیک 
ایجاد  به عبارت‌دیگر، موفقیت گفتمان جنبش گولن در  نمود.  تثبیت  از رقبای گفتمانی را 

یک نظام معنایی پویا، متکی بر توانایی آن در مدیریت هم‌زمان اتحاد و تفاوت است.
تغییرات  با  آن  سازگاری  و  انعطاف پذیری  بیانگر  نیز  جنبش  گفتمان  زمانی  تحولات 
اجتماعی و سیاسی است. دوره های شکل‌گیری اولیه، گسترش هژمونی نسبی و مواجهه با 
بحران های سیاسی، هر یک فرصت هایی برای بازتعریف و بازآرایی معنایی فراهم کردند. 
به‌ویژه بحران سال ۲۰۱۳، نشان داد که طرد گفتمانی و تحولات سیاسی می توانند نقطه عطفی 
زنجیره های  بازسازی  با  جنبش  گفتمان  به طوری که  باشند؛  معنا  بازآرایی  و  بازتولید  برای 
در سطح  و  متفاوت  قالبی  در  را  هژمونی خود  توانست  تعریف دشمن جدید،  و  هم‌ارزی 
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چگونگی  درباره  موف  و  لاکلاو  نظریه  از  عملی  نمونه‌ای  فرایند،  این  کند.  حفظ  فراملی 
بازتولید هژمونی در مواجهه با فشارهای خارجی و داخلی است.

تلفیق  در  و ظرفیت آن  مفصل بندی گفتمان  بررسی  تحلیل،  این  نوآورانه  ابعاد  از  یکی 
میان  پیوند  ایجاد  با  گولن  جنبش  گفتمان  است.  مدرن  ارزش های  با  دینی  آموزه های 
و  انعطاف پذیر  معنایی  نظام  یک  است  توانسته  علم،  و  اخلاق  آموزش،  اجتماعی،  خدمت 
ویژگی،  این  دارد.  را  متغیر  شرایط  در  بازتولید  قابلیت  که  کند  ایجاد  منسجم  درعین حال 
اهمیت مفصل بندی را در شکل‌دهی به گفتمان های موفق نشان می‌دهد و به طور ضمنی بیان 
می کند که انسجام معنایی و قابلیت تغییرپذیری در کنار هم شرط لازم برای بقای هژمونی 

گفتمانی هستند.
در سطح جهانی، تحلیل نشان داد که گفتمان جنبش بافت بین‌المللی و تحولات جهانی 
مانند جهانی شدن، توسعه شبکه های آموزشی و ارتباطی و فشارهای اقتصادی و اجتماعی را 
به فرصت هایی برای بازتولید مشروعیت و گسترش نفوذ تبدیل کرده است. توانایی گفتمان 
در تعامل با محیط جهانی، نه تنها به تثبیت هویت و انسجام داخلی کمک کرده، بلکه امکان 
این  است.  فراهم ساخته  را در سطح جهانی  و آموزشی  فرهنگی  اجتماعی،  نفوذ  گسترش 
جهان  الزامات  با  دینی  آموزه های  ترکیب  برای  جنبش  ظرفیت های  بیانگر  تطبیق،  قابلیت 

معاصر و فراهم آوری یک الگوریتم معنایی برای مقابله با چالش های بین‌المللی است.
بین  تعامل  چگونگی  از  برجسته  نمونه‌ای  گولن،  جنبش  که  گفت  می توان  پایان،  در 
مکانی  و  زمانی  تغییرات  و  مفصل بندی  تفاوت،  و  هم‌ارزی  زنجیره های  مرکزی،  دال های 
این تحلیل نشان می‌دهد که مطالعه جنبش های دینی- مدنی  در یک گفتمان موفق است. 
سیاسی،  اجتماعی-  محیط  با  تعامل  و  معنا  بازتولید  گفتمانی،  سازوکارهای  به  توجه  بدون 
ناقص خواهد بود. نظریه لاکلاو و موف، با ارائه چهارچوبی برای درک این فرایندها، امکان 
می آورد.  فراهم  را  مشروعیت بخشی  سازوکارهای  و  معنایی  هژمونی  بدیع  و  دقیق  تحلیل 
به طور خلاصه، گفتمان جنبش گولن نشان می‌دهد که موفقیت یک جنبش دینی- مدنی، 
محصول توانایی آن در ایجاد انسجام درونی، مدیریت تفاوت ها، انعطاف پذیری در مواجهه 

با بحران ها و تعامل هوشمندانه با محیط جهانی است.
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محدودیت های تحقیق

۱. محدودیت منابع و دسترسی به داده ها: یکی از اصلی ترین محدودیت های این تحقیق، 
از  بسیاری  بود.  گولن  جنبش  با  مرتبط  رسمی  اسناد  و  داخلی  منابع  به  محدود  دسترسی 
اطلاعات موجود در رسانه ها و منابع ثانویه ارائه شده‌اند که ممکن است با جهت‌گیری های 

خاص همراه باشند و تحلیل را به نوعی محدود کنند.
از  و  است  مبتنی  گفتمان  تحلیل  بر  عمدتاًً  پژوهش  این  گفتمان:  تحلیل  بر  تمرکز   .۲
گرفته  بهره  کمتر  گسترده  موردی  مطالعات  یا  عمیق  مصاحبه های  مانند  میدانی  روش های 
است. در نتیجه، تفسیر برخی از رفتارها و رویکردهای عملی جنبش ممکن است به صورت 

کامل منعکس نشده باشد.
۳. محدودیت زمانی و مکانی: تحلیل گفتمان در این تحقیق عمدتاًً بر دوره زمانی خاص 
به طور  است  ممکن  نتیجه‌گیری ها  بنابراین  است؛  داشته  تمرکز  مناطق  و  برخی کشورها  و 

کامل قابل تعمیم به همه مناطق و دوره های زمانی نباشد.
۴. محدودیت زبانی و ترجمه: بسیاری از منابع اصلی جنبش به زبان ترکی و انگلیسی بوده و 
استفاده از ترجمه ها ممکن است باعث فقدان دقت معنایی در برخی مفاهیم کلیدی شده باشد

پیشنهادهایی برای پژوهش های آتی

۱. تحقیقات میدانی گسترده: پژوهش های آینده می توانند با انجام مصاحبه های عمیق با 
تا تحلیل  اعضای جنبش، کارشناسان و جامعه محلی، داده های غنی تری جمع آوری کنند 

گفتمان با واقعیت های عملی و تجارب فردی تقویت شود.
دیگر  با  مقایسه  در  گولن  جنبش  گفتمان  بررسی  جنبش ها:  سایر  با  تطبیقی  مطالعه   .2
مشترک  عوامل  شناسایی  به  می تواند  بین‌المللی  و  ملی  سطح  در  مدنی  دینی-  جنبش های 

موفقیت یا شکست هژمونی معنایی کمک کند.
پیامدهای  بر  می توانند  آینده  پژوهش های  اقتصادی:  و  اجتماعی  تأثیرات  تحلیل   .3
بر  آن  ملموس  اثرات  تا  کنند  تمرکز  جنبش  فعالیت های  اقتصادی  و  آموزشی  اجتماعی، 

جامعه و سیستم های آموزشی و اقتصادی روشن تر شود.
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4. کاربرد روش های چندروشی: ترکیب تحلیل گفتمان با سایر روش های پژوهشی مانند 
مطالعات شبکه اجتماعی، تحلیل محتوا و روش های کمی می تواند عمق و اعتبار یافته ها را 

افزایش دهد.
فناوری  و  اجتماعی  شبکه های  نقش  به  توجه  با  و جهانی شدن:  فناوری  تأثیر  بررسی   .5
در گسترش نفوذ جنبش، پژوهش‌های آتی می توانند بر چگونگی تعامل گفتمان با محیط 

دیجیتال و جهانی تمرکز کنند و سازوکارهای بازتولید معنا در عصر فناوری را تحلیل کنند
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