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اداره کل مطبوعات داخلی وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی منتشر می‌شود.
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دکتر کرم سیاوشی، دانشیار دانشگاه بوعلی سینا
دکتر الهه شاه پسند، دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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 این فصلنامه با همکاری انجمن علمی قرآن و عهدین ایران منتشر می شود.

 سال سوم/ شماره 3/ پاییز 1402/ پیاپی 11



راهنمای ارسال مقاله

1-  »فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی« در پذیرش یا رد و ویرایش علمی و ادبی مقالات، 
آزاد است.

2- مقالات ارسالی به »فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی« نباید قبلا در جای دیگری ارائه 
یا منتشر شده و یا همزمان جهت انتشار به نشریات دیگر ارسال شده باشند.

3- با توجه به اینکه همه مقالات فارســی ابتدا در ســامانه سمیم نور مشابهت یابی می شوند، 
برای تسریع  فرآیند داوری بهتر است نویسندگان محترم قبل از ارسال مقاله، از اصالت مقاله خود 

از طریق این دو سامانه مطمئن شوند.
4-فصلنامــه علمی قرآن و علــوم اجتماعی از دریافت مقاله مجدد از نویســندگانی که مقاله 

دیگری در روند بررسی دارند و هنوز منتشر نشده، معذور است.

فرآیند ارسال مقاله به نشریه
 1- نویسنــدگـــان بایـد فقـط از طـــریق بخـش ارسـال مقــاله ســــامانه نشــریه )بـه آدرس

http://arq.quran.ac.ir/( جهــت ارســال مقاله اقدام کنند، به مقالات ارســالی از طریق ایمیل یا 

ارسال نسخه چاپی ترتیب اثر داده نخواهد شد.
2- برای ارســال مقاله، نویســنده مسئول باید ابتدا در بخش ارســال مقاله اقدام به ثبت نام در 

سامانه نشریه نماید.
3- نویسندگان باید همه مراحل ارزیابی مقاله را صرفا از طریق صفحه شخصی خود در سامانه 

مجله دنبال نمایند.

قالب و موضوع مقالات مورد پذیرش
1- فصلنامه علمی قرآن و علوم اجتماعی، فقط مقالاتی را که حاصل دســتاورهای پژوهشــی 

نویسنده و حاوی یافته های جدید  است را می پذیرد.
2- مجله از پذیرش مقالات مروری صرف، گردآوری و گزارشی، ترجمه معذور است.

 فایل هایی که در زمان ثبت نام نویسنده مسئول باید در سامانه بارگذاری کند:
1. فایل اصلی مقاله )بدون مشخصات نویسندگان(

2. فایل مشخصات نویسندگان )به زبان فارسی و انگلیسی(
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3.فایل تعهد نامه )با امضای همه نویسندگان(
4.تکمیل و ارسال  فرم عدم تعارض منافع، توسط نویسنده مسئول الزامی می باشد.

)ارســال مقاله برای داوری، مشروط به ارســال چهار فایل مذکور و ثبت صحیح اطلاعات در 
سامانه است(.

حجم مقاله:
تعداد واژگان مقاله: بین 5000 تا 7500 واژه

تعداد کلیدواژه ها: 4 تا 7 کلیدواژه
تعــداد واژگان چکیده: 170 تا 200 واژه )چکیده باید شــامل هدف، مســاله یا ســوال اصلی 

پژوهش، روش شناسی و نتایج مهم پژوهش باشد(

نحوه درج مشخصات فردی نویسندگان:
1- نویسنده مسئول در آثاری که بیش از یک نویسنده دارند باید حتما مشخص باشد. عبارت 

)نویسنده مسئول( جلوی نام نویسنده مورد نظر درج شود.
2- فرســتنده مقالــه به عنوان نویســنده مســئول در نظر گرفته می‌ شــود و کلیــه مکاتبات و 

اطلاع‌‌رسانی‌ های بعدی با وی صورت می‌ گیرد.
3- تغییر تاریخ ارسال و پذیرش مقالات، اسامی نویسندگان و ترتیب آنها در مقاله و مشخصات 

سازمانی نویسندگان بعد از ثبت در سامانه به هیچ وجه امکان پذیر نمی‌باشد.
وابستگی سازمانی نویسندگان باید دقیق و مطابق با یکی از الگوی های ذیل درج شود:

1- اعضای هیات علمی: رتبه علمی )مربی، اســتادیار، دانشــیار، اســتاد(، گروه، دانشــگاه، 
شهر،کشور، پست الکترونیکی

2- دانشجویان: دانشجوی )کارشناسی،کارشناسی ارشد، دکتری( رشته تحصیلی، دانشگاه، 
شهر،کشور، پست الکترونیکی

3- افــراد و محققان آزاد: مقطع تحصیلی )کارشناسی،کارشناســی ارشــد، دکتری( رشــته 
تحصیلی، سازمان محل خدمت، شهر،کشور، پست الکترونیکی

4- طلاب: ســطح)2،3،4(، رشته تحصیلی، حوزه علمیه/ مدرسه علمیه، شهر،کشور، پست 
الکترونیکی.
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ساختار مقاله:
بدنه مقاله باید به ترتیب شامل بخش های ذیل باشد:

1. عنوان
2. چکیده فارسی )تبیین موضوع/مساله/سوال، هدف، روش، نتایج(

3. مقدمه )شامل تعریف مساله، پیشینه تحقیق )فارسی و انگلیسی(، اهمیت و ضرورت انجام 
پژوهش و دلیل جدید بودن موضوع مقاله(

4. بدنه اصلی )توضیح و تحلیل مباحث(
5. نتیجه گیری )بحث و تحلیل نویسنده(

6. منابع )منابع غیرانگلیســی علاوه بر زبان اصلی، باید به انگلیســی نیز ترجمه شده و بعد از 
بخش کتابنامه، ذیل عنوان References درج شوند(.

درج پانویس، ارجاعات درون متن و منابع:
1- از اشاره مستقیم / غیرمستقیم به نام نویسنده / نویسندگان مقاله در متن یا پاورقی خودداری 

شود.
2-  اسامی خاص و اصطلاحات لاتین و ارجاعات توضیحی در پانویس ذکر شود.

3- از نقل قول های مســتقیم و طولانی پرهیز شــود )لازم است حتما در مقاله مشخص باشد 
کدام بخش از متن، نقل قول مستقیم است(.

4- نقل قول های مســتقیم حداکثر تا ۴۰ کلمه در درون علامت نقل قول "   " و بیش از آن 
به صورت تورفتگی نوشته شود.

 ارجاعات درون متن
1- به هیچ وجه ارجاعی در پانویس درج نشود.

2- اطلاعات کامل ارجاعات درون متن حتما باید در بخش منابع مقاله نیز درج شود.
3- بــرای تاریخ های قمری و میلادی به ترتیب از حروف ق و م اســتفاده شــود.1340 ق / 

1998م
4-  در صورتی که از یک نویســنده در یک ســال، دو اثر منتشــر شده و در متن مورد استناد 
قرا رگرفته باشد، پس از ذکر سال انتشار با حروف )الف و ب ( برای منابع فارسی یا )a , b( برای 

منابع انگلیسی از هم متمایز گردند.
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5-   اگر منبع مورد استناد، دو یا سه نویسنده داشت، نام خانوادگی هر سه باید ذکر شود.
6- اگر تعداد نویســنده ها بیش از ســه نفر باشد، تنها نام خانوادگی نویسنده اول ذکر شده و 

پس از آن از عبارت »و دیگران« استفاده شود.
7-  اگر در متن به بیش از یک منبع استناد شده باشد، با نقطه ویرگول؛ از هم جدا می‌شوند.

فهرست منابع پایانی:
1- قــرآن و نهج البلاغه بــه ترتیب در ابتدای بخش منابع درج شــده و در ردیف الفبایی قرار 

نمی گیرند.
2-  در بخش References که منابع به انگلیســی درج می شــوند، نام خانوادگی نویسنده به 

Alston, W :صورت کامل، اما از نام نویسنده ، صرفا حرف اول درج می شود. مثال
3- درج شناسه DOI برای مقالاتی که دارای این کد هستند، الزامی است.

4- منابعی که در این بخش درج می شــوند، حتما باید در متن اســتفاده شده باشند. )منابعی 
گاهی بیشــتر مخاطب در متن معرفی شــده اند، و در متن به آنها ارجاع  که صرفا برای مطالعه و آ

داده نشده، نباید در بخش منابع درج شوند(.
5- نظم منابع باید براساس الفبای نام خانوادگی نویسندگان باشد.

6- اگر چند اثر از یک نویســنده در یک ردیف الفبایی پشت سر هم قرار گرفتند، حتما باید 
نام نویسنده درج شود، استفاده از خط تیره برای عدم تکرار نام نویسنده نادرست است.
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ABSTRACT
Society and its institutions are an arena for all types of behaviors that play an 
essential role in human success or failure. One of the most important tools 
that can put a person’s behavior on the right path and prevent him from devi-
ating is self-control, which plays a major role in achieving great goals. Given 
the importance of this issue, in this research, using the descriptive-analytical 
method, self-control in society, the mechanisms of its development, and the 
factors of its removal have been studied from the perspective of the Holy 
Qur’an. 
In the process of achieving the important feature of self-control, some factors 
can correct human behavior and put human beings on the path of growth and 
excellence; while some factors prevent the correction of human behavior and 
cause the removal of his self-control. Among the results of the research is 
that the most important mechanisms of self-control are strengthening beliefs, 
piety, thinking, determination, contemplation, and calculation. The most im-
portant factors in removing it are following the whims of the ego, self-forget-
fulness, arrogance and self-praise, and weakness of will. 
KEYWORDS: The Holy Qur’an, Self-Control, Development Mechanisms, 
Removal Factors, Control Management.
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خودکنترلی در اجتماع؛ سازوکارهای رویش و عوامل زدایش آن از منظر 
قرآن کریم

)تاریخ دریافت: 1401/05/25 - تاریخ پذیرش: 1402/08/30(

علی اصغر شعاعی1

چکیده

یا  موفقیت  در  اساسی  نقش  که  است  رفتارهایی  انواع  عرصه‌ی  آن  نهادهای  و  جامعه 
شکست انسان‌ها دارد. یکی از مهم‌ترین ابزاری که می‌تواند رفتارهای انسان را در مسیر 
صحیح قرار داده و از انحراف آن جلوگیری کند، خودکنترلی است که در نیل انسان 
به اهداف والا نقش بارزی دارد. نظر به اهمیت این مسئله، در این تحقیق با کاربست 
روش توصیفی- تحلیلی، خودکنترلی در اجتماع و سازوکارهای رویش و عوامل زدایش 
آن از منظر قرآن کریم موردبررسی قرارگرفته است. در فرآیند دست یافتن به صفت مهم 
خودکنترلی، برخی از عوامل می‌تواند رفتار انسان را تصحیح کرده و انسان را در مسیر 
رشد و تعالی قرار دهد؛ درحالی‌که عواملی مانع تصحیح رفتارهای انسان است و باعث 
مهم‌ترین  که  است  این  تحقیق  نتایج  از  می‌شود.  انسان  در  ویژگی خودکنترلی  زدایش 
سازوکارهای رویش خودکنترلی عبارت است از تقویت باورها، تقوا، تفکر، عزم، مراقبه 
از هوای نفس، خود  پیروی  از  و محاسبه؛ و مهم‌ترین عوامل زدایش آن عبارت است 

فراموشی، تکبر و خودستایی و ضعف اراده.

مدیریت  زدایش،  عوامل  رویش،  قرآن کریم، خودکنترلی، سازوکار  واژگان کلیدی: 
کنترل.

shoaei@quran.ac.ir ،1- استادیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، قم ، ایران
	    This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International License.
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1. مقدمه
انســان معاصر چنان محو هدف‌های بیرونی و ابزارهای تحقق آن‌ها شــده اســت که فراموش 
کرده، فلســفه اساســی او در این‌همه کوشــش به‌منزله ابزاری در جهت دســتیابی به یک هدف 
اساســی درونی اســت؛ تا جایی که »هدف« نادیده انگاشــته شــده و »ابزار« جایگزین آن شده 
اســت. این عدم تعادل و ناهماهنگی بین دو عرصه درون و بیرون، پیامدهای منفی و آســیب‌های 
جبران‌ناپذیری برای زندگی فردی و اجتماعی انسان‌ها در پی داشته و مـوجـــب شـــده اسـت تـا 
تـلاش طاقت‌فرسای بشر در عرصه بیرون در بعد فیزیکی و جسمی - و پیشرفت علمی و فن‌آوری 
- در بعد فکری - نه‌تنها موجبات ســعادت و آرامش درونی انســان‌ها را فراهم نســازد؛ بلکه در 
بســیاری موارد در آن اخلال نیز وارد کند. یکی از راهکارهای رفع این معضل، استفاده از دانش 

مدیریت با کارکردهای مختلف از قبیل برنامه‌ریزی، سازمان‌دهی، انگیزش و کنترل است.
از مهم‌ترین ویژگی‌هایی که انســان را از تهدیدها و انحرافات احتمالی محافظت کرده و برای 
رسیدن به رشد و تعالی در مسیر صحیح رهنمون می‌کند، مهارت خودکنترلی به معنای مدیریت به 
خویشــتن است. در حقیقت، کسی که مدیریت بر خویشتن دارد، خود را مسئول زندگی خودش 
می‌داند و معتقداست آنچه بر سرش می‌آید، مثبت یا منفی، ناشی از رفتار خودش است )صفاری 

نیا، 1389: 32(.
از ســوی دیگر، ازنظر اســام، مهم‌ترین ناظران بر کار انســان عبارت‌انــد از: نظارت الهی، 
پیامبران، امامان و مؤمنان، امام زمان )ع(، فرشــتگان و اعضای بدن انسان )فروزنده، 1385: 72 ـ 
75(. این نظام دارای بخش‌های نظارتی زیر است: نظارت خداوند متعال )نظارت الهی(، نظارت 
فرد بر اعمال خود )خودکنترلی(، نظارت عمومی )نظارت همگانی(، نظارت ســازمانی )خدمتی، 

.)107 :1379
در این تحقیق با الگو قرار دادن آموزه‌های وحیانی و با بهره‌گیری از روش توصیفی- تحلیلی، 
تلاش شــده است ســازوکارهای رویش و عوامل زدایش خودکنترلی در اجتماع موردبررسی قرار 

گیرد.

2. پیشینه‌ی تحقیق
مبحث خودکنترلی یکی از اساســی‌ترین مباحث مدیریتی در یک اجتماع به شــمار می‌رود. 
آغاز گفتگو درباره‌ی سازمان‌ها، در مباحثی پیرامون ساختارهای تشکیلاتی و سازمانی، انگیزش، 
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بهداشــت و نگهداشــت نیروی انسانی مستلزم طرح مســئله کنترل و خودکنترلی است و مکاتب 
مختلف مدیریت، مباحث خودکنترلی را به اشــکال مختلف در مباحث خویش مطرح نموده‌اند. 
مفهوم خودکنترلی در آغاز در تئوری‌های مربوط به مکتب کلاسیک )1930 م( مطرح شد که بر 
کید بر کارایی( استوار  مفروضاتی نظیر )ســازمان رسمی ـ اصول عام و ثابت ـ انسان اقتصادی ـ تأ

است )رضائیان، 1387: 47-41(.
با رشــد و تکامــل تئوری‌های مدیریت، موضوع خودکنترلی جایــگاه و اهمیت ویژه‌ای یافت 
به‌طوری‌کــه به‌عنــوان نمونه، در تئــوری مدیریت بر مبنای هدف، کنترل عملًا عبارت اســت از 
خودکنترلی. این مطلب ناشــی از مشــارکت فعال کارکنان و مدیران هر قسمت در تعیین اهداف 

واحد خود و پذیرش مسئولیت لازم برای رسیدن به این هدف است )ایران‌نژاد، 1378: 153(.
کید بر آموزه‌های قرآنی، تاکنون تحقیقات متعددی صورت  در رابطه با مباحث خودکنترلی با تأ
گرفته اســت؛ ازجمله مقالات »خودکنترلی در نظام کنترل و نظارت اســامی« نوشته سید علی 
سجادی )1385، شماره 23(؛ »بررسی عوامل ضعف خودکنترلی از منظر قرآن کریم« نوشته سمیه 
دریساوی و علی‌نقی فقیهی )بهار و تابستان 1392، شماره 1(؛ »الگویی از خودکنترلی در فرهنگ 
اســام« نوشــته حمید زارع )1384، شــماره 45(؛ »نقش باورها در خودکنترل شــدن رفتارهای 
ســازمانی از منظر قرآن کریم« نوشته عبدالمؤمن حکیمی )1396، شماره 1( اما هیچ‌کدام به‌طور 

جداگانه به سازوکارهای رویش و عوامل زدایش خودکنترلی نپرداخته‌اند.

3. مفهوم شناسی
کنتــرل: ازنظــر لغوی، کنترل معانی متعــددی دارد؛ ازجمله نظارت کــردن، تنظیم کردن، 
بازرســی، بازبینی، مقایســه کردن و محدود کردن )زارعــی، 1380: 255(. ازآنجاکه واژه‌ای که 
دربرگیرنده مفهوم کامل کنترل باشــد شناســایی نشده است، در فارســی به همان صورت، لغت 
کنترل اســتفاده می‌شــود )همان: 255(. در علم مدیریت، کنترل »فعالیتی است که ضمن آن، 
عملیات پیش‌بینی‌شــده با عملیات انجام‌شــده مقایســه می‌شــود و در صورت وجود اختلاف و 
انحراف بین آنچه »باید« باشــد و آنچه »هســت« نســبت به رفع و اصلاح آن‌ها اقدام می‌شود« 

)صادقپور، 1353: 159(.
این فرایند برای تصحیح مستمر عملکرد سازمان در جهت دستیابی به اهداف سازمانی به کار 
گرفته می‌شــود. )رضائیان، 1387: 496( اهمیت و ضرورت کنترل در ســازمان تا آنجاســت که 



 12  فصلنامه قرآن و علوم اجتماعی  سال سوم/ شماره 3/ پاییز 1402/ پیاپی 11

بدون کنترل هیچ برنامه‌ای به‌درســتی اجرا نمی‌شــود و میزان پیشرفت در جهت تحقق اهداف را 
مشخص نمی‌گردد )زارعی، 1380: 256(.

خودکنترلــی: تعبیر »خود« در دانش ســازمان و مدیریت بازگشــت بــه مجموعه‌ی ابعاد 
وجودی یا هویت یک شــخص دارد )دوبرین، اندرو جی، 1388: 88(. خودکنترلی یک ویژگی 
درونی در افراد اســت که آنان را به‌ســوی انجام تکالیف و وظایف، بدون دخالت نظارت عامل 
بیرونی متمایل می‌ســازد )الوانی، 1399: 134( به دیگر سخن، خودکنترلی یک مراقبت در درون 
شخص است که بر اساس آن می‌تواند به وظایف صحیح خود عمل کرده و از رفتارهای نادرست 
دوری کند. ازاین‌رو در تعریف دیگری آمده است که خودکنترلی به فرآیندی اطلاق می‌شود که 
بر مبنای آن افراد بدون تهدید، اجبار و تطمیع، به تکالیف و وظیفه‌های خود متعهد شــده و عمل 
کرده و بیشترین توان خود را برای تحقق اهداف فردی، گروهی و سازمانی به کار می‌گیرد )زارع، 
1384: 44-45(. بر اســاس خودکنترلی، وظایف محوله انجــام و رفتارهای ناهنجار و غیرقانونی 

ترک می‌شود، بی‌آنکه نظارت یا کنترل خارجی در بین باشد )آقاپیروز، 1384: 317(.
جمع‌بنــدی این‌که خودکنترلی یک نوع مراقبت درونی اســت که موجــب توانمندی فرد در 
کنترل ارادی فرآیندهای درونی و برونی شــده و علاوه بر دایره عمل، فکر و اندیشــه انسان را نیز 

شامل می‌شود.

4. مبانی علمی خودکنترلی
در ســیر تحول اندیشــه‌های ســازمان و مدیریت دو حرکت متمایز قابل‌تشخیص است: یکی 
کید بر مسائل فنی )نیکواقبال، 1387: 9(. مکتب کلاسیک  کید بر مســائل انسانی و دیگری تأ تأ
کید بر مســائل فنی بیشترین توجه خود را بر تقویت مهارت فنی مبذول داشته است و مکتب  با تأ
رفتــاری توجه عمــده‌ی خود را به مهارت انســانی معطــوف نمود و نگرش ســامانه‌ای با درک 
کیــد بر مهارت ادراکی تلاش نمود، بــا جذب و کاربرد همه‌ی  پیچیدگی‌های کل ســازمان و تأ
مفاهیم و اندیشــه‌های مکتب کلاســیک و رفتاری به ایجاد وحــدت و یگانگی میان نظریه‌های 

مختلف بپردازد )همان(.
یکی از اصول مهم خودکنترلی، »اصل حیطه کنترل و نظارت« است )نیکواقبال، 1387: 9(. 
در این دیدگاه کنترل یکی از چهار کارکرد عمده‌ی مدیریت به شــمار می‌رود )علاقه‌بند، 1384: 
164(. فایــول یکی از نظریه‌پردازان این مکتب کلاســیک در مدیریت با تعریف کنترل به‌عنوان 
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کید نموده است که وظیفه  »انطباق با برنامه‌ها، نهاده‌ها و اصول از قبل تعیین‌شــده«، بر این امر تأ
کنترل در سازمان هم جنبه فعال دارد و هم جنبه عکس‌العملی. به عقیده او »هدف کنترل کشف 

ضعف و اشتباهات، برای رفع و جلوگیری از تکرار آن‌ها است«)امیری، 1383: 154(.
فایول معتقد اســت که کنترل زمانی مؤثر است که به‌موقع انجام گیرد، ضمانت اجرایی داشته 
باشــد و دارای تدبیر و مقررات درمانی )به‌منظور جلوگیری از انحراف( باشد )فایول،1337،158؛ 
پارکینســون، 1377: 21؛ پرهیزکار، 1368: 50-53؛ شــفریتز، 1337: 46( ازاین‌رو، شــیوه‌های 
کنترل سنتی مبتنی بر کاربرد مقررات و نظارت دقیق بود )دفت، 1381: 381(. در این میان نظریه 
ماکس وبر در زمینه ســازمان و مدیریت به اصول اختیارات و ســلطه در ســازمان‌ها و چگونگی 
پیدایش و منشــأ ســلطه و قدرت ســازمانی افراد و مقامات مربوط می‌گردد )پیو، 1352: 5(. به 
نظر ماکس وبر وظیفه اصلی مدیریت این اســت که کاربرد دســتورها، مقررات و قوانین اداری را 
برنامه‌ریزی، اجرا و کنترل نماید )وبر، 1374: 273(. اتزیونی یکی دیگر از ســنت‌گراها، مســئله 

کنترل در سازمان را بسیار ظریف دانسته و می‌نویسد:
»کیفیت مصنوعی سازمان‌ها، توجه زیاد آن‌ها به عملکرد و گرایش آن‌ها به پیچیدگی، خیلی 
فراتر از میزان طبیعی، موجب می‌شود که کنترل‌های غیررسمی و اتکا به هویت سازمان‌ها به‌وسیله 
مشــاغل غیرممکن شــود. اغلب ســازمان‌ها در اغلب اوقات نمی‌توانند به افراد مشــارکت‌کننده 
متکــی باشــند و از آن‌ها بخواهند که به تعهداتشــان داوطلبانه عمل کرده، بــدون اینکه نیازی به 
مشــوق‌های اضافی باشــد، وظایف خود را به انجام رسانند؛ بنابراین ســازمان‌ها برای حمایت از 
ســازگاری هنجارها با مقررات و دستورها به توزیع رسمی و ساختاریافته مصوبات و پاداش‌ها نیاز 

دارد«)اسکات، 1387: 496(.
یکی از نظریات در مدیریت، نظریه روابط انســانی اســت که از تضاد نظریه‌های کلاســیک 
با روح و روان انســان سرچشــمه می‌گیرد و بر اســاس طبیعت و خصوصیات انســان پایه‌گذاری 
شــده اســت )فیضــی، 1383، ج 1: 69(. بــه نظر مگ گریگــور یکی از نظریه‌پــردازان نظریه 
نئوکلاســیک، اگر انســان اهداف ســازمان را متعلق به خود بداند، کنترل‌های افراطی ضرورت 
ندارد. او خودکنترلی را انتخاب کرده، ابتکاراتش را توســعه خواهد داد )نیکواقبال، 1387: 71-

72( چه اینکه خودکنترلی و علاقه‌مندی کارکنان به کار، هزینه‌های کنترل را به حداقل می‌رساند 
)پارکینســون، 1370: 22( به‌عبارت‌دیگر، خود هدایتی، از انضباط تحمیلی به‌مراتب مؤثرتر است؛ 
لذا مک گری‌گور با نگرش منفی نســبت به نظارت و کنترل مســتقیم می‌گوید: سیســتم کنترل 
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صرفاً ســوءتفاهم و خصومت ایجاد می‌کند. روابط را در داخل سازمان تحریف‌می‌کند و سیستم 
با شکست مواجه می‌شود )امیرکبیری، 1377: 99(.

اصولًا مدیریت پیش از آن‌که جنبه‌ی جمعی داشــته باشــد، جنبه‌ی فردی دارد )عاصمی پور، 
1387: 4(. امروزه با پیچیدگی مدیریت، تحولی در معیارهای ســنجش کنترل‌های اســتراتژیک 
ایجادشده است. مورتی می‌گوید: این معیارها، قبلًا بر اساس چشم‌انداز بود؛ اما امروزه بر اساس 
ســازگاری، انطباق و خودســازی اســت. در معیارهای جدید کنترل در شــرایطی باز و نامحدود 
به‌جای دســتور و کنترل، به‌صورت خودکنترلی و خودسازی مطرح است )مورتی، 1389: 162(. 
نکته دیگر در خودکنترلی، وجود پایبندی درونی و بیرونی به‌صورت هم‌زمان است؛ صورتی از آن 
در شکل خودکنترلی ظهور می‌کند و صورت دیگر آن، به وسیلة مقررات و استانداردها و به شکل 
کنترل بیرونی. هر ســامانه‌ کنترل و نظارت خود را با پایبندی سامانه‌های فرعی خـــــویش تثبیت 

می‌کند که همان اجزا و افراد آن هستند )جوکار، 1383:77(.

5. خودکنترلی در قرآن کریم
از منظــر آموزه‌هــای دینی، خودکنترلــی، همان پرهیزکاری و خویشــتن‌داری اســت که در 
آموزه‌های وحیانی از آن با اصطلاح تقوا یادشــده اســت. علامه طباطبایــی تقوا را مزیتی حقیقی 
می‌داند که آدمی را به ســعادت حقیقی که همان زندگی طیبه و ابدی در جوار رحمت پروردگار 
است می‌رساند )طباطبایی، 1417 ق، 18: 490(. بی‌شک تقوی محمل سنجش کرامت انسان در 
قاکمْ« )حجرات:13( و افرادی که ویژگی خودکنترلی 
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را در خود تقویت کرده‌اند، با تقوا، سالم‌تر و کامل‌ترند. برخی آیات به‌صورت غیرصریح ناظر بر 
خودکنترلی است که در ذیل به آن پرداخته‌شده است:
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که ایمان آورده‌اید، به خودتان بپردازید. هرگاه شــما هدایت یافتید، آن‌کس که گمراه شده است 
به شما زیانی نمی‌رساند. بازگشت همة شما به‌سوی خداست. پس شما را ازآنچه انجام می‌دادید، 

گاه خواهد کرد. آ
 این آیه مبارکه بیان می‌دارد که هر کس مسئول کار خویش است و می‌گوید شما مراقب حال 
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خویشتن باشید )زحیلی، 1418 ق، 7: 94(. آیه مبارکه مطلبی را به‌طور روشن بیان کرده است که 
دٍ 

َ
 لِغ

ْ
مَت دَّ

َ
سٌ ما ق

ْ
ف

َ
رْ ن

ُ
ظ

ْ
ن
َ
ت
ْ
هَ وَ ل

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
وا ات

ُ
ذِینَ آمَن

َّ
یهَا ال

َ
آیه زیر به‌اجمال به آن پرداخته است: »یا أ

« )حشــر:20(؛ هان ای کسانی که ایمان آورده‌اید! بپرهیزید  َ
ون

ُ
عْمَل

َ
بِیرٌ بِما ت

َ
هَ خ

َّ
هَ إِنَّ الل

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
وَ ات

از عذاب خدا و باید که هرکســی در انتظار پاداشی باشد که خود برای فردای خود پیش فرستاده 
و بپرهیزید از عذاب خدا، به‌درستی خداوند با خبر است ازآنچه که می‌کنید.

در این آیه به انســان توصیه‌شده است که لجام نفس خود را کنترل کرده و از رفتارهای صالح 
خویش که سرمایه‌ی گران‌بهاست محافظت و مراقبت کند؛ زیرا نفس انسان مؤمن، مسیر هدایت 

او به‌سوی سعادت و کمال است )طباطبایی، 1417 ق، 6: 156(.
توصیــه به مؤمنان جهت کنترل خود و خانواده: در ســوره‌ی تحریم بر مســئله 
هْلیکمْ 

َ
سَکمْ وَ أ

ُ
ف

ْ
ن
َ
وا أ

ُ
وا ق

ُ
ذینَ آمَن

َّ
یهَا ال

َ
کید شــده است آنجا که می‌فرماید: »یا أ تحکیم خانواده تأ

« )تحریم:6(؛ ای کســانی که ایمان آورده‌اید، خود و کسانتان را از  ُ
حِجارَة

ْ
اسُ وَ ال

َّ
ودُهَا الن

ُ
 وَق

ً
نارا

آتشی که سوخت آن، مردم و سنگ‌هاست حفظ کنید.
در آیه‌ی یادشــده واژه‌ی »قوا« با ســاختار جمع امر حاضر آمده که مشــتق از مصدر »وقایه« 
اســت. »وقایه« به مفهوم محافظت خود از هرگونه خطری است که ممکن است به انسان صدمه 
زده یا ضرر برســاند )راغب اصفهانی، 1412: 881( یکی از خطرهای جدی برای انســان، پیروی 
از خواهش‌های نفســانی و افتادن در دام گناه اســت )طبرسی، 1372، 10: 477(؛ بنابراین معنای 
آیه مبارکه نگهداری خویشــتن به ترک معاصی و عدم تســلیم در برابر شــهوات سرکش است و 
نگهداری خانواده به تعلیم و تربیت و امربه‌معروف و نهی از منکر و فراهم ساختن محیطی پاک و 
خالی از هرگونه آلودگی، در فضای خانه و خانواده است )زحیلی، 1418 ق، 28: 316(. بی‌شک 
اولین گام در اصلاحات، اصلاح خود و بستگان و سپس اصلاح جامعه است )قرائتی،1383، 10: 

130( بر اساس این آیه، کیفر رها کردن خانواده و نزدیکان، هیزم آتش دوزخ شدن است.

6. برگشت آثار و پیامدهای عدم کنترل نفس به خود افراد
مســلماً پیامد عدم کنترل نفس به خود شــخص برمی‌گردد که برخی آیات ازجمله آیه ذیل بر 
ری« )انعام: 164(؛ 

ْ
خ

ُ
رَ أ

ْ
 وِز

ٌ
زِرُ وازِرَة

َ
یها وَ لا ت

َ
 عَل

َّ
سٍ إِلا

ْ
ف

َ
کسِبُ کلُّ ن

َ
این موضوع دلالت دارد: »لا ت

و هیچ‌کــس جز بر زیان خــود ]گناهی[ انجام نمی‌دهد و هیچ باربــرداری بار ]گناه[ دیگری را 
برنمی‌دارد. مفاد آیه‌ی یادشــده آن اســت که هیچ فردی مرتکب عمل صالح یا طالح نمی‌شــود، 



 16  فصلنامه قرآن و علوم اجتماعی  سال سوم/ شماره 3/ پاییز 1402/ پیاپی 11

مگر آنکه بازگشت آثار و پیامدهای آن به خودش برمی‌گردد و هیچ‌کسی آثار رفتارهای درست و 
نادرست دیگران را بر دوش نمی‌کشد )طباطبایی، 1417 ق، 7: 395(.

جمع‌بندی این‌که در آموزه‌های قرآن کریم برای خودکنترلی که یک اصطلاح علمی است، با 
عبارت خاصی نام‌برده نشــده؛ ولی در برخی آیات با ویژگی‌های آمده است که می‌توان از قراین 

آن، خودکنترلی را برداشت و ارائه داد که مهم‌ترین واژه‌ی مرتبط با آن، واژه‌ی تقوی است.

7. سازوکارهای رویش خودکنترلی در افراد جامعه
در این بخش برخی از ســازوکارهایی که باعث به وجود آمدن و رویش صفت خودکنترلی در 

انسان شده و او را به‌سوی مسیر درست هدایت می‌کند ذکر می‌شود.
تقویت باورها: واژه باور در فارسی به عقیده، ایمان و اعتقاد ترجمه‌شده است )آریان پور، 
1385، 2 :201(. باورها اندیشــه‌هایی هستند که فرد به‌درســتی و حقانیت آن اعتقاد دارد )پارسا، 
1383: 212(. اساســی‌ترین باور دینی، ایمان به خدا و یکتاپرســتی اســت. ایمان به خداوند آثار 
متعددی در رفتار انســان دارد. این‌که می‌داند خداوند همه‌جا حاضر و ناظر و مراقب و همیشــه 
و همه‌جا با انســان اســت )زحیلی، 1418 ق، 27: 293(؛ زیرا خدا را همواره ناظر بر اعمال خود 
می‌بیند )حدید: 4( و بر اساس کلام وحی، آفریدگارش را از رگ گردن به خود نزدیک‌تر می‌بیند 
)ق: 16( و خدای تعالی را کســی می‌داند که نفس آدمی را آفریده و آثاری برای آن قرار داده، 
پس خدای تعالی بین نفس آدمی و خود نفس و بین نفس آدمی و آثار و افعالش واســطه اســت 
)طباطبایی، 1417 ق، 18: 347( ازاین‌رو، می‌کوشد در برخورد با دیگران و ادای وظایف و رعایت 
حقــوق، رضایت او را جلب کند و رفتارهایش را در زندگی فــردی، خانوادگی و اجتماعی برای 

رسیدن به رشد، تعالی و کمال تنظیم نماید.
همچنین با مراجعه به آموزه‌های دینی درمی‌یابیم که بالاترین شــکل پاســخ‌گویی، آن اســت 
که از درون افراد ناشــی می‌شــود، نه از بیرون و جامعه و برای ترغیب و تحریک انسان‌ها به انجام 
کارهای پســندیده و روی‌گردانی از کارهای ناپســند بســیار قوی‌تر و نیرومندتر از هر جهان‌بینی 
غیردینی اســت؛ زیرا از یک‌ســو، اصولی که از دو منبع معتبر قرآن و سنت استخراج می‌شوند، با 
 

ُ
طیف

َّ
قَ وَ هُوَ الل

َ
ل
َ
مُ مَنْ خ

َ
 لا یعْل

َ
طبیعت انســان سازگاری دارند؛ چنان‌که قرآن کریم می‌فرماید: »أ

گاه نیست؟! درحالی‌که  بیر« )ملک:14(؛ آیا آن‌کسی که موجودات را آفریده از حال آن‌ها آ
َ
خ

ْ
ال

گاه است! او )از اسرار دقیق( باخبر و آ
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 ممکنات وابسته وجود خداوند هستند و اگر لحظه‌ای پیوند آن‌ها از ذات پاکش قطع شود، راه 
فنا پیش می‌گیرند، توجه به این پیوند دائمی و خلقت مستمر، بهترین دلیل بر علم خداوند نسبت 
به اســرار همه موجودات در هر زمان و هر مکان اســت )زحیلی، 1418 ق، 29: 21( لذا خدای 
ســبحان محیط به خلایق است، هم به عین و جسم آن‌ها و هم به آثار و اعمالشان، چه ظاهرش و 
چه باطنش، چه اینکه پنهان بدارند و چه آشــکار کنند و چگونه تصور دارد که محیط باشد؛ ولی 
گاه نباشــد؟!)طباطبایی، 1417 ق، 19: 355( از ســوی دیگر، برخی از اصول ارائه‌شــده توسط  آ
قرآن و ســنت، اساساً در راستای محافظت افراد از افتادن در دام هواها، هوس‌ها و فزون‌طلبی قرار 
دارند. برخی دیگر از این اصول و آموزه‌ها، انســان‌ها را قادر می‌ســازند تا از دانش‌ها و تجربیات 

به‌دست‌آمده، در جهت پیشرفت زندگی مادی و معنوی خود هردو بهره‌برداری کنند.
 درنتیجه، بر اســاس آموزه‌های قرآن، نخستین گام برای رویش خودکنترلی، تزریق جهان‌بینی 
صحیح در افراد اســت. خودکنترلی که از درون انسان بجوشد، مؤثرتر و ماندگارتر از خودکنترلی 

است که از نظارت بیرونی ناشی می‌شود.
تقــوا و پرهیــزکاری: در ادبیــات قرآنی، مســئله‌ی خودکنترلی با عنصر »تقــوا« پیوندی 
ناگسســتنی یافته اســت. این واژه، در اصل از مادة »وقایه« به معنای معنی حفظ شــیء اســت، 
ازآنچه به او زیان برساند )راغب اصفهانی، 1412: 881( و نیز به معنای نگهداری یا خویشتن‌داری 
اســت )طباطبایی، ق 1417، 20: 297( به تعبیر دیگر، نیروی کنترل درونی اســت که انسان را در 
برابر طغیان شــهوات حفظ می‌کند. تقوا، از قدرت بازدارندگی و نیروی حرکتی پرتوانی برخوردار 
است که ماشــین وجود انسان را از پرتگاه‌ها حفظ و از سستی‌ها و خطاها بازمی‌دارد. چنانچه در 
بیرٌ 
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 خ
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َّ
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ُ
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َ
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سٌ ما ق

ْ
ف

َ
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ُ
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ْ
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َ
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ْ
 وَ ل

َ
ه

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
وا ات

ُ
ذینَ آمَن

َّ
یهَا ال

َ
آیه شریفه »یا أ

ون« )حشر:18(؛ ای کسانی که ایمان آورده‌اید از )مخالفت( خدا بپرهیزید و هر کس 
ُ
عْمَل

َ
بِما ت

باید بنگرد تا برای فردایش چه چیز از پیش فرســتاده و از خدا بپرهیزید که خداوند ازآنچه انجام 
گاه است به مؤمنین دستور می‌دهد که خویشتن را محاسبه کنید قبل از آنکه به‌حساب  می‌دهید آ

شما برسند )زحیلی، 1418 ق، 28: 102(.
در موضــوع تقوا توجه به دو نکته ضروری اســت: اول آنکــه در روایات از تعبیرات »ورع« و 
»پرهیز« به حرام‌های خدا تفســیر شده و ازآنجایی‌که تقوا ارتباط دوسویه به انجام واجبات و ترک 
محرمات دارد، لاجرم باید چنین برداشــت کرد که تقوا یعنــی انجام دادن واجبات و ترک کردن 
محرمات. دوم آنکه توجه کردن به رفتارهایی که انسان برای آخرت خود می‌فرستد، امری غیر از 
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تقوا است. نسبت آن با تقوا نظیر نسبت صنعتگری می‌ماند که نظر اصلاحی به صنعت خود برای 
تکمیل آن دارد؛ زیرا هر صاحب عمل یا صنعتگری آنچه را انجام داده یا ساخته است، نظر دقیق 
می‌اندازد تا ببیند نقص و عیب در کجاست و آیا عیبی و نقصی دارد یا خیر؟ تا در صورت نقص 
تلاش کند تا آن را برطرف سازد یا اگر مشکلی بود آن را جبران کند. بر همین اساس یک مؤمن 
نیز درباره‌ی رفتارهای خود نظری دوباره بیندازد تا اگر عیب و نقصی در آن‌ها دید برطرف ساخته 
و اصلاح کند )طباطبایی، 1417 ق، 19: 218( اصولًا خمیرمایه تقوی دو چیز است: یاد خدا یعنی 
توجــه به مراقبــت دائمی الله و حضور او در همه‌جا و همه حــال و توجه به دادگاه عدل خداوند 
و نامــه اعمالــی که هیچ کار صغیر و کبیری وجود ندارد مگر اینکه در آن ثبت می‌شــود )مکارم 
شیرازی، 1387، 23: 541( و به دلیل توجه به این دو اصل )مبدأ و معاد(، بیان قرآنی خودکنترلی، 

در مفهوم ارزشی »تقوا« تجسم‌یافته است.
عزم: »عزم« در لغت، به معنای »تصمیم محکم« اســت و گاهی به هر چیز محکم نیز عزم 
گفته می‌شــود. کلمه »عزم« عبارت اســت از تصمیم قلبی بر گذراندن و فیصله دادن به کاری و 
اگر صبر را که همان حبس نفس از انجام امری اســت، از عزم دانسته، ازاین‌جهت است که عقد 
قلبی مادام که سســت نشــده و این گره دل بازنگشته، انســان بر آن امری که بر انجامش تصمیم 
گرفته و در دل گره‌زده اســت، پابرجا و بر تصمیم خود باقی اســت )راغب اصفهانی، 1412 ق: 
565( بنابراین عزم، به معنای الزام و ایجاب )زحیلی، 1418 ق، 21: 150( و تصمیم جدی برکاری 
اســت و آن قبل از اراده اســت و منظور از تصمیم جدی آن تصمیمی است که از جهت کمیت، 

امتداد و دوام به‌گونه‌ای باشد که موجب تحقق اراده برای انجام کاری شود.
این واژه در قرآن کریم در آیات مختلف به‌تناســب ذکرشــده اســت و همین معنا از آن اراده 
هِ«)آل‌عمران: 159(؛ چون تصمیم قلبی بر انجام 

َّ
ی الل

َ
لْ عَل

َّ
وَک

َ
ت
َ
 ف

َ
إِذا عَزَمْت

َ
شــده است؛ مانند: »ف

و امضای کار گرفتی بر خدا توکّل کن.
بنابراین عزم، تصمیمی است که به عمل منجر می‌شود. میزاِن به مرحله عمل رساندنِ خواست 
و تصمیــم در افــراد مختلف، تفاوت می‌کند کــه می‌توان آن را »توان عــزم« نامید که در برخی 
افــراد، ضعیــف و در برخی دیگر، قوی‌تر اســت. به دنبال تفکر به‌قصد کنترل خویشــتن، فرد به 
عزمی جدی برای اصلاح رفتار خود می‌رســد. اهمیت این گام تا جایی اســت که برخی بزرگان، 
میزان و ملاک انســانیت را که می‌تواند از غایات مدیریت خویشــتن محسوب شود، »توان عزم« 
او می‌دانند )رضائیان، 1393: 5-39(؛ بنابراین عزم به این معناســت که شخص پس از قطعیت و 
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یقین به‌درســتی کاری، اقدام جدی بر انجام آن داشته باشد و کوتاه نیاید و در اینجا منظور، اتیان 
تکالیف دینی و جبران کاستی‌های پیشین است که خود از عوامل زایش خودکنترلی است

مراقبه و محاســبه: مراقبــه از واژه‌ی »رَقَبَ« به معنای حفظ کردن )ابن منظور، 1414 ق، 
1: 425( و در متون اخلاق اســامی، پیشــینه‌ی مراقبه به »مرابطه« بازمی‌گردد که عبارت است 
از نگاهبانــی و مواظبت عقل از نفس )نراقی، 1379، 3: 124(. خدای متعال در قرآن می‌فرماید: 
 » َ

ون
ُ
عْمَل

َ
بیرٌ بِما ت

َ
هَ خ

َّ
هَ إِنَّ الل

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
دٍ وَ ات

َ
 لِغ

ْ
مَت دَّ

َ
سٌ ما ق

ْ
ف

َ
رْ ن

ُ
ظ

ْ
ن
َ
ت
ْ
هَ وَ ل

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
وا ات

ُ
ذینَ آمَن

َّ
»یا ایها ال

)حشــر:18(؛ ای کســانی که ایمان آورده‌اید از )مخالفت( خدا بپرهیزید و هر کس باید بنگرد تا 
گاه  برای فردایش چه چیز از پیش فرستاده و از خدا بپرهیزید که خداوند ازآنچه انجام می‌دهید آ

است!
خداوند در این آیه انسان را دستور به محافظت، مراقبت و محاسبه می‌دهد )زحیلی، 1418 ق، 
28: 102(. محاسبه ضدّ فراموشی و غفلت است و آن این است که انسان در هر شبانه‌روز وقتی را 
معیّن نماید که در آن‌وقت به‌حســاب نفس خود برسد و طاعات و نافرمانی خود را بررسی نماید. 
پس اگر نفسش را مقصر یافت، آن را مورد سرزنش قرار دهد و گرنه پروردگارش را شکر و سپاس 

گوید )نراقی، 1379، 2: 296(.
در قــرآن کریم آیاتی وجود دارد که در آن‌ها به محاســبه دقیــق در روز قیامت می‌پردازد که 
محاســبه بندگان در آن روز بسیار با دقّت انجام خواهد شد، به‌گونه‌ای که کوچک‌ترین اعمال و 
گفتار انســان حتی به‌اندازه حبّه و مثقال نیز مورد حساب‌رسی قرار خواهد گرفت؛ به‌عنوان نمونه 
« )انبیاء:47(؛  ً

یْئا
َ

سٌ ش
ْ
ف

َ
مُ ن

َ
ل
ْ
ظ

ُ
لا ت

َ
قِیمَةِ ف

ْ
 لِیَوْمِ ال

َ
قِسْط

ْ
وازینَ ال

َ ْ
عُ الْم

َ
ض

َ
خدای تعالی می‌فرماید: »وَ ن

می‌گذاریم ترازوهای عدل را در روز قیامت، پس هیچ نفســی ظلم کرده نمی‌شــود به هیچ‌چیز. 
 یَرَهُ« 

ً
رّا

َ
ةٍ ش رَّ

َ
قالَ ذ

ْ
 یَرَهُ؛ وَ مَنْ یَعْمَلْ مِث

ً
یْرا

َ
ةٍ خ رَّ

َ
قالَ ذ

ْ
مَنْ یَعْمَلْ مِث

َ
یا در آیه دیگر می‌فرماید: »ف

)زلزال:8-7(؛ هر کس به قدر ذرّه‌ای عمل خیر کند آن را خواهد دید و به‌قدر ذرّه‌ای از هر کس 
عمل شرّ سر زند به آن خواهد رسید.

یهَا 
َ
یکی از آیاتی که دلالت روشنی بر محاسبه نفس دارد، آیه 18 سوره مبارکه حشر است: »یاأ

«؛ ای  َ
ــون

ُ
عْمَل

َ
بیــرٌ بِما ت

َ
هَ خ

َّ
ــهَ إِنَّ الل

َّ
ــوا الل

ُ
ق

َّ
ــدٍ وَ ات

َ
مَتْ لِغ دَّ

َ
سٌ ما ق

ْ
ف

َ
رْ ن

ُ
ظ

ْ
ن
َ
ت
ْ
هَ وَل

َّ
ــوا الل

ُ
ق

َّ
ــوا ات

ُ
ذیــنَ آمَن

َّ
ال

کسانی که ایمان آورده‌اید از )مخالفت( خدا بپرهیزید؛ و هر کس باید بنگرد تا برای فردایش چه 
گاه است. چیز از پیش فرستاده؛ و از خدا بپرهیزید که خداوند از آنچه انجام می‌دهید آ

در این آیه، به هر ســه مرحله از مراحل محاســبه نفس، )مراقبه، محاسبه و معاقبه(، اشاره‌شده 
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اســت. در ابتدای این آیه خداوند، به تقوا امر می‌کند که بیانگر مرحله مراقبه اســت؛ یعنی انسان 
مراقب اعمال خود باشــد که در مســیر تقوا قرار گیرد. در مرحله بعد، به محاســبه اشــاره دارد و 
می‌فرمایــد اعمال خود را حســاب کنید و آن‌ها را ازنظر نیکی و بــدی ارزیابی کنید. منطق قرآن 

کریم، پیش فرستادن است )زحیلی، 1418 ق، 28: 102(.
این امرِ دوباره به تقوا، فرمانی است بر اینکه هنگام نظر و محاسبه اعمالی که کرده‌اید، از خدا 
پروا کنید و چنان نباشد که عمل زشت خود را یا عمل صالح ـ ولی ناخالص ـ خود را به‌این‌علت 
که عمل شماست، زیبا و خالص به شمار آورید. در پایان آیه، با ذکر اینکه خداوند به آنچه انجام 
گاه است، امر دوم به تقوا را تعلیل می‌کند و می‌فهماند که علت پروا از خدا این است  می‌دهید، آ
که او ازآنچه می‌کنید، باخبر اســت و تعلیل امر به تقوا به اینکه خدا باخبر از اعمال اســت، خود 
دلیــل بر این اســت که مراد از این تقــوا که بار دوم، امر بدان کرده، تقوا در مقام محاســبه و نظر 
در اعمال اســت، نه تقوا در اعمال که جمله اول آیه بــدان امر می‌کرد )طباطبایی، 1417 ق، 19: 

.)219-218

8. عوامل زدایش خودکنترلی
منظــور از عوامل زدایش خودکنترلی، عواملی‌اند که انســان را در کنتــرل کردن خود، دچار 
سســتی می‌کند و مانع سعادت و کمال وی می‌شود که در ادامه به برخی از مهم‌ترین آن‌ها اشاره 

می‌شود.
پیــروی از هــوای نفس: اصطلاح »هوی« به مفهوم ســقوط ناگهانــی چیزی از بلندی 
یهِ 

َ
آمده است )مصطفوی، 1360، 11: 200( چه اینکه در قرآن کریم آمده است: »مَنْ یحْلِلْ عَل

دْ هَوی« )طه: 81(؛ و هر کس غضبم بر او وارد شود، سقوط می‌کند که از مصادیق 
َ
ق

َ
بِی ف

َ
ض

َ
غ

آن تمایلات نفســانی و شهوانی است که باعث سقوط انسان می‌شود )راغب اصفهانی، 1412 ق: 
849( و پیامد آن، شــقاوت و هلاکت انسان اســت )زحیلی، 1418 ق، 16: 257( در آموزه‌های 
دینی، پیروی از خواســته‌های نفســانی از رذایل شمرده‌شده )طباطبایی، 1417 ق، ج 11: 92( که 
باعث به گناه افتادن انســان و نیز سبب سیطره‌ی شــیطان بر انسان است )همان، 4: 50( خداوند 
هُمْ عَذابٌ 

َ
هِ ل

َّ
 عَنْ سَبیلِ الل

َ
ون

ُّ
ذینَ یضِل

َّ
هِ إِنَّ ال

َّ
ک عَنْ سَبیلِ الل

َّ
یضِل

َ
هَوی ف

ْ
بِعِ ال

َّ
ت
َ
می‌فرماید: »وَ لا ت

سوا یومَ الحِساب« )همان:26(؛ و زنهار، از هوس پیروی مکن که تو را از راه خدا 
َ
دیدٌ بِما ن

َ
ش

بیرون کند. در حقیقت، کســانی که از راه خدا بیرون می‌روند، به ]ســزای[ آنکه روز حساب را 
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فراموش کرده‌اند عذابی ســخت خواهند داشت. آیه‌ی یادشده، علت گمراهی انسان را پیروی از 
خواســته‌های نفس دانســته که از غفلت و خود فراموشی انسان ناشی می‌شود )زحیلی، 1418 ق، 
23: 187(. گاهی پیروی از خواهش‌های نفســانی تا جایی ادامه پیدا می‌کند که انســان اسیر آن 
مْ 

َ
 أ
ً
یهِ وَکیلا

َ
 عَل

ُ
کون

َ
 ت

َ
ت

ْ
ن
َ
أ
َ
 ف

َ
 إِلهَهُ هَواهُ أ

َ
ذ

َ
خ

َّ
 مَنِ ات

َ
یت

َ
 رَأ

َ
شده و آن را بت برای خود قرار می‌دهد: »أ

« )فرقان:43-44(؛  ً
لُّ سَبیلا

َ
ض

َ
عامِ بَلْ هُمْ أ

ْ
ن
َ ْ
 کالْأ

َّ
 هُمْ إِلا

ْ
 إِن

َ
ون

ُ
وْ یعْقِل

َ
 أ

َ
رَهُمْ یسْمَعُون

َ
کث

َ
نَّ أ

َ
حْسَبُ أ

َ
ت

آیا آن‌کس که هوای ]نفس[ خود را معبود خویش گرفته اســت دیدی؟ آیا ]می‌توانی[ ضامنِ او 
باشــی؟ یا گمان داری که بیشترشان می‌شنوند یا می‌اندیشند؟ آنان جز مانند ستوران نیستند، بلکه 

گمراه‌ترند.
مقصود از عبادت در مقابل هوای نفس، پیروی کردن از آن است که چنین عبادتی مورد نهی 
خداســت )طباطبایی، 1417 ق، 15: 223( ازاین‌رو، در قرآن کریم انسان را از پیروی هوای نفس 
رَبُ 

ْ
ق

َ
وا هُوَ أ

ُ
منع می‌کند و به وی برای رســیدن به کمال روش تعدیل غرایز را می‌آموزد: »اعْدِل

وی« )مائده:81(؛ عدالت کنید که آن به تقوا نزدیک‌تر اســت. عدالت در اینجا دادن حق هر 
ْ
ق

َّ
لِلت

قوه به خود او و هزینه کردن هر قوه در جای خود است و الا در صورت افراط یا تفریط منجر به 
ستم گری و ستم‌کشی خواهد شــد )طباطبایی، 1417 ق، 1: 370-373( پس تحقق انسانیت در 

گروی تعدیل قوای نفس و قرار گرفتن آن در حد وسط است.
خود فراموشــی: فراموشــی خود، همان جهل و نادانی نســبت به خود است )همان، 1: 
339(. خود فراموشــی باعث تنزل مرتبه‌ی انســانی شــده تا جایی که به نازل‌ترین درجه و چه‌بسا 
حیوانیــت تنزل می‌یابد )مصطفــوی، 1360، 7: 24( از علت‌های مهم ضعیف بودن خودکنترلی، 
جهل انســان به خود اســت؛ زیرا زمانی که انسان به خود فراموشــی دچار می‌شود، به‌جای خود، 
دیگــران را امر به نیکی کــردن و نهی از بدی‌ها می‌کند، حال‌آنکه خود او به امرونهی ســزاوارتر 
 
َ
سَوْن

ْ
ن
َ
بِرِّ وَ ت

ْ
اسَ بِال

َّ
 الن

َ
مُرُون

ْ
أ
َ
 ت

َ
است )زحیلی، 1418 ق، 1: 155( چه اینکه در قرآن آمده است: »أ

«)بقره:44(؛ آیا مردم را به نیکی فرمان می‌دهید و خود  َ
ون

ُ
عْقِل

َ
لا ت

َ
 ف

َ
کتابَ أ

ْ
 ال

َ
ون

ُ
ل
ْ
ت
َ
مْ ت

ُ
ت
ْ
ن
َ
سَکمْ وَ أ

ُ
ف

ْ
ن
َ
أ

را فراموش می‌کنید، بااینکه شــما کتاب ]خدا[ را می‌خوانید؟ آیا ]هیچ[ نمی‌اندیشــید؟ مهم‌تر از 
آنکه انســان، به‌جای خود، فردی دیگری را به خودکنترلی توصیه کند، آن اســت که ابتدا خود را 
کنترل کرده و پس از آن به دیگران تذکر دهد. خدای متعال علت این را غفلت انسان از خودش 
ولئِک هُمُ 

ُ
سَهُمْ أ

ُ
ف

ْ
ن
َ
ساهُمْ أ

ْ
ن
َ
أ
َ
هَ ف

َّ
سُوا الل

َ
ذینَ ن

َّ
وا کال

ُ
کون

َ
بیان کرده اســت چه اینکه می‌فرماید: »وَلا ت

« )حشر:19(؛ و چون کسانی مباشید که خدا را فراموش کردند و او ]نیز[ آنان را دچار  َ
ون

ُ
فاسِق

ْ
ال



 22  فصلنامه قرآن و علوم اجتماعی  سال سوم/ شماره 3/ پاییز 1402/ پیاپی 11

خودفراموشی کرد آنان همان نافرمان‌اند.
عجــب: عُجــب یکی از عوامل ضعف خودکنترلی )همان، ج 2: 393( و به معنای به انتها و 
مؤخر هر چیز گفته می‌شــود )زبیدی، 1414 ق، 2: 206( برخی عجب را به معنای تکبر دانســته 
اســت )ابن فــارس، 1404 ق، 4: 243( و در اصطلاح مفســرین عبارت اســت از حالتی که از 
مشــاهده چیزی که خارج از جریان طبیعی آن، در خود فرد یا صفات و رفتار او واقع‌شــده باشد 

)مصطفوی، 1360، 4: 243(.
عجب یکی از آفاتی است که انسان را از دیدن واقعیت‌ها محروم می‌گرداند و در او حالتی را 
ایجاد می‌نماید که گمان کند همه‌ی شــرایط و عوامل در اختیار او و به نفع اوســت و خود را تنها 
مؤثر اعمــال خویش می‌داند. به همین خاطر اعمالش در نظــرش زیبا جلوه کرده، ازخودراضی 
شــده و خــدا را فراموش می‌کند. بر بندگان خدا منت می‌نهــد و بزرگی می‌کند که نتیجه‌ای جز 

سطحی‌نگری در تدبیر امور و ناکامی در مراحل زندگی در پی ندارد.
رذیلت یادشده به گونه‌ی تدریجی انسان را وادار به ارتکاب رذیله دیگری به نام تکبر می‌کند؛ 
صفت ناپســندی که باعث رانده شــدن شــیطان از درگاه خدای سبحان شــد. خودپسند به دلیل 
اقتضایــش همــواره خود را برتر از دیگــران می‌داند و تلاش دارد تا دیگران را مطیع خود ســازد، 
ازاین‌رو، مرتکب ظلم، تعدی به‌حق دیگران و نیز هتک هر حرمتی می‌شــود تا جایی که به جان، 
مال و ناموس دیگران دســت‌درازی می‌کند )طباطبایی، 1417 ق، 4: 372( به همین خاطر صفت 
مذموم تکبر از اسباب ضایع شدن انسان )همان، 2: 393( و علامت آشکار فقدان خودکنترلی در 

اوست )همان، ج 8: 29(.
رْضِ 

َ ْ
مْشِ فِی الْأ

َ
خداوند در قرآن کریم انســان را از این کار بر حذر داشته، می‌فرماید: »وَ لا ت

« )اســرا:137(؛ و در ]روی[ زمین به نخوت گام برمــدار. این آیه مبارکه به مبارزه با کبر و  ً
مَرَحــا

غــرور برخاســته و با تعبیر زنده و روشــنی مؤمنان را از آن نهی می‌کنــد )زحیلی، 1418 ق، 15: 
76( قرآن، تکبر و غرور را که یک خوی خطرناک درونی اســت مستقیماً موردبحث قرار نداده؛ 
بلکه روی پدیده‌های ظاهری آن، حتی ساده‌ترینش، انگشت گذاشته و از طرز راه رفتن متکبران 
و مغروران خودخواه و بی‌مغز ســخن گفته اســت، اشــاره به اینکه تکبر و غرور، حتی در سطح 
ســاده‌ترین آثارش، مذموم و ناپســند و شرم‌آور است و نیز اشــاره به اینکه صفات درونی انسان، 
هر چه باشــد خواه‌وناخواه خود را در میان اعمالش نشــان می‌دهد، در طرز راه رفتنش، در نگاه 

کردنش، در سخن گفتنش و در همه کارش.
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از آنجا کرامت و شرافت اعطای خدای سبحان به انسان است، ازاین‌رو، تکبر برای غیر خدا، 
صفتی مذموم اســت. کبریایی خدا اقتضای ممدوح صفت تکبر فقــط برای خدا دارد. پس تنها 

برای او پسندیده است )طباطبایی، 1417 ق، 8: 29(.
ماواتِ  کبْرِیاءُ فِی السَّ

ْ
هُ ال

َ
پس تکبر دو قسم است؛ تکبری که ممدوح و فقط از آنِ خداست: »وَل

حَکیمُ« )جاثیه:37(؛ و در آسمان‌ها و زمین، بزرگی از آن اوست و اوست 
ْ
عَزیزُ ال

ْ
رْضِ وَهُوَ ال

َ ْ
وَالْأ

شکست‌ناپذیر سنجیده کار. در آیه یادشده واژه‌ی »کبریاء« به معنای بزرگی، سلطنت و قهاریت 
معنا شــده اســت )زحیلی، 1418 ق، 25: 293(. قســم دیگر آن، تکبری است که در مخلوقات 
وجود دارد و صفتی ناپسند است؛ زیرا شخص به‌ناحق خود را بزرگ تصور کرده است )طباطبایی، 
1417 ق، 8: 29( و برگشت تمامی معصیت‌ها به دعوای انانیت )خودخواهی( و منازعه با کبریای 
خدای سبحان است، درحالی‌که کبریا ردایی است که بر اندام کسی جز او شایسته نیست و هیچ 
مخلوقی را نمی‌رسد که در مقابل انانیت الهی و آن وجودی که جمیع روی‌ها در برابرش خاضع و 
گردن همه گردن‌فرازان در پیشگاه مقدسش خمیده و هر صوتی در برابر عظمتش در سینه حبس 
شــده و هر چیزی برایش ذلیل و مسخر اســت برای خود انانیت قائل شده به ذات خود تکیه زده 

و »من« بگوید.
ضعــف اراده: یکی از صفات مهم انســان اراده اســت که میان خدای ســبحان و بندگان 
مشــترک است؛ با این تفاوت که در انسان از طریق به کار افتادن قوای باطنی به وجود می‌آید؛ اما 
در خدای سبحان به معنای آن است که برای ایجاد یک‌چیز ابتدا اسباب آن را فراهم می‌سازد که 
پس از فراهم شدن اسباب و علل، آن چیز ایجاد می‌شود و ممکن نیست که پدید نیاید )طباطبایی، 
1417 ق، 10: 217( لذا مقصود از مراد بودن یک‌چیز برای خدای متعال به معنای آن است که او 
اســباب پدید آمدن آن را فراهم و کامل کرده که در این صورت تحقق آن حتمی است. )همان، 
 »

ُ
یکون

َ
هُ کنْ ف

َ
ولَ ل

ُ
 یق

ْ
ن

َ
 أ

ً
یئا

َ
رادَ ش

َ
مْرُهُ إِذا أ

َ
ما أ

َّ
10: 217( چه اینکه در قرآن کریم آمده است: »إِن

)یــس:82( »چون به چیزی اراده فرماید، کارش این بس که می‌گوید: »باش« پس ]بی‌درنگ[ 
موجود می‌شــود.« مســلماً ضعف اراده در انسان نشانه‌ی آن است که وی اختیار اعضای و قوای 

خویش را ندارد و نمی‌تواند بر آن‌ها کنترل داشته باشد.
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نتیجه‌گیری
از بررسی‌های به‌عمل‌آمده در این تحقیق می‌توان موارد ذیل را نتیجه گرفت:

نظــام کنترلــی که می‌تــوان از منابع دینی اســتخراج کــرد، نظامی جامع، کامــل، عادلانه و 
کید و عوامل مؤثر در تقویت  منحصربه‌فرد در یک جامعه اســت. در قرآن کریم بر خودکنترلی تأ

آن بررسی‌شده است و دستورات صریح و روشنی در مورد کنترل و نظارت وجود دارد.
در آموزه‌های قرآن کریم برای خودکنترلی که یک اصطلاح علمی اســت، با عبارت خاصی 
نام‌برده نشده، ولی در برخی آیات با ویژگی‌هایی آمده است که می‌توان از قراین آن، خودکنترلی 
را برداشــت و ارائه داد؛ مثل هدایت انســان توســط کنترل بر نفس؛ توصیه خداوند به مؤمنان به 

کنترل خود و خانواده و برگشت آثار و پیامدهای عدم کنترل نفس به خود افراد
برخی از سازوکارهایی که باعث به وجود آمدن و رویش صفت خودکنترلی در افراد جامعه شده 
و او را به‌ســوی مسیر درســت هدایت می‌کند، عبارت است از تقویت باورها، تقوا و پرهیزکاری، 
عزم، مراقبه و محاســبه؛ و در مقابــل، عواملی برای تصحیح رفتارهای انســان مانع ایجاد کرده و 
باعث زدایش ویژگی خودکنترلی در انســان می‌شــود که مهم‌ترین آن‌ها عبارت است از پیروی از 

هوای نفس، خود فراموشی، عجب و ضعف اراده.
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ABSTRACT
The term “Islamic Awakening” is one of the emerging terms used in the last cen-
tury and its concrete manifestations have become clear in recent years in light 
of the political movements that the Arab world is witnessing in the West Asia and 
North Africa region. However, through the meaning and concept of the word “Is-
lamic Awakening” from the perspective of the verses of the Holy Qur’an, we can 
trace the effects of this blessed movement throughout the history of humanity, 
especially in the wake of reformers and callers to the truth. 
How this movement emerged, its historical path, and the type of view on this 
movement is what concerns us in this research, in which we tried to explain 
some of the most important theoretical foundations of this topic, taking into ac-
count the extensiveness of theoretical research on the foundations of the Is-
lamic awakening, and it is necessary to address the cognitive and collective 
elements related to this issue. This research aims to present a different point of 
view based on inference, analysis, and valuable elements related to the theoret-
ical foundations of this issue. Research data and information were collected us-
ing objective interpretation (referring to verses of the Holy Qur’an) and relevant 
hadiths. Based on the definition and explanation of the Islamic Awakening in the 
research, we found that the Islamic Awakening is a systematic movement that 
has arisen based on the requirements and circumstances of society, in the pres-
ence of great intellectual and jihadist figures and great religious movements. 
KEYWORDS: The Holy Qur’an, Islamic Awakening, Social and Cognitive Foun-
dations.
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 چکیده
هرچند واژه بیداری اسلامی از واژه‌های نوظهوری است که در سده‌ی اخیر به کار 
گرفته می‌شود و در پرتو جنبش‌های سیاسی جهان عرب در منطقه غرب آسیا و شمال 
آفریقا، طی سال‌های اخیر تجلی عینی یافته است؛ اما با توجه به معنا و مفهوم شناسی 
واژه بیداری اسلامی از منظر آیات قرآن کریم می‌توان پی به ردپای این حرکت مبارک 
در طول تاریخ بشریت مخصوصاً مصلحان و منادیان حق برد. چگونگی پیدایش و 
سیر تاریخی این حرکت و از چه زاویه و دیدی به این جریان نگریستن، مسئله مهم این 
پژوهش است که سعی بر آن شده با توجه به گستردگی مبانی نظری بیداری اسلامی، 
به یکسری عناصر  این موضوع،  مبانی نظری  از مهم‌ترین  برخی  تبیین  در راستای 
معرفتی و جمعی مربوط به این مسئله پرداخته شود؛ بنابراین هدف این پژوهش، ارائه 
دیدگاهی متفاوت بر مبنای استنباط و تحلیل و بر اساس عناصر ارزشی مربوط به مبانی 
نظری این جریان است. داده‌ها و اطلاعات پژوهش، با استفاده از تفسیر موضوعی 
به  توجه  با  است.  مدنظر، گردآوری‌شده  روایات  و  قرآن کریم(  آیات  به  )مراجعه 
توصیف و تشریحی که از بیداری اسلامی در متن پژوهش ارائه می‌شود؛ نتیجه‌ای که 
در پایان به دست می‌آید این است که بیداری اسلامی یک جریان نظام‌مند است که 
بر اساس اقتضائات و شرایط جامعه، با حضور شخصیت‌های فکری و جهادی بزرگ 

و جریان ساز دینی پدید آمده است.

کلیدواژه‌ها: قرآن کریم، بیداری اسلامی، مبانی اجتماعی و معرفتی.
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1. مقدمه
جامعه از یک‌سو بستر حرکت‌های تاریخی، سیاسی و اجتماعی است؛ از سویی دیگر بازتاب 
اندیشه‌ها و خیزش‌های متعالی و مؤثر است. بیداری اسلامی که حاصل نگرش و تلاش متفکران 
و منادیان بیداری از مذاهب مختلف است؛ یکی از همین پدیده‌های مبارکی است که در حقیقت 
ریشه اجتماعی داشته و بعد به اقتضای بررسی علل آن نام عناوینی چون سیاسی، تاریخی و غیره 
به خود گرفته و آن را از جوانب گوناگون بررسی و تحلیل می‌نمایند. حال جوامع، زمانی می‌توانند 
بازتاب‌دهنده حرکت‌های مهمی چون بیداری در لحظات مهم زندگی خویش باشند که افراد آن 
به ســطح وافری از بلوغ فکری رسیده باشــند، اما در باب پیدایش تاریخچه بیداری اگر بگوییم 
پیشــینه‌ای به بلندای خلقت انســان دارد اغراق نکرده‌ایم؛ زیرا از آن هنگام که آدمی از بهشت به 
ا 
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)بقــره: 38(. ناگفته پیداســت که در اینجا منظــور از هدایت الهی، کتب آســمانی و پیامبران یا 
به‌عبارت‌دیگر منادیان بیداری اســت که همواره از مهم‌ترین عوامل بیداری به شــمار می‌روند که 
گاهی بخشــی، تعالی و رشد اندیشــه آدمی و عملکرد او را نسبت به  همیشــه رسالت بیداری، آ

خویش و وضعیت نامساعد موجود حاکم بر جامعه خود را داشته‌اند.
در آیه دیگری از قرآن کریم به این امر اشاره‌شده که جوامع در هیچ زمانه‌ای حتی از همان ابتدای 
تشکیل جامعه، هرچند کوچک، خالی از حضور پیامبران یا منادیان بیداری نبوده است و این حقیقت 
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براین اســاس ناگفته پیداســت عنوان یا اصطلاح بیداری اســامی که امروزه معمول است و 
آن را بــه کار می‌برند به‌طورکلی در حرکــت پیامبران )اعراف:59، 65، 85، 157؛ عنکبوت:16؛ 
هود: 61( و به‌طور خاص ریشــه در زندگی پیامبر اســام )ص( داشته که آن را بنیاد نهاده است؛ 
زیرا از عنوان جامعه‌ی آن روز عربســتان که عصر جاهلیت نام داشــت، کاملًا پیداست که رسول 
گاهی‌بخشــی و ارتقای سطح و سبک زندگی جامعه  اکرم )ص( چه رســالت عظیمی را جهت آ
آن روز را به‌ســوی جامعه‌ای بیدار، مطلوب و متعالی بر دوش کشــیده‌اند. به‌گونه‌ای که شــعاع 
انقلاب بیداری ایشان امپراتوری روم و ایران را درنوردید. بعد از حرکت انقلابی و بیدارگرانه پیامبر 
اســام )ص( با روی کار آمدن امویان که به انحطاط و تخریب دین و شــعایر آن اقدام نموده‌اند؛ 
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قیام امام حســین )ع( روی داد که از آن می‌توان به‌عنوان عظیم‌ترین نهضت درون دینی در جهت 
برانگیختگی افکار و جان‌های خفته نام برد که منشأ پدید آمدن قیام‌های دیگری چون قیام مختار 
و دیگر قیام‌هایی که در تاریخ مشــهود است، برشمرد که هرکدام به‌نوعی موجب تزلزل و ویرانی 

پایه‌های حکومت جور و ستم شد.
ایــن روند مبارزه و قیام در جهت احیای اندیشــه‌ها و برنامه‌های متعالی اســام و دفع حکام 
مرتجع ادامه داشت؛ تا اینکه به دلایل خاص یادشده در تاریخ، قدرت مسلمانان رو به افول گرایید 
و با آغاز جنگ‌های صلیبی و شکســت مســلمان از مســیحیان می‌توان گفت دورانی از فترت و 
انحطاط سیاسی، اقتصادی، علمی و فرهنگی بر مسلمانان و ممالک اسلامی گذشت. در ایران با 
برچیده شدن حکومت صفویه و روی کار آمدن دولت‌های ضعیف و وابسته‌ی قاجار و پهلوی و 
در شبه‌قاره هند و کشورهای عربی که معمولًا مستعمره قدرت‌های بزرگ غربی بودند؛ رمق رونق 

را از اسلام و کشورهای اسلامی گرفته بود.
اکنون انقلاب اسلامی ایران با برخورداری از شروط اصلی اسلامی، جمهوریت، استکبارستیزی 
و آزادی که از ارکان اصلی همه قیام‌ها و انقلاب‌هایی که مصلحان در پی ایجاد آن بوده‌اند را یکجا 
و بدون وابســتگی به غرب و شــرق و فقط با اتکای به خداوند متعال و نیروهای مردمی به منصه 
ظهور رســانید و شــگفتی جهانیان را برانگیخت و تاکنون به پرچم‌داری آیت‌الله عظما خامنه‌ای 
رهبر فقیه مســلمین جهان، همچنان بااقتدار و صلابت در غرب آســیا نمــاد و حامی مظلومین و 
الگویی برای آنان به شمار می‌رود و حالا بعد از چند دهه دوباره شاهد اعتراضات و انقلاب‌هایی 
در کشــورهای آسیایی و عربی چون تونس، بحرین، مصر، لیبی، یمن و الجزایر و انشعاب آن در 
عربســتان، عراق و سوریه بودیم؛ ازاین‌رو در کل با توجه به شــعارها و احیای شعایر، می‌توان این 

اصلاحات و انقلاب‌ها را ملهم از آموزه‌های قرآنی، اسلامی و انقلاب اسلامی ایران دانست.
 بنابراین با توجه به تشریح و تبیین این آیات و همچنین پیشینه و سیر تاریخی این جریان می‌توان 
گفت همین نگرش بیداری اســامی نسبت به مســائل و انحرافات درونی و بیرونی جوامع، آن را 
در عصر حاضر به یکی از عظیم‌ترین پدیده‌های سیاســی-اجتماعی تبدیل کرده که بســیاری از 
دولت‌ها و جریان‌های سیاســی، اجتماعی، فرهنگی و حتی اقتصادی سطح جهان را متأثر ساخته 
که بر این اســاس لازم اســت ابعاد گوناگون این خیزش را از جهات مختلف بررســی نمود. این 
پژوهش سعی بر آن دارد که بگوید مبانی اجتماعی و معرفتی بیداری اسلامی از منظر قرآن کریم 

کدم‌اند؟ که در متن و بدنه‌ی اصلی مقاله به تشریح و تبیین این سؤال مهم پرداخته می‌شود.



33   یرک منظر قرآن  ازیاسلام یرادیی بتمبانی اجتماعی و معرف

2. مفهوم شناسی
بیداری: معادل واژه‌ی بیداری در قرآن کریم »یقظ« اســت که تقریباً معنی واحدی را برای 
آن بیــان کرده‌اند. ضد خواب و به معنی هوشــیاری از خواب )ابــن منظور،1414 ق، 7: 467(. 
هوشــیار شــد، برای آن کار هوشیار و بیدار شد )بســتانی، 1375: 275(. ضد خواب و همچنین 
هنگامی‌که شــخص برای اموری متنبه می‌شود )مصطفوی، 1368، 14: 261(. شخص از خواب 
بیدار شــد، او را هوشــیار کردم پس بیدار شــد )طریحی، 1375، 4: 293(. بیداری اسلامی در 
فارسی مترادف واژه‌های الصحوه، الوعی، یغظ در زبان عربی و بیداری اسلامی جریانی است که 
در کشورهای اسلامی شــکل‌گرفته است و نوعی هم‌پوشانی با ترابط مفهومی با مقوله‌هایی مانند 
اصلاح دینی، احیاگری دینی، اســام‌گرایی دینی و ماننــد آن دارد و در زبان عربی معاصر نیز با 
تعابیر گوناگونی مانند الصحوه الاسلامیه، البعث الاسلامیه، الحرکت الاسلامیه و سرانجام الیغظه 

الاسلامی یا در پیوند با برخی از این مفاهیم از آن یادشده است )تبرائیان 1384: 1: 217(.
حال برای آنکه تعریف بیداری اســامی کاملًا قابل‌فهم و مبانی معرفتی و جمعی‌اش شناخته 
شود، به نظریه‌های موجود از بزرگان در این زمینه با توجه به خیزش‌های اخیر بیداری اسلامی در 

منطقه و انقلاب اسلامی به‌عنوان نمونه بارز آن می‌پردازیم:
1. اســام سیاســی: امام خمینی )ره( ماهیت بیداری اســام را اســام سیاســی دانســته و 
می‌فرمایند: »و الله اســام تمامش سیاسی است. اســام را بد معرفی کرده‌اند. سیاست مدن از 
اسلام سرچشمه می‌گیرد« )موسوی خمینی، 1388: 1: 270(. بر اساس این نظریه، اسلام سیاسی 
کید کرده و مدعی اســت اســام از نظریه‌ای جامع درباره  بر تفکیک‌ناپذیری دین و سیاســت تأ
دولت و سیاست برخوردار است و از تعبیرهای اسلامی برای تبیین وضعیت سیاسی جامعه استفاده 
می‌کند و بازگشــت به اسلام و تشکیل حکومت اسلامی را تنها راه‌حل بحران‌های جامعه معاصر 
به شمار می‌آورد. بر این اساس اسلام سیاسی گفتمانی است که هویت اسلامی را در کانون عمل 
سیاســی قرار می‌دهد که در پی ایجاد نوعی جامعه مدرن اســت که در کنار بهره‌گیری از دست 

آورده‌ای مثبت تمدن غرب از آسیب‌های آن به دور باشد )عباسی و صحاف،1391: 30(.
2. خیــزش تمدنی: آیت‌اللــه خامنه‌ای مدظله‌العالــی درباره خیزش بیداری اســامی تعابیر 
گوناگونــی چون وعده و نصرت الهی، بیداری فطرت )بیانــات مقام معظم رهبری در کنفرانس 
حمایــت از انتفاضــه فلســطین 1390/7/9 و در حرم مطهــر رضوی 1390/1/1( داشــته‌اند که 

مهم‌ترین نظریه معظم له را درواقع می‌توان خیزش تمدنی دانست که ایراد فرموده‌اند.
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بر اســاس این نظریه جریان بیداری اسلامی نهضتی است احیاگر و هویت‌بخش که محصول 
عبور از مرحله‌ای اســت که دوران تجربه و عملکرد نام دارد؛ دورانی که انقلاب اســامی آن را 
رقــم‌زده و براثر آن نوعی بیداری تمدنی را که اســام در مرکز آن قرار دارد ایجاد کرده اســت. 
درواقع این نظریه بر یک دوره بندی مفهومی از جریان بیداری اســامی از صد و پنجاه‌هزار سال 
پیش تاکنون مبتنی اســت. جریان بیداری اســامی در این نظریه، حرکت یکپارچه و مســتمری 
تصور شده است که با گذشتن از مراحل فریاد مبارزه و بعد تجربه و عملکرد به سطح نظام سازی 

و حرکت در مسیر تکامل به مرحله‌ی خیزش تمدنی رسیده است )مظاهری، 1393: 118(.
3. بهار عربی: این نظریه و عمده تحلیل‌های ارائه‌شده دراین‌باره مبتنی بر دیدگاه صاحب‌نظرانی 
چون گلدستون،1 بیات و هانتینگتون2 بوده است که عمدتاً نظریه‌های ماتریالیستی و کلان است. 
البته باوجوداینکه بیات ســعی می‌کند با توجه دادن به زندگــی روزمره به نظریه‌های فرهنگ گرا 
کید بر روند مدرنیزاسیون، در نهایت تبیینی ماتریالیستی و  نزدیک شود، ولی ‌مانند هانتینگتون با تأ
کلان از تحــولات خاورمیانه ارائه می‌دهد. همچنین برخی دیگر از پژوهش‌گران تلاش نموده‌اند 
کید بر چند متغیر، تبیین و تفســیری از علل شکل‌گیری  تا فارغ از چارچوب‌های نظری رایج یا تأ
و آغاز بهار عربی ارائه دهند. روی‌هم‌رفته چه در ســطح رســانه‌ای و چه در میان نخبگان علمی، 
بهار عربی به‌عنوان جنبش نیل به دموکراسی، برقراری عدالت و حفظ کرامت انسانی فهم می‌شود 
چون در کشــورهای عربی جنوب غرب آسیا و شمال آفریقا در حال وقوع و پیگیری با این عنوان 

خوانده می‌شود )ربیعی، 1397: 36-1(.
4. موج دموکراســی خواهی: این دیدگاهی اســت که برخی تحلیل‌گران بر اساس نظریه امواج 
دموکراسی ساموئل هانتینگتون3 در کتاب موج سوم دموکراسی مطرح کرده‌اند )هانتینگتون، 1399: 
19( تعبیر امواج دموکراســی، متضمن تأثیرپذیری نظام‌های مختلف سیاســی از محیط بین‌المللی و 
شرایط منطقه‌ای است، نشئت‌گرفته اســت. در توضیح وقوع امواج دموکراسی اغلب نویسندگان به 
نظریه اشــاعه تکیه می‌کنند. به این معنا که گذار توفیق‌آمیز به دموکراسی در هر کشوری سرمشقی 
بــرای دیگران ایجاد می‌کند که به دموکراســی بپیوندند، به‌ویژه همســایگان در یک منطقه از تأثیر 

تحولات سیاسی در کشورهای دیگر چندان مصون نخواهند ماند )عمادی، بی‌تا: 13(.

1- Goldstonr
2- Huntington.r
3- Samuel huntington.
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5. بنیادگرایی نوین دینی: پروفســور کلاوس کینتسلر1 با توجه به رخداد انقلاب اسلامی ایران 
که نمونه بارز بیداری اســامی اســت، اصطــاح بنیادگرایی نوین دینــی را جایگزین بنیادگرایی 
کلاســیک معرفــی می‌کند و می‌گوید »از مدت‌ها قبل ســخن گفتــن از بنیادگرایی و تمایلات 
بنیادگرایانه آن‌هم در کلیه‌ی زمینه‌های اجتماعی، فرهنگی و سیاســی تشدید شده است. تحولات 
دراماتیک در ایران که به‌وســیله انقلاب اســامی در ســال‌های دهه‌ی 1980 ایجاد شد و به‌عنوان 
بازگشــت به بنیادهای دینی از مرزهای دین اسلام فراتر رفت، افکار عمومی جهان را به این پدیده 

حساس و درخور توجه معطوف کرد« )کینتسلر، بی‌تا: 2(.
 بــا توجه‌ به تعاریــف و نظریه‌های مختلف اندیشــمندان درزمینهٔ بیداری اســامی که آن را 
واقعیتی سیاسی-دینی و فراملی انکارناپذیر در رابطه با کاستی‌های سیاسی، اجتماعی، اقتصادی و 
غیره می‌دانند؛ در کل می‌توان گفت بیداری اسلامی یک نوع هوشیاری و برانگیختگی نسبت به 
اجحافی اســت که بر یک جامعه در سطح خرد و کلان روا داشته می‌شود؛ اختصاص به زمان و 
مکان و جامعه‌ی خاصی ندارد بلکه متعلق به همه زمان‌ها و مکان‌ها، در هر شرایطی و همه جوامع 
چه اسلامی و غیر اسلامی است. سردمدار این نهضت، اسلام و گفتمان‌های فوق خرد بشری آن 
اســت که به رهبری امام خمینی )ره( و پرچم‌داری انقلاب اســامی و تلاش مصلحان خیرخواه 
و طرفداران حقوق بشــر و دوســتداران عدالــت و آزادی به ملت‌های جهان خصوصاً مســلمانان 

اهداشده است تا بدین‌وسیله الگویی برای دیگر جوامع باشند.

3. پیشینه تحقیق
درزمینه بیداری اسلامی، کتب و مقالات فراوانی تألیف شده که ما به‌اختصار اشاره می‌نماییم:

کتاب بیداری اســامی دلایل و ریشه‌ها نوشته ســعدالدین ابراهیم )۱۳۹۱(: در این کتاب که 
شــامل هفت فصل است طرح آرمان‌گرای چشم‌انداز آینده جهان عرب را با هدف بررسی علمی 
و جامع وضعیت سیاسی، اقتصادی و اجتماعی جهان عرب و چشم‌انداز آینده آن اجراشده است. 
این پژوهشــنامه بیشتر به یک دانشنامه سیاســی-اجتماعی و تحولات جهان عرب شبیه است تا به 

یک کتاب عامه.
کتاب مبانی نظری بیداری اســامی در قرن اخیر یوســفی )۱۳۹۱(: در این کتاب در قدم اول 
اصول کلی بیداری اسلامی بیان و سپس به ذکر مبانی اصول بیداری در میان متفکران اهل سنت 
1- Klaus kintzler
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می‌پردازد. در فصل دوم، نگاهی جدید به جریان‌های سیاسی معاصر ایرانی شده و تا وقایع قبل از 
پیروزی انقلاب ادامه می‌یابد. در این کتاب دیدگاه امام خمینی )ره( و مقام معظم رهبری درزمینه 

بیداری اسلامی پرداخته و مصادیق بارز آن بیان‌شده است.
مقاله »بیداری اســامی ملت‌های مسلمان و تغییر رژیم در کشورهای عربی« اکاکاشمشادی 
)۱۳۹۳(: این پژوهش از منظر تاریخی و جامعه‌شناسی به تبیین عوامل تغییر رژیم در جوامع عربی 

خاورمیانه در جریان تحولات بیداری اسلامی می‌پردازد.
کید بر نظرات مقام معظم رهبری« اخوان کاظمی )۱۳۹۲(: در  »بیداری اسلامی و علل آن با تأ
این پژوهش ضمن تعریف بیداری اسلامی، اندیشه مقام معظم رهبری و ریشه تحولات خاورمیانه 

و شمال آفریقا در دو گروه عوامل درون‌زا و عوامل برون‌زا از نگاه معظم له، بررسی‌شده است.
با توجه ‌به محتوای کتب و مقالات ارائه‌شده در این زمینه باید گفت که این مکتوبات، مسئله 
بیداری اســامی را صرفاً از جنبه‌های سیاســی، اجتماعی یا دینی صرف، بر اســاس دیدگاه‌های 
گوناگون و همچنین ســیر تاریخی این امر را بر اســاس همان ابعاد مذکور تا عصر معاصر بررسی 
نموده‌اند. حال ضمن احترام، تأیید و صحه گذاشتن بر اندیشه‌ها و دیدگاه‌های فوق‌الذکر، پژوهش 
حاضر بر آن است که این تحقیق در چند مورد اساسی با تألیفات مذکور تفاوت دارد که به‌صورت 

موردی به آن اشاره می‌شود:
اولین تفاوت اساســی اینکه این پژوهش، مسئله بیداری اســامی را علاوه بر بعد اجتماعی از 
کید بر آیات و روایات بررسی نموده است. باور نویسنده بر آن است که  جنبه معرفتی، آن‌هم با تأ
از زاویه معرفتی به این مسئله نگریستن، سبب فهم بهتر این مسئله به‌صورت منطقی و استنباطی و 
همچنیــن زمینه‌های احیا و تداوم این جریان و تأثیرگذاری بهتر آن در ذهن افراد و به‌تبع، انعکاس 

آن در جامعه می‌شود.
تفاوت دیگر این پژوهش با مؤلفات فوق‌الذکر در بحث مبانی این اســت که نویســنده، مبانی 
بیداری اســامی را پیش‌درآمد اصولی و مهم این جریان دانسته که در مؤلفه‌های بینشی، گرایشی 

و کنشی قابل‌دستیابی است.
با توجه ‌به مطالعات انجام‌شــده و اســتنباط حاصل‌شده، به نظر می‌رسد نویسندگان یادشده به 
مســئله‌ی بیداری، به‌عنوان یک اتفاق ایجابی که بر اساس یکسری شرایط تحصیلی که در برهه یا 
برهه‌هایی از زمان رخ می‌دهد نگریســته‌اند؛ و با توجه به همین نگرش به بررســی ساختاری آن و 
نتیجــه‌ی انعکاس آن در برهه‌های بعــدی زمان در آن جامعه یا جامعه‌های تحت تأثیر پرداخته‌اند. 
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حال‌آنکه نویســنده پژوهش حاضر بر آن است که مســئله بیداری، یک جریان جاری در فطرت 
آدمــی یــا به عبارتی در ذهن و زمان اســت که به عللی به فراموشــی سپرده‌شــده اســت )نتیجه 
نگرش معرفتی( بر همین اســاس زمینه‌های بیداری این جریان ابتدا باید در افراد جامعه بر اســاس 
گاهی‌های لازم صورت گیرد تا تبلور آن در جامعه نمایان شــود. لازم است هنگام یادآوری یا به  آ
عبارت بهتر به هنگام بیدار شــدن نســبت به این امر، به احیا و استمرار این جریان در همه‌ی امور 

همت گماشته شود.
تفاوت پایانی این پژوهش آن اســت که نویســنده، نگرش درون دینی نسبت به این مسئله دارد 
نه دینی صرف. به این معنا که گرچه بیداری اســامی فقط مربوط به جوامع اسلامی نیست، ولی 
جوامع دینی به جریان بیداری اســامی به‌منظور حاکم شــدن دین، اقدام نمی‌کنند بلکه ســبب 
انگیزش این جوامع، جهت بهتر حاکم شــدن احکام و ارزش‌های دینی و عوامل مرتبط نســبت به 

تثبیت مسئله بیداری اسلامی است.

4. روش تحقیق
اثر حاضر با بهره‌گیری از روش اســنادی- کتابخانه‌ای و با اســتخراج سرفصل‌ها و نمونه‌های 
قرآنــی از طریق مراجعه به آیات قرآن کریم و کتب معتبر تفســیری و منابع دســت‌اول و مقالات 
علمی، جمع‌آوری‌شــده اســت. این پژوهش از تفسیر موضوعی اســتفاده کرده است، موضوعی 
که از جامعه گرفته‌شــده و به قرآن عرضه می‌شــود که با ایجاد پرسش اجتماعی و دریافت پاسخ 
قرآنی درصدد آن است که همبستگی ارتباطی میان نیاز جامعه و آیات به وجود آورد و میان آن‌ها 

همبستگی ایجاد کند.
در ادامه علاوه بر بیان هدف و پیشینه‌ای از تحقیق و برشمردن تفاوت‌های پژوهش موردنظر با 
تألیفات مذکور، به طرح چند سؤال در ذیل عنوان هدف تحقیق پرداخته‌شده که محقق در ضمن 
پژوهش و ســیر علمی مقاله با آن سؤالات روبرو شده و ســعی بر آن نموده پاسخ این سؤالات را 
با یک برداشــت اســتنباطی و تحلیلی، در یک بخش از مقاله، تحت عنوان یافته‌های تحقیق ارائه 
نمایــد؛ بنابراین هر حرکت اجتماعی که اتفاق می‌افتد دارای یک ســری مبانی نظری اســت که 
افراد جامعه با اتکا و عمل به آن مبانی، شروع به خلق و ایجاد حرکت تحول انگیز و مؤثر خویش 
می‌نمایند؛ به‌عبارت‌دیگر رویکرد عملی یک جامعه نشــئت‌گرفته از آن مبانی است؛ حال بیداری 
اســامی نیز مانند دیگر جنبش‌های اسلامی مســتثنا از این قاعده نیست و قطعاً دارای یک سری 
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مبانی جمعی و معرفتی اســت که در اینجا به معرفی بارزترین مبانی نظری این حرکت‌ها، از منظر 
قرآن کریم می‌پردازیم:

5. یافته‌های تحقیق
برای رسیدن به عمق و کنه حقیقت و معنای یک مسئله یا جریان، باید از چگونگی شکل‌گیری 
ســاختار ظاهری آن عبور کرد و برای نیل به چنین هدفی باید به چگونگی شــکل‌گیری ماهیت 
حقیقی و واقعی آن، جهت عدم رکود و اســتمرار همیشــگی، نگرش خویش را از ســطح عوامل 
ظاهری و مادی فراتر برد تا بتوان آن مســئله را آن‌طور که باید هســت درک و فهم نمود که بیدار 
اسلامی نیز از این قاعده مستثنا نیست؛ بنابراین برای نیل به حقیقت و واقعیت بیداری اسلامی دو 

مسئله پیش رو است: ۱. ماهیت اصلی بیداری اسلامی ۲. چگونگی استمرار بیداری اسلامی.
۱. در پاســخ به سؤال نخســت که در ذیل هدف تحقیق مطرح‌شده، باید گفت: گرچه برخی 
از سیاســیون و صاحب‌نظران ماهیت بیداری را دینی، سیاســی، اقتصادی، ملی و غیره دانسته‌اند، 
اما به نظر می‌رســد همه این موارد با هم یا هرکدام به نوع خودش نمی‌تواند بیانگر ماهیت بیداری 
اسلامی باشد؛ به‌عبارت‌دیگر بیداری اسلامی می‌تواند دربرگیرنده‌ی همه این موارد باشد، ولی این 

موارد نمی‌تواند به‌خودی‌خود بیانگر ماهیت بیداری اسلامی باشد.
بنا بر مطالعات انجام‌شــده و اســتنباط حاصل‌شده در مورد اندیشــه‌های روشنفکران دینی و 
خط‌مشــی مصلحان و رهبران بیداری اسلامی و دعوت آن‌ها که معمولًا محصول نوع اندیشه‌های 
آنان نســبت به وضع جامعه‌ی زمانه‌شان بوده و همچنین عمق واژه بیداری، چنین به نظر می‌رسد 
ماهیــت بیداری اســامی، معرفتی و اجتماعی اســت؛ زیرا این‌گونه به نظر می‌رســد تا رهبران و 
الگوهــای دینی خــود از این موهبت الهی یعنی بیــداری برخوردار نباشــند، نمی‌توانند به جامعه 
زمانه‌شــان سمت‌وســوی بیدارگرانه بدهند؛ بنابراین آنان ابتدا خود با برخــورداری از این موهبت 
توانســته‌اند به شــناخت نقایص دینی، سیاسی و اقتصادی از ســوی حاکمان و جهل و رخوت و 
گاهی‌بخشی در  کید و به آ بی‌تفاوتی جامعه‌ی زمانه‌شــان پی برده و ســپس بر روی این نقایص تأ

این امور پرداخته‌اند.
ازآنجاکــه جوامع ضامن بقای حیات یا عدم بقای حیات بســیاری از پدیده‌های رخ‌داده یا در 
حال وقوع است، می‌توان بیداری اسلامی را نیز ‌مانند دیگر پدیده‌های رخ‌داده اجتماعی دانست. 
چراکه این جامعه اســت که با پذیرش و استقبال یا عدم پذیرش و همراهی دعوت منادیان بیداری 
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می‌تواند سعی در بازتاب مستمر این جریان یا عکس آن را داشته باشد. واقعیتی که در طول تاریخ 
همواره شــاهد آن بوده‌ایم و دال بر این ادعاست. مثلًا جامعه جاهلی آن زمان عربستان با استقبال 
از ندای پیامبر )ص( دعوت ایشــان به بار نشســت و همین جامعه سال‌ها خود را از پذیرش امامت 
حضرت علی )ع( محروم نمود و در پاسخ به دعوت امام حسین )ع( ناکام ماند و در عصر معاصر 
جامعه‌ی ایران با اســتقبال از ندای امام خمینی )ره( منجر به بار نشســتن انقلاب اســامی شد اما 
دعوت منادیانی چون سید جمال‌الدین اسدآبادی، شیخ محمد عبده، محمد رشید رضا و غیره از 

سوی جامعه زمانه‌شان ناکام ماند
 ۲. در پاسخ به سؤال آخر این مسئله باید گفت: با توجه به استنباط حاصل‌شده به نظر می‌رسد 
که به مسئله بیداری اسلامی نباید به‌عنوان جریان سیاسی گذرا یا انقلاب و اصلاحاتی که ممکن 
اســت در یک برهه از زمان در یک کشــور یا جامعه‌ای رخ دهد، نگریسته شود؛ بلکه باید به این 
مســئله به‌عنوان یک ایدئولوژی درون دینی نظر شود؛ چراکه با این نوع نگرش، موجبات پایداری 
و اســتمرار این مسئله فراهم می‌شــود و ازآنجاکه هر ایدئولوژی، دارای جهان‌بینی و مبانی نظری 
خاص به خود اســت؛ این امکان را به آدمی می‌دهد که به تجدید حیات مجدد اصل فوت‌شده یا 
کمرنگ شده اما با کارایی بهتر و اثربخشی مؤثرتر بپردازد. لذا افراد یک جامعه با عمل کردن به 
چنین ایدئولوژی‌ای که مبانی‌اش برگرفته از خود دین است، می‌توانند در هر برهه از زمان و مکان 
هرگونه اجحافی نســبت به خود یا جامعه احســاس کنند با یک حالت بیــدار گونه با آن برخورد 
کنند؛ و بدین‌وســیله موجبات ظلم‌ســتیزی، آزادی و دیگر مســئولیت‌هایی که یک فرد در مقابل 

سرنوشت خویش و جامعه‌اش داشته باشد؛ بپردازد.

الف( مبانی اجتماعی بیداری اسلامی
 این دسته از مبانی اجتماعی ریشه در کنش‌ها و رفتارهای یک جامعه نسبت به ناهنجاری‌ها و 
ناگواری‌هــای نامطلوب دارد که معمولًا با دیدن آن‌ها موجب برانگیختگی و عکس‌العمل جوامع 

نسبت به آن‌ها می‌شود که در ذیل به برخی از آن‌ها اشاره می‌شود:
گاهی‌بخشــی: به‌طورقطع همیشــه در میان ملل، کسی یا کســانی بوده‌اند که به بیداری  آ
ذِیرٌ« )فاطر: 24(. 

َ
 خلأ فِیها ن

َّ
مّةِ إِلَّا

ُ
مردم بپردازند و به این امر مهم همت گمارند: »وَ إِنْ مِنْ أ

هیچ امتی از گذشــته نیست مگر آنکه نذیری در میان آن‌ها بوده است و این فرستادن بشیر و نذیر 
از سنت‌های جاری خدا است که همواره در خلقتش جریان دارد )طباطبایی، 1374، 17: 51(.
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تَ 
ْ
ن
َ
ما أ

َّ
کرْ إِن

َ
ذ

َ
گاهی‌بخشــی معمولًا در قرآن با دو کلمه »إذکار« )ف درهرصورت اصطلاح آ

کرُ؛ )غاشــیه: 21(؛ و »إنذار« که ذیلًا به بررسی آن می‌پردازیم، به‌کاررفته است. در تفسیر آیه 
َ
مُذ

فوق آمده اســت که »خرد آدمی به‌تنهایی برای او کافی نیســت؛ و پیامبر و کســانی که بر راه او 
گاهی‌بخشی( می‌کنند« )مدرسی، 1377: 18: 72(  می‌روند، نقش کسی را دارند که یادآوری )آ
که معمولًا طبق بررســی آیات، این حرکت بیدارگرانه در ســه حوزه صورت می‌گیرد و آن به دلیل 

کید می‌شود. تأثیرگذاری که این سه حوزه در رشد و بالندگی افراد و جامعه دارد، تأ
در ســطح محدود »خانواده«: بدون تردید مهم‌ترین رکن و نهاد هر اجتماع که تأثیر بســزایی 
در کل جامعه را داراســت، خانواده اســت؛ زیرا این دو بر همدیگر تأثیر دوسویه دارند. به همین 
وْمِهِ 

َ
بِیهِ وَ ق

َ
 قالَ لِِأ

ْ
دلیل پیامبران رسالت بیدارگرانه خویش را از خانواده‌ی خود آغاز کرده‌اند: »اِذ

ونَ« )انبیاء: 52(. ابراهیم )ع( پس از رشد و اتصاف او به 
ُ
ها عاکف

َ
مْ ل

ُ
ت
ْ
ن
َ
تِی أ

َّ
ماثِیلُ ال

َّ
ما هذِهِ الت

مقــام نبوت در مقام ارشــاد به عمو و قومش برآمد و در مقــام اعتراض به عمو و قومش برمی‌آید 
که این مجســمه‌ها و تمثال‌ها چیســت که شــما نزد آن‌ها معتکفید و آنان را پرســتش می‌نمایید 
)بانوی اصفهانی، 1361، 8: 270(. همچنان که به پیامبر اکرم )ص( دســتور داده شد که این امر 

« )شعرا: ۲۱۴(. َ
قربین

َ
کَ الا

َ
نذِر عَشیرَت

َ
گاهی‌بخشی( را از خانواده‌اش آغاز کند: »ا بیدارگرانه )آ

در ســطح ملی )جامعه(: ارســال پیامبران و تلاش مصلحان همه در راســتای اصلاح جامعه، 
ایجاد عدالت و شــوراندن مردم علیه پلیدی‌های حاکم بر اجتماع اســت؛ لذا خداوند متعال برای 
ذِر« )مدثر:1 و 2(. 

ْ
ن
َ
أ
َ
مْ ف

ُ
رُ ق ِ

ّ
ث دَّ

ُ ْ
یهَا الْم

َ
حصول این امر به پیامبر خویش دستور بیداری می‌دهد: »یا أ

انذار تأثیر عمیقی در بیدار کردن ارواح خفته دارد که این در حقیقت برای بیان عمومیت اســت؛ 
یعنی درباره‌ی بت‌پرســتی، شرک، ظلم، بیدارگری، فســاد، عذاب الهی، حساب محشر و... به 

مردم هشدار ده. )مکارم‌شیرازی، 1374، 25: 209 و 210(.
گاهی‌بخشی در سطح جامعه به حضرت  خداوند در آیه‌ای دیگر به همین امر بیدارگرانه یعنی آ
وْمَک« 

َ
ذِرْ ق

ْ
ن
َ
 أ

ْ
ن

َ
وْمِهِ أ

َ
 إِلی ق

ً
وحا

ُ
نا ن

ْ
رْسَل

َ
ا أ

َّ
نوح )ع( فرمان می‌دهد که به این امر همت گمارد: »إِن

)نوح:1( که به دلیل اطاله کلام از آوردن تفسیر آیه که تقریباً همین مضمون بالا را دارد خودداری 
می‌کنیم.

امام علــی )ع( در مورد چنین افراد بیدارگر می‌فرمایند: »کجاینــد آزادمردانی که به حمایت 
مردم خویــش برخیزند؟ کجایند غیــور مردانی که هنگام نزول بلا و مشــکلات مبارزه کنند؟« 

)دشتی، ۱۳۸۷: ۲۳۱(.
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گاهی‌بخشــی هنگامی اســت که  در ســطح فراملی )جهانی(: مرحله بعد حرکت بیداری و آ
جامعه‌ای که خود این امر را در جامعه‌ی خویش محقق ساخته و افراد آن به آزادی دست‌یافته‌اند؛ 
حال باید این موهبت الهی را به دیگر جوامع منتقل کند؛ زیرا این یک رســالت الهی است و افراد 
بیدارگر و ملل بیدار شده، در پیشگاه خدا موظف به انجام این مهم است. همان‌گونه که خداوند 
ذِیرًا« )فرقان:1( بیان 

َ
 ن

َ
ین ِ

َ
عالَم

ْ
 لِل

َ
متعال پیامبر خویش را موظف به این وظیفه نموده اســت: »لِیکون

غرض از رسالت رسول )ص( و تأسیس مکتب عالی قرآن این است که عموم بشر را تا پایان جهان 
دعوت نموده و هدایت بخشــد و رســالت رســول بر دعوت عموم بشــر به ارکان توحید و اصول 

اعتقادی و وظایف عملی و فضیلت اخلاقی است )حسینی همدانی، 1404 ق، 17: 430(.
 نمونه این‌گونه حرکت‌ها را علاوه بر سیره پیامبر اکرم )ص( و دیگر اولیا و مصلحان گذشته، 
در ســخنان گوهربار امام خمینی )ره( اســت که می‌فرمودند: »باید کاری کرد که ملت‌ها هر جا 
که هســتند، ملت‌ها بفهمند تکلیف خودشان را. اگر بخواهید و بخواهند و دانشمندان بخواهند و 
علمای اســامی و دانشگاه‌ها بخواهند مشکل اســام و ممالک اسلامی حل بشود، باید مردم را 

بیدار کنند« )موسوی خمینی، 1388، 13: 85(.
 از آیات و روایات این‌گونه برداشت می‌شود که انذار و اذکار مردم در سطح خانواده، جامعه 
و فراملی از سنت‌های الهی که در هر برهه از زمان و مکان باید مصلحانی بنا به تأسی از این سنت 

الهی، به این امر همت گمارند و به مردم زمانه‌ی خود حیات دوباره ببخشند.
مسئولیت‌پذیری: رابطه‌ی وجودی انسان از دیدگاه قرآن، رابطه‌ی انسانی با دیگران است. 
قرآن انسان را به‌عنوان موجودی مجزا از دیگران در نظر نگرفته، بلکه او را در رابطه با دیگران مطرح 
ساخته و وظایفی را برای او تعیین نموده است. قرآن انسان را موجودی مسئول و متعهد می‌داند که 
نمی‌تواند در رابطه با جامعه بی‌تفاوت باشــد، بلکه انسان باید همنوعانش را که در انحراف، قبایح 
و فســادها دست‌وپا می‌زنند، احیا و بیدار کند و به‌سوی حق راهنمایی کند. نمونه‌ی داشتن چنین 
احساســی را در وجود شــخصیت مبارک پیامبر )ص( می‌توان یافت کــه خداوند متعال درباره‌ی 
مِنِینَ 

ْ
ؤ

ُ ْ
یکمْ بِالْم

َ
مْ حَرِیصٌ عَل

ُّ
یهِ ما عَنِت

َ
سِکمْ عَزِیزٌ عَل

ُ
ف

ْ
ن
َ
دْ جاءَکمْ رَسُولٌ مِنْ أ

َ
ق

َ
ایشان می‌فرماید: »ل

 رَحِیمُ« )توبه: 128(.
ٌ

ف
ُ
رَؤ

 در تفسیر آیه مبارکه فوق آمده است که »دشوار است بر او آنچه در رنج افتید بدان از کفر و 
ضلالت و به جهت آن معذب شــوید؛ یعنی لطف، مرحمت و شفقت او نسبت به شما بر وجهی 
اســت که نمی‌خواهد که به ســبب صدور عمل بدی گرد اذیتی و غبار بلیتی به دامن شما نشیند 
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و به جهت این پیوســته درصدد تزکیه شماســت و همه‌ی همت او آن اســت که هیچ کردار بد از 
شما ظاهر نشود تا موجب ضرر و عذاب شما نگردد؛ و بر اسلام شما و صلاح نیات شما حریص 

است« )کاشانی،1373، 2: 272(.
پس این مهم نمایانگر احســاس مســئولیت و وظیفه نسبت به همدیگر اســت و از این طریق 
می‌توان شــرایط را برای بیداری همدیگــر فراهم کرد. در این زمینه خداوند متعال تشــبیه جالبی 
اسَ جَمِیعًا«)مائده: 32(. مراد 

َّ
حْیا الن

َ
ما أ

َّ
ن
َ
کأ

َ
حْیاها ف

َ
 وَ مَنْ أ

ً
اسَ جَمِیعا

َّ
لَ الن

َ
ت
َ
ما ق

َّ
ن
َ
کأ

َ
دارد: »ف

از زنده کردن یک انســان »آفریدن یک انســان زنده« یا »زنده کردن یک انسان مرده« نیست؛ 
بلکه مراد از آن، چیزی است که در عرف عقلا »احیا« شمرده می‌شود، است. عقلًا وقتی طبیب 
بیمــاری را معالجه می‌کند یا غواصی، غریقی را نجات می‌دهد، می‌گویند فلانی، فلانی را زنده 
کــرد )می‌گویند حق حیات به او داد(، خدای متعال نیز در کلامش ازاین‌گونه تعبیرها دارد؛ مثلًا 
هدایت به‌ســوی حق را احیا خوانده است. پس به‌حکم این آیه اگر کسی، فردی را به‌سوی ایمان 

راهنمایی کند، او را زنده کرده است )طباطبایی، 1374، 1: 518(.
 حضرت علی )ع( به ترتیب در خطبه‌های 107 و 123 نهج‌البلاغه، در مورد کسانی که به‌ظاهر 
در اجتماع حضور دارند، اما نسبت به همه‌چیز بی‌تفاوت هستند و هیچ عکس‌العمل بیدارگرانه‌ای 
نســبت به رخدادهای جامعه از خود اظهار نمی‌دارنــد، می‌فرماید: »به تن حاضر و به دل غایب، 
توان دیدنتان هســت و چون کوران نمی‌بینید، توان شنیدنتان هست و چون کران نمی‌شنوید، توان 
ســخن گفتنتان هســت و چون لالان هیچ نمی‌گویید؛ و نه درصدد گرفتن حقی هســتید و نه در 

خیال رفع ستمی«)پورعزت، 1388، 83(.
گاهی کافی نسبت به   لذا انســان باید نســبت به اجتماع خویش احساس وابســتگی کند و از آ
وضع و سرنوشت جمعی خویش برخوردار باشد و در حیات و حرکت جامعه‌اش در جهت بیداری 
سهیم باشد و با تمام قوا، اعضاء و جوارحش به این مهم بپردازد. چنان‌که قرآن کریم می‌فرماید: »إِنَّ 
« )اسراء: 36( اعضا و جوارح انسان هرکدام در  ً

لًا
ُ
هُ مَسْؤ

ْ
 عَن

َ
ولئِک کان

ُ
ؤادَ کلُّ أ

ُ
ف

ْ
بَصَرَ وَ ال

ْ
مْعَ وَ ال السَّ

محدوده‌ی وجود خودشــان وظایف و تکالیفی دارند که لازم است طبق آنچه موظف هستند عمل 
کنند و در روز قیامت از آن‌ها بازخواست می‌شود )مصطفوی،1380، 13: 190(.

پیامبر اکرم )ص( در روایتی مسئولیت را مخصوص قشری خاص ندانسته و همگی را در این امر 
بیدارگرانه سهیم دانسته و می‌فرماید: »همه شما نسبت به آنچه عهده‌دار شده‌اید مسئولید«)پاینده، 
1382: 611(. در روایــت دیگــری نیز در اهمیت این عنصر مهم بیداری یعنی مســئولیت‌پذیری، 
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امام صادق )ع( فرموده‌اند: »کســی که صبح کند و به امور مسلمین اهتمام نداشته باشد مسلمان 
نیست« )مجلسی، ۱۴۰۴ ق، ۹: ۳(؛ بنابراین مسئولیت، مخصوص قشری خاص نیست، بلکه همه 
در این امر بیدار گونه سهیم است، چراکه خداوند انسان‌ها را آزاد آفریده که مردم خود، سرنوشت 

خویش را رقم زنند.
نظارت همگانی: یکی از مبانی عمومی که باید بین همه مردم )اعم از مســئولین و عامه( 
مشترک و به آن ملتزم باشند، حس اصلاح‌گری و بیدارگری نسبت به همدیگر است. این احساس 
وظیفــه در قبــال همدیگر صورت نمی‌گیرد، جز با دعوت و ســفارش کردن همدیگر نســبت به 
معارف و اجتناب یکدیگر از معاصی، قبایح و فرورفتن در غفلت که این امر به دو شــکل انجام 

می‌گیرد:
1. به‌صورت عمومی: به این معنی که گاهی اتفاق می‌افتد که عمل یا سنتی مخرب یا بدعت 
و انحراف به‌عمد یا ســهواً در درون جامعه‌ی اســامی رخ می‌دهد، به‌طوری‌که آتشــی که از این 
عوامل ویرانگر برمی‌خیزد، فقط دامن برپاکنندگان آن را نمی‌گیرد؛ بلکه فراگیر شــده، موجب به 
ورطه کشــیدن یک جامعه در فساد، هلاکت و مشــقت می‌شود که اگر از آن جلوگیری به عمل 
نیاید، ممکن است مردم سال‌ها با آن گریبان گیر شوند. در این صورت وظیفه‌ی عموم مردم است 
که به‌طور دســته‌جمعی علیه آن عوامل مخرب قیام و به بیدارگــری بپردازند. خداوند می‌فرماید: 
کــرِ« )آل‌عمران: ۱۱۰(؛ »کنتم« 

ْ
ن
ُ ْ
 عَنِ الْم

َ
نْهَوْن

َ
عْــرُوفِ وَ ت

َ ْ
 بِالْم

َ
مُــرُون

ْ
أ
َ
ــاسِ ت

َّ
 لِلن

ْ
رِجَــت

ْ
خ

ُ
ــة‌ِ أ مَّ

ُ
یــرَ أ

َ
ــمْ خ

ُ
ت
ْ
»کن

در اینجا به معنی »هســتید« اســت نه »بودید« مراد از »الناس« عموم انســان‌ها است؛ یعنی شما 
بهترین امتی هســتید که تشــکیل یافته‌اید تا دیگران از شما پیروی کنند، علت »بهتر« بودن ایمان 
به خدا، گســترش دادن نیکی‌ها و مهار کردن بدی‌ها است، هر قومی که دارای این عوامل باشند 

بهترین امت خواهد بود )قرشی، 1377، 2: 155(.
 2. به‌صــورت گروهــی: گاهی نیز این امر خطیــر را گروهی از ناس به‌منظــور جلوگیری از 
هرج‌ومــرج و به نمایندگی مردم، به عهده می‌گیرند و این گروه خالصانه نقش بیدارگری خویش 
کنْ 

َ
ت
ْ
را ایفــا و به دفع کج‌روی‌ها و اصلاح آن‌ها می‌پردازند. خداوند دراین‌باره می‌فرماید: »وَ ل

کــرِ« )آل‌عمران: 104(؛ »من« در 
ْ
ن
ُ ْ
 عَنِ الْم

َ
عْــرُوفِ وَ ینْهَــوْن

َ ْ
 بِالْم

َ
مُــرُون

ْ
یــرِ وَ یأ

َ
خ

ْ
ــی ال

َ
 إِل

َ
ــة‌ُ یدْعُــون مَّ

ُ
کــمْ أ

ْ
مِن

»منکم« را به معنی تبعیض گرفته‌اند؛ یعنی گروهی از شما باید چنین باشند که این امربه‌معروف، 
غیر از امربه‌معروف عمومی اســت، بلکه این گروهی اســت که از طرف حکومت برای ارشاد و 

پاک نگه‌داشتن جامعه قیام می‌کنند تا در کارها نظارت کنند )همان: 153(.
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 پیامبــر اکرم )ص( نیز در مورد اهمیــت این وظیفه خطیر فرمودند: »همواره امت من در خیر 
و خوبــی به ســر خواهند برد مادامی‌کــه امربه‌معروف و نهی از منکر نمــوده و در کارهای نیک 
همکاری داشته و اگر این امور را ترک کنند برکت از میان آن‌ها خواهد رفت« )حر عاملی، 1409 

ق، 16: 135(.
امــام خمینــی )ره( نیز بارها با استشــهاد به آنچه در زمــان خلیفه دوم رخ داد و مســلمانی با 
شــجاعت در برابر او ایســتاد گفت: »اگر از راه اســام منحرف شــوی، با همین شمشــیر تو را 
راســت می‌کنیم؛ می‌فرمودند: باید این‌طور باشــد، باید مســلمان این‌طور باشد، هرکه می‌خواهد 
باشد، خلیفه مسلمین، هرکه می‌خواهد باشد، اگر دید پایش را کج گذاشت، شمشیرش را بکشد 
که بگوید پایت را راســت بگذار« )موســوی خمینی، 1388، 7: 34(؛ بنابراین بر مردم است که 

به‌صورت عمومی با حفظ وحدت یا گروهی، به دفع منکرات بپردازند.
حــق محوری و پرهیز از تقلیــد کورکورانه: از دیگر مبانی کــه ارتباط تنگاتنگی با 
بیداری دارد که بر شــخص و جامعه فرض اســت؛ حق‌محوری اســت. اگر جامعه‌ای شالوده‌ی 
عملی و رفتاری خود را بر اســاس و ساختار این مهم پی‌ریزی نماید، قطعاً به بیداری نائل خواهد 
شــد. به‌طوری‌که می‌توان گفــت عدم نتیجه دادن تلاش پیامبران و مصلحان در راســتای زدودن 
موانــع بیداری در جامعه، به خاطر این بوده که مخاطبینشــان معمولًا عملکردشــان را بر این مبنا 
استوار نکردند و با وابستگی به آبا و اجداد و دنباله‌روی از اکثریت، در راه اهداف آنان مانع ایجاد 
می‌کردند؛ بنابراین این کلمه از مقدس‌ترین واژه‌هایی است که در اسلام از اساسی‌ترین معیارهای 
ارزشــی قرارگرفته است و ازنظر اســام هیچ‌چیز نباید مانع از حق‌جویی، حق‌گویی و حق پذیری 

انسان شود.
حــال با توجه به این توضیح مختصر، با اســتناد به آیاتی از قرآن کریم که موانع تحقق حصول 
وک عَنْ سَبِیلِ 

ُّ
رْضِ یضِل

َ ْ
رَ مَنْ فِی الْأ

َ
کث

َ
طِعْ أ

ُ
 ت

ْ
این ارزش الهی را برمی‌شمرد اشاره می‌کنیم: »وَ إِن

هِ«)انعام: 116(. اکثریتی از مردم که بر روی زمین‌اند، کســانی هســتند که گمراهی و کوری 
َّ
الل

را بر هدایت ترجیح می‌دهند و اگر آن‌ها را پیروی کنی تو را از راه مستقیم و از دین استواری که 
خداوند برای بندگانش تشــریع کرده، گمراه می‌کنند. برای اینکه آن‌ها جدال کنندگان‌اند که در 
سخنان، اعتقادات و اعمالشان فقط از ظن و گمان پیروی می‌کنند؛ به این سبب که هواهایشان آن 

را برای آن‌ها زینت داده است )طنطاوی، بی‌تا، 5: 163(.
همچنین در آیه‌ی دیگری از قرآن کریم به یک مانع دیگری از حق‌محوری اشاره‌شــده است: 
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« )احزاب: 67(؛ یعنی کافران هنگامی‌که  َ
بِیلَا ا السَّ

َ
ون

ُّ
ل
َ
ض

َ
أ
َ
نا وَ کبَراءَنا ف

َ
عْنا سادَت

َ
ط

َ
ا أ

َّ
نا إِن وا رَبَّ

ُ
»وَ قال

در عــذاب جهنم هســتند می‌گویند: خدایا! ما در شــرک و کفر رهبران و رؤســا و عالمانمان را 
اطاعت کردیم و با رســولان درحالی‌که می‌دانستیم که به آنچه می‌گویند به‌حق هستند، مخالفت 
نمودیم. پس در انتخاب راه خطا کردیم و از طریق هدایت گم شــدیم؛ زیرا آن‌ها برای ما کفر به 
خدا و رســول و عدم اقرار به وحدانیت و اخلاص طاعت خداوند را زینت دادند )زحیلی، 1418 

ق، 22: 117(.
در روایت ذکرشــده که در تبعیت از حق نباید از کمــی پیروان هراس به دل راه داد، بلکه در 
این صورت نیز حق سزاوار به تأسی است. امیرالمؤمنین )ع( می‌فرمایند: »ای مردم در طریق حق 

از کمی افرادش وحشت نداشته باشید« )شریف رضی، 1414 ق: 319(.
درواقع، تعصب خام و عشــق نســنجیده نسبت به شــخصیت‌ها، یکی از عوامل عدم پیروی 
انسان‌ها از پیامبران بزرگ الهی و مصلحان نیز بوده است. چه‌بسا راز بسیاری از عقب‌ماندگی‌های 
جوامع بشــری در عشــق‌های کورکورانه و تعصب‌آمیز افراد آن جامعه به شــخصیت‌ها و بزرگان 
آن‌ها نهفته اســت. به همین لحاظ قرآن مجید، انســان‌ها را به استقلال در اندیشه دعوت می‌کند 
و پیروی‌های کورکورانه و تعصب‌آمیز را موجب شــقاوت ابدی می‌داند )مطهری، 1362: 136(؛ 
لذا اگر انســان‌ها بخواهند که به این امر یعنی حق‌محوری نائل شــوند و به‌تبع آن از روحی آزاد و 
متنبه برخوردار باشــند، باید از تقلید کورکورانه و تبعیت از بــزرگان و نیاکان خویش که بر روش 
اشتباهی‌اند، به‌شدت پرهیز نمایند؛ زیرا این امور موجب می‌شود که اندیشه نو، برای یافتن و عمل 

کردن به‌حق حاصل نشود و زمینه برای تحقق بیداری فراهم نشود.

ب( مبانی معرفتی
 این دسته از مبانی معرفتی بیداری، ریشه در فطرت و بینش و حتی گرایش‌های انسان‌ها دارد 
که با رجوع به این مبانی موجبات بیداری شخص و جامعه در جلب امورات ارزشی و دفع امورات 

مذموم را فراهم می‌کند که عبارت‌اند از:
گاهــی: ازجملــه مبانی که موجــب بیداری شــخص و به‌تبع آن جامعه می‌شــود،  خودآ
گاهی اســت که به معنای بازیافتن خود حقیقی و انســانی بوده و این درواقع همان بیداری  خودآ
اصیل است. همان »خودی« که می‌تواند جانشین خدا بر روی زمین قرار گیرد که بر مبنا و اساس 
یهَا…«)روم:30(. این عبارت در 

َ
اسَ عَل

َّ
رَ الن

َ
ط

َ
تِی ف

َّ
هِ ال

َّ
 الل

َ
رَت

ْ
فطرت الهی نهادینه‌شــده است: »فِط
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تقدیر یا الزموا یا علیکم فطرت الله بوده است؛ که درهرصورت معنا این است که بر شما لازم است 
که بر فطرت خدا باشید )مدرسی، 1377، 5: 38(.

این »خود« اگر سالم بماند جامعه‌ای را احیا خواهد کرد و اگر دچار مسخ شود ملتی را نابود 
خواهد ســاخت؛ به همین دلیل خداوند در قرآن کریــم برای این مهم ارزش فوق‌العاده قائل بوده 
 یضُرُّکم 

َ
سَکمْ لا

ُ
نف

َ
یکمْ أ

َ
 عَل

ْ
وا

ُ
ذِینَ آمَن

َّ
یهَا ال

َ
کید گذاشته است: »یا أ و بر روی آن انگشــت اثر و تأ

مْ« )مائده: 105(؛ ای مردم مؤمن خود را از معصیت‌ها و اصرار بر گناه 
ُ
دَیت

َ
ا اهْت

َ
لَّ إِذ

َ
ن ض مَّ

حفظ کنید؛ و به کار خویشــتن ملزم باشــید که خداوند شما را ملزم کرده است امرش را اطاعت 
و وصیتش را حفظ کنید و در این صورت گمراهی کســانی که گمراه بوده‌اند اعم از پدرانتان یا 

دیگران، برای شما که اهل هدایت هستید ضرر ندارد )طبرسی،1360، 8: 207(.
گاهی و خویشتن را   در جای دیگری از قرآن کریم باز خداوند اهمیت پرداختن به این خودآ
سَکم« )بقره: 44(؛ 

ُ
ف

ْ
ن
َ
 أ

َ
سَوْن

ْ
ن
َ
بِرِّ وَ ت

ْ
اسَ بِال

َّ
 الن

َ
مُرُون

ْ
أ
َ
 ت

َ
نســبت به دیگران در اولویت قرارمی‌دهد: »أ

دیگران را به راســت گفتن فرمان می‌دهید و خود دروغ می‌گویید، به وفا می‌فرمایید و خود عهد 
می‌شــکنید، به اقــرار می‌فرمایید و خود انکار می‌کنید، به گواهــی دادن می‌فرمایید و خود پنهان 

می‌کنید، به نمازخواندن و زکات می‌فرمایید و خود انجام نمی‌دهید )میبدی، 1371، 1: 71(.
دراین‌باره روایتی از پیامبر گرامی اســام )ص( آمده اســت: »در شبی که به معراج رفتم، بر 
گروهی گذشــتم که لب‌هایشان به‌وسیله‌ی آتش می‌بریدند، گفتم اینان چه کسانی‌اند یا جبرییل؟ 
گفت: اینان خطیبانی از قوم تواند که مردم را به نیکی امر می‌کنند و خودشان را فراموش می‌کنند« 

)برقی،1371، 1: 121(.
امــام خمینــی )ره( در رابطه با این »خود« می‌فرمایند: »لکن پیروزی این نیســت که ما فقط 
طاغوت را از بین ببریم، پیروزی اصیل آن است که ما بتوانیم متبدل شویم به یک موجود انسانی، 
الهی، اسلامی که همه کارهایمان، همه عقایدمان و همه اخلاقمان، همه اسلامی باشد« )موسوی 
خمینی، 1361، 8: 271(؛ بنابراین اگر انسان سعی کند شخصیت انسانی و الهی خویش را دریابد 
و به آنچه از خوبی‌ها می‌داند عمل کند و فقط به موعظه دیگران نپردازد، مسلماً به آن خود حقیقی 
گاهی نائل خواهد شد. چنین کسی قطعاً بر همان فطرت الهی است و می‌تواند به دیگران که  و آ
در غفلت و خواب به سر می‌برند حیات ببخشد و آن‌ها را از ورطه‌ی سقوط رهایی بخشد و شاید 
گاهی شده است و آن را  کید فراوانی بر خودشناسی یا خودآ به همین دلیل اســت که در اسلام تأ

مقدمه‌ی خداشناسی دانسته‌اند.
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علم‌محوری: از دیگر مبانی که موجب بیداری انســان می‌شــود، بدون تردید داشتن علم و 
دانش اســت. اساس تفکیک بین انســان و حیوان، دارا بودن همین مزیت است. انسان از ابتدای 
هَا« 

َّ
سْماءَ کل

َ ْ
مَ آدَمَ الْأ

َّ
خلقت، خداوند او را مزین به این زینت نوربخش و بیدارکننده نموده: »وَعَل

م« )علق: 5(. همان‌گونه که مشاهده می‌شود خداوند متعال 
َ
مْ یعْل

َ
 ما ل

َ
ســان

ْ
ن ِ

ْ
مَ الْإ

َّ
)بقره:31(؛ »عَل

کید داشــته اســت. شرط بیداری این است که آدمی در  بر »آموختن« و »علم«، از همان ابتدا تأ
تحصیل علم ســاعی باشــد؛ و از جهل و انواع ضعف‌های فکری که ریشــه‌ای جز نادانی ندارد، 
گریزان باشد. بر همین اساس جهل اولین دشمن و سنگین‌ترین حائل بر سر راه بیداری شخص و 

به‌تبع آن جامعه است و اسلام با تمام قوا با آن به مبارزه برخاسته است.
 قرآن کریم برای نشــان دادن نقش و اهمیت علم، به یک قیاس بین عالم و جاهل می‌پردازد 
« )زمر: ۹(؛ از این تذکر تنها  َ

مُون
َ
ذِینَ لا یعْل

َّ
مُونَ وَ ال

َ
ذِینَ یعْل

َّ
وِی ال

َ
لْ هَلْ یسْــت

ُ
و می‌فرماید: »ق

کســانی متذکر می‌شــوند که صاحبان عقل‌اند و این جمله در مقام تعلیل مساوی نبودن دو طایفه 
اســت، می‌فرماید: اینکه گفتیم مساوی نیستند، علتش آن اســت که اولی به حقایق امور متذکر 
می‌شــوند و دومی نمی‌شوند، پس برابر نیستند، بلکه آن‌ها که علم دارند بر دیگران رجحان دارند 

)طباطبایی، 1374، 17: 371(.
در مورد اهمیت علم‌محوری در احادیث نیز آمده، پیامبر )ص( می‌فرمایند: »فضیلت عالم بر 
عابد مانند فضیلت ماه بر دیگر ستارگان است، در هنگامی‌که ماه کامل است« )صفار، 1404 ق، 
1: 7(. در حدیث دیگری منشــأ هرگونه شر و بدی که درواقع با بیداری ناسازگار است را جهل و 
عدم علم‌محوری دانسته شده، امیرالمؤمنین )ع( می‌فرمایند: »جهالت منشأ و اصل و زیربنای هر 

شر و بدی است« )تمیمی آمدی، 1410 ق، 1: 173(.
 در حقیقت دانش، مشعل فروزانی است که جهل انسان و پندارهای غلط تنیده بر ذهن آن‌ها 
را می‌زداید و حقیقت را می‌نمایاند؛ و به انســان چشــمی بینا و هوشــی تیز می‌دهد تا در پرتو آن، 
حجاب‌های بازدارنده را ببیند و درک کند که به تجزیه‌وتحلیل مسائل پیرامون مسائل خود بپردازد 
)صفــا تــاج، 1383: 65(؛ بنابراین مزین شــدن به نور تابناک علم موجب می‌شــود که آدمی در 
مسائل مختلف موانع اقتدار و عزت خویش را که با اصل بیداری در تعارض است، از میان ببرد.

اندیشه‌ورزی: از دیگر مبانی که بدون شک موجب بیداری انسان می‌شود، تفکر و تعقل 
اســت. چراکه انســان یک موجود متفکر است که با اندیشــه، کار و زندگی می‌کند؛ و اگر سود 
و زیانی به وی می‌رســد، از راه اندیشه‌اش اســت. لذا وحی آسمانی که برای هدایت انسان آمد، 
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می‌کوشــد که از راه فکــر، منافع مادی و معنوی و امور زیان‌بار را بــه او تفهیم کند تا هر چه در 
گاه کند. قرآن کریم  سعادت او نقش دارد از راه فکر به او بفهماند و او را نسبت به این مسائل آ

عبارت تفکر را با تعابیر مختلفی ازجمله »تفکر«، »تعقل« و »تدبر« بیان می‌کند.
 خالق یکتا برای اینکه انسان‌ها را به تفکر وادار کند، معمولًا خطاب خویش را با استفهام بیان 
«)انعام: 50(؛ چرا نمی‌اندیشید  َ

کرُون
َ
ف

َ
ت
َ
لا ت

َ
 ف

َ
می‌کند تا اهمیت اندیشه‌ورزی را به انسان بنمایاند: »أ

تا منصفانه داوری کنید، منظور این است بیندیشید و تشخیص دهید که کور و بینا مساوی نیستند 
)طبرسی،1360، 8: 98(.

همچنین کســانی را که تفکر خود را برای تنبه خویش و تشــخیص صحیح و ســقیم و حق و 
مُّ  هِ الصُّ

َّ
دَ الل

ْ
وَابِّ عِن رَّ الدَّ

َ
باطل به کار نمی‌برند، به‌شدت نکوهش کرده و می‌فرماید: »إِنَّ ش

« )انفال: 22(. در تفسیر این آیه آمده که: اصم کسی است که نمی‌شنود؛  َ
ون

ُ
ذِینَ لا یعْقِل

َّ
بُکمُ ال

ْ
ال

و »ابکم« کسی است که صحبت نمی‌کند؛ و برای جنبندگان گوش‌هایی است که به‌وسیله‌ی آن 
بشــنوند اما آن‌ها کلامی را که به آن‌ها شنوانیده می‌شود فهم نمی‌کنند و زبان‌هایی که نمی‌توانند 
با آن صحبت کنند. پس کســی که سخن و کلام خدا و رســول را می‌شنود اما هدایت نمی‌یابد 
مثلش، مثل همان جنبنده‌ی کر و لالی اســت که می‌شــنود اما به او هیچ سودی نمی‌دهد )مغنیه، 

1424 ق، 3: 464(.
درباره‌ی اهمیت تفکر در روایات نیز آمده؛ رسول )ص( می‌فرمایند: »ای علی... هیچ عبادتی 
مانند تفکر نیست« )ابن‌بابویه، 1413 ق، 4: 372(؛ لذا اگر انسان عادت به عدم تعقل کند، تبدیل 
به شخصی بی‌اراده و مطیع می‌شود که به هر طرف او را بخوانند، به همان سمت متمایل می‌شود؛ 
یعنی همان‌گونه می‌شود که معاویه درباره‌ی پیروانش می‌گفت: آنان نمی‌توانند شتر ماده را از شتر 
نر تشــخیص دهند و به همین دلیل به یکی از کوفیان گفت: به علی بگو که من با یک‌صد هزار 
نفر با او مقابله می‌کنم که حتی در میان آنان یک نفر وجود ندارد که میان شتر نر و شتر ماده فرق 
بگذارد او در این ســخن خویش به پیروانی اشــاره می‌کند که برده‌اند و گوش‌به‌فرمان، نه مناقشه 
می‌کنند و نه اســتدلال )پورعزت، 1388: 529(؛ بنابراین انســان باید این موهبت خدادادی را که 
در وجودش نهادینه نموده، به کار بندد تا بین امور صحیح و سقیم، حق و باطل، آنچه حق است 

و موجب بیداری می‌شود را برگزیند.
منطق‌اندیشی: منطقی‌اندیشی، کوششی فکری است که با استقلال فکر به دست می‌آید 
که به تفکیک و تشــخیص دو امر صحیح و ســقیم، حق و باطل می‌انجامد و درنهایت منجر به 
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گزینش و رفتاری در جهت بیداری حقیقی خواهد بود؛ یعنی همان‌گونه می‌شود که ساحران زمان 
فرعون عمل کردند. بدین نحو که اندیشه‌ی خویش را بر منطق بنا نهادند و بین حق و باطل، حق 
را انتخاب کردند؛ و بر طریقتی که در زندگی خویش برگزیدند، ایستادگی کردند و به این صورت 
ا 

َّ
وا آمَن

ُ
دًا قال  سُجَّ

ُ
حَرَ‌ة قِی السَّ

ْ
ل
ُ
أ
َ
به بیداری اصیل نائل شدند. خداوند در مورد آنان می‌فرماید: »ف

 وَ مُو�سی« )طه:70(؛ آنچه در دست حضرت موسی بود، پس ماری شد که آنچه را که 
َ
بِرَبِّ هارُون

ساخته بودند می‌بلعید؛ و هنگامی‌که واقعیت امر برای ساحران آشکار شد و دانستند که این شبیه 
سحر نیست و از فنون سحری که به آن مهارت داشتند و از انواع حیله‌ای که آن‌ها را می‌شناختند، 
نیســت و این همان حقی اســت که نباید در آن شک کرد، پس در آن هنگام به سجده افتادند و 
گفتند به پروردگار هارون و موسی ایمان آوردیم )مراغی، بی‌تا، 16: 129(؛ لذا لازمه‌ی اینکه اگر 
انســان بخواهد به چنین هدفی یعنی بیداری‌ای که اساســش منطقی‌اندیشی باشد، نائل شود، این 
ولئِک 

ُ
هُ أ

َ
حْسَن

َ
 أ

َ
بِعُون

َّ
یت

َ
وْلَ ف

َ
ق

ْ
 ال

َ
مِعُون

َ
ذِینَ یسْت

َّ
است که به سخنان مختلف گوش فرا دهد: »ال

بابِ« )زمر: 18(. کلامی عام است که همه‌ی سخنان را 
ْ
ل
َ ْ
وا الْأ

ُ
ول

ُ
ولئِک هُمْ أ

ُ
هُ وَ أ

َّ
ذِینَ هَداهُمُ الل

َّ
ال

در برمی‌گیرد و مقصود از این گفته ستایش افرادی است به خاطر تیزبینی و نفوذ بصرشان و نگاه 
مستحکمشــان؛ هنگامی‌که سخنی را می‌شنوند، آن را از هم تمییز و تفکیک می‌دهند و بهترینش 

را برمی‌گزینند و پیروی می‌کنند )ثعالبی، 1418 ق، 5: 85(.
ازآنجاکه در محیطِ آزادِ تفکر و اندیشــه اســت که انسان به رشد دســت می‌یابد، در حدیثی 
نیز از امام علی )ع( به همین مضمون اشاره‌شــده اســت: »حکمت را بگیر گرچه در نزد مشرکین 
روا إلی ما 

ُ
نظ

ُ
باشد« )طبرسی، 1344 ق: 134(. باز در این مورد از این امام همام آمده است: »ا

روا إلی مَن قالَ« به اینکه چه کســی سخن می‌گوید، گوش نکنید، نگاه کنید به آنچه 
ُ
نظ

َ
قال لا ت

می‌گوید« )جزایری، 1408 ق، 1: 475(. پس با توجه به آیات و روایات »انســان می‌بایست برای 
عقیده و رفتار و کردار خود دلیل محکم و استوار داشته باشد و بر اساس آن عمل و عکس‌العملش 

استوار باشد« )صدر محلاتی،1371: 15 و 16(.
لــذا اشــخاص باید حق‌جویی را ملاک خودشــان قرار دهند و در برخــورد با آرای مخالف، 
ســعه‌ی صدر داشته باشند و به اندیشه‌های مخالف احترام بگذارند. چراکه اندیشه در تضارب آرا 
و مواجه‌شــدن با دیگر اندیشــه‌ها در فضای آزاد است که به کمال خود نائل می‌شود و دستخوش 
محدودیت، حصاربندی و یک‌ســونگری نمی‌شــود؛ و از اندیشــه‌ای ژرف و جهان‌بینی جامع و 

کاملی برخوردار خواهد گشت )صفا تاج، 1383: 141(.



 50  فصلنامه قرآن و علوم اجتماعی  سال سوم/ شماره 3/ پاییز 1402/ پیاپی 11

خلاصــه آنکه این بیانات از آیات و روایات این فهم را می‌رســاند که وظیفه‌ی هر فردی برای 
تشــخیص حق و حقیقت که منجر به بیداری می‌شود؛ این اســت که سخنان مختلف و مخالف 
را اســتماع کند و از بین آن‌ها بهترین را تبعیت نماید. تا بدین‌وســیله آنچه لازم است از ارزش‌ها و 

حقایق در جهت حاکمیت بیداری حاکم شود.

نتیجه
با توجه به ســیر تاریخی جریان بیداری اســامی در طول تاریــخ و دوره‌های زمانی متفاوت 
و ردپای این جریان در آموزه‌های دینی و قرآنی، این‌گونه برداشــت می‌شــود که بیداری اسلامی 
علاوه بر ظاهر مقتدر و تحول‌آفرین سیاسی، اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی که در جوامع مختلف 
در قالــب انقلاب و اصلاحات و نهضت‌ها و حرکت‌های جهادی که در جهت آزادی و بیداری 
و اعتلای مقام و کرامت انســانی ایجاد کرده اســت؛ دارای معانی‌ای ژرف و مبانی ارزشی دینی 
و فطری اســت که به‌طور کل می‌توان ریشــه مبانی این جریان را در سه حوزه‌ی بینشی، گرایشی 
و کنشــی جســتجو کرد. در توضیحی بیشــتر می‌توان گفت که علل و عوامل بیداری یا از سوی 
گاهی، منطق اندیشی و علم  خود فرد با تمســک به یکســری مبانی معرفتی و بینشــی مانند خودآ
محوری یا اینکه از ســوی جامعه با دیدن ناملایمــات و ناهنجاری‌های اجتماعی، فرد یا جامعه را 
مجبور به برانگیختگی رفتار و کنش‌هایی ارزشی مانند مسئولیت‌پذیری، حق محوری، ظلم‌ستیزی 
و امربه‌معــروف و نهــی از منکر در قبال آن امورات مذموم می‌کند؛ به دســت می‌آید؛ بنابراین از 
زاویه‌ی معرفتی به مبانی اجتماعی این مســئله نگریســتن، علاوه بر اینکه باعث می‌شود با افق دید 
وسیع‌تری با این جریان برخورد شود؛ موجب تأثیرگذاری بیشتری در فرد و جامعه و تجدید حیات 
مؤلفه‌های ارزشی دینی و اجتماعی و بازگشت جوامع به هویت اصیل و اسلامی خویش می‌شود.
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ABSTRACT
Haram eating and its social consequences, considering the importance of 
the health and well-being of society in all its dimensions are among the es-
sential and vital issues addressed in the Holy Qur’an and emphasized by the 
Islamic religion. In today's society, since there are many harms and threats 
in social dimensions, the prosperity and health of society and human beings 
are more important in the context of society. Haram eating and its social 
effects are important matters that affect happiness and social health, espe-
cially in current era. This article discusses the concept of haram eating from 
the perspective of the Holy Qur’an, and explains its economic and cultural 
consequences based on divine verses. In this work, the social consequenc-
es of haram eating in economic and cultural aspects have been described 
and analyzed through a descriptive-analytical approach by referring to the 
Quranic verses and interpretations related to the consept of haram eating.
There are two kinds of haram eating: direct and indirect. Indirect haram eat-
ing is possossion of  things that are not forbidden themselves, but rather be-
cause they have no correct and legitimate relation to the one who possesses 
them, and Sharia does not consider all the ways of their possession to be 
permissible, so obtaining and consuming them is forbidden indirectly, such 
as usury, bribery, and underselling. 
The results obtained from this research show that the social consequences 
of haram eating effect society in economic aspects such as corruption of the 
pillars of Islamic economy, economic oppression, creation of class distance, 
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deprivation of economic security and confidence, and deterring society from 
economic effort: and finally in the cultural aspect through the challenges such 
as destroying the culture of donation, the spread of the culture of oppression, 
and the disappearance of the culture of Qardh al-Hasana. 
KEYWORDS: Qur'an, Indirect Haram Eating, Effects and Consequences, 
Socio-Economic, Socio-Cultural.
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پیامدهای اجتماعی حرام‌‏خواری در ابعاد اقتصادی و فرهنگی از منظر 
آموزه‌‏های قرآن کریم

)تاریخ دریافت: 1402/06/07 - تاریخ پذیرش: 1402/10/30(
حسن نورمحمدی1 ، محمدمهدی فیروز مهر2

چکیده
 سلامت و سعادت جامعه در تمام ابعاد آن ازجمله مسائل مهمی و حیاتی است 
اسلام است. در  دین  کید  تأ و مورد  پرداخته‌شده است  آن  به  قرآن کریم  در  که 
جامعه کنونی با توجه به وجود آسیب‌ها و تهدیدهای مختلف در ابعاد اجتماعی، 
سعادت و سلامت اجتماع و انسان در بستر جامعه بیشتر موردتوجه قرار می‌گیرد. 
حرام‌خواری و آثار اجتماعی آن ازجمله موارد مهمی است که سعادت و سلامت 
اجتماعی و به‌خصوص انسان کنونی را تحت تأثیر قرار می‌دهد. مقاله حاضر به 
بررسی مفهوم حرام‌خواری باواسطه از دیدگاه قرآن پرداخته و پیامدهای حرام‌خواری 
از حیث اقتصادی و فرهنگی آن را با تکیه‌بر آیات الهی بیان می‌کند. در این اثر 
با روش اسنادی با مراجعه به آیات قرآن کریم و تفاسیر در ذیل آیات با رویکردی 
شده  تبیین  اجتماعی  حرام‌خواری  پیامدهای  و  حرام‌خواری  تحلیلی   - توصیفی 
است. حرام‌خواری باواسطه تصرف و خوردن چیزهایی است که به‌صورت فی‌نفسه 
حرمت ذاتی ندارد، اما چون با حرام‌خوار ارتباط صحیح و مشروعی ندارد و شارع 
همه راه‌های تصرفان را حلال نمی‌داند و بعض راه‌های کسب و خوردن آن را حرام 
می‌داند، لذا تصرّف و خوردن آن حرام عرضی است؛ مانند ربا، رشوه و کم‌فروشی. 
در حیث  را  جامعه  حرام‌خواری  می‌دهد  نشان  تحقیق  این  از  به‌دست‌آمده  نتایج 
اقتصاد اسلامی، ظلم اقتصادی، ایجاد  با چالش‌هایی چون فساد ارکان  اقتصادی 
فاصله طبقاتی، سلب اَمنیت و اِعتماد اقتصادی، بازدارنده از تلاش اقتصادی و در 
حیث فرهنگی با چالش‌های ازبین‌رفتن فرهنگ انفاق، رواج فرهنگ ستمگری و 

ازبین‌رفتن فرهنگ قرض‌الحسنه، مواجه و گریبان گیر می‌سازد.

واژگان کلیدی: قرآن، حرام‌خواری باواسطه، اجتماعی اقتصادی، اجتماعی فرهنگی.
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1. مقدمه
انسان به‌صورت طبیعی اولین نیازهای خود را در تأمین خوردوخوراک می‌داند و این امر در اجتماع 
نیز رخ می‌دهد و در این راســتا تلاش می‌کند؛ ازاین‌رو، باید دانست که چه خوردن و خوراک‌های در 
این مسیر، هم نیازهای انسان را رفع می‌کند و هم این‌که سعادت و سلامت اجتماع او را تأمین می‌کند 
)طباطبایی،1378: 118 - 125( از یک‌ســو حرام‌خواری و آثار اجتماعی از حیث اقتصادی و فرهنگی 
جز مســائل مهمی اســت که در قران کریم به آن پرداخته‌شده اســت. این توجه و پرداختن قران کریم 
اهمیت و تأثیر این مسئله را در سعادت و سلامت جامعه و افراد آن را آشکار می‌کند )طباطبایی،1374، 
2: 639 و 644-646(. از ســویی دیگــر با توجه به پیچیدگی امور به‌خصوص برای انســان کنونی و 
گاهی کافی نداشتن به مسئله حرام‌خواری و توجه نداشتن بر آثار مخرب اقتصادی و فرهنگی و دیده  آ
شــدن و بروز آثار حرام‌خواری در جامعه کنونی، ما را بر این داشــت که به بررسی حرام‌خواری و آثار 
اجتماعیــان بپردازیم؛ به‌عبارت‌دیگر حرام‌خواری و آثار اجتماعی آن از اموری اســت که گریبان گیر 
جامعه و افراد آن اســت و از سویی دیگر مســئله دوری از حرام‌خواری به خاطر آثار آن از دغدغه‌های 
اســام برای سعادت و ســامت جامعه و آحاد امت اسلام است. در این راستا به خاطر نگاشته نشدن 
گاهی کافی در این مسئله، ما را  اثری تام در ابعاد اجتماعی از حیث اقتصادی و فرهنگی و به‌تبع نبود آ
بر این داشت که به بررسی حرام‌خواری و آثار اجتماعی از حیث اقتصادی و فرهنگی آن پرداخت کنیم.

روش مورداســتفاده در این تحقیق، روش و شــیوه توصیفی – تحلیلی اســت. در بخش توصیفی، 
محقق می‌کوشــد آیات مطرح درزمینه حرام‌خواری عرضی را از بیان قران کریم و تفسیرهای مفسران 
موردبررسی و جمع‌آوری قرار دهد و همچنین پیامدهای حرام‌خواری عرضی را که در آیات قرآن کریم 
مطرح‌شده یا در بیان مفسران آمده، توصیف می‌کند. سپس ابعاد اقتصادی و فرهنگی هر یک از آن‌ها 
را روشــن ســازد. همچنین در این قسمت، محقق دیدگاه قرآن کریم را در رابطه‌ با مفهوم حرام‌خواری 
عرضی مشخص می‌سازد. سپس در بخش تحلیلی نیز محقق با توجه ‌به بیان آثار حرام‌خواری عرضی در 
آیات قران کریم و تفسیر مفسران و جمع‌بندی عبارات آن‌ها به پیامدهای اقتصادی و فرهنگی می‌پردازد 

و می‌کوشد پیامدهای اجتماعی حرام‌خواری عرضی را از منظر قرآن کریم مشخص سازد.

2. پیشینه بحث
در کتب تفسیری مانند مجمع‌البیان، البرهان، نور الثقلین، المیزان فی تفسیر القرآن و تسنیم در ذیل 
آیاتی که حرام‌خواری یا واژگان همسو با حرام‌خواری در آن‌ها آمده است، مطالبی در خصوص عنوان 
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حرام‌خواری بیان‌شده است و در مواردی به بیان اثرهای مختلف آن‌ها اشاره‌شده است. همچنین در 
کتــب روایی، تعداد زیــادی احادیث مربوط به حرام‌خواری بیان‌شــده‌اند و در کتب اخلاقی مانند 
جامع الســعادت و گناهان کبیره نیز مباحث مربوط به حرام‌خواری موردبررسی قرارگرفته است، اما 
تحقیق جامعی دربارۀ حرام‌خواری باواســطه و تقسیمات جامع و آثار مختلف آن از حیث اجتماعی 
صورت نپذیرفته است. در زیر به برخی از پژوهش‌هایی که با موضوع حرام‌خواری یا عناوینی همسو 

با حرام‌خواری انجام گردیده اشاره‌شده و سپس وجه تمایز این مقاله بیان می‌گردد.
1. محمدجواد نوری همدانی )1393( کتاب »ربا و حرام‌خواری ســبک زندگی شیطانی« را به 
رشــته تحریر درآورده اســت. در این اثر اصالت شرافت انســانی و رابطه انسان با دنیا موردبررسی و 
واکاوی قرارگرفته است. سپس به بیان عنوان حرام‌خواری پرداخته‌شده است. محقق در ادامه به بیان 
کسب حلال و حرام پرداخت است. پس‌ازآن با تمرکز بر روی یک مصداق خاص از حرام‌خواری 
یعنی ربا به تحلیل ربا در آیات و روایات پرداخته‌اند و در حیطه مفهوم ناظر به کسب حرام بوده است. 
در ادامه به تبیین آثار دنیوی و اخروی حرام‌خواری ربا اشاره‌شــده اســت. در این اثر بعد از بیان آثار 

ربا به راه‌کارهای مقابله با ربا پرداخته‌شده و بیشتر تمرکز تحلیل آثار روی روایات برده شده است.
2. حمید پورعیسی )1395( پژوهشی با عنوان »مال حرام و آسیب‌های اجتماعی« در مجله علمی 
تخصصی علوم اسلامی انسانی به چاپ رسانده است. در این پژوهش بابیان مال حرام و پرداختن به 
یکی از مصادیق حرام‌خواری یعنی ربا، به آثار و آسیب‌های اجتماعی حرام‌خواری پرداخته‌شده است، 
در این پژوهش با محوریت آیات و روایات به آسیب‌شناسی اجتماعی حرام‌خواری پرداخته‌شده است 

و رویکردی آسیب شناسانه بر یکی از مصادیق اجتماعی روز دارد.
3. مصطفــی همدانــی )1393( در مقاله »حرام‌خواری« به بیان معنــای حرام‌خواری پرداخته 
اســت، حرام‌خــواری را در لغت یعنی کســب درآمد از راه‌های غیرشــرعی مانند رشــوه، نزول، 
کم‌فروشی معنی کرده‌اند. در ادامه به بیان آثار دنیوی و اخروی حرام‌خواری پرداخت کرده‌اند و 
تفکیکی بین پیامدهای مطرح‌شده در ابعاد اجتماعی صورت نگرفته است. پس‌ازآن به راه‌کارهای 

پرهیز از حرام‌خواری اشاره‌شده است.
عمده تفاوت پژوهش حاضر نگاه به آثار حرام‌خواری باواســطه اســت با لحاظ تمامی مصادیق و 
دلالت‌های اجتماعی حرام‌خواری است و از سویی تفکیک ابعاد آثار اقتصادی و فرهنگی حرام‌خواری 
را دارا اســت و دیگر نه ناظر برجهت مصداق خاص یا معنای عامی از حرام‌خواری است و رویکردی 
آسیب شناسانه و راه‌کارهای پرهیز یا مصداق خاصی مانند ربا نیست؛ بلکه ابتدا حرام‌خواری باواسطه 
تعریف‌شده سپس به تفکیک آثار اجتماعی حرام‌خواری در ابعاد اقتصادی و فرهنگی تبیین می‌گردد.
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3. مفهوم شناسی
حرام‌خــواری: حرام‌خواری در لغت را این‌گونه تعریف کرده‌اند که کســب درآمد از راه‌های 
غیرشــرعی مانند رشوه، ربا، کم‌فروشی و امثال آن؛ )دهخدا، 1377، ج 9، ص 1120( خوردن در 
واژه ترکیبی حرام‌خواری، یعنی هرگونه گرفتن و تصرف در مال چه برای پوشــاک و تغذیه و چه 
ازدواج و مســکن و مانند آن و نه‌فقط صرف غذا و خوراکی باشــد، لذا مطلق بودن واژه خوردن 
به این دلیل اســت که اولین عملی که بدان مشغول می‌شود، تغذّی است سپس رفته‌رفته به حوائج 
دیگر طبیعی خود از قبیل لباس و مسکن و ازدواج پی می‌برد. این شیوه استعمال مخصوص زبان 

عربی هم نیست؛ بلکه در سایر زبان‌ها نیز چنین است )طباطبایی، 1417، 2: 51(.
حرام‌خواری اصطلاحی همســو با معنای لغوی به معنی مطلق تصرّف است؛ خواه به مصرف 
خوردن و آشــامیدن برســد یا به مصرف لباس و مســکن و غیره یا اینکه آن را مصرف نکند؛ ولی 
آن را به صاحبش نرساند؛ در تمام این موارد گفته می‌شود که حرام‌خواری صورت گرفته است و 
مال حرام خورده شــده اســت، همچنان که مراد از خوردن مال یتیم و مال ربوی حرام بودن تمام 

تصرّفات است )دستغیب، 1388، 1: 384(.
نتیجــه ســخن این‌که مفهوم حرام‌خواری باواســطه در حیطه تصرف و خــوردن چیزهایی که 
حرمت ذاتی دارد، نیســت؛ بلکه فی‌نفســه حلال اســت؛ لیکن چون با خورنده ارتباط صحیح و 
مشروعی ندارد، تصرّف و خوردن آن حرام است؛ مانند ربا، رشوه و کم‌فروشی که در این تحقیق 

موردبررسی قرار می‌گیرد.

4. آثار اجتماعی
ابعاد اقتصادی و فرهنگی از اموری اجتماعی بســیار مهمی است که در کل شاکله دین مبین 
اسلام به آن پرداخته‌شده است و در منابع دینی ازجمله قرآن کریم تصریح به این ابعاد شده است. 
ابعاد اقتصادی و فرهنگی از امور اولیه و ابتدایی که انســان و جامعه به‌طور طبیعی و بالفطره با آن 
مواجه هســتند. این امر در تمام جوامع اســامی و غیر اســامی چنان موردتوجه است که سخن 
از اصل‌وفرع بودن هریک از ابعاد اقتصادی و فرهنگی جوامع شــده اســت؛ ازاین‌رو، به‌طوری‌که 
تاریخ و آثار مشهور نشان می‌دهند، انسان پیوسته در حال اجتماع با ابعاد موردنیاز زندگی می‌کرده 
است. این آثار حکایت از قدیمی‌ترین عصری دارد که انسان در زمین زندگی و حکمرانی داشته 

است )طباطبایی، 1387: 48(.
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بیشــتر آیات حرام‌خواری ناظر به آثار ابعاد اجتماعی در ابعاد اقتصادی و فرهنگی و مسائل آن 
است که ارکان اجتماعی هر جامعه و از مهم‌ترین ابعاد اجتماعی هستند که با توجه آیات مشکلات 
جامعه را شناســایی کرده و راهکار مطلوب را ارائه می‌دهد. لذا آثار اجتماعی حرام‌خواری در دو 

بعد حیاتی و ضروری یعنی اقتصادی و فرهنگی در ادامه موردبحث قرارمی گیرد.

الف( اقتصادی
فســاد ارکان اقتصاد اسلامی: عدل و قسط از نمادهایی است که کل شریعت مقدس اسلامی 
بر پایه آن استوارشده است؛ لذا دین مبین اسلام خود را داعیه‌دار آن می‌داند و یکی از شاخص‌های 
اصیل دین مبین اسلام عدل است، به‌گونه‌ای که یکی از مسائلی که در علم کلام موردبحث واقع 
شــد مسئله عدل الهی است که آیا خداوند عادل است یا نه؟ این مسئله خیلی اهمیت پیداکرده و 
شاخه‌ها و متفرّعات زیاد پیداکرده؛ دامنه‌اش قهراً به مسئله اصل عدالت اجتماعی نیز کشیده شد 

)مطهری، 4،1368: 812(.
این رکن یعنی عدالت در دو بعد موردبررســی قــرار می‌گیرد یکی این‌که آیا خلقت و تکوین 
عالــم از آســمان و زمین، از جماد و نبات و حیوان، از دنیــا و آخرت، بر موازین عدالت و موافق 
عدالت است و در خلقت و آفرینش به هیچ موجودی ظلم نمی‌شود و این عالم به عدل برپاست؟ 
یا اینکه خداوند چون اراده و مشــیتش مطلق اســت و هیچ‌چیز نمی‌تواند اراده او را محدود کند، 
فعال‌مایشاء است. قســمت دیگری مربوط به‌نظام تشریع است. مربوط به دستورهای دینی است، 
مربوط به این اســت که دســتورهای الهی که به‌وسیله پیغمبر اکرم صلی‌الله علیه و آله رسیده و به 

نام شریعت و قانون اسلامی خوانده می‌شود )همان(.
 لذا قســط و عدالت ورزی از اموری اســت که اســام به برپاداشتن آن بســیار اهتمام دارد، 
اسُ 

ّ
نا بِالبَیناتِ وأنزَلنا مَعَهُمُ الکتابَ و المیزان لِیَقومَ الن

َ
د أرسَلنا رُسُل

َ
ق

َ
هرچند که آن را در آیه »ل

بِالقِســط« )حدیــد:25( هدفِ میانی بعثت پیامبران برای توده مردم می‌شــمارد و هدف نهایی را 

ــور« )ابراهیم:1( نورانی کردن مردم 
ّ
ی الن

َ
ماتِ إل

ُ
ل
ُّ
اسَ مِــنَ الظ

ّ
خرجَِ الن

ُ
یکَ لِت

َ
در آیــه »کِتــبٌ أنزَلناهُ إل

دانســته است. به لحاظ همین اهتمام با بیان‌های گوناگون از اُمّت خواسته است که برای اقامه آن 
ــهَداءَ بِالقِســط« )مائده:8( آمده، 

ُ
 للهِ ش

َ
وّامین

َ
ذیــنَ آمَنوا کونوا ق

َّ
اقــدام کنند؛ مانند آیه »یا أییُهَا ال

رســاترین تعبیر اســت که می‌تواند عدالت را کاملًا برپا کند و انسان در پرتو آن از مسئولیت‌های 
مختلف سرفراز بیرون آید )جوادی آملی، 1389، 21: 108(.
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طبق بیان فوق عدل و قسط به‌طور ویژه جایگاه خاصی در نظام دینی و معرفتی دارد، لذا عدل 
و قسط در امور مالی و اقتصادی به‌صورت مهم‌تری مورد تأیید شارع حکیم است؛ لذا قرآن کریم، 
طبق آیات قبل که در رابطه ‌با بیان اقتصادی جامعه اسلامی است، امر به برقراری عدل و قسط در 

مسائل مالی می‌کند و به این امر به‌شدت توصیه می‌کند که از عدل و قسط خارج نشوند.
درواقع ازیک‌طرف توصیه به ایجاد عدل در امور اقتصادی جامعه می‌کند و از طرف دیگر در 
ف  اَمثال آیات زیر به بیان دوری از خروج از عدل و قســط می‌پــردازد؛ ازاین‌رو بیان می‌کند مُطَفِّ
بــا کم گذاشــتن در خریدوفروش از عدل خارج می‌گردد و با طغیــان و خروج از عدالت باعث 
کید می‌کند بدا به حال کم‌فروشــان، زمانی که برای خود پیمانه پر  فســاد و افســاد می‌گردد و تأ
می‌کننــد، نصیب خود را به‌صورت وافی و کامل می‌گیرند؛ لکن زمانی که برای دیگران پیمانه یا 
وزن می‌کنند، به‌صورت ناقص و کم می‌گذارند )مطففین:1-3( و در جای دیگر این‌گونه اســت 
کــه و ای قوم من! پیمانه و ترازو را با دادگری، تمام بپیمایید و چیزهای مردم را به آنان کم ندهید 
و در زمین تبهکارانه آشــوب نورزید )هود:85(. قران کریم با صدایی رسا می‌گوید در امور مالی 

وزن را بر اساس عدل برپا دارید و میزان را کم نگذارید )همان:9(.
جمــع بین دو قاعده کلی کــه ازیک‌طرف به عدل توصیه و امر می‌کند و از طرف دیگر نهی 
به دوری از نا عدالتی امور اقتصادی می‌کند، بیان این مطلب اســت که ارکان اقتصاد اســامی با 
برقراری عدل و قســط حفظ می‌شــود و چنان چه خطوط کلی اقتصاد اســامی را، قسط و عدل 
ترسیم می‌کند که رسم کننده همه خطوط دینی است. از طرف دیگر طغیان و خروج از قسط در 

امور اقتصادی باعث ویرانی و افساد بنیان‌ها و ارکان اقتصاد اسلامی می‌گردد.
از دیگر موارد حرام‌خواری باواسطه رباخواری است که خداوند به حرمت رباخواری این‌گونه 
اشاره‌کرده‌اند: آنان که ربا می‌خورند جز به گونه کسی که شیطان او را با برخورد، آشفته سرکرده 
باشد )به انجام کارها( برنمی‌خیزند؛ این )آشفته سری( ازآن‌روست که آنان می‌گویند خریدوفروش 
هم مانند رباست درحالی‌که خداوند خریدوفروش را حلال و ربا را حرام کرده است )بقره:275( 
در تفســیر آیات ربا بیان‌شــده است که با شیوع رباخواری ســرمایه‌ها در مسیرهای ناسالم می‌افتد 
و پایه‌های اقتصاد که اســاس اجتماع اســت متزلزل و فاسد می‌گردد، درحالی‌که تجارت صحیح 

موجب گردش سالم ثروت است.
در مورد فســاد ارکان اقتصاد اسلامی در ذیل تحلیل حرمت ربا می‌توان به روایت واردشده از 
امام رضا علیه‌الســام اشاره کرد که علت حرمت ربا را فساد در اموال می‌دانند )عروضی،1415، 
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1: 292( فســاد ارکان اقتصادی ازجمله آثاری اســت که حرام‌خواری اجتماعی است که در بیان 
مفسران قران کریم به آن اشاره‌شده است.

درواقع تحقق فســاد بافاصله گرفتن از امر بــه عدالت، جامعه را در دامان بی‌عدالتی اقتصادی 
ســوق می‌دهد. با وقوع این بی‌عدالتی توســط حرام‌خواری ارکان عدالت اجتماعی ســت شده و 
رفته‌رفته با تحقق حرم خواری بی‌عدالتی اســتوار می‌گردد و ارکان اقتصاد اســامی که بر عدلت 
اســتوار بود، نابود می‌گردد. ازاین‌روی با وقوع حرم خواری تحقق بی‌عدالتی محقق می‌گردد که 

فساد ارکان اقتصادی را به همراه دارد.
ظلم اقتصادی: از دیگر آثار اجتماعی اقتصادی حرام‌خواری، ظلم اقتصادی اســت. به این 
وا 

ُ
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َ
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ْ
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َ
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ُ
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ْ
ف

َ
مْ ت

َ
 ل

ْ
إِن

َ
اَثر حرام‌خواری در متن خود آیات به‌تصریح اشاره‌شــده است؛ لذا در آیه »ف

مُون« )بقره:279( 
َ
ل
ْ
ظ

ُ
 وَ لا ت

َ
لِمُون

ْ
ظ

َ
مْوالِکمْ لا ت

َ
سُ أ

ُ
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َ
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َ
مْ ف

ُ
بْت

ُ
هِ وَ رَسُولِهِ وَ إِنْ ت

َّ
بِحَرْبٍ مِنَ الل

بیان‌شــده است که شــخص رباخوار در صورت رباخواری باعث ظلم می‌گردد و درواقع ربا ظلم 
در حق مردم است )طباطبایی،1417 ق، 2: 433(.

درواقــع حرام‌خواری‌هایی مانند ربا، چون انضمام ناحقّ مال دیگران به اموال رباخوار اســت، 
موالِکم بِلا زیادةٍ و 

َ
کم رُءوسُ أ

َ
ل
َ
مون به‌جای »ف

َ
ظل

ُ
 و لات

َ
ظلِمون

َ
ظلم محسوب می‌شود و کاربرد لات

لا نقیصةٍ« می‌فهماند که خوردن مال مردم به‌صورت کم دادن یا زیاد گرفتن، ظلم است )جوادی 

آملی،1389، 12: 572(.
حرام‌خواری‌هایی دیگر مانند کم‌فروشی نیز به‌عنوان نوعی ظلم و بی‌عدالتی در عرصۀ اقتصادی 
می‌تواند موجب فســاد در جامعه شود و دیگر بخش‌های آن را متأثر سازد. چنانچه در ذیل آیۀ »وَ 
یاءَهُم« )اعراف:85( با اشاره به واژه بَخس که به معنای ناقص کردن چیزی 

ْ
ش

َ
اسَ أ

َّ
 الن

ْ
سُوا

َ
بْخ

َ
 ت

َ
لَا

به‌صورت ظالمانه است؛ به این مطلب اشاره‌شده است )طباطبایی، 1417 ق، ۸: ۱۸۷(.
به‌حکم عقل و شــرع در مقابل عدل ظلم است و اگر در جامعه‌ای عدل جاری نگردد، جای 
خود را به ظلم می‌دهد و در صورت نبود عدل در ســاختارهای اقتصادی جامعه، ظلم جای آن را 
می‌گیرد. می‌توان عدل و ظلم را به دو کفه ترازو تشــبیه کرد که با نبود طرف عدل در کفه ترازو 

ظلم بالاآمده و خودنمایی می‌کند. همین امر خود بیانگر اثر ظلم اقتصادی حرام‌خواری است.
ایجــاد فاصله طبقاتی: ایجاد فاصله طبقاتــی در جامعه، از دیگر آثار حرام‌خواری در بُعد 
کمُ قِیَامًا وَ 
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اقتصادی است. در تفسیر و تحلیل آیه »وَ لَا

ا« )نساء:5( آمده است. یکی از علل شادابی 
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و ســامتی انسان، گردش منظم خون در شریان‌های اوست. انباشتگی خون در عضوی از بدن و 
محرومیت اعضای دیگر از آن، ســبب می‌شود هم آن عضو و هم اعضای دیگر، تعادل خود را از 

دست بدهند و در نظام بدن اختلال ایجاد شود.
گردش نامنظم ثروت در جامعه نیز همانند گردش نامتعادل خون در بدن برای جامعه مشکلات 
فراوانی را به بار می‌آورد: همان‌گونه که ناهماهنگی در گردش خون، برخی از اعضای بدن را فلج 
می‌کند، گردش ناهماهنگ ثروت میان مردم نیز زندگی اقشار محروم جامعه را فلج و نظام جامعه 

را مختلّ می‌کند و فاصله طبقاتی شدیدی ایجاد می‌گردد )همان، 17: 341(.
 حرام‌خواری باعث انباشــت سرمایه در اختیار طیف خاصی از افراد جامعه می‌گردد و همین 
امر باعث شــکاف و فاصله طبقاتی می‌شود. چنانچه در ذیل آیات حرام‌خواری مانند ربا بیان‌شده 
رباخواری باعث افزایش فقر می‌گردد و این افزایش در جامعه نمایان می‌شود. این تمرکز ثروت و 
دارایی در دســت عده‌ای خاص باعث محرومیت و فقر بیشــتر افراد جامعه می‌گردد. لذا با توجه 
‌به شــرایط تاریخی هنگامی‌که آیات مربوط ربا نازل‌شــده اســت، در آن برهه تاریخی در جزیره 
عربستان، مکه و مدینه رباخواری به‌صورت مضاعف رواج داشته است. با توجه‌ به شواهد تاریخی 
در عصری که هم‌زمان با نزول احکام الهی در مورد حرمت حرام‌خواری رباخواری بوده، جامعه 
مدینه، مکه و عربستان به این عمل مبتلا بوده‌اند. همین رواج حرام‌خواری که از طریق رباخواری 
محقق شده است باعث به هم خوردن تعادل جامعه شده است و عده‌ای در توانمندی کامل و از 

طرف دیگر عده‌ای در ناتوانی زندگی می‌کرده‌اند.
همین امر باعث ایجاد یک فاصله طبقاتی میان زحمت‌کشان و اشراف طغیان گر شده است. 
بــه همین روی قرآن کریم با بیان خود از آیــات حرام‌خواری به مبارزه با حرام‌خواری می‌پردازد و 

این بخشی از مبارزات اجتماعی اسلام است )مکارم شیرازی، 1374، 2: 365(.
از همین روی حرام‌خواری تعادل مالی و اقتصادی را بر هم می‌زند. در جامعه‌ای که حرام‌خواری 
صورت می‌گیرد توازن اقتصادی به‌هم‌خورده است. هنگام که تعادل اقتصادی از بین رفت ثروت‌ها 
در یکجــا جمــع می‌گردد. در این ازهم‌پاشــیدگی اقتصادی عده‌ای قلیل ســود و ثروت‌ها را جمع 
می‌کنند و در سویی دیگر عده‌ای کثیر نصیبشان فقط زیان اقتصادی است. این روند از سود خواری 
عده‌ای و زیان خوری عده‌ای دیگر نه‌فقط در یک جامعه صورت می‌گیرد؛ بلکه در بین جوامع هم 
این امر محقق می‌گردد که جامعه و کشوری فقیرتر می‌گردد و جامعه و کشوری روزبه‌روز ثروتمندتر 
می‌گردد که یکی از عوامل آن همین حرام‌خواری اســت. همیــن عدم تعادل‌ها که از حرام‌خواری 

نشئت می‌گیرد باعث تولید فاصله طبقاتی و شکاف‌های عظیم اقتصادی می‌گردد.
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ســلب اَمنیت و اِعتماد اقتصادی: باید دانســت اعتماد، ســرمایۀ اساسی هر جامعه‌ای 
است. اگر جامعه‌ای بخواهد به رشد و شکوفایی و تمدن سازی برسد، نیازمند اعتماد همۀ گروه‌ها 
و افراد اجتماعی به یکدیگر است. در جامعه‌ای که کاسب آن با ترازوی عدالت خویش، مقداری 
از جنس را کم می‌گذارد و از آن می‌دزدد و به مشــتری به‌عنوان میزان درســت و صحیح تحویل 
می‌دهد؛ در چنین جامعه‌ای مهم‌ترین سرمایۀ اجتماعی یعنی اعتماد از میان خواهد رفت و موجب 

سلب امنیت روحی و روانی جامعه می‌شود )پورعیسی،1393، ص 15(.
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سِدِین« )هود:85( بیان‌شده، اجتماع و جامعه مدنی که میان افراد و آحاد انسانی شکل 
ْ
رْضِ مُف

َ ْ
الْأ

می‌گیرد، بنیانش بر پایه‌های دادوستد و مبادله استوار است. این دادوستدها که رکن اجتماع را می‌سازد. 
از همین روی برای این‌که این اتصال و مبادله بین آحاد و انواع این اجتماع انسانی ایجاد گردد، نیاز به 
اخذ و اعطا است؛ لذا اگر اخذ و اعطایی از طرفین صورت نگیرد این اتصال بین افراد برقرار نمی‌گردد.

در ایــن اضطرار به ارتباط کــه در میان افراد اجتماع صورت می‌گیرد تعاون و همکاری محقق 
می‌گردد. شــأن این مجتمع انســانی در این روند تعاون و همکاری این‌گونه است که هر فردی از 
دیگری چیزی می‌گیرد تا این‌که از او چیز دیگری بستاند یا بالعکس چیزی می‌دهد تا آنچه خود 
بــه آن نیاز دارد را از شــخص مقابل دریافت کند. در این تعامــل دوطرفه هر دو طرف مقابل هم 

احتیاج خود را رفع می‌کنند و نفعی به دیگری از هم نوع خود می‌رسانند.
در این روند مبادله و تعاملی که صورت می‌گیرد، انواع مختلفی را می‌توان فرض کرد که با آن 
همان اتصال و ارتباط اجتماع انســانی محقق می‌گــردد، اما بارزترین نمونه از این تعامل و مبادله؛ 
مبادلات مالی اســت. مبادله مالی به‌خصوص در معاملات اســت که در آن روند اجناس طرفین 
مبادله مشــخص و معلوم هســتند؛ یعنی با حجم و وزن معین معاملــه می‌گردند. در این روند که 
طرفین معامله با وزن و حجم صورت می‌پذیرد، معیار و سنجه مشخصی چون انواع ترازوها وجود 
دارد و این سنجه‌ها هستند که دو طرفین را در اعتماد کامل به معامله و نفع رساندن به هم در متن 

جامعه کمک می‌کنند )طباطبایی،1417 ق، 10: 363(.
ازایــن‌روی در جامعــه آنچه افراد جامعــه را در معاملات خود با اعتمــاد کامل ترغیب به نفع 
رســاند می‌کند، همین سنجه‌ها است. این ترازوها هســتند که در معاملات معیار درستی حجم و 
وزن را بــه طرفین منتقل می‌کنند که در عین این‌که هم نیاز خود را رفع کرده‌اند، نفعی به دیگری 
رسانده‌اند؛ اما اگر در این میزان و مکیال نقصی صورت بگیرد و خود شخص معامله‌کننده نیز از 
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آن بی‌اطلاع باشد، برنامه‌ریزی شخص در امور زندگانی خود به هم می‌ریزد. نظام رفع نیازهای او 
مختل می‌گردد و زندگی‌اش از هم می‌پاشد.

این اختلال در نظام زندگی شخص که از طریق خیانت در اندازه‌گیری صورت می‌گیرد از دو سو 
محقق می‌گردد. نخست آن اجناسی را که تهیه می‌کند و از طرف مقابل خریداری می‌کند. دوم این‌که 
مقدار پول و هزینه‌ای که به شخص فروشنده پرداخت می‌کند. از جهت نخست آنچه تهیه‌کرده دیگر 
کفــاف زندگی او را نمی‌کند و احتیاجات او را به‌طور کامل رفع نمی‌کند و نیازش رفع نمی‌گردد. از 
جهت دوم این‌که مبلغ بیشتری پرداخت کرده و در مقابل کالای کمی دریافت کرده است؛ ازاین‌رو با 
این روند هرچه تلاش بیشتر هم بکند و پول زیادی کسب کند باز نمی‌تواند احتیاج‌های خود را رفع کند 
و درواقع به حسن تدبیر و کارایی خود شک می‌کند. دیگر به‌درستی نظر و تدبیر خود اعتماد نمی‌کند. 
اگر این روند از بی‌اعتمادی به تمام افراد جامعه تسری پیدا کند و درکل افراد اجتماع انسانی این بدبینی و 
نا اعتمادی در معاملات صورت بگیرد، دیگر هیچ انسانی در معاملات خود به دیگری اعتماد نمی‌کند. 

در پی این روند از بی‌اعتمادی آحاد جامعه به هم دیگر امینت از جامعه زدوده می‌گردد.
این بی‌اعتمادی در معاملات و ســلب امنیت بلایی اســت عمومی که دامن تمام افراد جامعه 
را در برمی‌گیرد. فرقی بین طالح و صالح نیســت. این مشــکل عمومی همه را شــامل می‌شود و 
فرقی بین غیر کم‌فروش و کم‌فروش نیســت. همین‌که این بی‌اعتمادی در جامعه دامن گستراند؛ 
دامن‌گیــر همه افراد جامعه می‌گردد و این جامعه بر اســاس افســاد و نیرنگ اداره می‌گردد؛ لذا 
حْسَنُ 
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« )اســراء:35(؛ و هر چه را به پیمانه یا وزن می‌ســنجید تمام بپیمایید و کم و گران نفروشید  ً
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ْ
أ
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ت

و همه‌چیز را با ترازوی درســت و عادلانه بســنجید که این کاری بهتر و عاقبتش نیکوتر اســت 
)موســوی همدانــی، 1374، 10: 573( لذا اَثر دیگری که برای حرام‌خــواری در حیطه اقتصادی 

اشاره‌شده است، ازبین‌بردن اَمنیت و اِعتماد فضای اقتصادی جامعه است.
بازدارنــده از تلاش اقتصادی: از موارد دیگر آثــار حرام‌خواری، بازدارندگی از تلاش 
اقتصادی اســت؛ لذا با رَوند حرام‌خواری در جامعه، دیگر فضایی برای تلاش و ایجاد کسب‌وکار 

باقی نمی‌ماند. در توضیح این اَثر حرام‌خواری به موارد زیر اشاره می‌گردد:
الف: در مورد اَثر بازدارندگی حرام‌خواری از تلاش اقتصادی می‌توان به روایتی از امام صادق 
)ع( در تفسیر آیات ربا اشاره کرد. یکی از اصحاب امام صادق )ع( به نام هشام، علت حرام شدن 
ربا را ســؤال کرد، حضرت فرمود: اگر ربا حلال بود، مردم کار و تلاش را رها می‌کردند و ســود 



67   میوزه‏های قرآن کرماز منظر آ  فرهنگیو ادیصاقت  ابعادرد ی حرام‏خواریعپیامدهای اجتما

پول می‌گرفتند. خداوند ربا را حرام کرد تا اینکه مردم ســراغ کار و تلاش و معاملات سالم بروند 
و از حرام به حلال روی‌آورند )حرّ عاملی، 1409 ق، 12: 424(.

ب: مورد دیگری که در ذیل تفســیر آیات قمار به آن اشاره‌شــده، این‌گونه است. افرادی که 
قماربازی می‌کنند، گاهی هنگام با برنده‌شــدن پول کلانی به دســت می‌آورند و در این به دست 
آوردن پول کلان بدون هیچ زحمتی و بدون تلاش و سعی مبلغ زیادی به دست می‌آورند. در این 
به دســت آوردن که گاهی صورت می‌گیرد شــخص دیگر خود را در سعی و تلاش نمی‌اندازد تا 
کارهای اقتصادی و تولیدی بکند و نیازهای خود را رفع کند )مکارم شیرازی، 1374، 2: 128( در 
این روند که راحت‌طلبی بر اشخاص مستولی می‌گردد نتیجه‌ای که حاصل می‌شود این است که 
چرخ‌های اقتصاد و تولید لنگ می‌گردد و روحیه تلاش و کار در جامع رخت می‌بندد. اگر دقت 
شــود همین افرادی که قمارباز هستند و به ســودهای لحظه‌ای ادواری دل‌بسته‌اند، خود را سربار 
جامعه می‌کنند و هم مانع چرخش چرخ‌های اقتصادی جامعه می‌شوند و هم باری مضاعف بر آن 
حمل می‌کنند و مانع از حرکت نیز می‌شوند. این افراد نه سودی به اجتماع می‌رسانند و نیازی از 

جامعه و اجتماع انسانی را رفع می‌کنند.

ب( آثار فرهنگی
ازبین‌بــردن فرهنگ اِنفــاق: از ابعاد دیگر آثار حرام‌خواری، اثر فرهنگی اســت. قرآن 
کریــم به‌عنوان یکی از منابع دین، به ارائه فرهنگ اســامی در زمینه‌های مختلف می‌پردازد و با 
تبیین این نکات، مواردی را که ازبین‌برنده فرهنگ مدنظر هســت، ارائه می‌دهد؛ لذا شکی وجود 
ندارد که فرهنگ انفاق در راه الهی مســیری اســت که از طریق آن تقــرب به ذات خدا حاصل 
می‌شــود. مردم نیز زمانی که می‌خواهند به بزرگان و پادشاهان نزدیک شوند و مقرب درگاه آن‌ها 
شــوند، از نیکوترین دارایی‌های خود به‌عنوان هدیه و تحفه به آن شخصیت‌های بزرگ می‌دهند و 
حال‌آنکه آن‌ها نیز انســان‌هایی چون خودشان هســتند. درهرحال فرهنگ انفاق که در قرآن آمده 
اســت باید در جامعه اســامی احیا گردد و در راه تحقق این فرهنــگ نیکوترین راه را باید برای 
تحققــش انتخاب کرد )همــان، 2: 335(؛ بنابراین انفاق یکی از مصادیــق فرهنگ جامعه قرآنی 
است در مقابل حرام‌خواری در تضاد با این فرهنگ است و ازبین‌برنده فرهنگ قرآنی اِنفاق است.

درآیات حرام‌خواری به خاطر همین تضاد و تقابل اســت که »به دنبال بحث درباره انفاق در 
راه خدا و بذل مال برای حمایت از نیازمندان، در آیات ربا از مسئله رباخواری که درست بر ضد 
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انفاق است، سخن می‌گوید« )طباطبایی،1417 ق، 2: 409 ـ 408( این خود نشانگر بر تضاد این 
دو فرهنگ اســت که حرام‌خوار در تلاش ازبین‌بردن فرهنگ انفــاق در جامعه و ایجاد روحیه و 

فرهنگ حرام‌خواری ربا است و قرآن با بیان انفاق به مقابله با آن برخاسته است.
تقابلی که میان تضاد بین حرام‌خواری و انفاق در آیات الهی بیان‌شده نشانگر این مطلب است 
کــه هرکــدام در جایگاه خود در تلاش برای ازبین‌بردن طرف دیگــر خود دارد. در جامعه‌ای که 
فرهنگ انفاق توســعه یابد حرام‌خواری مانند ربا کم‌رنگ می‌گردد و دیگر نیازمندان و کســانی 
که نیاز مالی شــدید دارند دیگر ســراغ رباخــواری برای رفع نیاز خود نمی‌رونــد؛ ولی اگر انفاق 

کم‌رنگ‌تر شود آحاد جامعه انسانی برای رفع و دفع نیاز خود دچار حرام‌خواری می‌گردند.
در ایــن روند و تقابل که قــرآن کریم به انفاق و رباخواری به تصویر می‌کشــد جایگاه تضاد 
فرهنگــی دو مقوله را تبیین می‌کند که ترویج حرام‌خواری و تحقق آن در جامعه باعث ازبین‌رفتن 
فرهنگ قرآنی انفاق می‌گردد و مردم را به‌سوی حرام‌خواری سوق می‌دهد و از آن فرهنگ انفاق 

و کمک به هم دیگر دور می‌کند.
رواج فرهنگ ســتمگری: رواج فرهنگ ســتمگری از دیگر آثار فرهنگی حرام‌خواری 
اســت که با تحقق حرام‌خواری ستمگری گســترش می‌یابد. قرآن کریم به‌صورت صریح اعلام 
تعــاون و همــکاری را در جامعه اعــام می‌کند و در مقابل همین فرهنگ بــه دوری از همیاری 
کید می‌کند )مائــده:2(، اما به‌صورت خاص نیز بــه دوری از فرهنگ ظلم و  بــر ظلم و ســتم تأ
کید کرده است و باید بترسند از مکافات عمل خود کسانی که اگر کودکان ناتوان از  ستمگری تأ
خود باقی می‌گذارند بر آینده آنان بیم دارند، پس باید از خدا بترســند و در حق ایتام مردم سخن 
به اصلاح و درســتی گویند )نساء:9( آنان که اموال یتیمان را به ستمگری می‌خورند، در حقیقت 
آن‌ها در شکم خود آتش جهنّم فرومی‌برند و به‌زودی در آتش فروزان خواهند افتاد )همان:10(.

قرآن کریم برای بیان آثار و پیامدهای کارهای انسان در اجتماع به یک حقیقتی اشاره می‌کند 
که مردم در امور اجتماعی خود از آن غافل هستند. در این آیات قرآن کریم با خطاب و برانگیختن 
عواطف انســانی مردم در قبال رفتار با یتیمان درصدد توجه دادن به این حقیقت اســت. حقیقت 
امور انســانی این‌گونه اســت، با بازماندگان و یتیمان دیگران آن‌گونه رفتار کنید که دوست دارید 
با یتیمان شــما نیز همان رفتــار کنند. درواقع با بیان یک قاعده کلی کــه هر چه در مورد خود و 

بازماندگان خود دست دارید یا از آن اکراه دارید، همان را در مورد دیگران نیز اجرا کنید.
در جامعه‌ای که با یتیمان و کودکانی که تحت سرپرستی خود گرفته‌اید، به سنگدلی و خیانت 
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در اموالشان برخورد نکنید. از ناراحتی آن‌ها ناراحت شوید و از خوشحالی آن‌ها خوشحال شوید. 
درواقــع این یک تبیینی از جهت‌گیری جامعه در مورد برخورد با یتیمان اســت که اگر دوســت 
نداریــد که در آینده با فرزندان شــما نیز این رویکرد رخ ندهــد به‌خوبی رفتار کنید و اگر بیم آن 
دارید که در این روند همان خیانت‌ها و ســنگدلی‌ها در مورد بازماندگان شما رخ ندهد به یتیمان 
به نیکی برخورد کنید )مکارم شــیرازی،1374، 3: 278( درواقع اگر ترویج کننده ســتمگری و 
خیانت باشــید این روند در آینده نــه زیاد نزدیک دامان بازماندگان خودتــان را خواهد گرفت یا 

این‌که بیم آن در دل شما هراس خواهد انداخت.
لازم اســت ذکر شــود این حقیقت علاقه به فرزند و نوه و خواســتن آسایش آن‌ها و اِنزجار از 
رنج آنان فطری است. قرآن حکیم با توجه دادن به این اصل فطری هشدار می‌دهد که اگر کسی 
در وصیــت، توزیع میراث یا حالت‌های دیگر به نحوی به یتیم بی‌پناه ســتم رواداشــت، فرزندان 
به‌جامانده وی نیز مشــمول چنین ظلم نابجایی خواهند بود و آن ترس احتمالی از سرنوشــت تلخ 
نســل آینده به هراس فعلی و قطعی بدل خواهد شــد. ترس مزبور عقلایی است؛ ازاین‌رو خداوند 
ســبحان آن را امضا کرده اســت؛ یعنی باید بترسند، چون در بسیاری از مردم، اِنذار بیش از تبشیر 

اَثر دارد )جوادی آملی، 1389، 17: 434(.
با توجه ‌به پرداختن آیات قرآن کریم بر برانگیختن عواطف انســانی در مورد برخورد و ظلم به 
یتیمان و توجه دادن با اشــاره به اِنزجار فطری انســان‌ها از آزار و اذیت اولاد خود، این مهم روشن 
می‌شــود که یکی دیگر از آثار حرام‌خواری رواج فرهنگ ستمگری است. درواقع امور اجتماعی 
به‌صورت یک فرهنگ و سنت از نسل امروز به نسل فردا و چه‌بسا از امروز کنونی به فرداها منتقل 
می‌گردد. کسانی که سنت و فرهنگ ظالمانه‌ای را رواج می‌دهند و از بسط دهندگان این رویه و 
سنت هستند. ستمگری در حق یتیمان و آزار آن‌ها ازجمله این سنت‌ها است. اینان در حقیقت با 
این کار خود از عاملان اصلی این ستمگری در حق فرزندان خود در آینده هستند و به‌واقع مسیر 

ستمگری در حق اولاد و فرزندان خود را هموار می‌سازند )مکارم شیرازی، 1374، 3: 279(.
 در مورد رواج فرهنگ ســتمگری که از آثار حرام‌خوری اســت، می‌توان به روایات وارده در 
تفسیر آیات فوق نیز اشاره کرد که به بیان اَثر فوق پرداخته‌اند. در مورد ظلم حرام‌خوار بر فرزندان 
خود از امام صادق )ع( نقل‌شــده اســت: اگر کســی مــال یتیمی را به ظلم بخــورد، خداوند بر 
فرزندانش کسانی را مسلّط می‌کند که همان ظلم را بر آن‌ها روا می‌کنند. امام صادق علیه‌السلام 
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 سَدیدا«1 )نساء:9( اشاره‌کرده‌اند.
ً
ولا

َ
اَلله ولیقولوا ق

ازبین‌بردن فرهنگ قرض‌الحســنه: از دیگر موارد آثار حرام‌خواری در بعد فرهنگی، 
می‌توان به ازبین‌بردن و کم‌رنگ کردن فرهنگ قرض‌الحســنه اشــاره کرد. یکی دیگر از آثارش 
اجتماعی حرام‌خواری این اســت که دیگر افراد جامعه ســوی قرض‌الحســنه مشــتاق نمی‌شوند، 
حال‌آنکه دین مقدس اســام، مســلمانان را به پرداخت صدقه‌های مستحبی بسیار سفارش کرده 
و درعین‌حال برای تشــویق آنان به قرض‌الحســنه، پاداش قرض‌الحســنه را از انفاق و صدقه‌های 
مســتحبی برتر دانسته است؛ اول اینکه قرض غالباً به دست نیازمند می‌رسد. دوم اینکه شخصیتِ 
گیرنــده محفوظ می‌ماند و تحقیر نمی‌شــود. ســوم اینکه برای پرداخت آن کار و تلاش بیشــتر 
می‌کند. چهارم اینکه اصل مال می‌ماند و با آن می‌توان از طریق قرض‌الحسنه مشکل افراد درمانده 
را مرتفع کرد. پنجم اینکه در قرض دادن برکاتی چون پاداش کمک به انســان نیازمند، کمک به 

خوبی‌ها، قضای حاجت و رفع گرفتاری مؤمن نهفته است.
اسلام کسانی را که امکانات و توانایی دادن قرض‌الحسنه را دارند و نمی‌دهند، بسیار نکوهش 
نموده اســت. باوجود چنین ارزشی که اســام برای قرض‌الحسنه قائل شده، ربا این روحیه را در 

افراد کم‌رنگ می‌کند و بدین‌جهت، اسلام شدیداً با ربا مبارزه کرده است.
در همین راســتا که حرام‌خواری فرهنگ قرض‌الحســنه را از بین می‌برد، می‌توان به روایتی از 
امام صادق علیه‌الســام در ذیل آیات ربا اشــاره کرد که می‌فرماید: خداونــد ربا را حرام کرد تا 
قرض‌الحسنه از بین نرود )مطهری، 1378، 20: 280( شایان‌ذکر است، مشابه همین بیان در کلام 
امام رضا علیه‌السلام در مورد قرض‌الحسنه و رابطه آن با ربا واردشده است )عروسی حویزی،1415 

ق، 1: 292(.
برای رفع نیاز مالی افراد جامعه قران کریم قرض‌الحسنه را ترویج می‌کند و برای همین کار به 
مقابله با راهکارهایی می‌پردازد که فرهنگ را از بین می‌برد. حرام‌خواری نیز از همین اموری است 
که راه رفع حاجات میان انسان‌ها در جامعه از طریق قرض‌الحسنه مسدود و متروک می‌کند. هرچه 
راه رفع این نیاز از طریق حرام‌خواری گرفته شــود، فرهنگ قرض‌الحســنه کم‌رنگ‌تر می‌گردد و 
از همین رو اســت که در علت و حکمت حرمت حرام‌خواری ربا به ازبین‌برنده سنت و فرهنگ 

قرض‌الحسنه اشاره‌شده است.

1- کسانی که اگر فرزندان ناتوانی از خود بیادگار بگذارند از آینده آنان می‌ترسند، باید )از ستم درباره یتیمان مردم( بترسند! 
از )مخالفت( خدا بپرهیزند و سخنی استوار بگویند.
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نتیجه‌گیری
سلامت و سعادت انسان و جامعه انسانی ازجمله مسائل و دغدغه‌های مهمی است که در دین 
اســام به آن پرداخته‌شده اســت. حرام‌خواری اجتماعی یکی از مواردی است که این سعادت و 
سلامت را مورد تهدید قرار می‌دهد و انسان و اجتماع را در ابعاد اقتصادی و فرهنگی، از جایگاه 

مطلوب و مدنظر اسلام دور می‌گرداند.
حرام‌خواری و آثار اجتماعی در ابعاد اقتصادی و فرهنگی ازجمله مواردی است که با شناخت 
و دانســتن آثار آن ســامت و ســعادت جامعه اســامی را از انحراف و تهدید در امان می‌دارد. 
حرام‌خواری به معنی مطلق تصرّف اســت، خواه به مصرف خوردن و آشامیدن برسد یا به مصرف 
لباس و مسکن یا اینکه آن را مصرف نکند؛ ولی آن را به صاحبش نرساند؛ در تمام این موارد گفته 
می‌شــود که حرام‌خواری صورت گرفته است و مال حرام خورده شده است، همچنان که مراد از 

خوردن مال یتیم و مال ربوی حرام بودن تمام تصرّفات است.
 در حرام‌خواری باواســطه ســخن در خوردن چیزهایی اســت که حرمت ذاتــی ندارد، بلکه 
فی‌نفســه حلال اســت؛ لیکن چون با خورنده ارتباط صحیح و مشروعی ندارد، تصرّف و خوردن 
آن حرام است و شارع مقدس همه راه‌کارهای تصرف را حلال نمی‌داند و بعض از تصرفات آن را 
حرام می‌داند. این تصرفات موجب انحراف و تهدید سلامت و سعادت جامعه اسلامی می‌گردد.

گاهی از حرام‌خواری باواســطه و آثــار اجتماعی آن راه‌کاری برای اطــاع و جلوگیری از  آ
بروز انحراف‌های اســت که سعادت و سلامت انسان و جامعه اسلامی را تهدید می‌کند. در بستر 
اجتماعی آنچه مهم و کلیدی اســت ابعاد اقتصادی و فرهنگی اســت کــه در قران کریم به آثار 

مخرب حرام‌خواری در این زمینه پرداخته است.
 بــا بــروز حرام‌خواری اجتماعــی در ابعاد اقتصادی، جامعه اســامی با فســاد ارکان اقتصاد 
اســامی، ظلم اقتصادی، ایجاد فاصله طبقاتی، ســلب امنیت و اعتماد اقتصــادی و بازدارنده از 
تلاش اقتصادی مواجه می‌گردد و ســامت و ســعادت جامعه اســامی از بین می‌رود و با بروز 
حرام‌خــواری اجتماعی در بعد فرهنگی، جامعه مبتلا بــه از بین‌رفتن فرهنگ قرآنی انفاق و رواج 

فرهنگ ستمگری و ازبین‌رفتن فرهنگ قرض‌الحسنه می‌گردد.
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ABSTRACT
Although political participation in the Qur'an is less directly addressed, but 
it can be indirectly and implicitly inferred through a thematic interpretation 
based on some similar concepts and components. Therefore, the main re-
search question is: What are the terms (units) and the levels of political par-
ticipation in the Holy Qur’an? The research aimes to prove the fact that the 
Holy Qur’an has paid attention enough to all existing and possible units and 
contexts at the micro and macro levels in order to maximize political partici-
pation. Accordingly, what we call units “zhurouf” indicate the terms of political 
participation analysis, and these terms can be classified under the context of 
political terms into following: fi’ah (group), ta’ifah (sect), qabilah (tribe), qawm 
(nation), ahl al-qaryah, ahl al-medinah, ummah, faithful people and human 
society, among which the  faithful people, e.i. the expression of ‘O you who 
have believed’ is the most one to involve political participation.
Political participation levels can also be constructed in the three forms of 
political participation of the masses, the general public, elites, parties and 
groups. The holy Qur’an emphasizes maximum participation at all levels by 
taking into account the previous flexible criteria. The political participation of 
the masses is based on Qur’anic sermons, and the political participation of 
the elites takes two forms, individual and collective, and the individual form, 
with the exception of the prophets, is envisioned in the elite front of truth and 
falsehood. The collective form is also envisioned in positive and negative 
elite councils and groups. 
The relevant verses show that the Qur’an considers political participation as 
the truth and reality. Among the features of Qur’anic political participation are 
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the efficiency of the political system, regular access to it, balanced and pro-
portional distribution of power, increase of trust between the government and 
the nation, and the realization of rights and transmission of political demands 
to the government. 
KEYWORDS: Political Participation Trems/Units, Political Participation Lev-
els, Political-Thematic Interpretation of the Qur'an, Religious Democracy.



DOI: 1022064/arq.2023.423367.1228

صورت‏بندی ظروف و سطوح مشارکت سیاسی در قرآن
)تاریخ دریافت: 1402/08/10 - تاریخ پذیرش:1402/09/19(
علی آقاجانی1

چکیده
عنوان  به  مطابقی  و  مستقیم  شکل  به  کمتر  چه  اگر  قرآن  در  سیاسی  مشارکت 
بر  التزامی می‌توان  به‌طور غیرمستقیم و  اما  مشارکت سیاسی مورد خطاب است، 
استنطاق  مؤلفه‌های هم‌افق  و  مفاهیم  برخی  پایه  بر  را  آن  تفسیر موضوعی  اساس 
نمود. بر این اساس، سؤال اصلی تحقیق آن است که ظروف و سطوح مشارکت 
که  است  برآن  موضوعی  تفسیر  روش  پایه  بر  پژوهش  کدامند؟  قرآن  در  سیاسی 
قرآن در جهت حداکثر سازیِ مشارکت سیاسی به تمامی واحدها و سطوح موجود 
ظروف  اساس  این  بر  است.  داده  نشان  توجه  کلان  و  خرد  سطح  در  ممکن  و 
مشارکت سیاسی اشاره به واحد تحلیل و ظرف وقوع مشارکت سیاسی دارد و این 
اهل  قریه،  اهل  قوم،  قبیله،  طائفه،  فئه،  سیاسی  واحدهای  در  می‌توان  را  ظروف 
مدینه، امت و جامعه ایمانی و جامعه انسانی دسته‌بندی کرد که بیشترین ظرفی که 
متضمن مشارکت سیاسی است جامعه ایمانی و خطاب یا ایها الذین امنوا است. 
سطوح مشارکت سیاسی را نیز در سه شکل مشارکت سیاسی توده‌ها و عموم مردم، 
نخبگان، احزاب و گروه‌ها می‌توان صورت‌بندی کرد و قرآن در تمامی سطوح بر 
کید دارد. مشارکت سیاسی  مشارکت حداکثری با رعایت ضوابط منعطف پیشینی تأ
توده‌ها ابتنا بر خطابات قرآنی دارد و مشارکت سیاسی نخبگان در دو شکل فردی 
نخبگانی  انبیا، متصور در شخصیت‌های  به جز  فردی  و جمعی است که شکل 
جبهه حق و باطل است و شکل جمعی نیز در مجامع و گروه‌های نخبگانی مثبت 
و منفی متصور است. آیات مربوطه نشان‌دهنده آن است که قرآن مشارکت سیاسی 
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را به مثابه حق و واقع در نظر می‌گیرد. کارویژه‌های مشارکت سیاسی قرآنی موجب 
متناسب  و  متوازن  تقسیم  آن،  در  ورود  قاعده‌مندسازی  سیاسی،  نظام  کارآمدی 
خواست‌های  انتقال  و  حق  احقاق  و  ملت  و  دولت  میان  اعتماد  افزایش  قدرت، 

سیاسی به دولت است.

تفسیر  سیاسی،  مشارکت  سطوح  سیاسی،  مشارکت  ظروف  کلیدواژگان: 
سیاسی-موضوعی قرآن، مردم‌سالاری دینی.

1. مقدمه و بیان مسئله
مشــارکت سیاســی )politicol participation( در جامعه ایران یکی از مسائل پراهمیت مورد 
نیــاز و معرکه آرا هم در ســاحت نظر و هم در صحنه عمــل در جامعه ایرانی و در دوره معاصر به 
ویژه در نظام جمهوری اســامی ایران محســوب می‌شــود. در این‌باره دیدگاه‌های گوناگونی از 
آبشــخورهای فکری متفاوت ارائه شــده است. از آن جا که انقلاب اســامی و نظام جمهوری 
اســامی در پی احیای تمدن اسلامی و ارائه رویکردی متفاوت از سایر رویکردهای بدیل است؛ 
بحث مشارکت سیاسی به عنوان یکی از دقایق مهم و گلوگاه‌های حساس این رویکرد، لازم است 
از جوانب مختلف مورد توجه و بررســی قرار گیرد تا رویکرد مشــارکت سیاسی قرآنی و اسلامی 
از رویکردهای بدیل سکولاریســتی و لیبرالیستی مشخص و منفک گردد. این در حالی است که 
اصلی‌ترین منبع الهام، قرآن کریم است. برهمین اساس بررسی آیات مربوط به مشارکت سیاسی و 
زیرمجموعه‌های مرتبط با آن می‌تواند برای گره‌گشایی نظری و عملی در نظام جمهوری اسلامی 
مؤثر افتد. محور اساسی بحث ساختار صورت‌بندی ظروف و مخاطبان مشارکت سیاسی در قرآن 
اســت. همچنین مشــارکت سیاسی در قرآن به مثابه حق و واقع به دلایل مختلف از جمله به سبب 
توجه بیشتر به آیات ولایت، کمتر توسط پژوهشگران مورد تمرکز قرار گرفته است که در این مقاله 

به‌طور نسبی مورد تمرکز است.
بر این اســاس ســؤال اصلی تحقیق آن است که ظروف و سطوح مشــارکت سیاسی در قرآن 
چیســت؟ فرضیه پژوهش آن اســت که ظروف مشارکت سیاسی اشــاره به واحد تحلیل و ظرف 
وقوع مشــارکت سیاسی دارد و قرآن در جهت حداکثرسازی مشارکت سیاسی به تمامی واحدها و 
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مخاطبان موجود و ممکن در ســطح خرد و کلان توجه نشــان داده است. نیز در پاسخ به پرسش 
از سطوح مخاطبان مشارکت سیاسی در قرآن فرضیه مقاله بر این مبنا استوار است که بر پایه روش 
تفســیر موضوعی حاملان و مخاطبان مشارکت سیاسی را در سه شکل مشارکت سیاسی توده‌ها و 
عمــوم مردم، نخبگان و گروه‌ها و احزاب می‌توان صورت‌بندی کرد و قرآن در تمامی ســطوح بر 

کید دارد. مشارکت حداکثری با رعایت ضوابط منعطف پیشینی تأ

2. پیشینه پژوهش
درباره مشــارکت سیاســی در قرآن و تفاســیر مقالات محدودی وجود دارد؛ مانند مقاله »حق 
کید بر قرآن کریم« )سید باقری، 1397( که مشارکت  مشــارکت شهروندان و آزادی سیاســی با تأ
سیاسی و نقش آن در آزادی را در سه مرحله رصد کرده است. مقاله دیگر نیز »مشارکت سیاسی 
در آرمان‌شــهر اسلامی از منظر قرآن و روایات«)یزدانی، 1397( که این دو مقاله مستقیم مرتبط با 

موضوع پژوهش‌اند ولی اثری به‌صورت مستقل بسیار محدود است.
در ســال‌های اخیر ســه کتاب به بازار نشر آمده است که بیشترین ارتباط را با موضوع پژوهش 
دارنــد، اما جامعیــت پژوهش حاضر را در موضوع ندارند. هرچند به قرآن اســتناداتی دارند، ولی 
معطوف به قرآن نیســتند. کتاب مشارکت سیاسی در فقه سیاسی شیعه )ایزدهی، 1396( نخستین 
و جدی‌ترین آن اســت در این زمینه به شــمار می‌رود و توصیفی فقهی از مشــارکت سیاسی ذیل 
دو نظام سیاســی مشــروع و نامشــروع به دست داده است. کتاب شــاخص مشارکت سیاسی در 
الگوی پیشــرفت اســامی )خلوصی، 1395( کتاب دیگری اســت که به چاپ رســیده است. 
کتاب راهکارهای فقه سیاسی شیعه برای گسترش مشارکت سیاسی )رحمانی، 1394( که در این 
پژوهش، الگوها و راهکارهای مشــارکت سیاســی با نگاه فقه سیاسی شیعه بررسی‌شده است، اما 
در هیچ‌کدام از منظر قرآنی و تفسیری به‌ویژه به بحث ظروف و سطوح مشارکت سیاسی در قرآن 
نپرداخته‌اند. ازاین‌رو درمجموع نوآوری این تحقیق آن است که تلاش کرده است تا درحدامکان 

به‌صورت جامع سطوح و ظروف مشارکت سیاسی در قرآن را بررسی نماید.

3. چارچوب روشی پژوهش
پژوهش از روش تفســیر موضوعی استفاده می‌کند. در تفســیر موضوعی تلاش اجتهادی در 
جهت تبیین موضوع یا عنوان خاص قرآنی صورت می‌گیرد که پژوهش حاضر از این مقوله است.
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درباره تفســیر موضوعی، تعاریف مختلفی مطرح‌شده است. ســید محمدباقر صدر در تبیین 
تفســیر موضوعی بر آن اســت که در این روش مفســر آیــات قرآن را آیه به آیــه همانند تجزیه‌ای 
بررسی نمی‌کند، بلکه مفسر می‌کوشد تحقیقات خود را روی یک موضوع از موضوعات زندگی، 
ایدئولوژیکــی، اجتماعی یا جهان‌بینی که قرآن متعرض آن شــده، متمرکز ســازد و آن را تبیین و 
تحقیق و مطالعه نماید. )صدر، بی‌تا:12(. برخی دیگر آن را این‌گونه تعریف کرده‌اند، »علمی که 
دربــاره قضایای قرآنی که ازلحــاظ معنا یا غایت با هم متحدند بحث می‌کند. از طریق گردآوری 
آیــات متفرقه و تأمل در آن‌ها با روش مخصوص و با شــروط خاص برای بیان آیات و اســتخراج 
عناصــر قرآن و ربط آیات با یکدیگر«)عبدالســتار، 1418 ق: 122( تعاریف مختلف دیگری نیز 

صورت گرفته است. )سبحانی، 1427 ق، 1:11؛ مسلم، 1421 ق:16؛ مرویان، 1387: 137(.
اما تعریف مختار پژوهش از تفســیر موضوعی با اســتفاده از برخــی دیدگاه‌ها )جلیلی،1372 
:170( چنین اســت »کوششی است استنطاقی در فهم روشمند نظر قرآن در سایه گردآوری مبتنی 
بر تئوری آیات پیرامون مســائل و موضوعات زنده علمی و نظری برخاســته از معارف بشری که 
ازلحــاظ معنــا یا غایت با هم متحدند و انتظار می‌رود قرآن ســخن حقی در آن خصوص داشــته 
باشــد«. بدین‌جهت در کاوش و تحقیق پدیده مشارکت سیاسی به‌عنوان موضوع تفسیر موضوعی 
علاوه بر نصوص و آیات قرآنی که محور اصلی بحث هســتند به معارف عصری مراجعه خواهد 

شد و دیدگاه نویسنده بیان می‌گردد.

4. مفهوم شناسی
مشارکت سیاســی: تعاریف و نگره‌های مختلفی از مشارکت سیاســی نزد اندیشه‌ورزان علوم 
سیاسی وجود دارد. بااین‌حال اشتراک در برخی مؤلفه‌ها وجود دارد. مشارکت سیاسی با نظریه‌های 
مهمی در ارتباط اســت و این نظریه‌ها دامنه مشــارکت سیاســی را دچار قبض و بســط می‌کنند. 
نظریه نخبه‌گرایی )Elitism theory( مشـارکت سیاسی قابل‌توجه را به نخبگان محدود و محصور 
plural�(  می‌کند و توده‌ها را عمـدتاً غیرفعال یا ابزاردست نخبگان می‌داند. نظـریه کـثرت‌گرایی 

ism theory(، مشــارکت سیاســی را کلید رفتار سیاسی می‌داند؛ زیرا عامل مهمی در تبیین توزیع 

قدرت و تعیین سیاست‌هاست. این دیدگاه اگر از محمل پلورالیستی مطلق و معرفت‌شناختی آن‌که 
ازنظر اسلامی نامقبول اســت، منفک گردد و به فرایندهای سیاسی محدود گردد، می‌تواند مفید 
فایده باشــد. در نظریه‌های مارکسیستی نیز مشارکت سیاسی اهمیت دارد، اما اشکال این رویکرد 
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سرشت طبقاتی و توجه افراطی به ساختارها و غفلت از عینیت کارگزار است.
بر این اســاس تعاریف مختلفی از مشارکت سیاســی وجود دارد )فیرحی، 1377: 44؛ مصفّا، 
1375 :9؛ علیخانی، 1377: 61(. لوسین پای )Lucian Pye( آن را »مشارکت سیاسی، هر عمل 
داوطلبانه موفّق یا ناموفّق، ســازمان‌یافته یا بدون ســازمان، دوره‌ای یا مستمر که شامل به‌کارگیری 
روش‌هــای قانونی یــا غیرقانونی برای تأثیرگذاری بر انتخاب سیاســت‌های عمومــی، اداره امور 
عمومی، انتخاب رهبران سیاســی در هر سطحی از حکومت محلی یا ملّی می‌باشد«)پای،1370: 
42(. در تعریف راش )Michael Rush( »مشــارکت سیاســی درگیرشان فرد در سطوح مختلف 
فعالیت در نظام سیاســی، از عدم درگیری تا داشــتن مقام رســمی سیاسی، است«)راش، 1377: 
گاهانه  123(. تعریف مختار آن اســت که مشــارکت سیاسی به معنای شــرکت فعالانه و اغلب آ
افــراد جامعه به‌صورت فردی یا جمعی در عرصه عمومی و فرایند نفوذ اجتماعی و اعمال قدرت، 

تصمیم سازی، تصمیم‌گیری و اجرا به‌صورت حمایتی، نظارتی و رقابتی است.
ظروف: واحدها و ظروف مشــارکت سیاسی در قرآن یعنی الفاظ و اصطلاحاتی که ظرف و 
میدان مشارکت سیاسی بوده و در قرآن مورد استعمال، توجه یا خطاب واقع‌شده و جمعی سیاسی 
اجتماعی را دربردارند و برســازنده واحدی سیاسی‌اند. در اینجا ذکر و بررسی آن‌ها تنها به‌منظور 

احصای این ظروف و اصطلاحات در قرآن است.
ســطوح: جهت تعیین ســطوح تخاطب قرآن در مشارکت سیاســی، نیازمند استقرا در قرآن 
هستیم تا مشخص شود که چه سطوحی از مشارکت سیاسی در قرآن وجود دارد. استقرا به معنای 
تتبع، تفحص، یکی از شــیوه‌های منطقی تحدید مفاهیم و اصطلاحات است. معمولًا استقرا را به 
دو قســم تقسیم می‌کنند: ۱. اســتقرای تام. ۲. استقرای ناقص. ابن‌سینا با تعریف استقرا، دو قسم 
تام و ناقص )ابن‌سینا، 1364: ۱۰۶( را چنین بیان می‌کند: »استقرا عبارت است از حکم کردن بر 
یک کلی از آن روی که این حکم در جزئیات آن کلی موجود است یا در همۀ جزئیات آن کلی 

ــ و این را استقرای تام خوانند ــ یا در بیشتر جزئیات آن کلی ــ و این استقرای مشهور است«.
در اینجا شــاید بتوانیم از استقرای تام هم‌ســخن بگوییم، اما ادعای خود را در حیطه استقرای 
ناقص محدود می‌سازیم. بر این اساس با تفحص در قرآن دریافتیم که سطوح مشارکت سیاسی را 
در سه سطح مشارکت سیاسی توده‌ها و عموم مردم، مشارکت سیاسی نخبگان به دو شکل کنش 
سیاسی جمعی و فردی نخبگان و مشارکت سیاسی گروه‌ها و احزاب می‌توان صورت‌بندی کرد.

5. بحث و نظر
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الف( واکاوی ظروف مشارکت سیاسی در قرآن
نخســتین مسئله در نگرش به مشارکت سیاســی، واحد و ظرف مشارکت سیاسی است. بدین 
معنا که مشــارکت سیاسی در چه واحد سیاسی رخ می‌دهد و ظرف خطاب قرآن چیست و واحد 
سیاســی خرد اســت یا کلان و میزان گســتردگی و دربرگیرندگی آنچه میزان اســت؟ یا آن واحد 
سیاسی از چه میزان بســاطت یا پیچیدگی برخوردار است؟ بررسی خطاب‌های قرآن به واحدهای 
سیاســی که از حیث عرض و طول و عمق کمی و کیفــی متفاوت‌اند درواقع ظروف، واحدهای 
مشارکت سیاســی قرآنی را مشخص می‌سازد و گستره مشــارکت قرآنی را نشان می‌دهد. ممکن 
است این آیات دلالت صریح یا ضمنی یا التزامی بر مشارکت سیاسی داشته باشند یا نداشته باشند. 
البته تلاش می‌شــود تا ســرحد امکان به توضیح آیاتی پرداخته شود که به‌نوعی مرتبط با مشارکت 

سیاسی یا حداقل اجتماعی‌اند.
فئه: اولین مورد از واحدها و ظروف مشــارکت سیاســی در قرآن را می‌توان کلمه فئه دانست. 
فئه را گروه، جماعت، فرقه و لشــکر گفته‌اند )ابن عاشــور، بی‌تا: 35(. ایــن واژه 6 بار در قرآن 
به‌کاررفته است )بقره: 249؛ انفال: 45، 16؛ قصص: 81؛ آل‌عمران: 13؛ کهف: 43( که آیات 

249 بقره و 13 آل‌عمران در این میان بیشترین ارتباط را دارند.
اکثر موارد کاربرد این واژه سیاســی اســت. بارزترین آن‌که کاملًا مرتبط با مشــارکت سیاسی 
 

ْ
بَت

َ
ل
َ
ةٍ غ

َ
لیل

َ
ةٍ ق

َ
است آیه 249 بقره است که درباره جنگ سپاه طالوت با جالوت است: »کمْ مِنْ فِئ

ابِرینَ«. این آیه حاکی از تأثیر مشارکت نیروی کم شمار پرتوان  هُ مَعَ الصَّ
َّ
هِ وَ الل

َّ
نِ الل

ْ
 بِإِذ

ً
 کثیرَة

ً
ة

َ
فِئ

و با روحیه بالا در صحنه‌های مختلف است. مورد و شأن نزول آیه که جهاد و مواجهه سپاه طالوت 
و جالوت است و نیز فحوای عبارت کاملًا سیاسی است و اشاره به تفوق مشارکت سیاسی کیفی 

بر مشارکت سیاسی کمی دارد.
طائفه: طائفه دومین ظرف مشــارکت سیاســی در قرآن است که از ریشه طوف به معنای راه 
رفتن و چرخیدن به دور چیزی چه مادی و چه غیرمادی اســت. اسم فاعل این ماده نیز »طائف« 
به معنای چیزی یا کســی اســت که به دور چیزی می‌گردد و در برخی موارد، نشان‌دهنده سلطه 
و نفوذ آن بر چیزی اســت که حول آن می‌گردد )مصطفوی، 1360، 7: 142 – 143(. بر این پایه 
طائفه به معنای جماعت، گروه و دسته است )طریحی، 1416 ق، ‌5: 90(. طبق نظر لغت شناسان 
اطلاق طائفه از یک نفر تا بیشــتر را شــامل می‌شود )طریحی، 1416 ق، ‌5: 90(. گرچه به لحاظ 
عرف بر چندین نفر اطلاق می‌گردد و جماعت فراوانی را در برمی‌گیرد )مکارم شیرازی، 1374، 
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14: 359؛ طباطبایی، 1417 ق، 15: 79؛ حقی بروسوی، بی‌تا، 6: 116(.
طائفه در قرآن کریم 22 مرتبه به‌کاررفته است که اکثریت آن در مسائل اجتماعی و سیاسی و 
برخی درباره مشــارکت اجتماعی و سیاسی است؛ مانند آیه 4 قصص که واجد بار سیاسی است، 
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متشــکل و به هم پیوند خورده‌ای است که واجد بار سیاســی است و مشارکت سیاسی تحت آن 
صورت می‌گیرد. نیز از تحقیر و بزرگ‌نمایی دو طایفه از مردم توســط فرعون به جهت برخوردها 
و ســوابق سیاســی اجتماعی و ســخن می‌گوید، اما موارد قابل‌توجهی از کاربرد سیاسی مرتبط با 
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جنگ احد و نحوه و کیفیت مشارکت دو گروه مختلف با نیاتی متفاوت در صحنه جهاد است. 
همچنین آیه 102 نســا که درباره نحوه مشــارکت گروهی هنگام جهاد برای اقامه نماز و دفاع در 
مقابل دشــمن است. در این آیه با پردازش عبارت طایفه مشــارکت متناوب گروه‌هایی از مؤمنان 
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نماز هنگام جنگ بیان‌شده است. همچنین آیه 9 سوره حجرات که از جدال و درگیری دو گروه 
از مؤمنان و نحوه برخورد با آنان ســخن می‌راند که مشارکت سیاسی و اجتماعی را در برمی‌گیرد 
صْلِحُوا بَینَهُمَا ...(. درهرحال و بر این اســاس طایفه یکی از 

َ
أ
َ
وا ف

ُ
ل
َ
ت
َ
ت
ْ
 اق

َ
مِنِین

ْ
ؤ

ُ ْ
انِ مِنَ الْم

َ
ت

َ
ائِف

َ
 ط

ْ
)وَإِن

ظروف و واحدهایی در قرآن است که مسیر و مجرای مشارکت سیاسی محسوب می‌شود.
قبیله )tribe(: قبیله یکی از واحدهای سیاسی مرسوم و اصلی در عصر نزول و پس‌ازآن است 
که مبتنی بر عصبیت نســبت به نژاد و خون بوده اســت )جولیوس و کولب، 1376: 656(. قبیله 
در دنیای قدیم حالتی شبه دولت و یکی از واحدهای سیاسی محسوب می‌شود که بسیاری مواقع 
جنین شکل‌گیری دولت‌شهر و فراتر از آن نیز بوده است؛ ازاین‌رو واحد و ظرف مشارکت سیاسی 
تلقی می‌شــود. در قرآن جمع قبیلــه یعنی واژه قبائل وجود دارد که تنها یک‌بار در آیه 13 ســوره 
حجرات استفاده‌شده است و دلالت بر دیدگاه اثباتی قرآن نسبت به تنوع و تعدد جامعه بشری دارد 
که اگرچه نه به نحو صریح اما به نحو التزامی بر مشارکت پذیری اجتماعی و سیاسی دلالت دارد. 
وا 

ُ
عارَف

َ
بائِلَ لِت

َ
 وَ ق

ً
عُوبا

ُ
ناکمْ ش

ْ
ثی وَ جَعَل

ْ
ن
ُ
کرٍ وَ أ

َ
ناکمْ مِنْ ذ

ْ
ق

َ
ل
َ
ا خ

َّ
اسُ إِن

َّ
یهَا الن

َ
آیه چنین است: »یا أ
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بِیرٌ« این آیه بر مشــارکت صنوف و شعوب و قبائل و 
َ
هَ عَلِیمٌ خ

َّ
قاکمْ إِنَّ الل

ْ
ت
َ
هِ أ

َّ
دَ الل

ْ
کرَمَکمْ عِن

َ
إِنَّ أ

گروه‌های گوناگون قومی، فرهنگی و اجتماعی در امور اجتماعی و سیاســی با وجود تفاوت‌ها و 
 وَ 

ً
عُوبا

ُ
ناکمْ ش

ْ
تمایزات مختلف البته بر پایه تقوا، ایمان و عمل صالح دلالت می‌کند. عبارت »جَعَل

وا« که تعدد و تکثر را به خداوند منتسب می‌سازد شاهد مثال است. به‌هرحال استناد 
ُ
عارَف

َ
بائِلَ لِت

َ
ق

اصلی به شعوب و قبیله و جمع آن قبایل در قرآن به‌عنوان ظرف مشارکت سیاسی است.
قوم: قوم مصدر قام یکی از ظروف و واحدهای مشــارکت سیاســی محســوب می‌شود که 
اصطلاحی هم‌تراز قبیله است و در قدیم شبه‌دولت به شمار می‌آمده است. گفته‌شده قوم به معنی 
مردان اســت و شــامل زنان نیســت و از لفظ خود مفرد ندارد، اما زنان چون تابع مردان‌اند داخل 
آن می‌شــوند )ابن منظور، ۱۴۰۵ ق، ‌12: 496( اما به لحاظ اصطلاحی دربرگیرنده هر دو اســت. 
گروه‌های قومی اغلب دارای مشترکات فرهنگی، زبانی، رفتاری و مذهبی هستند. در قرآن منظور 
از قوم جماعتی از مردان و زنان‌اند و به‌جز یک مورد )حجرات:11( که احتمالًا زنان داخل نیستند 
در بقیه موارد آنان را در برمی‌گیرد. مشــتقات گوناگون قوم 237 بار در قرآن استعمال شده است 
که از این میزان نزدیک به 50 مرتبه آن خطاب »یا قوم« است و در بسیاری از موارد درباره مسائل 
سیاســی اجتماعی و از میان موارد قابل‌توجهی خاص مشارکت سیاسی است. همچنین ازآنجاکه 
اصل حرکت انبیا و صالحان در نفی شرک و دعوت به توحید و معاد و عمل صالح دارای ماهیت 
سیاسی تلقی می‌شود خطاب انبیا به قوم خود در این جهت را نیز که در آیات بسیاری آمده است 
می‌توان امری سیاســی و مشــارکتی اجتماعی سیاسی محسوب داشــت. البته خطاباتی که در آن 

کنش خاص سیاسی طلبیده می‌شود دلالت تامی بر مشارکت سیاسی دارد.
در قرآن بیشتر قوم به افراد اضافه‌شده است؛ مانند قوم موسی یا قوم فرعون که منظور خویشان 
و یاران و همراهان اســت که به‌جز دلالت سیاســی دلالت نژادی و خونی هم دارد. در اکثر موارد 
کمْ« 

َّ
وْمِ إِن

َ
هم با حرف ندا آمده اســت. به‌طور نمونه در آیه 54 بقره موســی از قوم خویش »یا ق

عِجْلَ« دعوت به مشارکت 
ْ
خاذِکمُ ال ِ

ّ
سَکمْ بِات

ُ
ف

ْ
ن
َ
مْ أ

ُ
مْت

َ
ل
َ
کمْ ظ

َّ
به‌واسطه پرستش گوساله سامری »إِن

نْفُسَکمْ« به جهت سزای آن عمل 
َ
وبُوا إِلی بارِئِکمْ« و جنگیدن با خودشان »فَاقْتُلُوا أ

ُ
ت
َ
در توبه »ف

خبط می‌نماید. همچنین در آیه 21 ســوره مائدة موســی از قوم و تبار خویش خواســتار مشارکت 
 
َ
سَة دَّ

َ
ق
ُ ْ
رْضَ الْم

َ ْ
وا الْأ

ُ
ل
ُ
وْمِ ادْخ

َ
فعال در ورود به سرزمین مقدس و جان‌فشانی برای آن دارد.: »یا ق

لِبُوا خاسِــرینَ« در آیه 30 هود درخواســت یاری و 
َ
ق

ْ
ن
َ
ت
َ
دْبارِکمْ ف

َ
وا عَلی أ دُّ

َ
رْت

َ
کمْ وَ لا ت

َ
هُ ل

َّ
بَ الل

َ
تی کت

َّ
ال

همکاری شــده است. در آیه 52 هود درخواست توبه همگانی موسی از قومش که موجب قوت 
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« در‌واقع  َ
وْا مُجْرِمین

َّ
وَل

َ
ت
َ
و قدرتمندی آنان می‌گردد و به‌ویژه پرهیز آنان از نابکاری و عصیان »وَ لا ت

نوعی طلب مشارکت تلقی می‌شود. در 63 هود درخواست نصرت و در 90 طه درخواست اطاعت 
مْری« قوم مطرح‌شده است. هم‌چنین در برخی آیات دیگر نیز به‌جز 

َ
طیعُوا أ

َ
بِعُونی وَ أ

َّ
ات

َ
و تبعیت »ف

استعمال قوم به‌عنوان ظرف و واحد سیاسی رویکرد و محتوای مشارکت طلبانه سیاسی و اجتماعی 
نیز دیده می‌شود )هود: 85؛ الأنفال: 53؛ فتح: 16؛ زخرف: 54(.

دْ 
َ
یرُهُ ق

َ
کمْ مِنْ إِلهٍ غ

َ
هَ ما ل

َّ
وْمِ اعْبُدُوا الل

َ
 قالَ یا ق

ً
عَیبا

ُ
خاهُمْ ش

َ
در آیه 85 اعراف: »وَ الی مَدْینَ أ

رْضِ 
َ ْ
سِــدُوا فِی الْأ

ْ
ف

ُ
ــیاءَهُمْ وَ لا ت

ْ
ش

َ
اسَ أ

َّ
سُــوا الن

َ
بْخ

َ
 وَ لا ت

َ
یزان

ْ
کیلَ وَ الْم

ْ
وا ال

ُ
وْف

َ
أ
َ
کمْ ف  مِنْ رَبِّ

ٌ
ة

َ
کمْ بَین

ْ
جاءَت

مِنینَ« خطاب مشــارکت خواهانه سیاسی اجتماعی آیه 
ْ
مْ مُؤ

ُ
ت
ْ
 کن

ْ
کمْ إِن

َ
یرٌ ل

َ
بَعْدَ إِصْلاحِها ذلِکمْ خ

تا حدودی آشــکار است. البته برخی مواردش مشــارکت عام یا اجتماعی است و برخی مواردش 
رْضِ بَعْدَ إِصْلاحِها« واجد معنا و قضیه سیاسی می‌تواند باشد. 

َ ْ
سِدُوا فِی الْأ

ْ
ف

ُ
وْمِ... وَ لا ت

َ
مانند »یا ق

خطاب‌های قرآن در این مفهوم اغلب مشــارکت‌طلبانه و دعوت به شــرکت در رویداد و مسئله‌ای 
اجتماعی و سیاسی است.

امت: امت بزرگ‌ترین واحد سیاســی جامعه دینی برای مشارکت سیاسی محسوب می‌شود. 
این مفهوم ریشــه در قرآن دارد و مرکز ثقل ســامان سیاست اسلامی است. درباره امت تحقیقات 
مختلفی صورت گرفته اســت )کلانتــری، 1375؛ ترکی، 1368؛ جوان آراســته، 1379؛ زارعی، 
1390، قاســمی، 1389؛ احمدی؛ 1388(. ازنظر لفظی به معنای قوم، تیره، عشیره، ملت یا جامعه 
مذهبی تحت لوای یک پیامبر اســت. امت از ریشــه »ا م م« به معنای قصد و آهنگ اســت. نیز 
از واژه‌ام به معنای مادر ریشــه گرفته است و مراد از آن جامعه‌ای با پیوندهای خاص است که در 

اسلام منظور پیوندی دینی است.
امــت در قــرآن 65 بار به‌کاررفته اســت که 50 بار به‌صــورت مفرد )امه یا امتکــم( و 13 بار 
به‌صورت جمع )امم( آمده اســت. علی شــریعتی امت را جامعه انسانی می‌داند که همه افراد آن 
در یک هدف مشترک گرد هم آمده‌اند تا بر اساس رهبری مشترک به‌سوی ایده آل خود حرکت 
کنند )شریعتی 1386: 342(. یکی از اساسی‌ترین مسائل در اسلام آن است که دوره اسلامی نه با 
تولد پیامبر و نه اولین نزول است، بلکه آغاز دوره اسلامی و مبدأ آن از هجرت است که در پرتوان 

مسلمانان اعتقاد به خداوند یگانه را بر پیوندهای قبیلگی و خویشاوندی ترجیح دادند.
قران از امت برای اشــاره به مفاهیم و مصادیق متعددی بهره برده اســت )ارســطا و نیکونهاد، 
1393: 45(، مانند قوم یا ملت، گروهی درون اجتماع بزرگ‌تر، یا گروهی از انسان‌ها یا جماعت، 
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آمده اســت. از این مجموعه آیات چندین آیه بر امت واحده دلالت دارد. برخی آیاتی که واجد 
واژه امت است عبارت‌اند از: بقره: 128، 143،213؛ آل‌عمران: 104، 110، 113؛ نحل:36، 92؛ 
حــج:67؛ زخرف: 33؛ یونس:19؛ هود: 118؛ مائده:48، 33، انعام:38؛ انبیا:92؛ اعراف:181؛ 
مؤمنون:52. از مهم‌ترین آیات دلالت‌کننده بر ماهیت سیاســی و مشارکت طلبانه واژه امت آیات 
رِجَتْ 

ْ
خ

ُ
ةٍ أ مَّ

ُ
یرَ أ

َ
مْ خ

ُ
ت
ْ
213 بقره؛ 104 و 110 آل‌عمران است. به‌طور نمونه آیه 104 آل‌عمران: »کن

کرِ« همان‌گونه که برخی پژوهشگران گفته‌اند )ایزوتسو، 
ْ
ن
ُ ْ
 عَنِ الْم

َ
نْهَوْن

َ
عْرُوفِ وَ ت

َ ْ
 بِالْم

َ
مُرُون

ْ
أ
َ
اسِ ت

َّ
لِلن

1399: 99( دلالتی تام بر حفظ اتحاد امت و جامعه اســامی دارد؛ زیرا آیه در سیاق »واعتصموا 
بحبل الله جمیعاً ولا تفرقوا« قرارگرفته که با فرایند شناســی ســاختار زبانی »تجرید«1 و واکاوی 
مفهوم »امت«، می‌توان تفسیری منسجم از متن نمایان کرد و درمجموع به دست می‌آید که بر پایة 
اینکــه مصداق کلان معروف، »حفظ اتحاد امت و جامعة اســامی« و مهم‌ترین مصداق منکر، 
»تضعیف امت و نظام اسلامی است«. برخی از آیات قران خطاب به پیامبران الهی است که آنان 
را به تشــکیل امت واحده فراخوانده است )انبیا:92( پاره‌ای دیگر از آیات دلالت بر وحدت اولیه 

جوامع و اختلاف ثانویه آنان دارد )بقره:213؛ یونس:19 و زخرف:33(.
 امت در مفهوم اســامی نفی گروه‌گرایی، قبیله گرایی و اثبات جهانی بودن اســام اســت. 
وجه نمادین اشــتراک در امت قبله، یکپارچگی حج، عزم و اراده جهاد و تبعیت از امام اســت. 
ایزوتســو بر آن اســت که کلمه امت کلیدی برای هر چیزی اســت که به فرهنگ اسلامی ارتباط 
پیدا می‌کند )ایزوتســو، 1399: 96(. اسپوزیتو )John Esposito( در کتاب اسلام و سیاست بر 
آن اســت که امت تنها یک جامعه ســاده معنوی نیست بلکه بیشــتر جنبه دولت آن مطرح است 
)Esposito,1978:79( و در ارتبــاط با مفهوم امت مفاهیم دار الاســام، دار الکفر، دارالحرب، 
دار الایمان، دار البغی، دارالرده، دارالذمه، دار الهدنه، دار الامان و...قرار دارد که البته مهم‌ترین 
مفهوم دار الاسلام است که قلمرو امت را مشخص می‌سازد و البته تعاریف متعددی یافته است. 
برخی برانند که محدوده دار الاســام تا جایی است که در آن احکام اسلام نافذ باشند و کافری 

باواسطۀ حرف جر من،  بدیع است. شیوه‌های گوناگون تجرید  آرایه‌های معنوی دانش  از  ادبی تجرید یکی  1- صنعت 
فی با بی‌واسطۀ حرف، با کنایه و خطاب با نفس را شناسانده‌اند. تجرید در معنای خاص و به‌عنوان اصطلاحی در دانش 
بدیع است که از موصوفی، موصوفی دیگر متصف به صفتِ موصوف نخستین انتزاع کنند و بدین‌سان، بر قوت و شدت 
کید ورزند و در این اتصاف مبالغه نمایند )خطیب قزوینی، ۱۴۰۵ ق، ۱: ۳۷۴،  اتصاف موصوف نخستین به صفت مشترک تأ

تفتازانی، بی‌تا، ۱: ۴۳۲(.



 86  فصلنامه قرآن و علوم اجتماعی  سال سوم/ شماره 3/ پاییز 1402/ پیاپی 11

نباشد، مگر این‌که پیمان بسته باشد )شهید اول، 1412 ق: 78(. البته دیدگاه‌های مختلفی دراین‌باره 
وجود دارد. بدین ترتیب واضح اســت که امت یکی از پربســامد‌ترین واژگان نسبت به مشارکت 

سیاسی است. چه زمانی که مخاطب خطاب رسولان‌اند و چه هنگامی‌که مردم مخاطب‌اند.
اهل قریه: یکی دیگر از واحدهای سیاســی که در برخی موارد واجد بار مشــارکت اســت 
خطاب اهل قریه یا اهل قری است. واژه »قریه«، 60 بار در شکل‌های معرفه، نکره، مفرد، تثنیه و 
جمع دیده می‌شــود. قریه در لغت به معنای روستا است و قری جمع آن است. در قرآن اهل قریه 

چهار بار به‌کاررفته است )کهف: 77؛ عنکبوت: 31؛ عنکبوت: 34؛ یس: 13(.
البته چندان با مفهوم مشارکت سیاسی هم‌بسته نیست. گاه صرفاً لفظ قریه آمده و منظور اهل 
قریه اســت. به‌طور نمونه به دو موردی که با مفهوم مشارکت ارتباط بیشتری دارد ذکر می‌گردد: 
آیه 16 اســرا که استدلال بدان این‌گونه است که بر اساس تفاسیر گرچه خداوند اهالی قریه را امر 
به مشــارکت در ایمان و عمل صالح می‌نماید، اما با ســرپیچی و فسق رؤسا و اشراف مردمان نیز 
از آنان تبعیت کرده و در افعال آنان مشــارکت نموده و درنتیجه موجب نزول عذاب می‌شــود. در 
اینجا مشــارکت منفی و قهقرایی اهل قریه در فســق و تبعیت از ســردمداران فاسق می‌تواند شاهد 
مثال باشد. نمونه دیگر آیه 123 انعام است که همانند آیه قبل به مشارکت بزرگان و رهبران سیاسی 
قریه در به گمراهی کشــاندن قریه و اهالی و فریب آن‌ها از ســویی و تبعیت و مشارکت اهل قریه 

در اعمال آنان از سوی دیگر حکایت دارد که موجب ایجاد انواع فساد می‌گردد.
در قرآن چهار بار هم کلمه »اهل القری« آمده اســت که بیشــترین مفهوم مشــارکت سیاسی 
در خطاب اهل القری اســت، اما از آن میان آیه 7 حشــر که واجد مفهومی سیاســی است ارتباط 
بیشــتری با مشارکت سیاسی دارد. آیه 7 حشــر که مربوط به نحوه تصرف در اموال اهل قری که 
فیء نام دارد و نحوه مشارکت رهبری سیاسی و اصناف مؤمنان در آن را مشخص می‌سازد. فیء 
اموالی اســت که بدون جنگ و با صلح به دست مسلمانان می‌افتد و متعلق به پیامبر اسلام )ص( 
و جزء شــئون حکومتی و ولایتی پیامبر و حکومت اسلامی اســت؛ ازاین‌رو در این آیه اصطلاح 
اهل قریه به‌کاررفته و دلالتی بر مشــارکت سیاســی اقتصادی اصناف مردم و رهبری سیاسی را به 

دست می‌دهد.
 این آیه و آیه 6 همین سوره ناظر به داستان شکست یهود بنی‌نضیر است که پس از خروج آنان 
از مدینه، باغ‌ها و زمین‌های کشاورزی و خانه‌ها و قسمتی از اموالشان در مدینه باقی ماند و مسلمانان 
در اندیشــه تقسیم آن‌ها بر اساس ســنّت جاهلی بودند که این آیه ]آیه فیء[ نازل شد و با صراحت 
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بیان کرد که چون برای این اموال، جنگی نشــده اســت و مسلمانان زحمتی نکشیده‌اند، تمام آن به 
رســول خدا )رئیس حکومت اســامی( تعلق دارد و او هر طور صلاح بداند میان موارد مصرف و 
اصناف مؤمنان یعنی خویشــاوندان نزدیک ]وی[ یتیمان، بینوایان و در راه ماندگان تقسیم می‌کند و 
ازآنجایی‌که شــخص پیامبر )ص( مدافع و حافظ حقوق نیازمندان است، قسمت عمده را برای آنان 

صرف می‌کند )مکارم شیرازی،1374، ۲۳: ۵۰۱؛ طباطبایی، ۱۴۱۷ ق، ۱۹: ۲۰۸(.
اهــل المدینه: در قــرآن، واژة »مدینه« 14 بــار، آن‌هم با »آل« تعریــف، یعنی به‌صورت 
»المدینه« به‌کاررفته اســت و برخی در ارتباط با موضوعات سیاســی و منطبق با بحث مشــارکت 

سیاسی و نحوه مواجهه با مشارکت در امور جامعه به شکل مثبت یا منفی است.
وا عَنْ رَسُولِ 

ُ
ف

َّ
ل
َ
خ

َ
 یت

ْ
ن

َ
عْرَابِ أ

َ ْ
هُمْ مِنَ الْأ

َ
ةِ وَمَنْ حَوْل

َ
دِین

َ ْ
هْلِ الْم

َ
 لِِأ

َ
آیاتی مانند 109 توبه: »مَا کان

سِــهِ«؛ این آیه که دربردارنده اصطلاح اهل المدینه اســت با اشاره 
ْ
ف

َ
سِــهِمْ عَنْ ن

ُ
ف

ْ
ن
َ
بُوا بِأ

َ
 یرْغ

َ
هِ وَلَا

َّ
الل

به مشــارکت سیاســی و حمایت مردمان مدینه و اطراف آن در حکومت رســول خدا و رنج‌های 
متعددی که در جهت مقابله با کفار تحمل می‌کردند آنان را تشویق و تحریص بر افزایش کمی و 

کیفی این مشارکت کرده و از سرپیچی و تخلف از اوامر پیامبر بر حذر می‌دارد.
جامعه ایمانی )یا ایها الذین آمنوا(: یکی دیگر از واحدهای مشارکت سیاسی در قرآن 
جامعه ایمانی و با خطاب »یا ایها الذین آمنوا« اســت. ایــن عبارت بیش از ۸۰ بار در قرآن تکرار 
شده اســت. این خطاب واجد بسامد بالای کمی و کیفی نسبت به مشارکت اجتماعی و سیاسی 
است. این عبارت در آیاتی است که در »مدینه« نازل‌شده و در آیات مکّی اثری از آن نیست که 

نشان‌دهنده دلالت‌های سیاسی و اجتماعی به‌ویژه در مشارکت جمعی است.
همانند آیاتی که با چنین خطابی مؤمنان را به مشارکت همگانی در اطاعت خدا و رسول به‌ویژه 
در عرصه‌های سیاســی اجتماعــی فرامی‌خواند: »یا ایها الذین أمنوا اطیعوا الله و اطیعوا الرســول« 
)نسا: 59( یا آیاتی که به مشارکت همگانی در ایفای تعهدات و مسئولیت‌ها و عقود می‌طلبد: »یا 
ایها الذین أمنوا أوفوا بالعقود«)مائده: 1( یا آیاتی که جامعه اســامی را به سه خصلت »صبر«، 

»مصابره« و »مرابطه« و اتحاد و پیوســتن نیروها در سطوح اجتماعی و سیاسی سفارش می‌کند: 
لِحُونَ«)آل‌عمران: 200( 

ْ
ف

ُ
کمْ ت

َّ
عَل

َ
 ل

َ
ه

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
وا وَ ات

ُ
ــوا اصْبِــرُوا وَ صَابِرُوا وَ رَابِط

ُ
ذِیــنَ آمَن

َّ
یهَــا ال

َ
»یــا أ

امِینَ  وَّ
َ
وا ق

ُ
وا کون

ُ
ذِینَ آمَن

َّ
یهَا ال

َ
یا آیاتی که اقامه قسط و عدل در جامعه دستور می‌دهد: »یا أ

کمْ 
َّ
 یجْرِمَن

َ
قِسْــطِ وَلَا

ْ
ــهَدَاءَ بِال

ُ
هِ ش

َّ
 لِل

َ
امِین وَّ

َ
وا ق

ُ
وا کون

ُ
ذِینَ آمَن

َّ
یهَا ال

َ
قِسْــطِ« )نســا: 135(  »یا أ

ْ
بِال

هَ« )مائده: 8( یا آیاتی که به همراهی 
َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
وَی وَات

ْ
ق

َّ
رَبُ لِلت

ْ
ق

َ
وا هُوَ أ

ُ
وا اعْدِل

ُ
عْدِل

َ
 ت

َّلَّا


َ
یأ

َ
وْمٍ عَل

َ
 ق

ُ
آن

َ
ن

َ
ش
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و حمایت پیامبر و دولت نبوی در مقابله و مقاتله با دشمنان دستور می‌دهد )توبه:123( یا به دوری 
از کسالت و بهانه آوری و جهاد و قتال با دشمنان عنود فرمان می‌راند )توبه:38(.

جامعه انســانی )ایها الناس(: واحد دیگری از مشــارکت سیاســی در قرآن خطاب به 
جامعــه انســانی با عناوینی چون یا ایها الناس اســت که دایره فراخ‌تــری از امت دارد و 21 بار در 
قرآن تکرار شــده است و انسان‌ها را به مشارکت در امور انسانی و تعالی جامعه انسانی ازجمله در 
ا 

َّ
اسُ إِن

َّ
امور سیاسی فراخوانده است. بارزترین نمونه آن آیه 13 سوره حجرات است: »یا ایّها الن

هَ 
َّ
قاکمْ إِنَّ الل

ْ
ت
َ
هِ أ

َّ
ــدَ الل

ْ
کرَمَکمْ عِن

َ
وا إِنَّ أ

ُ
عارَف

َ
بائِــلَ لِت

َ
 وَ ق

ً
ــعُوبا

ُ
ناکــمْ ش

ْ
ثــی وَ جَعَل

ْ
ن
ُ
کــرٍ وَ أ

َ
ناکــمْ مِــنْ ذ

ْ
ق

َ
ل
َ
خ

بیرٌ«؛ این آیه به‌طور ویژه اراده تکوینی خداوند در مشارکت مردم در امور سیاسی و دنیوی 
َ
عَلیمٌ خ

را نشان می‌دهد.
 نیز در قرآن 2 مرتبه خطاب »یا ایها الانسان« )الانفطار: 6؛ الانشقاق: 6( آمده و 7 بار بنی‌آدم 
)اعراف: 26 و 172 اسرا: 70؛ یس: 60( خطاب به انسان ذکرشده است. یکی از مهم‌ترین آیات 
کمْ 

َّ
تِین

ْ
ا یأ سیاســی آن‌که ناظر بر مشــارکت سیاسی هم است آیه 35 اعراف اســت: »یا بَنی آدَمَ إِمَّ

«؛ ای فرزندان  َ
ون

ُ
یهِمْ وَ لا هُمْ یحْزَن

َ
 عَل

ٌ
وْف

َ
لا خ

َ
حَ ف

َ
صْل

َ
قی وَ أ

َّ
مَنِ ات

َ
یکمْ آیاتی ف

َ
 عَل

َ
ون صُّ

ُ
کمْ یق

ْ
رُسُلٌ مِن

آدم، هرگاه پیامبرانی از خود شــما بیایند و آیات مرا بر شما بخوانند، کسانی که پرهیزگاری کنند 
و به صلاح آیند بیمی بر آن‌ها نیســت و خود غمگین نمی‌شوند؛ که به مشارکت و همراهی مردم 

با دعوت انبیا فرامی‌خواند.

ب( واکاوی سطوح مشارکت سیاسی در قرآن
1. مشــارکت سیاسی توده‌های مردم: در قرآن عموم خطابات یکی از دلایل مشارکت سیاسی 
توده‌هــای مــردم می‌تواند تلقی شــود. در این آیات خطــاب قرآن به عموم مردم اســت و از آنان 
کنش سیاســی و مشارکت سیاسی طلبیده می‌شــود و رکن رکین و اساسی مشارکت سیاسی تلقی 
می‌گردند. در قرآن خطاب یا ایهاالناس 21 بار تکرار شــده اســت. خطاب مشارکت طلبانه یا ایها 
الذیــن امنوا 89 بار؛ و خطاب »یا قوم«50 مرتبه؛ آمده اســت. برخــی آیات خطاب‌های عمومی 
با ایــن الفاظ عبارت‌اند از: آل‌عمران:118، 149؛ انفــال: 20. برخی خطاب‌های نیز بدون الفاظ 
خاص، اما با ضمیر جمع اســت که مورد خطاب عموم مردم یا مؤمنین هســتند؛ مانند بقره 190، 
آل‌عمران:104؛ انفال:60: بقره:10. آیه دیگری از قرآن که دلالت بر مشــارکت اجتماعی سیاسی 
وا 

ُ
ق

َّ
عُدْوانِ وَ ات

ْ
مِ وَ ال

ْ
ث ِ

ْ
ی الْإ

َ
وا عَل

ُ
عاوَن

َ
وی وَ لا ت

ْ
ق

َّ
بِرِّ وَ الت

ْ
ی ال

َ
وا عَل

ُ
عاوَن

َ
دارد آیه 2 سوره مائده است: »ت
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عِقابِ« عموم آیه که همکاری و همبستگی را در امور خیر لازم و در امور 
ْ
دیدُ ال

َ
هَ ش

َّ
هَ إِنَّ الل

َّ
الل

شرورانه منهی می‌داند شامل امور سیاسی نیز می‌گردد و بر آن نیز انطباق دارد.
بــر این پایه آیاتی که مخاطب آن مؤمنان و مردم هســتند و مردم را به انجام کارهایی می‌خوانند 
که آن‌ها نمی‌توانند بدون ســازمان تشــکیلاتی انجام دهند و انجام بی‌قاعده آن موجب خســران و 
خطــر خواهد بود و انجام این امور نیاز به مشــارکت در امور اجتماعی و نظام حکومتی دارد از این 
زمره اســت. در این آیات حوزه گسترده تکالیف اجتماعی وجود دارد که قاعدتاً ملازم با تشکل و 
عهده‌داری دولت است؛ یعنی از یک‌سو آیات خطاب به مردم است و از سوی دیگر جنس کارهایی 
اســت که نیاز به سازمان سیاســی دارد. ازآنجاکه آیاتی که متضمن تکالیف اجتماعی و لزوم اقامه 
عبادات از ســوی مردم است نشان‌گر اثر تکوینی افراد در پیدایش اجتماع است. پس برای اداره آن 

نیز حق دخالت داشته و خداوند آن اثر تکوینی را در مقام تشریع ضایع نگذارده است.
 بر این اســاس دین یک روش اجتماعی است که خداوند آن را بر عهده مردم قرار داده است 
و خدا چنین خواسته است که افراد همه باهم و به‌طور دسته‌جمعی اقامه دین کنند. چون اجتماع 
از افراد تشکیل‌شــده، اداره آن نیز باید به عهده خود آن‌ها باشد و هیچ فردی دراین‌باره بر دیگری 
مزیــت و تقدم نــدارد. چنان‌که علامه طباطبایی بر این نگاه اســت )طباطبایی،1378، 3: 306(؛ 
بنابراین از مجموع آیات متضمن تکالیف اجتماعی مردم برمی‌آید که تشــکیل حکومت به‌عنوان 
مقدمه واجب بر عموم مسلمانان لازم است. به همین دلیل درصورتی‌که مردم برای انجام تکالیف 
واجب اجتماعی خود درصدد تشــکیل دولت باشــند حق دارند که فرد واجد شرایطی را به‌عنوان 
حاکم انتخاب نمایند. مگر آن‌که نص خاص وجود داشته باشد؛ زیرا منطقی و معقول نیست که 
مردم به تکالیف اجتماعی از ســوی شــارع مکلف باشــند، اما هیچ‌گونه حق دخالت و اظهارنظر 

جهت ایجاد مقدمات و فراهم آوردن زمینه‌های انجام آن تکالیف را نداشته باشند.
برخی آیات خطابات عمومی عبارت‌اند از:

يْدِيَهُمَا 
َ
عُــوا أ

َ
ط

ْ
اق

َ
 ف

ُ
ة

َ
ــارِق ــارِقُ وَالسَّ 1. آیــات مربوط به اجرای حدود و قصاص مانند: »وَالسَّ

مُ 
ُ
يْك

َ
تِــبَ عَل

ُ
ــوا ك

ُ
ذِينَ آمَن

َّ
هَا ال ُّي

َ
هُ عَزِيزٌ حَكِيمٌ«)مائده:38(؛ »يَا أ

َّ
هِ وَالل

َّ
 مِــنَ الل

ً
الًا

َ
ــك

َ
سَــبَا ن

َ
جَــزَاءً بِمَــا ك

دَةٍ«)نور:2( که در 
ْ
 جَل

َ
ــة

َ
لَّ وَاحِــدٍ مِنْهُمَــا مِائ

ُ
اجْلِــدُوا ك

َ
 وَالزَّانِي ف

ُ
انِيَة قِصَاصُ«)بقره:178(؛ »الزَّ

ْ
ال

اینجا نیز خطاب مسلمین و مؤمنین قرار داده‌شده‌اند؛ در‌حالی‌که بدیهی است که حکومت است 
کــه می‌تواند به این امور قیام کند. اجرای این امور نیازمند گروه ویژه‌ای اســت که وقت خود را 
برای این کار بگذارند و دارای قدرت متمرکز و لوازم ویژه‌ای در جهت انجام این امور باشند. پس 
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جامعه‌ی اسلامی باید دولتی مقتدر تشکیل دهد و انجام این امور را به آنان واگذار کند. همان‌طور 
که برخی اشاره‌کرده‌اند )منتظری، ۱۴۰۸ ق، 1: 50(.
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که لام برای امر و من برای تبعیض و وجوب کفایی اســت همان‌گونه که اکثر تفاسیر گفته‌اند؛ و 
درصورتی‌که من به الکفایة نباشد یا از عهده آن‌ها خارج باشد عینی می‌شود. بر این اساس می‌توان 
گفت که آیه خطاب به عموم مردم است و مشارکت در امر سیاسی و اجتماعی را از آنان یا برخی 

از آنان می‌طلبد.
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مْ«)انفــال:60( مخاطب در این آیه نیز عموم مردم و جامعه اســت و خداوند این تکلیف و 
ُ
ک عَدُوَّ

حق توأمان را بر عهده آنان قرار داده است. بر این اساس معنای آیه عام است و خطاب آیه به عموم 
مردم است که دلالت بر حجیت مشارکت سیاسی آنان دارد. اکثر مفسران این آیه را به جمع‌آوری 
قدرت‌هــای مادی، نظامی، سیاســی، فرهنگی و اقتصادی معنا کرده‌اند؛ یعنــی آیه را به‌طور عام 
تفســیر نموده و ظهور آن را سازوبرگ نظامی دانسته‌اند که منحصراً به‌کارگیری و تدارک آن تنها 
بر عهده حکومت اســت. از آیه لزوم مشــارکت سیاسی در امور جامعه دینی و نظام دینی به‌منظور 
اعتلای آن و قدرتمندی جامعه ایمانی و اســامی و توان حرکت به ســمت جلو و پیشرفت دانسته 

می‌شود.
دِينَ«)بقره:10( 
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در این آیه شــریفه نیز امر به قتال و عدم تعدی از حدود آن است که باز مسلم است این امر جز با 
مشارکت سیاسی در جامعه دینی که هم در عصر غیبت رهبری و حکومت را در برمی‌گیرد و هم 
ســازوکارهای آن را شامل می‌شود، امکان‌پذیر نیست. در این آیه نیز مردم خطاب آیه قرارگرفته‌اند 
و آن‌ها موظف شــده‌اند. در این آیات کل جامعه‌ی اســامی موظف به اقامــه و انجام این امور 
مانند جهاد و غیره شــده‌اند. آنان باید دســت بــه این اقدامات بزنند و برای انجام آن‌ها تشــکیل 
دولت و تأسیســات مربوط بدان با لحاظ شرایط دینی لازم است. پس از تشکیل دولت و انتخاب 
حاکــم و حاکمان اداره و پیشــبرد آن نیز بــر عهده‌ی ملت، اما ذیل قواعد خــاص و عام الهی و 
مشــروط بدان اســت. چنان‌که مفاهیم القرآن به این آیه و آیات شبیه آن برای اثبات سیادت مردم 
بر خود و واگذاری انتخاب حاکم بر اســاس ضوابط شرعی در فقدان نص به آنان استناد می‌کند 

)سبحانی،1427 ق، 2: 202(.
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5. از دیگر آیاتی که به‌وضوح دلالت عمومی دارد و کنش سیاسی مشارکتی را به‌صورت فعال 
از جامعه می‌طلبد می‌توان به این دو آیه اشاره نمود که برخی اقامه قسط را از مردم طلب کرده‌اند: 
سِکمْ«)نسا:135( و آیه 
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در ایــن دو نیز به‌صراحت جماعت مؤمنان و عموم مردم خطاب آیه برای مشــارکت سیاســی در 
برپایی قسط قرارگرفته‌اند. ســبحانی )سبحانی، 1427 ق، 2: 190-179( نیز به خطابات قرآنی بر 
این مســئله اســتدلال کرده است. وی بر آن است که وحدت مســلمین و اجرای احکام اسلامی 
بــدون حکومت امکان‌پذیر نیســت و خطابات قرآنی دلیل بر این مســئله اســت؛ ازاین‌رو وظیفۀ 

مسلمانان تشکیل حکومت اسلامی و تأیید و تقویت آن است.
بر این اســاس این آیات دارای خطاب عام در موضوعی سیاســی است که صراحت بیشتر در 
مشــارکت حداکثری دارد. درواقع تمامی آیاتی که متعرض مســئله اقامه‌ی عبادات و قیام به امر 
جهاد در اجرای حدود و قصاص و غیره است خطاب‌هایش متوجه عموم مؤمنین و نه‌فقط رسول 
خدا )ص( اســت. از این مسئله استفاده می‌شود که دین صبغه و روش اجتماعی است که خدای 
تعالی مردم را به قبول آن وادار نموده چون کفر را برای بندگان خود نمی‌پســندد و اقامه‌ی دین را 
از عموم مردم خواســته است. بر این اســاس مجتمعی که از مردم تشکیل می‌یابد اختیارش هم به 
دست ایشان است. بدون این‌که اصالتاً بعضی به بعضی دیگر مزیت داشته باشند یا زمام اختیار به 
بعضی از مردم اختصاص داشته باشد و از رسول خدا گرفته تا پایین همه در مسئولیت امور جامعه 
برابرنــد. بر این نکته المیزان صراحت دارد )طباطبایــی، ۱۴۱۷ ق، 5: 329( البته این به معنای آن 
اســت که خداوند قاعده کلی را چنین قرار داده است و هرگاه با نص خاص مانند معصوم یا عام 

فقیه روبرو باشیم این عام تخصیص می‌خورد اما بردار نگاه چنین است.
مشــارکت سیاسی نخبگان سیاسی: یکی از انواع مشارکت سیاسی، مشارکت سیاسی 
نخبگان اســت. امروزه نیز نظریات سیاســی معطوف به نقش نخبگان در نظام سیاســی یکی از 
مهم‌ترین و جذاب‌ترین نظریه‌های سیاســی اســت که از آن تعبیر به چرخش نخبگان می‌شــود. 
درهرحــال بخش عمده‌ای از بازیگران سیاســی نخبگان جامعه به‌ویژه نخبگان سیاســی‌اند. این 

نخبگان هم به شکل فردی و هم جمعی در عرصه سیاست امکان تأثیرگذاری دارند.
در قران کریم نیز کنش سیاســی مشارکت‌جویانه نخبگان هم به‌صورت جمعی و هم به شکل 
کید قرارگرفته است. البته پیامبران نخستین و مهم‌ترین مخاطب در مشارکت  فردی موردتوجه و تأ
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سیاســی جامعه به‌عنوان نخبگان جامعه هســتند که طبیعی است در صدر حاملان و مخاطبان‌اند. 
حضرت داود و حضرت ســلیمان علیهماالســام از دیگر نمونه‌های برجسته مشارکت سیاسی در 
قرآن هســتند. 16 بار نام داود و 17 بار نام ســلیمان در قرآن کریم ذکرشــده است. در بسیاری از 
آیات نیز نام این دو در کنار هم آمده اســت. ازاین‌رو خطاب به آنان را فرض گرفته و به ذکر آن 

نمی‌پردازیم بلکه مراتب پس از آن‌ها را یادآور می‌شویم.
کنش سیاســی جمعی نخبگان: مهم‌ترین و صریح‌ترین واژه‌ای در قران که می‌توان از 
آن کنش سیاسی جمعی نخبگان را برداشت نمود واژه ملأ است. ملأ از ملء به معنای پر شدن و 
پر کردن اســت )قرشی، 1371، 6: 271؛ مصطفوی، 1360، 11: 154(. امکان پر کردن خلأهای 
سیاســی یا پر کردن و تسخیر چشــم و دل مردم به‌واســطه جلال و جبروت علت این نام‌گذاری 
اســت )راغب، 1404 ق: 776(، اما در اصطلاح به نخبگان و اشــراف گفته می‌شود. درواقع ملأ 
جماعت شــکل یافته و منسجمی است که در امور سیاسی و حکومتی مشارکت سیاسی داشته و 
با یکدیگر به رایزنی و مشــورت و تصمیم‌گیری و تصمیم ســازی می‌پردازند چنان‌که برخی بدین 

نکته اشاره‌کرده‌اند )طریحی، 1416 ق، 1: 396(.
بســیاری ملأ را از اســاس و پایه مفهومی منفی در قرآن انگاشته‌اند درحالی‌که ملأ در قرآن به 
معنای نخبگان تصمیم‌ســاز و تصمیم گیر سیاســی در هر حکومتی اســت. ازاین‌رو در قرآن هم 
به اطرافیان و نخبگان سیاســی فرعون )اعراف: 103؛ اعــراف: 109، 127؛ یونس: 75، 83، 88( 
اطلاق شــده است و هم به نخبگان سیاســی و حکومتی اطراف حضرت سلیمان نبی )ع()نمل: 
38(؛ ازاین‌رو مشــارکت سیاسی نخبگان سیاســی امری پذیرفته‌شده و قابل‌اعتناست. بدین‌جهت 
اســت که در قرآن این گروه تأثیرگذار و پرنفوذ تلقی شــده و مورد خطاب قرار می‌گیرند و ابتدا 
دعوت الهی از آنان که رهبران سیاســی جامعه‌اند آغاز می‌گــردد. این نکته در آیات متعددی از 

قرآن مورد تصریح است؛ مانند یونس: 75؛ هود: 97؛ مؤمنون: 46.
البته در قرآن این نخبگان که یا نخبگان حکومتی و دولتی‌اند )یونس: 83، 88؛ یوسف: 43( 
یــا نخبگان قومی و قبیلگی )بقره: 246؛ اعراف: 60؛ اعراف: 66، 75، 88،90؛ هود: 27، 38؛ 
مؤمنــون: 24، 33(. ازآنجاکه عموماً مخاطب پیامبــران در ایمان آوردند و در مقابل دعوت الهی 
مقاومت می‌کنند، دارای صفات منفی مانند اســتعلا و استکبار هستند، اما این صفات منفی ذاتی 
نخبگان نیست. چراکه نخبگان قابل‌تقسیم بندی‌اند. نخبگان اطراف سلیمان دارای کنش سیاسی 
مثبت و نخبگان اطراف فرعون دارای کنش سیاســی منفی و نخبگان اطراف بلقیس )نمل: 29، 
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32( دارای کنش سیاســی خاکســتری‌اند. بر این اســاس نخبگان یکی از واحدها و ارکان اصلی 
مشــارکت سیاســی‌اند که امکان حذف و بی‌توجهی بدانان وجود ندارد و برای هر نوع حرکت و 

اصلاح سیاسی در جامعه ایجاد تحرک و اصلاح در آنان امری محتوم است.
کنش فردی نخبگان سیاســی: قرآن به‌جز کنش جمعی به کنش فردی نخبگان نیز توجه 
دارد. ایــن نخبــگان فردی نیز هم چهره‌های مثبت و هم چهره‌های منفــی را در برمی‌گیرد، اما وجه 
مشترک آنان مشــارکت سیاسی و نفوذ سیاسی آنان در جامعه و حرکت‌های سیاسی است. علاوه بر 
پیامبران الهی که سرآمدان کنش سیاسی مشارکت جویانه اصلاحی‌اند شخصیت‌هایی از مردان و زنان 
در قرآن بررسی‌شــده‌اند؛ مانند بلقیس، آسیه، مریم، یا مؤمن آل‌فرعون، طالوت، داود، ذوالقرنین. در 
جبهه مقابل نیز به‌جز رهبران شرک و ظلم به نخبگان سیاسی نظیر هامان، پسر نوح، اشاره‌شده است.

 در قرآن حکایت بلقیس ملکه سبا به‌نوعی مثبت گزارش‌شده است یا حداقل واجد نکته منفی 
از مشــارکت سیاســی در آن دیده نمی‌شــود. آیات متعددی به حکایت وی اختصاص داده‌شده 
است و از تدبیر، عقلانیت و تسلیم وی در برابر سلیمان به‌نوعی تمجید شده است )23 نمل، 29(.

نمونه دیگر مشــارکت سیاســی انفرادی نخبگان که در قرآن وجهه‌ای مثبت داشــته و به‌عنوان 
الگویی از مشارکت سیاسی حق مدارانه معرفی‌شده، آسیه همسر فرعون است که از جایگاه سیاسی 
بالایــی در هرم قدرت مصر یعنی جایگاه ملکه برخوردار بود، اما او با تمام توان در جهت تقویت 
موســی و اصلاحات اجتماعی سیاســی او و تضعیف نظام سیاسی نامشروع کوشید. وی به‌عنوان 
ملکه و همســر فرعون با جایگاه ویژه، کنش سیاسی مشــارکت جویانه در حمایت و پشتیبانی از 
قیام و آموزه‌های موسی داشت و با دخالت در فرایندهای سیاسی در مقابل نظام سیاسی نامشروع 
بی‌باکانه ایســتادگی کرد و در این راه شکنجه شد و جان خود را تقدیم کرد. ازاین‌رو قرآن در آیه 
11 ســوره ممتحنه به مشــارکت سیاســی و مقاومت فعالانه و مؤمنانه او اشاره‌کرده و آن را ستوده 
 
ْ
 فِرْعَوْن إِذ

َ
ت

َ
وا امْــرَأ

ُ
ذِینَ آمَن

َّ
 لِل

ً
ــا

َ
هُ مَث

َّ
رَبَ الل

َ
و وی را الگــوی تمامی مؤمنان معرفی می‌کند: »وَ ض

ین«. الِِمِ
َّ
وْمِ الظ

َ
ق

ْ
نِی مِنَ ال جِّ

َ
 وَ عَمَلِه وَ ن

َ
نِی مِنْ فِرْعَوْن جِّ

َ
ةِ وَ ن

َّ
جَن

ْ
 فِی ال

ً
دَک بَیتا

ْ
 رَبِّ ابْنِ لِی عِن

ْ
ت

َ
قال

نمونه دیگر مؤمن آل فرعون است که خود از نخبگان سیاسی حکومت محسوب می‌شود، اما کنش 
سیاسی مشارکتی مبتنی بر حق دارد و موسی را در مراحل گوناگون یاری می‌دهد. یک‌بار پیش از بعثت 
موسی که خبری سری از درون تشکیلات فرعون مبنی بر تصمیم فرعونیان برای قتل موسی می‌دهد و 
او را نجات می‌دهد )قصص: 20(. بار دیگر نیز پس از بعثت موسی که در مقام کارگزار دولت فرعون 

به احتجاج با آن‌ها پرداخته و رفتارهایشان را در مقابل موسی شماتت می‌کند )غافر:30،31(.
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طالوت نمونه دیگری از مشــارکت سیاسی فردی نخبگان در سرنوشت جامعه است. او که به 
تعبیر قران از توانایی لازم علمی و جســمی برخوردار بود در کشــاکش جریانات سیاسی از سوی 
پیامبر وقت به فرماندهی و ریاست اجرایی برای تدبیر امور بنی‌اسرائیل و مقابله با دشمنان برگزیده 
می‌شــود و او نیز این کار مهم را به‌درســتی به انجام می‌رســاند. در دو آیه از قرآن به نام طالوت و 

داستان سیاسی او اشاره‌شده است )بقره:247، 249(.
نمونه دیگر ذوالقرنین است که قرآن در آیات 83 تا 98 سوره کهف به بیان داستان او می‌پردازد. 
وی بر اساس روایتی که قرآن دارد به ایفای نقش و مشارکت در رهبری سیاسی جهان پرداخته و به 
تدبیر امور سیاســی اقدام می‌کند. قرآن وی را ستوده و وی را موحدی والامقام و سیاست‌مداری 
قدرتمند معرفی می‌کند که به اصلاح سیاست جهانی و آبادانی آن همت کرده است. در کیستی 
او میان مفسران اختلاف است. بسیاری وی را اسکندر انگاشته‌اند )بیضاوی، 1418 ق، 3: 291؛ 
سمرقندی، بی‌تا، 2: 359(؛ پاره‌ای کوروش یا فریدون )قرشی،1371، 6: 274؛ بلاغی، 1386 ق، 
‌1: 468؛ قرشی،1371، 2: 171؛ نجفی، 1398 ق، 11: 20؛ عاملی،1360، 6: 31؛ مکارم،1374، 
12: 543؛ صادقی،1365، 18: 180؛ طباطبایی، بی‌تا، 13: 391-395( و گروهی غیرازاین دو )ابن 
عاشــور، بی‌تا، 15: 124؛ طنطاوی، بی‌تا، 8: 569( پنداشته‌اند گرچه روایت کوروش پذیرفتنی‌تر 
می‌نماید، اما از نخبگانی که دارای مشارکت سیاسی منفی در روند تاریخ بوده‌اند می‌توان به هامان 
اشــاره کرد که در چندین آیه قرآن به نام او اشاره‌شــده است )قصص: 6،8،38؛ عنکبوت: 39؛ 
غافر: 24، 36( و وی در گســترش قدرت و جلال فرعون نقش اصلی و برجسته‌ای داشته است. 
فرد دیگر قارون است )قصص: 76، 79؛ عنکبوت: 39؛ غافر: 24( که از سرمایه‌داران بنی‌اسرائیل 
بوده اســت. هم‌چنین ابولهب، )مسد: 1( که نقش برجسته‌ای در مخالفت با رسالت پیامبر داشته 
اســت. پسر نوح )هود: 42، 45،46( و زن ابولهب )مســد: 4، 5( از دیگر نخبگان دارای کنش 

سیاسی مشارکت جویانه در جبهه باطل و دارای نقش منفی در قرآن هستند.
مشــارکت سیاسی گروه‌ها و احزاب: ســطح دیگری از مشارکت سیاسی، مشارکت 
سیاســی احزاب و تشکل‌هاســت. البته در قرآن نمی‌توان به دنبال عین امروزین مشارکت سیاسی 
بود یا بر اســاس صرف الفاظ در پی دست‌یابی بدان نفیاً و اثباتاً بود، اما می‌توان بر اساس معانی و 

الفاظ ظرفیت سنجی نمود.
در قرآن می‌توان ســه واژه فئه، احزاب و ملأ را در عنوان تشــکل‌ها و احزاب رتبه‌بندی کرد. 
درواقع قرآن با طرح این ســه واژه خاص به گروه‌های ســامان‌یافته و قوام‌یافته و دارای یکپارچگی 
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نسبی با اهداف معین اشاره‌کرده است. فئه یکی از این مفاهیم است که در قرآن دلالت بر گروهی 
ســازمان‌یافته و متشکل دارد. این گروه سازمان‌یافته می‌تواند در جبهه حق باشد یا در جبهه باطل 
قرار داشــته باشد. البته استعمال بیشــتر موارد به جبهه مخالف و دشمن اشــاره دارد، اما مواردی 
نیز به جمع متشــکل حق دلالت دارد؛ که در این موارد مطلوبیت مشــارکت سیاسی را می‌رساند. 
آیات ذیل آیاتی اســت که در آن‌ها واژه فئه به‌کاررفته و همان‌گونه که قابل رصد است دلالت بر 
جمعی متشکل و سازماندهی‌شده دارد. در برخی آیات به نیروی متشکل و منسجم خودی و در 
جبهه حق در مقابل نیروی متشــکل و منســجم دشــمن و در جبهه باطل اشاره می‌کند که شاهد 
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موارد متعددی نیز صرفاً به نیروی متشــکل و منســجم دشــمن اشــاره دارد که گرچه شاهد مثال 
اصلی ما نیســت، اما توصیف‌کننده سامان‌یافتگی و انسجام صفوف مقابل حق است؛ مانند آیات 

انفال:45، 16، قصص: 81؛ کهف: 43.
 واژه دیگــر حزب و احزاب اســت. این واژه در قرآن هیچ دلالتــی بر احزاب کنونی از حیث 
محتوا ندارد و نمی‌تواند داشــته باشــد، اما این واژه نیز نمایان گر گروه‌های متشــکل و منسجم و 
متحد اســت. گرچه ازلحــاظ مصداقی در قران عموماً بر گروه‌های مخالــف پیامبر اکرم دلالت 
می‌کند. قرآن 7 مرتبه واژه حزب )مائده: 56؛ مؤمنون: 53؛ روم: 32؛ مجادله: 19، 22؛ فاطر: 6؛ 
کهــف: 12( و 10 بار کلمه احزاب )هود: 17؛ رعد: 36؛ مریم: 37؛ احزاب: 20، 22؛ ص: 11، 
13؛ غافر: 5،30؛ زخرف: 65( را به‌کاربرده است؛ که مفردش بر هر دو جبهه حق و باطل دلالت 
دارد، اما جمع آن تنها بر جبهه باطل و نیروی دشــمن منطبق است. ملأ واژه دیگری است که در 
قســم نخبگان طرح گردید و ازآنجاکه گروه نخبگان خود عموماً گروه‌هایی متشکل‌اند می‌تواند 

در اینجا نیز شاهد و موردتوجه قرار گیرد.

7. نتیجه‌گیری
مشــارکت سیاســی در قرآن اگرچه کمتر به شــکل مســتقیم مورد خطاب اســت، اما به‌طور 
غیرمســتقیم می‌توان بر اســاس تفســیر موضوعی آن را بر پایه برخی مفاهیــم و مؤلفه‌های هم‌افق 
استنطاق نمود. آنچه از بررسی آیات به دست می‌آید آن است که قرآن در تمامی سطوح رویکردی 
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مشارکت طلبانه دارد و زمینه‌ساز تحرک اجتماعی است. از یک‌سو خطابات قرآن به لحاظ کمی 
)مانند 21 بار یا ایهاالناس؛ 89 بار یا ایها الذین امنوا( و هم به لحاظ کیفی دلالت بر توجه و جایگاه 
ویژه مشــارکت سیاسی-اجتماعی قاطبه توده‌های مردمی در وهله نخست و نخبگان و گروه‌های 
اجتماعی در تعیین سرنوشت و تحولات اجتماعی سیاسی به‌مثابه هم حقی کتمان ناشدنی است. 
چنان‌که مجموع آیات قرآن نشــان می‌دهد اگرچه قرآن نواقص و محدودیت‌های ذات انســانی را 
به‌خوبی نشــان می‌دهد و صرف تمایلات او را موجد معرفت حق نمی‌شناســد، اما سلطه بر او را 
نیز با رضایت و اراده او مطلوب و مشــروع می‌انگارد. از سوی دیگر نگاهی واقع‌بینانه به تحولات 
تاریخی اجتماعی و نقش اراده انســانی در آن‌ها دارد. آیات مربوط به تعیین سرنوشت و خطابات 
عمومی و امانت نشان‌دهنده پیش‌فرض قرآن در حق انسان برای سلطه بر خود و واقعیت اجتماعی 
آن اســت. کار ویژه‌های مشارکت سیاسی قرآنی موجب کارآمدی نظام سیاسی، قاعده‌مند سازی 
ورود در آن، تقســیم متوازن و متناســب قدرت، افزایش اعتماد میان دولت و ملت و احقاق حق و 

انتقال خواست‌های سیاسی به دولت است.
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دلالت‎های سیاسی اجتماعی سوره کهف در پرتوی تحلیل ساختاری آن
)تاریخ دریافت: 1402/08/15 - تاریخ پذیرش:  1402/09/19 (

علی‌اصغر نصیری1،  مهدی نصیری2
چکیده

تفسیر ساختاری و کشف اغراض اصلی سُوَر قرآن کریم ازجملۀ روش‎های نوین در 
عرصۀ تفسیر قرآن کریم بوده که کمتر موردتوجه واقع‌شده است. این مقاله درصدد 
است سورۀ کهف را تحلیلی ساختاری نماید و دلالت‎های سیاسی اجتماعی آن را 
بر اساس اغراض محوری آن تبیین نماید. برای رسیدن به این هدف از روش تفسیر 
کشف  شاخص‎های  استناد  به  است.  استفاده‌شده  مضمون  تحلیل  و  ساختاری 
موضوع  دو  و شرک  توحیدمداری  که  است  آن  از  حاکی  یافته‎ها  سُوَر،  اغراض 
محوری سورۀ کهف به شمار می‎روند که به دیگر آیات این سوره، نظم و انسجام 
بخشیده‎اند. بر این اساس، عدم تبعیت از سبک زندگی مشرکان، تبیین و قیام علیه 
رژیم طاغوتی مشرکان منکر قیامت و معاد، استراتژی هجرت از جامعۀ مشرک برای 
حفظ ایمان و کسب آزادی فرهنگی و حمایت از مستضعفان ازجملۀ دلالت‎های 
اجتماعی سوره کهف در وضعیت حاکمیت شرک در جامعه محسوب  سیاسی 
می‌شود. همچنین مبارزه با ظلم و برقراری عدالت و رفع تهدید و تأمین امنیت، 
الهی ازجملۀ دلالت‎های سیاسی اجتماعی  مشارکت مردم و کارآمدی حکومت 

سوره کهف در وضعیت حاکمیت توحید در جامعه است.

دلالت‎های  شرک،  توحید،  ساختاری،  تفسیر  کهف،  سورۀ  کلیدی:  واژگان 
سیاسی اجتماعی
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1. مقدمه
تفســیر ســاختاری ازجملۀ روش‎های تفسیری نوین قرآن کریم به شــمار می‎رود که به نسبت 
دیگر روش‎های تفســیری، کمتر موردتوجه مفســران و قرآن‎پژوهان واقع‌شده است و به‎طور عمده 
توســط برخی مفسران متأخر استفاده‌شده اســت. در این‌گونه از تفسیر این اعتقاد وجود دارد که 
هر ســوره مبتنی بر غرض و اغراضی نازل‌شده اســت به‎گونه‎ای که آیات دیگر آن سوره مبتنی بر 
آن غرض یا اغراض تنظیم‌شده‌اند. در این میان، سورۀ کهف از معدود سور قرآن کریم محسوب 
می‎شود که در آن چهار داستان شگفت‎انگیز ذکرشده است که در ظاهر متفاوت و پراکنده به نظر 
می‎رسد. بررسی آثار نگاشته شده با استفاده از تفسیر ساختاری نشان می‎دهد که تاکنون پژوهشی 
که به تحلیل سورۀ کهف و کشف اغراض و دلالت‎های سیاسی اجتماعی پرداخته باشد، صورت 
نگرفته اســت؛ بنابراین مقالۀ حاضر، پژوهشــی نو و جدید محســوب می‎شود. لذا این مقاله قصد 
دارد از یک‎سو، با تجزیه‌وتحلیل سوره کهف، غرض یا اغراض محوری آیات این سوره را کشف 
نماید و از سوی دیگر، مهم‌ترین دلالت‎های سیاسی اجتماعی این سوره را در ارتباط با آن غرض 
یا اغراض کشف‌شده بیان نماید. لذا سؤال اصلی مقاله حاضر عبارت است از اینکه سوره کهف 
حول محور چه غرض یا اغراضی شــکل‌گرفته است و بر این اساس دلالت‎های سیاسی اجتماعی 

آن چیست؟
در این مقاله جهت دســتیابی به هدف و پاســخ به ســؤال مذکور، در کنار کاربســت روش 
تفســیر ســاختاری از ابزار تحلیل مضمونی نیز در کشــف اغراض محوری سورۀ کهف استفاده 
خواهد شــد؛ بنابراین در مقاله در ابتدا ســورۀ کهف، به‌اجمال معرفی می‎گردد. سپس در بخش 
روش‎شناســی، تفسیر ساختاری و روش تحلیل مضمون بیان می‎گردد. سپس در بخش سوم مقاله 
با توجه به روش‎شناســی، اغراض ســورۀ کهف کشف می‎گردد و درنهایت نیز با توجه به اغراض 

مستخرج، دلالت‎های سیاسی اجتماعی سوره کهف تبیین می‎گردد.

2. پیشینه و مفاهیم
مروری بر پیشینه تحقیق: بررسی آثار نگاشته شده در موضوع سورۀ کهف نشان می‎دهد 
که این آثار، هر یک از جهت و زاویه‌ای خاص به تبیین ابعاد مختلف این ســوره پرداخته‌اند. در 
ادامه به برخی از آثار مذکور اشــاره می‎شود. مقالۀ »رویکرد ساختار شناسانه به سوره کهف« اثر 
فتاحی زاده و ذاکری )1395(، به بررســی ساخت صوری سوره کهف در چارچوب داستان‌های 
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آن پرداخته اســت. مقالۀ »تحلیل شناختی عنصر حرکت در سوره کهف بر اساس نظریه تالمی« 
نوشــته اســودی و دیگران )1401(، تحلیلی زبان شناســانه در چارچوب نظریۀ تالمی با محوریت 
عنصر حرکت از ســورۀ کهف ارائه کرده اســت. مقالۀ »بررسی و تحلیل نقاط اتصال و اشتراک 
داســتان‎های سوره کهف« نوشــتۀ ابراهیمی و زیدی‎جودکی )1397(، نیز علل ادبی تجمّع چهار 
داســتان در ســوره واحد را بررســی و محورهای اتصال و پیوند آن‌ها را بیان نموده اســت. مقالۀ 
کید بر ســورۀ کهف« نوشتۀ پورکریمی هاوشکی و نادر  »اصول و روش‎های تربیت اســامی با تأ
بیگدیلو )1392(، نیز باهدف اســتخراج مبانی، اصول و روش‌های تربیتی، به بررسی سورۀ کهف 
پرداخته اســت. درمجموع می‎توان گفت ازآنجاکه اولًا هیچ‌یک از آثار مذکور به دنبال کشــف 
غرض یا اغراض اصلی ســورۀ کهف با استفاده از روش تفسیر ساختاری نبوده‎اند و همچنین ثانیاً 
هیچ‌یک از آثار مذکور درصدد تبیین دلالت‎هایی سیاسی اجتماعی سوره کهف مبتنی بر اغراض 

اصلی سوره کهف نبوده‎اند، لذا اثر حاضر، پژوهشی نو به شمار می‎آید.
معرفی ســوره کهف: ســوره کهف، یک‌صد و ده آيه دارد که همگی در مكّه نازل‌شده 
کیددارند  اســت. برخی مفســرین )قمی، 1404 ق، 2: 34( بر مدنی بودن آیه 28 از این ســوره تأ
)طباطبایی، 1374، 13: 326 و 423(. دربارۀ شــأن نزول این ســوره ذکرشــده است که مشركان 
قريش اشــخاصی را از مكّه به سمت مدينه گسیل داشــتند تا ماجراى بعثت حضرت رسول اکرم 
)ص( نشــانۀ راست‌گویی ایشــان را از اندیشــمندان يهود بپرســند. علماى يهود پاسخ دادند که 
درمجموع چهار ســؤال دربارۀ اصحاب كهف، داســتان حضرت موســی و خضر )ع( ذوالقرنين 
و زمان برپایی قیامت از حضرت محمد )ص( بپرســند؛ اگر ســه سؤال اول را جواب داد و سؤال 
چهارم را ب‏ىپاســخ گذاشــت، او راست‌گو اســت )قمی، 1404 ق، 2: 31(. اين سوره با حمد و 
ســتايش خداوند آغاز م‏ىشــود و با توحيد و ايمان و عمل صالح پايان مي‏ىابد. محتواى اين سوره 
همچون ســاير سوره‏هاى »مىك« بيشــتر بيان مبدأ و معاد و بشــارت و انذار است و نيز به مسئلۀ 
مهمى كه مســلمانان در آن روزهای سخت به آن نياز داشتند اشاره مك‏ىند و آن اينكه يك اقليت 
هرچند كوچك باشــد، در برابر يك اكثريت هرچند ظاهراً قوى و نيرومند باشند نبايد تسليم گردد 
و در فساد محيط حل شود، بلكه همچون گروه كوچك اصحاب كهف بايد حساب خودشان را 
از محيط فاسد جدا كنند و بر ضدّ آن قيام نمايند. آن روز كه تواناىي دارند به مبارزه ادامه دهند و 
در صورت عدم تواناىي، هجرت نمايند. همچنين از یکی دیگر از ماجراهای اين سوره، داستان دو 
نفر است كه ىكي از آن دو ثروتمند و بى‎ايمان و ديگرى فقير و مؤمن است، ولى او هرگز عزّت و 
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شرف خود را در برابر آن فرد بى‎ايمان نمی‎بازد و تا آنجا كه م‏ىتوانست او را نصيحت و ارشاد كرد 
و ســرانجام اعلام بيزارى نمود و پيروزى هم با او بود. تا مؤمنان در شرایطی همچون آغاز دعوت 
پيغمبر )ص( بدانند اگر ثروتمندان بى‎ايمان جنب‌وجوشــی دارند موقت اســت و خاموش شدنى 
همانند فقر و تنگدستى افراد باایمان. بخش ديگرى از اين سوره به ماجرای موسى و خضر اشاره 
مك‏ىند كه چگونه موســى )ع( در برابر كارهاىي كه ظاهر آن زننده بود، اما باطنش پر مصلحت 
نتوانســت صبر و حوصله داشــته باشد، ولى پس از توضيحات اســتاد خود به عمق مسائل کاملًا 
گاه شــد. اين نيز درسى است براى همه تا به ظواهر حوادث و رويدادها ننگرند و بدانند در زير  آ
اين ظواهر باطنى اســت بســيار عميق و پرمعنی. در بخش ديگرى از اين سوره داستان ذو القرنين 
بیان مي‎شــود كه چگونه شــرق و غرب عالم می‎رود و با اقوام گوناگونى كه ســنن و آداب بسيار 
متفاوتى داشتند مواجه می‎گردد و سرانجام با كمك گروهى از مردم به مقابله با توطئه »یأجوج« و 
»مأجوج« برمی‌خیزد و ســدى آهنين در مقابل آن‌ها می‎سازد و نفوذشان را از بین می‎برد )مکارم 

شیرازی، 1374، 12: 338-337(.

3. روش‏ و ابزار
در این مقاله از روش تفســیر ساختاری و کاربســت ابزار تحلیل مضمونی برای تجزیه‌وتحلیل 

سورۀ کهف و استخراج غرض اصلی یا اغراض محوری آن استفاده خواهد شد.
تحلیل مضمونــی: روش تحلیل مضمونی یکی از روش‎های کیفی جدید تجزیه‌وتحلیل داده‎ها 
محســوب می‌شــود. مفهوم واژۀ مضمون در زبان فارســی نزدیک به معنای واژۀ Theme در زبان 
انگلیسی است. مضمون در زبان فارسی به معنای »موضوع کلام«، »در میان گرفته‌شده«، »معنی و 
مقصودی که از یک گفتار یا نوشتار فهمیده می‎شود«، تعریف‌شده است )انوری و همکاران، 1381، 
7: 7095؛ عمید، 1371، 2: 1818؛ معین، Theme ).4192 :3 ،1360 در زبان انگلیســی به معنای 
»مبحث، ماده، مایه، موضوع اساسی، زمینه، مضمون اصلی یا درون‎مایه‎ای که در آثار ادبی به‎ویژه در 
داستان مطرح می‎شود«، تعریف‌شده است )عمید، 1371، 1: 613؛ معین، 1360، 1: 1137؛ انوری 
و همکاران، 1381، 3: 1885(. تحلیل مضمونی، فرایندی است که در تحلیل داده‎های متنی کاربرد 
دارد و داده‎هــای پراکنــده و متنوع را به داده‎هایی غنی و تفصیلی تبدیــل می‎نماید.1 انواع مختلفی 
همچون قالب مضامین، شــبکۀ مضامین، ماتریس مضامین برای کاربســت روش تحليل مضمونی 
1- Clarke, & Braun, 2006
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وجود دارد. باوجوداینکه هریک از آن انواع امتیازاتی نســبت به یکدیگر دارند اما دراین‌بین، روش 
شبکه مضامین نسبت به انواع رقیب، زمینه‎ساز فهم بهترِ ارتباطات بین مضامین برای پژوهشگر است، 
بر این اساس در این پژوهش از این نوع استفاده می‎شود. در تحليل مضمونی از نوع شبکۀ مضامین، 
حرکت از مضامين آشــكار و روشــن )مضامین پايه‎اي( به ســمت مضامينی که كلي‎تر و انتزاعي‎تر 
هستند )مضامین سازمان دهنده( آغاز می‎گردد و در آخر به مضامین یا مضمون فراگیر و اصلي متن 

ختم می‎شود1 )ر.ک. شیخ‎زاده و دیگران،1390، ص 198-151(.
تفســیر ساختاری: پژوهشــگران قرآنی و اندیشمندان عرصۀ تفســیر به‎ویژه مفسران متأخر 
اعتقاددارند كه در هریک از ســوره‏های قرآن کریم، پیــام و هدفی جامع وجود دارد كه به آیات 
آن ســوره پیوند و انسجام‎ می‌دهد که درواقع به كالبد هر سوره جان و روح می‎بخشد. )خامه‎گر، 
1381: 210(. به‌عنوان‌مثال علامه طباطبایی در کتاب المیزان، کشــف مقاصد آیات قرآن کریم را 
در تعریف تفســیر ذکر می‎نماید )طباطبایی، 1374، 1: 7(؛ و در سراســر این کتاب نیز با توجه به 

اهداف و غرض اصلی هر سوره به تفسیر آیات می‎پردازد.
محمد رشید رضا در کتاب »تفسير القرآن الحيكم )تفسير المنار(«، سید قطب در کتاب »فی 
ظلال القرآن الکریم«، عبدالله محمد شــحاته در کتاب »درآمدی به تحقیق در اهداف و مقاصد 
ســوره‌های قرآن کریم« از دیگر مفسرانی هستند که در آثار خود به اغراض سوره‎های قرآن کریم 

توجه داشته‎اند.
به‌بیان‌دیگر، تفسیر ساختاری بر این پیش‎فرض مبتنی است که مجموع آیات هر سوره، هدفی 
معیــن و ویــژه‎ای را پیگیری میك‏ند. این وحدت هدف و غرض در همۀ ســوره‎های قرآن کریم 
اعم از سوره‏های كوچك یا متوسط و حتی سوره‏های بزرگ و ازجملۀ سورۀ بقره نیز وجود دارد. 
به‌عبارت‌دیگر، وحدت هدف ســوره‏ها بر این ویژگی دلالت دارد كه آیه‎های به‎ظاهر پراكندۀ هر 
ســوره، بر غرضی خاص اشاره دارد به‌گونه‌ای که نظم و ارتباطی منطقی به سوره می‎دهد. )خامه 
گر، 1381: 211-212(. مفســران و قرآن‏پژوهان از روش‎های گوناگونی از قبیل ســیاق آیات، نام 
سوره، آیات آغازین و پایانی سوره، شأن نزول سوره، مكی یا مدنی بودن سوره، واژه‎های كلیدی 
سوره )اسماء حسنی، حروف مقطعه( و قصص قرآنی برای راه‌یابی به اهداف و مقاصد سوره‏های 

قرآن استفاده کرده‏اند )همان: 248-236(.

1- Stirling, - Attride, 2001
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4. تجزیه‌وتحلیل سوره کهف و استخراج غرض اصلی
درروش تفسیر ساختاری از ابزارهای مختلفی برای کشف غرض یا اغراض اصلی سوره استفاده 

می‎شود در ادامه با استفاده از آن‌ها غرض یا اغراض اصلی سورۀ کهف استخراج خواهد شد.
شاخص سیاق سوره: در این قسمت در ابتدا مجموعۀ آیات سورۀ کهف به هفت قسمت 
تقسیم می‎شود با این توضیح که با توجه به این‌که چهار داستان شگفت‎انگیز در این سوره بیان‌شده 
اســت لذا آیات مربوط به هر داستان )داستان‎های کهف، دو مرد ثروتمند و فقیر، حضرت موسی و 
خضر، ذوالقرنین( درمجموع چهار دســته از آیات را متشــکل می‎شود. آیات ابتدایی این سوره )آیۀ 
اول تا هشتم( که درواقع مطلع این سوره به شمار می‎رود، خود به‌عنوان یک دسته محسوب می‎شود. 
دســتۀ دیگر، آیات میانی )آیه 45 تا 59( این سوره است که توصیف قیامت و معاد است. همچنین 
آیات انتهایی این ســوره )آیۀ یک‌صد و ســوم تا یک‌صد و دهم( نیز خود به‌عنوان دسته‎ای دیگر در 
این تحلیل بررســی خواهد شد. پس از دســته‎بندی آیات، آیات هر دسته با استفاده از روش تحلیل 
مضمون بررسی )کدگذاری( می‌شــود در ابتدا مضامین پایه‎ای و سپس مضامین سازمان دهندۀ هر 
دســته استخراج می‎شود و درنهایت نیز مضامین سازمان دهندۀ هر دسته با دسته‎های دیگر مقایسه و 
مضامین مشابه در یکدیگر ادغام می‌گردد و در آخر نیز بدین طریق، مضامین فراگیر سوره استخراج 
می‎گردد. در جدول زیر مضامین پایه‎ای، سازمان دهنده و فراگیر سورۀ کهف استخراج‌شده است.

جدول شماره 1 مضامین سورۀ کهف )مطلع سوره(
مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

مطلع سوره

1. نتیجۀ شرک عذاب اخروی است.
2. نتیجۀ ایمان و عمل صالح پاداش نیکوی ابدی است.

3. زینت‌های ناپایدار دنیا وسیلۀ امتحان بشر است.

عدم انحراف و استواری قرآن نازل‌شده به پیامبر 1

انذار از عذاب و بشارت به پاداش نیکو برای مؤمنان 
صالح هدف از انزال قرآن

2

ابدی بودن پاداش 3

انذار به قائلان فرزند دار بودن خداوند 4

جهالت و دروغ‌گویی قائلان... 5

نهایت دلسوزی پیامبر در تبلیغ قرآن 6

زینت‌های دنیا وسیلۀ امتحان 7

ناپایداری زینت‌های دنیا 8
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جدول شماره 2 مضامین سورۀ کهف )داستان اصحاب کهف(

مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

داستان اصحاب کهف

نشانۀ  کهف  اصحاب  شدن  بیدار  و  خوابیدن   .1
وقوع قیامت است.

2. مبارزه با شرک وظیفۀ مؤمنان )اصحاب کهف( 
در جامعه است.

از  و هجرت  کناره‌گیری  بر  ایمان  گاهی حفظ   .3
جامعۀ مشرک متوقف است.

4. مؤمنان نباید از غافلان یاد خدا تبعیت کنند.

5. نتیجۀ کفر و ستمگری، عذاب اخروی است.
6. نتیجۀ ایمان و عمل صالح بهشت ابدی است.

چندان شگفت‌انگیز نبودن داستان اصحاب کهف 9

پناه بردن جوانمردان به غار به امید رسیدن به رحمت و رشد 
الهی 10

خواب طولانی اصحاب کهف 11

بیدار شدن اصحاب کهف 12

ایمان و هدایت یافتگی اصحاب کهف 13

قیام اصحاب کهف علیه جامعه مشرک خود 14

مقابلۀ فرهنگی اصحاب کهف علیه شرک 15

رها کردن قوم مشرک و پناه بردن به غار 16

خواب  کمیت  و  کیفیت  بودن  الهی  نشانۀ  و  شگفت‌انگیز 
اصحاب کهف 17

تقیۀ کردن اصحاب کهف در جامعۀ مشرکان برای حفظ ایمان 18

خوابیدن و بیدار شدن اصحاب کهف نشانه معاد و رستاخیز 19

به  بی‌توجهی  و  کهف  اصحاب  تعداد  از  بحث  بودن  بی‌فایده 
اهداف داستان 20

لزوم یاد خداوند در انجام کارها 21

309 سال خواب اصحاب کهف 22

عدم وجود شرک در حکمرانی خداوند 23

غیرقابل تغییر بودن قرآن 24

عدم تبعیت از غافلان از یاد خداوند و هواپرستان 25

عذاب جزای کفر و ستمگری )اشاره به معاد و قیامت( 26

بهشت جزای ایمان و عمل صالح )اشاره به معاد و قیامت( 27
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جدول شماره 3 مضامین سورۀ کهف )داستان مرد ثروتمند و فقیر(
مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

داستان مرد ثروتمند و فقیر

1. عذاب، نتیجۀ انکار قیامت، شرک و کفر است.
2. ارادۀ خداوند فوق همۀ اراده‌های دیگر است.

داستان مرد ثروتمند و فقیر 28

باغ‌های پر محصول مرد ثروتمند 29

دل‌بستگی به دنیا 30

تصور بقاء دنیا 31

انکار قیامت 32

انکار قیامت به‌منزلۀ انکار خدا است 33

تکیه‌بر غیر خدا به‌منزلۀ شرک است 34

توجۀ به ارادۀ الهی در امور 35

توجه به ارادۀ الهی / شرک و کفر نابودکنندۀ نعمت‌ها 36

شرک و کفر و عذاب الهی در دنیا 37

محوریت اراده و قدرت الهی در جهان 38

جدول شماره 4 مضامین سورۀ کهف )توصیف قیامت و معاد(
مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

 توصیف قیامت و معاد

وسیلۀ  دنیا  ناپایدار  زینت‌های   .1
امتحان بشر است.

2. وقوع قیامت حتمی است.
و  مشرکان  دنیوی  عذاب  تأخیر   .3

کفار از مهلت الهی است.

39 ناپایداری زینت‌های دنیا

حتمی بودن روز قیامت 40

حتمی بودن معاد و روز قیامت 41

مشاهدۀ کارنامۀ دقیق اعمال انسان در قیامت 42

پرهیز از اطاعت شیطان 43

پرهیز از به‌کارگیری منحرفان 44

بی‌فایده بودن استمداد مشرکان از معبودهایشان در روز قیامت 45

عدم وجود راه فرار از عذاب روز قیامت برای مجرمان 46

مثال‌های قرآن برای هدایت انسان 47

ایمان نیاوردن تا رسیدن عذاب الهی 48

سرکشی کفار در مقابل بشارت و انذار پیامبران 49

اعراض کفار از آیات الهی 50
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مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

 توصیف قیامت و معاد

مهلت و عدم تعجیل در عذاب کفار ناشی از رحمت الهی 51

مهلت و تأخیر در عذاب ستمگران 52

جدول شماره 5 مضامین سورۀ کهف )داستان حضرت موسی و خضر(
مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

داستان حضرت موسی و خضر

1. صبر از لوازم یادگیری است.
مشروع  حقوق  از  صالح  مؤمنان   .2
یکدیگر در جامعه حمایت می‌کنند.

از  دفاع  صالح  مؤمنان  وظیفۀ   .3
حاکم  مقابل  در  مستضعفان  حقوق 

ظالم است
و  کفر  گسترش  از  جلوگیری   .4
مؤمنان  وظیفۀ  جامعه  در  شرک 

صالح است.

جواز سفر طولانی برای تحصیل علم 53

زنده شدن ماهی مرده 54

ماهی غذای موسی و همراهش 55

فراموشی همراه موسی در گزارش کردن زنده شدن ماهی 56

بازگشت به محل زنده شدن ماهی 57

خضر عبد خدا و دارای علم لدنیّ 58

درخواست شاگردی موسی برای خضر 59

لزوم صبر در یادگیری 60

لزوم صبر 61

تلاش در صبور بودن و عدم نافرمانی در هنگام آموزش 62

لزوم تبعیت کامل از استاد در حین آموزش 63

سوراخ کردن کشتی توسط خضر و اعتراض موسی 64

یادآوری قول موسی در صبوری 65

عذرخواهی موسی از خضر به دلیل عدم صبوری 66

کشتن پسربچه توسط خضر و اعتراض موسی 67

یادآوری موضوع صبوری در حین آموزش 68

قرار موسی مبنی بر ترک مصاحبت با خضر در صورت عدم صبوری 69

بازسازی دیواری در روستا و درخواست دستمزد کردن موسی 70

جدایی خضر از موسی به دلیل استمرار عدم صبوری موسی 71

سوراخ کردن کشی در جهت حفظ حقوق فقرا در مقابل حاکم غاصب 72

کشتن نوجوان در جهت جلوگیری از طغیان و کفر والدین 73

جایگزینی فرزندی صالح 74
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جدول شماره 6 مضامین سورۀ کهف )داستان ذوالقرنین(
مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

داستان ذوالقرنین

در  مؤمنان  و  مستضعفان  از  حمایت   .1
مقابل ظالمان، وظیفۀ حاکم الهی است.

محرومیت‌زدایی،  ظالمان،  مجازات   .2
الهی  حکومت  وظیفۀ  امنیت  تأمین 

است.
3. جهنم نتیجۀ کفر است.

 

داستان ذوالقرنین 76

اعطای قدرت و حاکمیت به ذوالقرنین 77

سفر حاکم به نقاط مختلف کشور 78

سفر حاکم 79

عذاب دنیوی و اخروی شرک و ظلم // قاطعیت حکومت در مجازات 
ظالمان

80

پاداش و نرمش حکومت با مؤمنان صالح 81

82 سفر حاکم

محرومیت مردم شرق 83

سفر و سرکشی حاکم 84

مستضعفان فرهنگی 85

درخواست ایجاد امنیت از ذوالقرنین 86

همکاری مردم با حاکم در ایجاد امنیت 87

همکاری 88

امنیت پایدار نتیجۀ مشارکت مردم با حکومت 99

توجه به ارادۀ الهی در امور و ناپایداری دنیا در قیامت 100

وضعیت انسان و جهان در قیامت و معاد 101

جهنم جزای کفر 102

غفلت از یاد خدا و ناتوانی در شنیدن سخن حق ویژگی کفار 103

جهنم جزای کفر و پذیرش ولایت غیر خدا 104

جدول شماره 7 مضامین سورۀ کهف )انتهای سوره(
مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

انتهای سوره

1. نتیجۀ کفر و شرک جهنم است.
2. نتیجۀ ایمان و عمل صالح، بهشت و 

لقای خداوند است.

زیانکارترین مردم 105
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مضامین سازمان دهنده مضامین پایه‎ای ردیف

انتهای سوره

زیانکارانی که فکر می‌کنند سود می‌برند 106

کفر به آیات الهی و لقای او ویژگی زیانکاران 107

جهنم جزای کفر و تمسخر آیات و پیامبران الهی 108

بهشت جزای مؤمنان صالح 109

جاودانه بودن بهشت 110

نامحدود بودن کلمات و نشانه‌های خداوند 111

اعتقاد به وحدانیت خداوند، عمل صالح و عدم شرک در عبادت شرط 
لقای پروردگار

112

مضامین فراگیر

1. نکوهش شرک و پیامدهای دنیوی و اخروی آن
2. تشویق به ایمان و عمل صالح و آثار دنیوی و اخروی آن

3. حتمی بودن قیامت و معاد

بررســی سیاق سورۀ کهف با اســتفاده از ابزار تحلیل مضمون شبکه‎ای نشان می‌دهد که نفی 
شرک به خداوند و تشویق به ایمان و عمل صالح و حتمی بودن قیامت و معاد سه مضمون فراگیر 
ســورۀ کهف محسوب می‎شود که درواقع نشان‌دهندۀ سه غرض اصلی این سوره است که آیات 
این ســوره حول محور آن سه تنظیم‌شده‌اند. ازآنجاکه مسئلۀ قیامت تابعی از ایمان و کفر است با 
ایــن توضیح که باور به قیامت ازجملۀ ویژگی‎های مؤمنان صالح و انکار قیامت نیز از ویژگی‎های 
مشــرکان کافر در سورۀ کهف اســت؛ لذا می‌توان که سورۀ کهف حول محور دو موضوع اصلی 
شرک و ایمان )توحید( شکل‌گرفته است؛ بنابراین می‌توان گفت که نکوهش شرک از یک‎سو و 
تشــویق به ایمان و عمل صالح از ســوی دیگر و بیان ویژگی‎ها، آثار و پیامدهای دنیوی و اخروی 
آن‎هــا دو غــرض اصلی و محوری ســورۀ کهف را تشــکیل می‎دهد که در شــکل زیر به‌خوبی 

بیان‌شده است:
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شکل شماره 1: سیاق سوره کهف

شاخص آیات ابتدایی و انتهایی سوره: بررسی آیات ابتدایی سورۀ کهف )آیات 1 تا 
ذِرَ 

ْ
8( نشان می‎دهد که برخی از آن آیات اشاره به مسئلۀ قیامت و معاد دارند؛ مانند آیۀ دوم: »لِيُن

 حَسَنا«)کهف: 
ً
جْرا

َ
هُمْ أ

َ
نَّ ل

َ
الِحاتِ أ ونَ الصَّ

ُ
ذِينَ يَعْمَل

َّ
 ال

َ
مِنِين

ْ
ؤ

ُ ْ
رَ الْم ِ

ّ
هُ وَ يُبَش

ْ
دُن

َ
 مِنْ ل

ً
دِيدا

َ
 ش

ً
سا

ْ
بَأ

2( و آیۀ ســوم: »ماکثین فی‌ها ابداً«)کهف: 3( که در واقع انذار از عذاب و بشــارت به بهشــت 
ا لَجاعِلُــونَ ما عَلَيْها صَعِيداً  ابدی فرع بر پذیرش قیامت و معاد اســت. همچنین آیۀ هشــتم: »وَ إِنَّ
جُرُزا«)کهف: 8( نیز درواقع به‎صورت غیرمستقیم و تلویحاً اشاره به وضعیت زمین در قیامت نیز 
دارد که در تعلق انسان از دنیا قطع می‎شود و تنها اعمال انسان است که با او باقی می‎ماند. »ازآنچه 
ا لَجاعِلُونَ ما عَلَيْها صَعِيداً جُرُزاً« از باب استعاره به  گذشت اين معنا روشن گرديد كه جمله‏ »وَ إِنَّ
كنايه اســت و مراد از آن، قطع رابطه تعلق بين انسان و متاع‌هاى زندگى زمينى است«)طباطبایی، 
1374، ‏13: 333(. همچنین از آیۀ دوم فهمیده می‎شــود ایمان و عمل صالح تلویحاً مورد تشویق 
هُ 

َّ
 الل

َ
ــذ

َ
خ

َّ
ــوا ات

ُ
ذِينَ قال

َّ
ذِرَ ال

ْ
قرارگرفتــه اســت و همچنین از ابتدای این آیۀ و نیز آیۀ چهارم: »وَ يُن

واهِهِمْ إِنْ 
ْ
ف

َ
رُجُ مِنْ أ

ْ
خ

َ
 ت

ً
لِمَة

َ
 ك

ْ
بُرَت

َ
مٍ وَ لا لِِآبائِهِمْ ك

ْ
هُمْ بِهِ مِنْ عِل

َ
«)کهف: 4( و پنجم: »ما ل ً

دا
َ
وَل

«)کهف: 5( فهمیده می‌شــود که شرک به خداوند متعال به‌شدت نفی می‎شود؛  ً
ذِبا

َ
 ك

َّ
 إِلَّا

َ
ون

ُ
ول

ُ
يَق
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بنابراین، یادآوری حتمی بودن برپایی قیامت و معاد و نیز نفی شرک به خداوند و همچنین تشویق 
به ایمان و عمل صالح ازجملۀ موضوعات و مضامین کلیدی آیات ابتدایی ســورۀ کهف به شمار 

می‌روند.
ولئِكَ 

ُ
بررسی آیات پایانی سورۀ کهف )آیات 103 تا 110( نیز نشان می‎دهند تعابیری همچون »أ

«)همان( و نیز  ً
قِيامَةِ وَزْنا

ْ
هُمْ يَوْمَ ال

َ
قِيمُ ل

ُ
لا ن

َ
هِمْ وَ لِقائِهِ«)کهف: 105(، »ف رُوا بِآياتِ رَبِّ

َ
ف

َ
ذِينَ ك

َّ
ال

هِ«)کهف: 110( دلالت بر قیامت و معاد دارد. همچنین آیاتی همچون  مَنْ كانَ يَرْجُوا لِقاءَ رَبِّ
َ
»ف

«)کهف: 107( و »خالِدِينَ  ً
زُلًا

ُ
فِــرْدَوْسِ ن

ْ
 ال

ُ
ــات

َّ
هُــمْ جَن

َ
 ل

ْ
ــت

َ
الِحــاتِ كان ــوا الصَّ

ُ
ــوا وَ عَمِل

ُ
ذِيــنَ آمَن

َّ
»إِنَّ ال

فی‌ها لا يَبْغُونَ عَنْها حِوَلًًا«)کهف: 108( و نیز تعابیر موجود در آخرین آیۀ این ســورۀ نیز دلالت 
بر تشــویق بر ایمان و عمل صالح دارد؛ و همچنین تعابیر متعدد موجود در آیۀ پایانی سورۀ کهف 
هِ  رِكْ بِعِبادَةِ رَبِّ

ْ
مْ إِلهٌ واحِدٌ«)کهف: 110( و »و لا يُش

ُ
ما إِلهُك

َّ
ن
َ
يَّ أ

َ
مْ يُوحى‏ إِل

ُ
ك

ُ
ل
ْ
رٌ مِث

َ
ا بَش

َ
ن
َ
ما أ

َّ
مانند »إِن

«)همان( دلالت بر نفی شرک به خداوند متعال دارد. ً
حَدا

َ
أ

درمجموع می‎توان گفت که مسئلۀ حتمی بودن قیامت و معاد، تشویق به ایمان و عمل صالح، 
نکوهش شرک به خداوند محتوای اصلی آیات ابتدایی و پایانی سورۀ کهف را تشکیل می‌دهند.

شــاخص مکی بودن سوره: مکی یا مدنی بودن یکی از روش‏هایی است که در تفسیر 
ســاختاری جهت کشف غرض اصلی سوره اســتفاده می‏شود. ازآنجاکه ســوره كهف در مكه 
نازل‌شــده است )طبرســی، 1359، 15: 3؛ طباطبایی، 1374، ‏13: 325(‏، لذا اقتضای سوره‎های 

مکی پرداختن به مباحث اعتقادی همچون قیامت، معاد، توحید و شرک است.
شــاخص نام سوره: توجه به نام سوره نیز یکی دیگر از روش‎ها در تفسیر ساختاری برای 
کشــف غرض اصلی ســوره به شــمار می‎آید. »کهف«، »اصحاب کهف« و »حائله« سه نامی 
اســت که درمجموع برای این ســوره نقل‌شده اســت )فیروزآبادی، 1996 م، 1: 297؛ سیوطی، 
1416 ق، 1: 153(؛ که نام اول، مشــهورترین نام این ســوره است. این نام و نیز نام دوم برگرفته از 
داستان اصحاب کهف است که در این سوره به‌تفصیل بیان‌شده است. در این داستان به عده‎ای 
از مؤمنان اشاره‌شــده اســت که علیه جامعۀ مشــرک خود قیام کردند و آن‌ها را دعوت به توحید 
نمودند و پس از مشاهدۀ مقاومت و پافشاری جامعه در شرک و تهدید جانی‎شان، به غار هجرت 
کردنــد و خداونــد آن‌ها به خوابی طولانی فرو برد و ســپس آن‌ها را پس از 309 ســال بیدار کرد 
کــه این خواب‌وبیداری شــگفت‎انگیز را دلیلی بر تحقق قیامت و معاد معرفی نمود. لذا داســتان 
اصحاب کهف نیز دلالت بر مباحث ایمان و عمل صالح، نفی شرک و حتمی بودن وقوع قیامت 
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و معاد دارد؛ بنابراین نام کهف و اصحاب کهف به‌خوبی بیانگر غرض سوره کهف است، اما نام 
»حائله« نیز با توجه به معنای آن یعنی مانع‌شــدن اين سوره ميان آتش جهنم و قاريان و عاملان به 
آن )سیوطی، 1416 ق، 1: 153(، به‌صورت غیرمستقیم بر همان غرض اصلی سوره دلالت دارد.

بررســی شاخص‎ها و کشــف غرض اصلی: درمجموع بررسی سیاق سورۀ کهف با 
اســتفاده از کاربست روش تحلیل مضمون و همچنین بررسی آیات ابتدایی و انتهایی این سوره و 
نیز در نظر گرفتن نام ســوره و مکی بودن ســوره کهف نشــان می‌دهد که در وهلۀ اول سه مسئلۀ 
توحید، شــرک و قیامت و معاد، اغراض اصلی ســورۀ کهف را تشــکیل می‌دهند دیگر آیات این 
ســوره درواقع به فروع آن ســه موضوع اشاره دارند؛ اما ازآنجاکه مسئلۀ باور و انکار قیامت و معاد 
ازجملۀ مؤلفه‎های مشرک بودن و مؤمن بودن در سورۀ کهف است لذا می‌توان گفت که درواقع، 
دو موضوع نکوهش شرک و تشویق به ایمان و عمل صالح )توحید( دو غرض اصلی سوره کهف 
می‎باشــند. به‌عبارت‌دیگر در این ســوره، ویژگی‌های اعتقادی، فرهنگی، اقتصادی و سیاسی دو 
گروه مؤمن صالح قیامت باور و مشرک منکر قیامت و معاد در دنیا و نیز وضعیت آنان در آخرت 
به‌تفصیل بیان‌شــده اســت. لذا درمجموع می‌توان گفت که همۀ آیات این سوره حول محور دو 

موضوع اصلی توحید و شرک انسجام‌یافته‌اند.

5. دلالت‌های سیاسی اجتماعی سوره کهف با توجه به دو غرض اصلی )توحید و شرک(
دلالت‎های سیاسی سورۀ کهف را درمجموع می‎توان به دودسته حاکمیت توحید و حاکمیت 
شرک تقسیم کرد. در دسته اول درواقع به وظایف سیاسی اجتماعی مؤمنین صالح قیامت باور در 
وضعیت حاکمیت نظام طاغوتی )حاکم بودن مشرکان منکر قیامت( اشاره‌شده است؛ و اما دستۀ 

دوم نیز به وظایف سیاسی اجتماعی حاکم الهی )مؤمنین صالح قیامت باور( اشاره دارد.

)وضعیت  جامعه  در  شرک  حاکمیت  در  مؤمنین  اجتماعی  سیاسی  وظایف  الف( 
حاکمیت مشرکان منکر قیامت(

عدم تبعیت از سبک زندگی مشــرکان: یکی از وظایف سیاسی اجتماعی مؤمنان در 
جامعۀ مشــرکانه تبعیت نکردن از خواسته‎های مشــرکان و به‌طورکلی عدم تبعیت از سبک زندگی 
مشــرکانه و دشمنان خدا اســت. خداوند متعال در آیۀ 28 سورۀ کهف به نکته اشاره‌کرده است: 
رِيدُ 

ُ
عْدُ عَيْناكَ عَنْهُمْ ت

َ
 وَجْهَهُ وَ لا ت

َ
عَ�شِيِّ يُرِيدُون

ْ
داةِ وَ ال

َ
غ

ْ
هُمْ بِال  رَبَّ

َ
ذِينَ يَدْعُون

َّ
سَكَ مَعَ ال

ْ
ف

َ
»وَ اصْبِرْ ن
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رُطا« خداوند متعال 
ُ
مْرُهُ ف

َ
 أ

َ
بَعَ هَواهُ وَ كان

َّ
رِنا وَ ات

ْ
بَهُ عَنْ ذِك

ْ
ل
َ
نا ق

ْ
ل
َ
ف

ْ
غ

َ
طِعْ مَنْ أ

ُ
يا وَ لا ت

ْ
ن حَياةِ الدُّ

ْ
 ال

َ
ة

َ
زِين

كافِرينَ وَ 
ْ
طِعِ ال

ُ
لا ت

َ
در آیات دیگر از این عدم تبعیت، با عنوان جهاد کبیر نیز یادکرده است. »ف

بيرا«)فرقان: 52(.
َ
 ك

ً
جاهِدْهُمْ بِهِ جِهادا

 تبیین و قیام علیه رژیم طاغوتی: تحلیل آیات مربوط به داستان اصحاب کهف نشان 
می‎دهــد اصحاب کهف مؤمنانی بودند که علیه جامعۀ مشــرک و نظام طاغوتی خود قیام کردند 
و جامعۀ خود را به پذیرش ولایت الهی و نفی شــرک دعوت کردند؛ بنابراین تبیین و روشــنگری 
نســبت به عدم حقانیت طاغــوت و در مقابل، حقانیت ولایت الهی یکــی از مهم‌ترین اقدامات 
سیاسی اجتماعی اصحاب کهف در مواجهه با وضعیت شرک‎آلود جامعۀ خود محسوب می‎شود: 
نا 

ْ
ل
ُ
دْ ق

َ
ق

َ
 ل

ً
دْعُوَا مِنْ دُونِهِ إِلها

َ
نْ ن

َ
رْضِ ل

َ ْ
ماواتِ وَ الْأ نا رَبُّ السَّ وا رَبُّ

ُ
قال

َ
 قامُوا ف

ْ
وبِهِمْ إِذ

ُ
ل
ُ
نا عَلى‏ ق

ْ
»وَ رَبَط

نِ  مُ مِمَّ
َ
ل
ْ
ظ

َ
مَنْ أ

َ
نٍ ف طانٍ بَيِّ

ْ
يْهِمْ بِسُل

َ
ونَ عَل

ُ
ت
ْ
وْ لا يَأ

َ
 ل

ً
وا مِنْ دُونِهِ آلِهَة

ُ
ذ

َ
خ

َّ
ا ات

َ
وْمُن

َ
لاءِ ق

ُ
طا؛ هؤ

َ
ط

َ
 ش

ً
إِذا

ذِبا«)کهف: 15-14(
َ
هِ ك

َّ
ى الل

َ
رى‏ عَل

َ
ت
ْ
اف

در قسمت دیگری از سورۀ کهف نیز کسانی که به‌جای روشنگری و مبارزه با شرک، ولایت 
غیر خدا را می‌پذیرند، به‌شــدت مورد سرزنش قرارگرفته‌اند. درآیات انتهایی داستان ذوالقرنین نیز 
ذِينَ 

َّ
حَسِبَ ال

َ
 ف

َ
عذاب جهنم برای کسانی که ولایت طاغوت را پذیرفته‌اند قرار داده‌شده است. »أ

زُلا«)کهف: 102(.
ُ
كافِرِينَ ن

ْ
مَ لِل

َّ
دْنا جَهَن

َ
عْت

َ
ا أ

َّ
وْلِياءَ إِن

َ
وا عِبادِي مِنْ دُونِي أ

ُ
خِذ

َّ
 يَت

ْ
ن

َ
رُوا أ

َ
ف

َ
ك

استراتژی هجرت و آزادی فرهنگی: هجرت و کناره‏گیری از جامعۀ و نظام طاغوتی 
مشــرکانه یکی دیگر از اقدامات سیاســی اجتماعی مؤمنان صالح قیامت باور در ســورۀ کهف به 
شــمار می‎رود؛ به‌عبارت‌دیگر، وقتی اصحاب کهف با تهدید و ســلطۀ اعتقادی و اجتماعی نظام 
طاغوتی مواجه شدند، از اســتراتژی هجرت از جامعۀ طاغوتی و مشرکانه استفاده کردند. درواقع 
کاربست استراتژی هجرت زمانی است که نه‌تنها هدایت سیاسی جامعۀ طاغوتی بی‎ثمر می‎گردد. 
بلکه به دلیل اســتبداد فرهنگی رژیم طاغوتی، مؤمنان نمی‎توانند بر اســاس ســبک زندگی دینی 
خود کنش سیاســی اجتماعی داشته باشــند، لذا مؤمنان صالح قیامت باور برای حفظ ایمان خود 
و رســیدن به آزادی فرهنگی در انجام مناســک دینی خود، به سرزمینی که در آن بتوانند همراه با 
نا  وا رَبَّ

ُ
قال

َ
هْفِ ف

َ
ك

ْ
ى ال

َ
 إِل

ُ
يَة

ْ
فِت

ْ
وَى ال

َ
 أ

ْ
امنیت، تحت ولایت الهی زندگی کنند مهاجرت می‌کنند: »إِذ

هَ 
َّ
 الل

َّ
 إلَّا

َ
مُوهُمْ وَ ما يَعْبُدُون

ُ
ت
ْ
ل
َ
ز
َ
دا«)کهف: 10( »وَ إِذِ اعْت

َ
مْرِنا رَش

َ
نا مِنْ أ

َ
ئْ ل  وَ هَيِّ

ً
كَ رَحْمَة

ْ
دُن

َ
آتِنا مِنْ ل

«)کهف: 16(. ً
قا

َ
مْ مِرْف

ُ
مْرِك

َ
مْ مِنْ أ

ُ
ك

َ
ئْ ل ِ

مْ مِنْ رَحْمَتِهِ وَ يُهََيّ
ُ
ك مْ رَبُّ

ُ
ك

َ
رْ ل

ُ
ش

ْ
هْفِ يَن

َ
ك

ْ
ى ال

َ
وُوا إِل

ْ
أ
َ
ف

حمایت سیاســی اجتماعی از مســتضعفان: یکی دیگــر از وظایف مؤمنان صالح در 



117   های سیاس‎لالدد کهف در پرتوی تحلیل ساختهراجتماعی سو یدلالت

جامعــۀ تحت حاکمیــت طاغوت، مبارزۀ منفی بــا حکومت به‎ویژه در جهــت حمایت از حقوق 
مستضعفان جامعه است. اقدامات حضرت خضر )ع( در جریان تعلیم به حضرت موسی )ع( مانند 

سوراخ کردن کشتی، بازسازی دیوار و حتی کشتن پسربچه را می‌توان در این راستا تفسیر کرد.
 
ُ
ذ

ُ
خ

ْ
 وَراءَهُمْ مَلِكٌ يَأ

َ
عِيبَها وَ كان

َ
 أ

ْ
ن

َ
 أ

ُ
رَدْت

َ
أ
َ
بَحْرِ ف

ْ
 فِي ال

َ
ون

ُ
 يَعْمَل

َ
ســاكِين

َ
 لِِم

ْ
ت

َ
كان

َ
 ف

ُ
ة

َ
ــفِين ا السَّ مَّ

َ
»أ

رَدْنا 
َ
أ
َ
 *ف

ً
را

ْ
ف

ُ
 وَ ك

ً
يانا

ْ
غ

ُ
هُما ط

َ
 يُرْهِق

ْ
ن

َ
شِينا أ

َ
خ

َ
يْنِ ف

َ
مِن

ْ
بَواهُ مُؤ

َ
 أ

َ
كان

َ
لامُ ف

ُ
غ

ْ
ا ال مَّ

َ
*وَ أ

ً
صْبا

َ
ةٍ غ

َ
لَّ سَفِين

ُ
ك

 
َ
ةِ وَ كان

َ
دِين

َ ْ
لامَيْنِ يَتِيمَيْنِ فِي الْم

ُ
 لِغ

َ
كان

َ
جِدارُ ف

ْ
ا ال مَّ

َ
رَبَ رُحْما*وَ أ

ْ
ق

َ
 وَ أ

ً
كاة

َ
هُ ز

ْ
 مِن

ً
يْرا

َ
هُما خ هُما رَبُّ

َ
 يُبْدِل

ْ
ن

َ
أ

 مِنْ 
ً
هُما رَحْمَــة

َ
نز

َ
رِجا ك

ْ
خ

َ
هُما وَ يَسْــت ــدَّ

ُ
ش

َ
غــا أ

ُ
 يَبْل

ْ
ن

َ
رادَ رَبُّكَ أ

َ
أ
َ
 ف

ً
بُوهُمــا صالِحــا

َ
 أ

َ
هُمــا وَ كان

َ
ــزٌ ل

ْ
ن
َ
ــهُ ك

َ
حْت

َ
ت

كَ...«)کهف: 82-79(. رَبِّ

حاکمیت  )وضعیت  جامعه  در  توحید  حاکمیت  در  اجتماعی  سیاسی  وظایف  ب( 
حکومت دینی(

در ســورۀ کهف به ســه وظیفۀ مهم از وظایف حکومت الهی یعنی مبــارزه با ظلم و برقراری 
عدالــت و رفع تهدیــد و برقراری امنیت، کارآمــدی و نیز وظیفه مــردم در حکومت دینی یعنی 

مشارکت سیاسی اجتماعی در ادارۀ کشور اشاره‌شده است
مبــارزه با ظلم و برقراری عدالت: یکی از مهم‌ترین وظایفی که حاکم الهی بر عهده 
دارد مبارزه با ظلم و برقراری عدالت اســت. در سورۀ کهف در داستان ذوالقرنین خداوند متعال 
مَّ يُرَدُّ 

ُ
بُهُ ث ِ

ّ
عَذ

ُ
 ن

َ
سَوْف

َ
مَ ف

َ
ل
َ
ا مَنْ ظ مَّ

َ
چنین وظیفه‎ای را بر عهدۀ حکومت وی قرار داده است. »قالَ أ

مْرِنا 
َ
هُ مِنْ أ

َ
ولُ ل

ُ
ق

َ
حُسْن‏ى وَ سَن

ْ
هُ جَزاءً ال

َ
ل
َ
 ف

ً
ا مَنْ آمَنَ وَ عَمِلَ صالِحا مَّ

َ
 وَ أ

ً
را

ْ
ك

ُ
 ن

ً
بُهُ عَذابا ِ

ّ
يُعَذ

َ
هِ ف إِلى‏ رَبِّ

«)کهف: 88-87( ً
يُسْرا

رفــع تهدید و برقــراری امنیت: یکی دیگر از وظایف حکومــت الهی برقراری امنیت 
در جامعه و تهدید زدایی از مردم خود اســت. در ســورۀ کهف ذوالقرنین، پس از مشاهدۀ فساد 
یأجوج‌ومأجوج و تقاضای کمک مردم برای دفع تهدیدات آن دو، تصمیم به ساخت سدی آهنین 
بــرای جلوگیری از حملات یأجوج‌ومأجوج گرفت؛ و امنیتی پایدار را برای مردم آن ســرزمین به 
 
ً
رْجا

َ
كَ خ

َ
جْعَلُ ل

َ
هَلْ ن

َ
رْضِ ف

َ ْ
 فِي الْأ

َ
سِدُون

ْ
جُوجَ مُف

ْ
جُوجَ وَ مَأ

ْ
يْنِ إِنَّ يَأ

َ
رْن

َ
ق

ْ
ا ال

َ
وا يا ذ

ُ
ارمغان آورد: »قال

مْ وَ بَيْنَهُمْ 
ُ
ك

َ
جْعَلْ بَيْن

َ
ةٍ أ وَّ

ُ
ونِي بِق

ُ
عِين

َ
أ
َ
يْرٌ ف

َ
ي خ ي فِيهِ رَبِّ ِ

ّ
ن

َّ
ا *قالَ ما مَك نا وَ بَيْنَهُمْ سَدًّ

َ
جْعَلَ بَيْن

َ
 ت

ْ
ن

َ
عَلى‏ أ

ونِي 
ُ
 قالَ آت

ً
هُ نارا

َ
ى إِذا جَعَل وا حَتَّ

ُ
خ

ُ
ف

ْ
يْنِ قالَ ان

َ
دَف  الصَّ

َ
ى إِذا ساوى‏ بَيْن حَدِيدِ حَتَّ

ْ
ونِي زُبَرَ ال

ُ
رَدْما*آت

«)کهف: 97-94(. ً
با

ْ
ق

َ
هُ ن

َ
طاعُوا ل

َ
هَرُوهُ وَ مَا اسْت

ْ
 يَظ

ْ
ن

َ
مَا اسْطاعُوا أ

َ
را*ف

ْ
يْهِ قِط

َ
 عَل

ْ
رغِ

ْ
ف

ُ
أ
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مشــارکت سیاســی اجتماعــی مردم: یکــی از ویژگی‎های جامعــۀ تحت حاکمیت 
حکومت الهی، مشــارکت مردم در امور سیاســی اجتماعی اســت. در حکومت الهی، استبداد 
جایگاهی ندارد و مردم نقشــی فعال در اداره کشور و حل مسائل و مشکلات جامعۀ خود دارند: 
ى إِذا  حَدِيدِ حَتَّ

ْ
ونِي زُبَرَ ال

ُ
 * آت

ً
مْ وَ بَيْنَهُمْ رَدْما

ُ
ك

َ
جْعَلْ بَيْن

َ
ةٍ أ وَّ

ُ
ونِي بِق

ُ
عِين

َ
أ
َ
يْرٌ ف

َ
ي خ ي فِيهِ رَبِّ ِ

ّ
ن

َّ
»قالَ ما مَك

مَا اسْطاعُوا 
َ
 * ف

ً
را

ْ
يْهِ قِط

َ
 عَل

ْ
رغِ

ْ
ف

ُ
ونِي أ

ُ
 قالَ آت

ً
هُ نارا

َ
ى إِذا جَعَل وا حَتَّ

ُ
خ

ُ
ف

ْ
يْنِ قالَ ان

َ
دَف  الصَّ

َ
ساوى‏ بَيْن

«)کهف: 96-95(. ً
با

ْ
ق

َ
هُ ن

َ
طاعُوا ل

َ
هَرُوهُ وَ مَا اسْت

ْ
 يَظ

ْ
ن

َ
أ

کارآمــدی حکومت الهی: کارآمــدی ازجملۀ مهم‌ترین شــاخصه‎های یک حکومت 
مطلوب به شــمار می‌آید. در این راســتا حکومت الهی به پشــتوانۀ مشــارکت و حمایت مردمی، 
از کارآمدی برخوردار می‎شــود. در ســورۀ کهف به بحث کارآمدی حکومت الهی اشاره‌شــده 
است. حکومت ذوالقرنین توانست با همکاری مردم با ایجاد سدّ محکمی مانع فساد و غارتگری 

«)کهف: 97(. ً
با

ْ
ق

َ
هُ ن

َ
طاعُوا ل

َ
هَرُوهُ وَ مَا اسْت

ْ
 يَظ

ْ
ن

َ
مَا اسْطاعُوا أ

َ
یأجوج‌ومأجوج شود: »ف

نمودار شماره 1: دلالت‎های سیاسی اجتماعی سورۀ کهف
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6. نتیجه‌گیری
در این مقاله باهدف بررســی دلالت‎های سیاســی اجتماعی ســورۀ کهــف مبتنی بر اغراض 

محوری آن، با کاربست روش تفسیر ساختاری نتایج زیر به دست آمد:
بررســی سیاق آیات ســورۀ کهف با استفاده از کاربســت ابزار تحلیل مضمون، بررسی آیات 
اولیه و انتهایی این سوره، مکی بودن و نام‌گذاری این سوره، نشان داد که تشویق به ایمان و عمل 
صالح، نکوهش شــرک دو موضوع محوری ســورۀ کهف می‎باشــند و آیات دیگر این ســوره بر 
روی آن دو انسجام‌یافته‌اند به‌عبارت‌دیگر، آیات سورۀ کهف بر محور تبیین ویژگی‎های دو گروه 
مؤمنــان صالح قیامت باور و مشــرکان منکر قیامت در دنیا و آخــرت و نحوۀ ارتباط آن دو گروه 

شکل‌گرفته است.
مبتنی بر محوریت موضوع شــرک، ســوره کهف از راهبردهای سیاسی اجتماعی مؤمنان در 
مواجهه با حاکمیت مشــرکان در جامعه حکایت می‎کند و به وظایف ســلبی و ایجابی مؤمنان در 
چنین جامعه‎ای اشــاره دارد. به لحاظ ســلبی، مؤمنان صالح قیامت باور وظیفه‌دارند در وهلۀ اول 
با عدم تبعیت از ســبک زندگی مشــرکان، ایمان خود را حفظ نمایند و در این راســتا برای اینکه 
بتوانند آزادانه بر اســاس فرهنگ توحیدی، به انجام مناســک دینی خود بپردازند در صورت لزوم 
نیز می‎بایســت از جامعۀ مشــرکانه هجرت کنند؛ و اما به لحاظ ایجابی، مؤمنان صالح قیامت باور 
موظف‌اند با تبیین و روشنگری جامعۀ مشرک را به ولایت الهی دعوت کنند و با توجه به شرایط، 

به مبارزه با حکومت طاغوتی مشرک بپردازند و از حقوق مستضعفان جامعه نیز حمایت نمایند.
مبتنی بر محوریت موضوع ایمان نیز، ســورۀ کهف به وظایف و راهبردهای سیاسی اجتماعی 
مؤمنان صالح قیامت باور در وضعیت حاکمیت توحید در جامعه اشاره می‎کند و در این راستا نیز 
به وظایف سلبی و ایجابی مؤمنان در چنین جامعه‎ای می‎پردازد. مبارزه با ظلم و دفع تهدید ازجملۀ 
مهم‌ترین وظایف ســلبی مؤمنان در وضعیت حاکمیت توحید در جامعه به شمار می‎آید. برقراری 
عدالت، تأمین امنیت و مشــارکت دادن مردم در ادارۀ کشــور و حل مســائل جامعه و درنتیجه، 
کارآمدی حکومت الهی، ازجملۀ مهم‌ترین وظایف ایجابی مؤمنان صالح قیامت باور در وضعیت 

حاکمیت نظام الهی در جامعه محسوب می‎شود.
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ABSTRACT
The first monotheistic religion has descended to [the people of] the earth with 
the landing of the first human being on it. But over time, changes and devel-
opments occurred in the internal and external layers of this religion. Study-
ing the central point of these changes is an important issue that should be 
looked for in terms of the extent of societies’ involvement in this issue, as a 
result of which earthly interpretations of religion were presented, or it can be 
looked for elsewhere to avoid degrading the essence and identity of religion. 
This article, part of which is descriptive, explains Durkheim’s point of view 
on the issue of the evolution of religion, and in the other part, which is ana-
lytical and critical, aims to understand the view of Allama Tabatabai (RA) on 
the evolution of religion, in order to present Durkheim's social point of view 
regarding the origin and development of religion to Allama’s perspective, and 
to examine the problems and criticisms directed at Durkheim by him. 
It has been reached that, contrary to Durkheim's opinion, who defined reli-
gion according to contemporary requirements of mankind, and viewed these 
changes as being in the field of the essence of religion; Allamah Tabatabai 
belives that the basis of religion is the same from the time of the Prophet 
Adam until the emergence of Islam as the last heavenly religion. The content 
of all heavenly religions is monotheism, but it has manifested itself in different 
forms, whether it was strict or lenient, according to the requirements of time 
and place, people’s understanding, social norms, political relations, etc.; In 
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other words, the laws have been differed, but the religion was one fixed reli-
gion. Islam is comprehensive of all the past shar'ias, and has achieved all of 
their goals through its comprehensiveness. 
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سیرتطور دین در جامعه؛ مطالعه مقایسه‌‏ای اندیشه علامه طباطبایی در 
المیزان و دورکیم
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محمد سلطانيه1، رضا آذریان2

چکیده
اولین دین توحیدی با آمدن اولین مخلوق به زمین نازل شد؛ اما در گذر زمان، تغییرات 
و پیشرفت‌هایی در لایه‌های درونی و بیرونی این دین به وجود آمده است. بررسی نقطه 
محوری این تغییرات، مسئله قابل‌توجهی است که آن را در میزان دخالت جوامع در این 
مسئله که درنتیجه آن تفسیرهای زمینی از دین ارائه گردید، جستجو کرد یا این نقطه 
محوری را باید جای دیگری دانست تا جوهره و هویت دین را تنزل ندهیم. این مقاله 
که بخشی از آن به‌صورت توصیفی است، به تبیین دیدگاه دورکیم در خصوص مسئله 
سیر تطور دین پرداخته است و در بخش دیگر که با روش تحلیلی و انتقاداتی است، 
باهدف فهم دیدگاه علامه طباطبایی )ره( در خصوص سیر تطور دین است تا با عرضه 
دیدگاه اجتماعی دورکیم در خصوص منشأ و خاستگاه دین بر دیدگاه ایشان، اشکالات 
و انتقادات وارد بر دیدگاه دورکیم از نظرگاه مرحوم علامه را به دست آورد. برخلاف 
نظر دورکیم که دین را حسب اقتضائات روز بشر تعریف کرده است، تغییرات آن را هم 
در حوزه ماهیت دین می‌داند؛ اما از نگاه مرحوم علامه طباطبایی، اساس دین از زمان 
حضرت آدم تا آخرین دین یکسان است. محتوای تمام ادیان توحید است و به اقتضاء 
مکان و زمان، فهم انسان‌ها، شرایع اجتماعی، مناسبات سیاسی و ...، محتوای این دین 
واحد آسمانی، رقیق و غلیظ ارائه‌شده است. به عبارتی شریعت‌ها متفاوت بوده‌اند، 
اما دین مسئله‌ای ثابت است. اسلام جامع تمام شرایع گذشته است که با خصوصیت 

جامعیت، اهداف تمام شرایع گذشته را محقق کرده است.
علامه  دورمیم،  دین،  جامعه‌شناسی  جامعه،  دین،  تطور  سیر  کلیدی:  واژگان 

طباطبایی )ره(.
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1. مقدمه
دیدگاه‌های گاه متعارضی دربارۀ نقش و جایگاه دین در زندگی بشــر شــکل‌گرفته است که 
سبب تداوم توجه و بررسی موضوعات مربوط به دین تا امروز شده است. هرچند گفته می‌شود در 
پی گسترش مدرنیته از نفوذ و قدرت اجتماعی سازمان دین کاسته شده است، در مقابل، عده‌ای 
همچنان بر نقش فعال و درخور توجه دین در زندگی فردی و اجتماعی انســان، در بسیج جمعی، 
معنا بخشــی به ابهامات زندگی سیاســی و اجتماعــی و ایجاد وحدت و انســجام بین گروه‌های 
کید می‌کننــد )مرادی و محمدی، 1399: 110(؛ بــه عبارتی اگرچه اعتقادات  مختلــف جامعه تأ
مذهبی از یک فرهنگ به فرهنگ دیگر متمایز و به لحاظ شــکل، نوع و میزان متفاوت اســت، 
اما حضور دائمی، گســترده و مؤثر دین در جامعه مشــهود و مسلم است )گیدنز، 1373: 514(. 
البته همه افراد برداشت یکسانی از دین ندارند و بر اساس این تفاوت در برداشت‌ها، انواع و میزان 
متفاوتی از دین‌داری شــکل‌گرفته است. اهمیت مسئله وقتی بیشــتر می‌شود که مسئله سیر تطور 
و تحول دین هم که از ســوی جامعه‌شناسان ارائه‌شده اســت، باید در شرایط عینی و ذهنی همان 
جامعه بررســی شود. به همین دلیل بســیاری از متفکرین اسلامی معتقدند که اندیشه عرفی شدن 
دین اندیشه‌ای وارداتی اســت که به‌هیچ‌وجه با اسلام و جامعه اسلامی سازگار نیست )کلانتری، 
1391: 175(. بر اســاس همین توسعه، به تناســب فرهنگ‌های مختلف، دین نیز اشکال مختلف 
کیددارنــد. برخی ادیان روی  بــه خود گرفته اســت. برخی ادیــان بر باورها و برخی بــر اعمال تأ
تجربیات دیداری، ایمان فردی تمرکز دارند و برخی بر فعالیت‌های جمعی دینی. برخی مطالعات 
دانشگاهی که این موضوع را موردمطالعه قرار داده‌اند، دین را به سه بخش تقسیم کرده‌اند: ادیان 
جهانــی، ادیان بومــی و جنبش‌های مذهبی جدید. برای فهم ضــرورت بحث، همین بس که در 
جامعه‌شناســی، دین یکی از پنج نهاد اصلی در جامعه بشری قلمداد شده است )محسنی،1381: 
164( هم‌چنین دین در فرایند رشــد انسان بســیار اهمیت دارد؛ زیرا به افراد در بحران‌های زندگی 
و مقاطــع گــذرا از یک وضعیت به وضعیــت دیگر کمک می‌کند و درنتیجه، بخشــی از فرایند 
اجتماعی شدن به شمار می‌آید؛ بنابراین در صورت عدم پرداختن به چنین موضوعی، هیچ انتقادی 
به رویکردهای جامعه‌شــناختی نسبت به ســیر تطور دین که تحت تأثیر اندیشه‌های نظریه‌پردازان 
کلاســیک جامعه‌شناسی است، انجام نخواهد شد؛ زیرا گمان این جامعه شناسان بر این است که 
اهمیت دین در دوران امروزی کاهش خواهد یافت. آن‌ها بر این باور بودند که اساساً مذهب یک 
توهم است و طرفداران مذاهب مختلف، به دلیل شرایط زمان و مکان، احساس نیاز به دین دارند، 
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نه این‌که دین یکی از نیازهای اساســی و فطری بشــر باشد. آثار ذیل هم به‌عنوان پیشینه این بحث 
قابل‌ارائه است:

منصوری جمشــیدی )1397( در مقاله »ســیر تکامل از دیدگاه جامعه شناسان غربی و جامعه 
شناســان و متفکران مســلمان« به این نتیجه رسیده که دین به‌عنوان پدیده‌ای که هیچ‌گاه از انسان 
جدا نشــده، برای پژوهشــگران اهمیت فراوانی دارد. به همین دلیل جامعه شناسان، علمای ادیان 
و دانشــمندان مســلمان هریک درباره تعریف، پیدایش دین و ســیر تکامل ادیان از منظر خود به 
موضوع پرداخته‌اند. نگارنده در این مقاله، سعی کرده به مقایسه دیدگاه‌های جامعه شناسان غربی 
و مســلمان بپردازد و چنین نتیجه گرفته که دین مانند هر پدیده دیگر رو به تکامل بوده اســت و 
دانشمندان با پیروان ادیان در این نظر موافق‌اند؛ بنابراین این مقاله در پرداختن به مسئله مقاله پیش 
رو، قابل بهره‌برداری اســت، با ایــن تفاوت که به وجوه کامل این مســئله نپرداخته و تمرکزی بر 

مقایسه دیدگاه اندیشمندان خاصی نداشته است.
یوســفی )1387( در مقاله »ســیر تحول دین و مذهب در مازندران« در خصوص ســیر تطور 
دین در یک منطقه از مناطق تحت تســلط فعلی ایران پرداخته است. این‌که از دیرباز مازندران در 
معرض نفوذ و کانون توجه و یا محل پیدایش اعتقادات دینی و مذهبی گوناگون بوده اســت و بر 
این اســاس، مردم مازندران تحولات اعتقادی، دینی و مذهبی متعددی را پشــت سر گذاشته‌اند. 
تفاوت مقاله در عدم پرداختن به یک تحلیل است و تبیین تاریخی در خصوص موضوع مقاله در 

یک منطقه ارائه کرده است.
فروهی )1396( در مقاله « ســیر تطور اصول دین در مکاتب اهل ســنت« بحث از اصول دین 
را یکی از مسائل مهم در بین متفکران مسلمان دانسته است. اصطلاح اصول دین به معنای مطلق 
مباحث اعتقادی به کار می‌رفت و طیف وسیعی از مباحث اعتقادات را شامل می‌شد. بعدها این 
اصول در دیگر نحله‌های کلامی هم ازلحاظ تعداد و هم در موارد تغییراتی کرده است به‌طوری‌که 
گاهی هفت مورد و یا حتی پانزده مورد نیز برای این اصول برشــمرده شــده اســت. باوجود همه 
تاریخ غنی که این مفهوم نزد معتزله طی کرده است، اما نزد دیگر مکاتب کلامی که بیشتر ایمان 
گرا بوده‌اند مانند اشاعره یا ماتریدیه مفهوم اصول خمس وجود ندارد و آن‌ها نیز مفهوم اصول دین 
را به معنای مطلق اعتقادات به کار می‌برند. هم چنان‌که مشخص است، مقاله در حوزه اعتقادات 
است و سیر تطور اعتقادی در بین مذهب اهل سنت بررسی‌شده است و تفاوت محتوایی به مقاله 

پیشرو دارد.
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تبیین دیدگاه علامه نسبت به مسئله سیر تطور دین و به‌تبع آن، فهم انتقادات وارد بر این مسئله، 
نوآوری این مقاله است. نوآوری این پژوهش در این مسئله است که احساس نیاز انسان به دین از 
ابتدا جامع و کامل، از ابتدا در فطرت او نهادینه‌شــده اســت. نه این‌که اضطرار فضای جامعه، او 
را به این ســمت بکشاند. البته بر اســاس دیدگاه قرآن کریم، بین دین موجود در جامعه و مطلوب 
تفاوت است. حتی قرآن ملاحظاتی در خصوص دین موجود در جامعه دارند که شاید بتوان آن را 
افیون توده‌ها دانست. مهم این است که آنچه در جامعه به‌عنوان دین ساری و جاری است، لزوماً 
منطبق با دین مطلوب الهی نیست؛ اگرچه مصداق دین قرارگرفته است. چون دین موجود در یک 
جامعــه، به دلیل وجود وضعیتی خاص در جامعه، به برخی از اجزای دین بیش‌ازحد اهمیت داده 

است و برخی دیگر را ناشناخته گذاشته یا احیاناً انکار کرده است )مصباح یزدی، 1392: 26(.

2. روش پژوهش
با توجه به پرســش ارائه‌شده، مشخص است که پژوهش حاضر، از نوع مقایسه‌ای است که به 
توصیف و تفسیر شرایط و روابط موجود پرداخته و وضعیت کنونی پدیده یا موضوع را موردمطالعه 
و ســپس مقایســه قرار داده اســت؛ بنابراین مقاله، دارای فرضیه خاص نیست. در بررسی حاضر، 
تلاش شــده است پژوهشی بنیادین با استفاده از روش اکتشــافی و رویکرد توصیفی- تحلیلی، با 
مراجعه مســتقیم به اســناد و مراجع دست‌اول انجام شــود. با توصیف داده‌ها و اسناد و تحلیل و 

مقایسه آن‌ها تلاش شده است نتیجه مطلوب و پذیرفتنی عرضه گردد.

3. مفهوم شناسی
دیــن: در فرهنگ لغات زبان برای دین کاربردهای مختلفی بیان‌شــده و مترادف با کلماتی 
مثل حکم و قضا، رســم و عادت، شــریعت و مذهب، همبستگی و غیر آن آمده است )دهخدا، 
1373: 572 - 574( ایــن واژه ریشــه در زبان‌های ایرانی دارد. در سانســکریت و گاتها و دیگر 
بخش‌هــای اوســتا مکرر واژه »دئنا« آمده اســت و به معانی مختلف کیــش، خصایص روحی، 
تشــخص معنوی و همچنین به معنای وجدان بکار رفته اســت که معنای اخیر دین یکی از قوای 
پنج‌گانه باطن انســان است. )همان( البته مهم‌ترین این کاربردها عبارت است از طاعت و انقیاد، 
جزاء و حساب و رسم و عادت. ابن فارس ریشه دین را اطاعت و ذلت و انقیاد می‌داند و می‌گوید 
شــهر را بــدان خاطر مدینه گویند چون در آن حاکم مورد اطاعــت قرار می‌گیرد. همچنین چون 
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عبد و کنیز تحت اشراف ارباب خود هستند، مدین و مدینه نام گذاشته‌اند )ابن فارس، 1404 ق، 
2: 320(. درمجموع از کلمات لغویان به دســت می‌آید که بیشترین کاربرد دین در معنای: جزاء 
و حســاب، رســم و عادت و انقیاد و طاعت است. این‌ها ریشه‌های اصلی دین هستند که در دین 

مصطلح نیز این سه عنصر وجود دارد.
اما در اصطلاح، بســیاری از جامعه شناســان مفهــوم دین را با ماهیــت آن تعریف کرده‌اند؛ 
بــه عبارتــی دین را بــا ذات آن تعریف می‌کنند. البته جــدای از این‌که فهم ماهیت دین دشــوار 
اســت و با گسترش فرهنگ‌ها نیز دشوارتر می‌شود. برای تعیین ماهیت دین، رویکردهای متفاوتی 
وجــود دارد؛ برخی با تبیین اعتقادات، درصدد تبیین ماهیت دین برآمده‌اند؛ تایلور از ســال 1873 
هنگامی‌که تشخیص داد دین اعتقاد به موجودات معنوی است، از این روند استفاده کرد. انسان‌ها 
به خدا یا خدایان مراجعه می‌کنند و این عامل اصلی دین است. استفاده تایلور از مفهوم موجودات 
معنوی به این دلیل است که در جوامع غیر متمدن، افراد نیاکان مرده خود را باور کرده و از آن‌ها 
می‌ترســیدند؛ بنابراین اعتقاد آن‌ها به موجودات نامرئی بیشــتر از اعتقاد آن‌ها به خدا بود؛ بنابراین، 
تایلور به موجودات معنوی به‌عنوان یک مفهوم اساســی نزد انســان‌های نخســتین نگاه می‌کرد. 
به عبارتی دین مســتلزم اعتقاد به موجود یا موجوداتی اســت که توســط فرایندهای طبیعی واقعی 
قابل‌درک نیستند. علامه طباطبایی دین را عقاید و یک سلسله دستورهای عملی و اخلاقی دانسته 
اســت که پیامبران از طرف خداوند برای راهنمایی و هدایت بشر آورده‌اند، اعتقاد به این عقاید و 
انجام این دستورها، سبب سعادت و خوشبختی انسان در دو جهان است )طباطبایی، 1378: 41؛ 

همان، 1359: 4(.
دیــن‌داری: دین‌داری به‌عنوان یــک پدیده اجتماعی، پایبندی به یک بــاور دینی و انجام 
واجبات، مناســک، شــعائر و همه اعمال مربوط به پرســتش معبود اســت. این تعهد، الزاماتی را 
به دنبال خواهد داشــت که باید در تمام روابط و معامــات مراعات گردد. ازاین‌رو، اگرچه دین 
در گام اول باید با قلب تأیید شــود، اما دین‌داری خود را در بعد عملی نشــان می‌دهد. به عبارتی 
کنش‌های انســان، تعهد یا عدم تعهد وی را نشــان می‌دهد؛ بدین معنا که دین‌داری، یک ماهیت 
بیرون و خارج از احســاس افراد دارد و یک بعد وجودی در درون و قلب افراد. دین‌داری در این 
بعد بیرونی، معمولًا در اختیار انســان نیست؛ بلکه آن را از جامعه‌ای که در آن بزرگ شده است، 
دریافت و تلقی می‌کند. تا زمانی که پدیده‌های مذهبی بدین‌صورت عینی باشــند، شــبیه شــیء 
می‌شــوند که این همان ویژگی است که جامعه‌شناسی بر اســاس آن‌ها بناشده است. دورکیم در 
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کید کرده اســت )دورکیم، بی‌تا: 15(؛  مقدمه کتاب قواعد روش جامعه‌شناســی بر این مســئله تأ
جامعه‌شــناس دین نیز به‌زعم دورکیم، باید هنگام ورود به عرصه امور دینی، احســاس کند که در 
جهــان جدیــدی ورود پیداکرده و خود را روبروی پدیده‌ها ببیند. هم‌چنین دورکیم معتقد اســت 
که پدیده‌های مذهبی تا زمانی که عینی و شــیء هستند، برای افراد به‌مثابه امور بیرونی و خارجی 
هستند )دورکیم، بی‌تا: 56-57(؛ اما در اصطلاح متفکران مسلمانی مثل مرحوم علامه طباطبایی 
)ره( دیــن‌داری به معنای اعتقاد به این اســت که عالمی برتر از عالــم ماده وجود دارد؛ به عبارتی 
شروع دین‌داری از اعتقاد به عالم آخرت است )سلیمانی، 1396: 395(، ایشان دین‌داری را اصل 
می‌داند و طبق نظریه فطرت، اصل را اعتقاد به خدا و خداباوری و دین‌داری می‌دانند )طباطبایی، 
1368: 1-7( و عــدم اعتقــاد به دین را نیازمند علت‌یابی دانســته‌اند )طباطبایی، 1390، 14: 24؛ 

قربان علمی، 1386: 108(.
ســیر تطور دیــن: در توضیح تطور، باید گفت که نگاه جامعه شناســان و اندیشــمندان 
اسلامی در خصوص سیر تغییر و پیشرفت انسان‌ها، متفاوت است. از منظر جامعه شناسان و مردم 
شناســان غربی، دین به‌صورت تکاملی تغییر کرده است. این مســیر از طبیعت پرستی شروع و به 
توحید منتهی شده است. در مرحله ادیان ابتدایی، انسان ماقبل تاریخ که از اواخر مرحله غارنشینی 
شروع می‌شود، ابتدا می‌خواست از راه سحر و جادو بر طبیعت مسلط شود که تصاویر دیوار غارها 
از این نمونه است. در دوره بعدتر، یعنی دوره چادرنشینی به طبیعت پرستی و تقدیس حیوانات یا 
همان توتمیسم )Totemism(1 پرداخت و به یک نیروی نامرئی بنام مانا2 در طبیعت و موجودات 
قائل شــد و تصور کرد که منشأ همه حرکات و حوادث در طبیعت همان نیروی نامشخص است. 
توتم ابتدا جد اصلی و نخســتین قبیله و بعد روح محافظ و کمک‌کار آن به شــمارمی‌رود که به 
آن‌هــا حکمت و حل معماها و مشــکلات را الهــام می‌کند و در مواقع خطر، کــودکان خود را 

1- توتم به معنای نشانه یا علامت است. این علامت را بومیان آمریکا برای نمایاندن حیوان یا نباتی که خیال می‌کردند روح 
حامی قبیله در آن سکونت دارد، به کارمی‌بردند. توتم معمولًا یک جانور قابل خوردن، بی‌آزار یا خطرناک و هول‌انگیز و 
به ندرت نیز یک گیاه و یا یکی از قوای طبیعت، مانند باران و آب است که دارای رابطه خاصی با تمام عشیره است )ربانی 

گلپایگانی، 1376: 2(.
2- مانا یک نیروی روحانی غیبی است که اعتقاد به آن نزد اقوام بدوی عمومیت داشته است. البته در هر ناحیه و اقلیم، 
رسوم و آداب و واکنش‌های خاصی‌داشته است؛ همه مردم بدوی معتقدند که یک قدرت ساکت و نامعلوم در هر شی‌ء 
موجود است و شبیه به یک قوه مافوق طبیعی است که مافوق قوه حیاتی موجود در اشیاء است. از این رو، نسل‌های متوالی 

این اقوام درباره مانا به خواص و آثار شگفت‌انگیز معتقد شده‌اند )منصوری جمشیدی، 1397: 5(.
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می‌شناســد و آن‌ها را پناه می‌دهد )فضایی، 1384: 60(. نتیجه نهایی این ســیر تطور این است که 
در همه تاریخ بشــر، دین از زندگی انسان جدا نبوده است. به عبارتی دین، ریشه‌دارترین عامل در 
فرهنگ بشر اســت که در ابتدا، یک فرم ساده داشته و به‌مرورزمان، دچار پیشرفت و تعالی شده 

است )فضایی، 1384: 69(.
این سیر تطور را می‌توان بدین گونه تبیین نمود:

عبادت یا پرســتش اجــداد )Ansctor worship(، یکی از آیین‌هایی اســت که در برخی از 
جوامع اولیه رایج بوده اســت؛ به‌ویژه در چین و داهومی.1 بر اســاس این باور، روح مردگان )مثلًا 
پدربــزرگ و مادربزرگ( می‌تواند بر روند زندگی فرزندان آن‌ها تأثیر بگذارد. این عبادت باهدف 
جلب محبت نیاکان برای مراقبت، حفاظت و کمک به افراد و کل جامعه انجام می‌شود )کریشنان 

و آشوری، 1350: 113-99(.
این مفهوم توســط مردم شناســان مورداســتفاده قرار گرفت و اکثر آن‌ها هنوز هم از آن استفاده 
می‌کنند. جیمز فریزر2 توجه ویژه‌ای به مطالعه این عبادت ازنظر خاســتگاه و حتی توســعه آن ابراز 
کرده است. آن‌ها این نوع از پرستش را در نقاط مختلف جهان جستجو کرده‌اند. آن‌چنان‌که بسیاری 
از محققان معاصر به ضرورت مطالعه پدیده پرســتش نیاکان و اجداد معتقد شــده‌اند که باید به هر 
یک از جوامعی که این دین در آنجا وجود داشــته اســت، به‌صورت جداگانه مراجعه کرد و با توجه 
بــه فرهنگ رایج در آن جامعه، این موضوع را بررســی کرد. مطالعات انسان‌شناســی مدرن وجود 
چنین عبادت‌هایی را در میان گروه‌های دیگری به‌ویژه قبایل نیل ســودان، تأیید می‌کند؛ زیرا یکی 
از مهم‌ترین ویژگی‌های زندگی مذهبی شیلوک‌ها،3 پرستش روح اجداد مردگانشان بوده است. در 
رأس آن‌ها پرستش روح اولین پادشاه آن‌ها قرار دارد که او را »نییکانگ« می‌نامند. معتقدند که روح 
کورا اســت و افراد معمولی اجازه ورود به این معبد را ندارند؛ مگر این‌که برخی  او در معبد بزرگ آ
اعمال مخصوص و آیین‌های خاص را انجام دهند و به پیشــگاه روح نییکانگ، قربانی مثل گاو و 

1- کشور بنین واقع در غرب قاره آفریقا است. نام پیشین این کشور داهومی بوده‌است.
2- James George Frazar.

3- شیلوک‌ها یکی از اقوام مهم در جنوب سودان هستند که در کرانه باختری رود نیل در پیرامون شهر مالاکال زندگی 
 )reth( می‌کنند. شیلوک‌ها پس از دینکا و نوئر سومین اقلیت بزرگ در جنوب سودان هستند. رهبر قوم شیلوک یک شاه
است که تبار خود را به قهرمان فرهنگی این قوم یعنی نییکانگ می‌رساند. شیلوک‌ها بر این باورند که وضعیت تندرستی 
این شاه بر سلامت و تندرستی قوم تأثیر مستقیم دارد. بیشتر شیلوک‌ها به مسیحیت گرویده‌اند ولی برخی هنوز به دین و 

باور کهن پایدارند.
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گوســفند پیشکش کنند.1 اما برخلاف این نظریه، طبق دیدگاه مرحوم علامه، دین از ابتدا یک‌چیز 
بوده اســت و از ابتدایی‌ترین روز خلقت انسان، با وی همراه بوده است. لذا تاریخ شکل‌گیری دین 
هم‌زمان با خلقت انسان بوده است. »انسان، این موجودی که به‌حسب فطرتش اجتماعی و تعاونی 
اســت، در اولین اجتماعی که تشــکیل داد یک امت بود، آنگاه همان فطرتش وادارش کرد تا برای 
اختصاص دادن منافع به خود با یکدیگر اختلاف کنند. ازاینجا احتیاج به وضع قوانین که اختلافات 
پدید آمده را برطرف ســازد، پیدا شــد و این قوانین لباس دین به خود گرفت و مستلزم انذار و ثواب 
و عقاب گردید و برای اصلاح و تکمیلش لازم شــد، عباداتی در آن تشــریح شود تا مردم از آن راه 
مهذب گردند و به‌منظور این کار پیامبرانی مبعوث شدند. رفته‌رفته آن اختلاف‌ها در دین راه یافت و 
در معارف دین و مبدأ و معادش اختلاف نمودند و درنتیجه به وحدت دینی هم خلل وارد شد شعبه‌ها 
و ضرب‌ها پیدا شد و به‌تبع اختلاف در دین، اختلاف‌هایی دیگر نیز درگرفت و این اختلاف‌ها بعد 
از تشــریع دین به‌جز دشــمنی از خود مردم دین‌دار هیچ علت دیگری نداشت. چون دین برای حل 
اختلاف آمده بود، ولی یک عده از در ظلم و طغیان خود دین را هم بااینکه اصول و معارفش روشن 
بود و صحبت را بر آنان تمام کرده بود، مایه اختلاف کردند« )طباطبایی، 1374، 2: 168-170(؛2 
به عبارتی اســام، همان تسلیم بودن در پیشگاه بیانی است که از مقام ربوبیت در معارف و احکام 
صادر می‌شود و آن اگرچه ازلحاظ کمیت و کیفیت در شرایع پیامبران متفاوت است، الا این‌که در 
حقیقت جزء امر واحد، چیزی نیســت و تنها اختلاف شــرایع، به کمال و نقص است نه به تضاد و 
تنافی )عابدی، 1395: 129(. دین واحد در تمامی اعصار و در ســیر تاریخی بشر یکنواخت نبوده، 
بلکه به نسبت مرور زمان و به موازی زیادتر شدن استعداد بشر، از ناحیه خداوند متعال کامل‌تر شده 

است )طباطبایی، 1390، 3: 251(.

4. تبیین سیر تطور دین در نگاه دورکیم
دورکیــم، دین را در ردیف دســتگاه‌های اجتماعی قــرار داد و در مطالعات خود به این نتیجه 
رســید که اشــکال اولیه جنبه‌های مختلف فعالیت اجتماعی، تحت تأثیر زندگی و ســلوک دینی 
بوده اســت. وی مکتب اجتماعی دین را »مجموعه‌ای منســجم از اعتقــادات و عبادات مربوط 
به جهان مقدس می‌داند که رفتار انســان را نســبت به این جهان تنظیم می‌کند؛ به‌گونه‌ای که این 

1- https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B4%DB%8C%D9%84%D9%88%DA%A9
ذِرِینَ« )بقره:213(.
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مجموعه، یک وحدت مذهبی ایجاد می‌کند و زندگی همه‌کسانی را که به آن اعتقاددارند، سامان 
می‌بخشــد« )دورکیم، 1383: 124( با دقت در این تعریف، مشــخص اســت که دورکیم، بر دو 

کید دارد: مسئله تأ
الف( اعتقادات دینی که منظور از آن، اعتقادات مشترکی است که گروهی از مردم که به آن 

پایند هستند )که مسلمانان به آن اصول دین می‌گویند(؛
کید بر عبادات که آیین‌ها، مناســک و امور تعبدی را شــامل می‌شود. این اعتقادات و  ب( تأ
عبادات رایج که توسط اعضای گروه انجام می‌شود، به وحدت معنوی منجر می‌شود که انسجام 

معنوی و اجتماعی بین اعضای جامعه را به وجود می‌آورد.
برای فهم سیر تطور دین، باید دین موشکافی گردد تا هسته اولیه یا به عبارتی ذات آن مشخص 
گردد تا امکان واکاوی و تحلیل ســیر تغییرات و تطورات دین در زمان مشخص گردد. دورکیم با 
مطالعه پدیده‌های دینی، سعی در شناسایی و توضیح منشأ اولیه دین داشته است. سهم دورکیم در 

دین را می‌توان در سه نکته اصلی خلاصه کرد:
مبنای اجتماعی دین: دورکیم ایده‌ها و اعمال مذهبی را نشــان‌دهنده یا نماد یک گروه 
اجتماعی در نظر گرفته است. وی همچنین جامعه را منبع اصلی دین دانست و بنابراین آن را یک 
سیســتم واحد از باورها و اعمال که مربوط به امر مقدس اســت تعریف کرد. این باورها و اعمال 
در یک جامعه اخلاقی منحصربه‌فرد به نام کلیســا متحد شــده و شامل همه‌کسانی می‌شود که با 
آن ارتباط دارند؛ بنابراین دین شامل مجموعه‌ای از اعتقادات و اعمال در یک سیستم جامع است 
که امور ممنوعه قداست می‌دهد. این باورها در بین افراد وجود دارد و یک جامعه اخلاقی ایجاد 
می‌کند؛ یعنی مشــارکت جمعی در باورها، پیش‌شــرط وجود دین اســت )دورکیم، 1383: 248؛ 

مصطفی خشاب، 1987: 26(.
تلاش برای شناسایی اولین تصویر از دین: دورکیم برای ارائه نظریه اجتماعی دین، 
ســعی کرد نســبت به ساده‌ترین اشــکال دینی در جوامع بدوی اطلاع پیدا کند؛ بنابراین شروع به 
نقد نظریه‌های فردی و روان‌شــناختی دین مثل نظریه اسپنســر و نظریه طبیعی ماکس مولر کرد. 
نظریه‌های فردی، ســعی دارند که ظهور باورهای دینی را از طریق برخی عوامل بیولوژیکی مانند 
رؤیــا و خواب توضیح دهند؛ درحالی‌که نظریه‌های روان‌شــناختی، به این واقعیت می‌پردازند که 
دین ناشی از عوامل طبیعی و کیهانی است. دورکیم معتقد است که این نظریه‌ها نتوانسته‌اند تفسیر 

درستی از دین ارائه دهند و بین امر مقدس و امر دنیایی تمایز قائل شوند.
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دورکیم توتمیســم را شکل ســاده و اولیه دین می‌دانســت. در این دین، توتم نمادی است که 
طایفه‌های اولیه برای خود در نظر می‌گیرند؛ توتم می‌تواند از حیوانات، سبزی‌ها، نیروهای طبیعی 

یا جمادات باشد.
کارکرد اجتماعی دین: دورکیم معتقد است که دین عملکرد مؤثری در کنترل اجتماعی 
جامعه دارد؛ بنابراین هر دینی، مبتنی بر برخی رفتارهای مجاز و تعدادی از رفتارهای ممنوعه است. 
دورکیم متوجه شــد که سیســتم و نظام محرمات و ممنوعات دین توتمی، اساس کنترل اجتماعی 
اســت. این یک نوع تابوی اجتماعی اســت که بر مبنای مذهبی بناشده است. وظیفه اصلی دین 
از نگاه دورکیم، ایجاد و تقویت همبستگی اجتماعی است )مصطفی خشاب، 1987: 28-27(.

خط فکری اصلی دورکیم برای بررســی دین، به اسمیت1 بازمی‌گردد. وی جنبه‌های سیاسی 
و ســاختار کلی جامعه را به باورهای دینی که ســازمان‌دهی اجتماعی را تعیین می‌کند، برگردانده 
است. هم‌چنین معتقد است که دین اولیه یک موجودیت اجتماعی دارد )اسمیت، 1357: 105(. 
افــراد برای توضیح امور، از مجموعه اعتقادات خود اســتفاده نمی‌کننــد؛ بلکه در موقعیت‌های 
اجتماعی متولد می‌شــوند که اعمال دینی در آن‌ها وجود داشــته اســت و این اعمال، به آن‌ها به 
ارث رسیده است. در جوامع قبیله محور، هیچ رابطه خاص و فردی بین خدایان وجود ندارد؛ اما 
عبــادات مقدس، بین مردمی که به یک آلهه معتقد هســتند، پیوند برقرار می‌کند. دورکیم معتقد 
است که کنترل اجتماعی خود بر مفهوم احساس جمعی استوار است و این منطق در هر جامعه‌ای 
به‌وســیله دین ایجاد و تقویت می‌شود. در پژوهشــی که وی با موس2 به‌صورت مشترک درزمینهٔ 
طبقه‌بندی جوامع بدوی انجام دادند، توضیح داده است که دین، افراد را به تفکر دعوت می‌کند 

.)70 -6 :1903 ,Durkheim & Mauss( و بدون آن، اساساً انسان نمی‌تواند تفکر کند
چــون همه ادیان، بر تفکر بناشــده‌اند و انســان را به درک کاملی از جهان می‌رســانند. البته 
وی هیچ‌گونه بحثی در مورد درســتی اندیشــه‌های دینی مطرح نکرده اســت؛ زیرا معتقد اســت 
که اندیشــه‌های دینی بیان‌کننده و برآورده‌کننده نیازهای اجتماعی اســت و بر این اســاس، آن‌ها 
نمی‌توانند غیرواقعی یا غیر صادقانه باشــند )موس، 1397: 90( راه‌حل متمرکز دورکیم برای دین، 

بر سه جنبه اصلی استوار است:
اساس اجتماعی دین: دورکیم یک تفسیر کاملًا اجتماعی از ماهیت دین ارائه کرده است. 

1- Adam Smith.
2- Marcel Mauss‌.
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وی در ابتدا انتقاداتی را متوجه نظریه‌های فردی و روان‌شناختی کرد که سعی می‌کنند ظهور باورهای 
دینی را از طریق عوامل زیســتی مانند رؤیا و خواب تفســیر کنند. همچنین از نظریه طبیعی ماکس 
مولر انتقاد کرد که دین را ناشی از عوامل طبیعی و کیهانی می‌دانست. دورکیم معتقد است که این 

نظریه‌ها نمی‌توانند توضیحی برای دین و تمایز بین امر مقدس و امر دنیایی ارائه دهند.
دورکیــم ایده‌ها و اعمال مذهبی را به‌عنــوان نماد گروه اجتماعی در نظر گرفت. هم چنان‌که 
جامعه را منبع اصلی دین محســوب می‌کرد؛ بنابراین، دین یک سیســتم واحد، از باورها و اعمالی 
است که مربوط به امر مقدس است. این باورها و اعمال در یک جامعه اخلاقی، شامل همه‌کسانی 

است که با آن ارتباط دارند )مصطفی خشاب، 1993: 53(.
بــه گفته دورکیــم، روح دین در همــه جوامع، به تمایز شــدید بین امر مقدس1 و ســکولار2 
برمی‌گــردد. امر مقــدس )آن‌گونه که دورکیــم آن را می‌بیند( به هر چیزی کــه ازنظر اجتماعی 
به‌عنــوان یک راه‌حل و علاج صرفاً مذهبی معرفی می‌شــود، اشــاره دارد که شــامل تصورات و 
ادراکات جمعی است و بیان‌کننده حقایق جمعی است. امر مقدس نمی‌تواند در هر زمان و مکان 
کید دورکیم بر این است  شکل قطعی به خود بگیرد؛ زیرا بر اساس ادیان مختلف متفاوت است. تأ

که مقدسات ازنظر ظاهر و جلوه، مذهبی و ازنظر منبع و ریشه، اجتماعی هستند.
بنابراین دین مجموعه‌ای از اعتقادات و اعمال را در یک سیستم جامع می‌بیند که به ترک امور 
ممنوعه هم قداســت می‌بخشــد. این باورها در بین افراد وجود دارد و یک جامعه اخلاقی ایجاد 
می‌کند که هرگونه مشــارکت جمعی در باورها پیش‌شــرط وجود دین است. هم چنانکه دورکیم 
توضیح داده اســت که ماهیت الزام‌آور اعتقــادات و رفتارهای دینی و قدرت دین، به دلیل ارتباط 

آن با جامعه است.
اولین تصویر از دین: دورکیم ســعی کرد اولین تصویر از دین در جوامع بدوی را توضیح دهد. 
نتایج وی بر اساس مطالبی بود که در مورد توتمیسم در استرالیا جمع‌آوری کرده بود؛ بنابراین ادیان 
توتمیســم ساده‌ترین و قدیمی‌ترین دین است که بیشــتر ویژگی‌های اساسی همه ادیان را در خود 
دارد. دورکیم اظهار کرده اســت که توتمیسم، یک دین ساده است که در آن، توتم نمادی است 
کــه قبایل و طایفه‌ها برای خود در نظر می‌گیرند که ممکن اســت از حیوانات، گیاهان، نیروهای 
طبیعی یا اجســام بی‌جان گرفته‌شــده باشد. مهم‌ترین عناصر در توتمیســم این است که اعضای 

1- Profane.
2- Sacred.
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قبیله معتقد باشــند که نژاد آنان، از این توتم برخاســته است؛ به عبارتی این توتم، منشأ وجود آن‌ها 
است؛ ازاین‌رو افرادی که به یک توتم معتقد هستند، با یکدیگر خویشاوند هستند؛ به‌عبارت‌دیگر، 
خویشاوندی بر اساس وحدت خون نیست؛ بلکه نماد خویشاوندی، وحدت در عقاید و اعتقادات 
اســت. وحدتی که بر اساس وحدت در آداب، رسوم، سنت‌ها و مناسک مذهبی ایجاد می‌شود. 
توتمیســم مبتنی بر احترام و تقدیس توتم همه قبیله اســت. تقدیس بدین‌صورت که اگر توتم از 
جمادات باشد، لمس آن مگر در مناسبت‌های مذهبی ممنوع است. اگر توتم جاندار باشد، کشتن 

یا شکار آن و اگر از گیاهان باشد، خوردن آن ممنوع است.
توتمیســم درواقع پرستش حیوانات، اشیاء بی‌جان یا گیاهان نیست؛ بلکه پرستش قبیله به دلیل 
وجود یک نماد جمعی است که امر مقدس در آن حلول کرده است. ازاین‌رو دورکیم معتقد است 
که اولین دین بشــر، پرســتش جامعه برای خود بوده اســت و خدا و جامعه را یک چیز می‌داند. 
دورکیم تأیید می‌کند که زندگی گروهی، منشــأ اصلی دین است و ایده‌ها و عملکردهای دینی به 
گــروه اجتماعی اشــاره دارد. به عبارتی، نمادهای مذهبی نمی‌توانند بــه محیط طبیعی یا طبیعت 

انسان اشاره کنند، بلکه بیشتر به واقعیت اجتماعی اشاره می‌کنند.
کارکردهــای اجتماعــی دین: وقتــی دورکیم با پدیده‌های دینی مواجه شــد، دین را بر 
اساس کارکردهای آن تعریف کرد و تمرکز وی بر مراسم و رفتارهای دینی، بیش از امور اعتقادی 
بود. وی معتقد اســت که وظیفه دین این اســت که افراد را به‌شدت از طریق امور ذیل، به جامعه 

پیوند دهد:
- درک )Comprehend( یعنی درک واقعیت و روابط اجتماعی؛

- برقراری ارتباط )Communicate( به معنی ارتباط افراد با یکدیگر بر اساس مفاهیم مشترک؛
- مشخص کردن )Specify( یعنی سازمان‌دهی ایده‌ها و روابط اجتماعی.

از طریــق ایــن موارد، افراد دیــن را به‌عنوان امری الــزام‌آور و مطلق می‌پذیرنــد. هم چنان‌که 
مجموعه‌ای از عبادت‌ها افراد را به هم پیوند می‌دهد و آن‌ها را از منیت شخصی بیرون می‌کشد و 

قدرت و استحکام آنان را از طریق همین پیوند، روزافزون می‌کند )ترنر،1379: 106(.

5. تبیین سیر تطور دین بر اساس دیدگاه علامه طباطبایی )ره(
از منظر تعالیم انبیا و کتب وحیانی، دین ریشه در حقیقت هستی دارد و دین‌داری برخاسته از فطرت 

انسان است؛ بنابراین پرواضح است که تاریخ بشر با دین آمیخته بوده است )طباطبایی، 1368: 5، 3(.
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بر اســاس آیات الهی، صدور احکام تشــریعی، فقط در اختیار خداوند متعال است )یوسف: 
40( و کسی غیر از او، شایستگی تشریع قانون و وضع مقررات را ندارد؛ زیرا فقط قوانینی در مسیر 
زندگی مورداحتیاج انسان است که توسط خالق آفرینش برای او تعیین‌شده باشد. حال باید تبیین 
خدای متعال را در خصوص ســیر تطور دین به دســت بیاوریم. در ایــن خصوص باید گفت که 
حســب آیات قرآن، دین مسئله‌ای ثابت است که در بازه‌های طولانی تاریخ عمر بشر، حسب فهم 
و مقتضیات زمان، قســمتی از آن تبیین شــده است. به عبارتی، »دین مسئله‌ای ثابت است«. فهم 
بهتر این گزاره درگرو فهم کامل معنا و مقصود از ثبات دین اســت. دیدگاه‌هایی که در خصوص 

ثبات دین وجود دارد، بدین شرح است:
1. مشهورترین نظریه در خصوص ثبات دین که متفکران زیادی بدان اعتقاددارند بر این است 
که دین دارای یک سلســله قوانین، اصول و ارزش‌های انســانی و جهان‌شمول ثابت و تغییرناپذیر 
اســت که غبار عصری بودن و تحول آن را مکدر نمی‌کند. مرحوم امام خمینی، شهید محمدباقر 
صدر، علامه طباطبایی، علامه محمدتقی جعفری، اســتاد مطهری و ســید قطب، محمد عبده و 
... به این نظریه اعتقاددارند )اقبال لاهوری، 1362: 23؛ صدر، 1379: 52؛ جعفری، 1398: 10، 
102؛ همان، 1397: 65؛ مطهری، بی‌تا: 46(. علامه طباطبایی معتقد است که »اما احکام الهی 
که متن شــریعت می‌باشــد برای همیشه ثابت و پایدار است و کســی حتی ولی امر نیز حق این را 
ندارد که آن‌ها را به مصلحت وقت تغییر دهد« )طباطبایی، 1369: 53(، امام خمینی معتقد است 
»آنچه در حقیقت اســام معتبر اســت و پذیرنده‌ی آن مسلمان محسوب می‌شود عبارت است از 
اصــل وجود خدا و یگانگی او، نبوت و احتمالًا اعتقاد به آخرت، بقیه قواعد عبارت‌اند از احکام 

اسلام که دخالتی در اصل اعتقاد به اسلام ندارند« )خمینی، بی‌تا: 3، 328-327(
شــهید مطهری اتصال ادیان و پیامبران را منوط به همین مســئله دانســته است و معتقد است: 
»پیامبران با همه اختلافات فرعی و شــاخه‌ای حامل یک پیام و وابســته به یک مکتب بوده‌اند« 

)مطهری،1392: 167(.
2. پــاره‌ای از اندیشــمندان ثبــات دین را به ثبات فاعــل و قابل آن دانســته‌اند. بدین معنا که 
سرچشمه دین ذات حق‌تعالی است و ازآن‌رو که در حق‌تعالی تغییر و تحول تصور ندارد، این حکم 

بر مخلوق او که دین اسلام باشد، نیز سرایت نموده و آن را به وصف ثبات می‌آراید.
از ســوی دیگر ظرف پذیرش دین فطرت انسان است و فطرت انسانی که توحید طلب است، 
تحول ناپذیر است. چون در غیر این صورت انسان فطرتاً خداجو نخواهد بود. ازاین‌رو دین اسلام 
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که دین توحیدی است مطابق و مناسب با فطرت الهی بشر است و چون فطرت تحول‌پذیر نیست، 
طبعاً دینی که مطابق این فطرت و بر اساس آن، شکل‌گرفته است نیز ثابت است؛ بنابراین نمی‌توان 
فطرت را ثابت دانســت و دین را متحول یا برعکس؛ چون تخلف قابل از مقبول پدید می‌آید که 
معقول و ممکن نیست. »برهان اولی که برای ثبات دین اقامه‌شده است، مبتنی بر مبدأ فاعلی دین 
مُ( و آیه 96 سوره نحل  َ

سْلَا ِ
ْ

هِ الْإ
َّ
دَ الل

ْ
ینَ عِن است. این برهان از انضمام دو آیه 19 آل‌عمران )إِنَّ الدِّ

هِ بَاقٍ( حاصل می‌شود. برهان دوم مبتنی بر فطرت انسانی است که مبدأ قابلی دین 
َّ
دَ الل

ْ
)وَمَا عِن

است. به این بیان که اسلام برای پرورش و شکوفایی فطرت انسان نازل‌شده است و فطرت انسان 
امری ثابت و تغییرناپذیر اســت، چنانکه فطرت اصیل همه انســان‌ها متحد اســت«. پس می‌توان 

ثبات دین را اثبات کرد.
3. برخــی نیــز معنای کمّی از ثبات دیــن بیان کرده‌اند. بدین معنا که دیــن را مجموعه‌ای از 
کتاب، سنت و رفتار پیشوایان دین می‌دانند. این بعد دین، ثبات دارد؛ اما فهم انسان‌ها از شریعت 
دچار تغییر می‌شــود. آنچه ثابت می‌ماند خود شــریعت است و آنچه عوض می‌شود، فهم آدمیان 
اســت )ســروش، 1374: 108؛ ابوزید، 2000: 87( البته معنای صامت بودن دین ســروش نیز1 در 

راستای همین معنا فهم می‌شود.
درمجموع، مؤلف معتقد اســت که ســیر تطور دین از زمان حضرت آدم )ع( تا زمان آخرین 
پیامبر خدا یعنی حضرت محمد )ص(، دلالت بر نقصان دین پیامبران پیشــین نمی‌کند. هر دینی 
برای اهل زمان خود، دین کامل است؛ به عبارتی ممکن نیست دین ناقص از طرف خداوند متعال 
نازل گردد. البته ممکن است همین دین کامل، برای زمانه‌ای دیگر، کامل نباشد و نیاز به اضافات 
و یا تغییرات داشــته باشــد؛ مثل‌اینکه یک برنامه کامل و جامع برای کودکان دوره دبستان، لزوماً 
برای دانش آموزان دوره دبیرســتان کامل نیست؛ به‌عبارت‌دیگر، علت و فلسفه ارسال رسل آن‌هم 

با کتب آسمانی مختلف، همین مسئله است.
بشــر در حال تکامل و تغییر اســت و فهم و درک انسان اولیه با انســان کنونی بسیار متفاوت 
اســت )مکارم شــیرازی، 1384، 7: 105(. همین تفاوت‌ها، می‌طلبد که دین در سطوح مختلف 
نازل گردد تا قابلیت فهم برای افراد داشــته باشد. هنگامی‌که بشر استعداد لازم برای فهم درست 

1- دین، صامت و گنگ است و شبیه به انبانی است که کالاهای مختلف دارد، ولیکن عاجز از توزیع، توضیح و تعریف 
آنهاست. به این ترتیب دین تا زمانی که دین است و به فهم دینی گذر نکرده باشد، صامت و ساکت باقی می‌ماند و این در 

واقعیت بیرونی جز ثبوت دین را نمی‌رساند )سروش، 1374: 108(.
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دســتورات پایانی را پیدا کند، این دین نازل می‌شــود و قاعدتاً نیازی به ارسال پیامبر و دین جدید 
نخواهد بود که از این مسئله، تعبیر به خاتمیت می‌شود )مکارم شیرازی، 1362، 6: 41(.

بنابراین طبق دیدگاه اسلام، دین خدا یکی است و از اولین روز پیدایش بشر، با وی همراه بوده 
هِ 

َّ
است. به‌تصریح قرآن کریم، تاریخ پیدایش دین که همان دین اسلام است »إِنَّ الدّینَ عِندَ الل

الِإسلامُ« )آل‌عمران: 19( هم‌زمان با پیدایش انسان است. اولین فرد انسان یعنی حضرت آدم )ع(، 

به‌عنوان پیامبر خدا که وحی آســمانی به وی نازل می‌شده است، منادی یگانه‌پرستی بوده است. 
در قرآن کریم تصریح‌شــده نســل کنون بشــر به دو نفر مرد و زن بنام آدم و حوا منتهی می‌شود. 
 
ً
 کثِیرا

ً
 مِنْهُما رِجالا

َّ
وْجَها وَ بَث َ

قَ مِنْها ز
َ
ل
َ
سٍ واحِدَةٍ وَخ

ْ
ف

َ
کمْ مِنْ ن

َ
ق

َ
ل
َ
ذِی خ

َّ
کمُ ال وا رَبَّ

ُ
ق

َّ
اسُ ات

َّ
یهَا الن

َ
»یا أ

وَنِساءً« )نسا: 1(.

دیدگاه متفکران مسلمانی مثل علامه طباطبایی و شهید مطهری درباره سیر تکامل دین، کاملًا 
برخلاف دیدگاه جامعه شناسان است که به‌صورت مفصل به آن اشاره شد. این متفکران نافی این 
مســئله هستند که دین انسان‌ها به‌صورت تکاملی رشد نموده است و از طبیعت پرستی شروع‌شده 
تا به بت‌پرســتی و در آخر به خداپرستی رسیده است. چون تبیین شد که در نگاه جامعه شناسان، 
دین امر فطری بشر نیست؛ بنابراین برای تبیین سیر تطور دین از نگاه قرآن، باید دو مسئله ذیل یعنی 
بحث جامعیت و سیر تاریخی دین به لحاظ شرایط اجتماع تبیین گردد تا مشخص گردد دین الهی 
از ابتدا )هر نامی داشته باشد( جامع بوده است؛ بدین معنا که نقصی در آن وجود نداشته است تا 
درگذر تاریخ، نیاز به تکمیل داشته باشد. البته تغییر در احکام و مناسک ادیان الهی درگذر تاریخ؛ 

تنافی با جامعیت آن دین ندارد:
رویکرد متعادل به مسئله جامعیت دین الهی در هرزمانی این است که جامعیت دین را باید در 
راستای هدف و رسالت آن ملحوظ داشت و باید از هرگونه افراط‌وتفریط در این زمینه پرهیز کرد. 
با نگاهی اجمالی به قرآن و روایات درمی‌یابیم که هدف دین، تأمین سعادت دنیا و آخرت او است 
و چون امور دنیوی و مناســب اجتماعی تأثیر شگرفی در روحیات و کمال انسان و تأمین سعادت 
واقعی وی دارند، دین خاتم هرگز نمی‌تواند از دخالت در این امور چشم‌پوشــی کند و باید برای 
تمــام آن‌ها برنامه‌ای جامعه ارائه دهد. در این زمینه، دو رویکرد افراطی و تفریطی وجود دارد که 

به‌صورت مختصر، به آن اشاره می‌شود:
رویکرد افراطی، رویکرد حداکثری نسبت به جامعیت دین است.

طبق این رویکرد، دین جامع همه علوم و معارف بشــری اســت و در همه عرصه‌های زندگی 
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مادی و معنوی، همه مســائل نظری و عملی را در ســطح کلان و جزئی بیان می‌کند و تعالیم آن 
ما را از هرگونه تلاش فکری در شــناخت انسان و جهان و ابعاد مختلف زندگی بی‌نیاز می‌کند؛ و 
لذا دین نظام‌های لازم جهت اداره جامعه را در بردارد و می‌توان علوم اجتماعی، سیاسی و تجربی 
نظیر جامعه‌شناسی، روان‌شناسی، اقتصاد، علم سیاست، فیزیک و شیمی و حتی علوم کامپیوتری 

و... را از دین استخراج کرد )ایازی، 1378: 59-67(.
رویکرد تفریطی، رویکرد حداقلی نسبت به جامعیت دین است.

به اعتقاد این گروه تنها وظیفه دین ارائه رهنمودهایی برای رســیدن به سعادت و کمال اخروی 
انسان است؛ و مدعی‌اند دین برای اداره شئون دنیوی نیامده است و اساساً کاری به دنیای انسان‌ها 
ندارد و جامعیت دین را در این می‌دانند که آنچه در هدایت به کمال و سعادت اخروی انسان نقش 
دارد در اختیار بشــر قرار دهد و امّا چگونگی شناخت علوم انسانی و تجربی، تشکیل حکومت، 
روش اداره حکومت، چگونگی مبارزه با مشــکلات و مفاسد اجتماعی، مهار قدرت سیاسی در 
جامعه دینی، چگونگی ایجاد عدالت اجتماعی و ده‌ها پرســش دیگر از قلمرو دین خارج است و 
این آدمی اســت که باید بدون استمداد از آموزه‌های دینی خود با سامان‌دهی مناسبات اقتصادی، 
سیاســی و... جامعه بپردازد؛ و دین در این زمینه‌ها تنها به کلیات بســنده کرده و از راهکار معین 
پرهیزکرده اســت و درصورتی‌که به تدبیر امور دنیوی و تنظیم معیشــت و تعیین نظام بپردازد خود 
نیز دنیوی و ایدئولوژیک می‌شــود و این با جاودانگی آن در تضاد اســت )سروش، 1377: 7-2( 
به‌بیان‌دیگر، قرآن برنامه ســعادت انســان را بر خداشناسی و اعتقاد به یگانگی خدا بنانهاده است؛ 
آنگاه اعتقاد به معاد را از آن نتیجه می‌گیرد و ســپس پیغمبرشناســی را از اصل معاد اخذ می‌کند؛ 
چراکه رســیدن به پاداش و جزای اعمال نیک و بد که مهم‌ترین فلسفه معاد است ممکن نیست، 
گاه شــویم. پس‌ازاین ســه اصل  مگر آن‌که نخســت از راه وحی و نبوت از طاعت و معصیت آ
اساســی و علاوه بر اعتقادات دیگر به بیان اصول اخلاق نیکو و صفات حســنه‌ای می‌پردازد که 
مناســب با اصول مزبور باشد و آنگاه قوانین عملی را که درواقع حافظ سعادت حقیقی و پرورش 
دهند. اخلاق نیکو و بالاتر از آن، عامل رشــد و ترقی اعتقادات درســت و اصول اولیه می‌باشند، 
پایه‌ریــزی می‌کند. این برنامه، مشــتمل بر همه ابعاد زندگی انســان، اعــم از فردی و اجتماعی و 
دنیوی و اخروی است. اسلام، همان‌طور که برای وظایف عبادی قانون دارد، برای امور اجتماعی 
و حکومتی نیز، قانون و راه و رسم دارد )خمینی، 1378: 9( بنابراین، مقصود از جامعیت دین آن 
است که در راستای هدف و رسالت خود، رئوس کلی همه معارف لازم را برای تحقق این هدف 
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در اختیار بشــر قرار دهد، به‌گونه‌ای که بشــر با تطبیق آن اصول کلی به‌صورت نظام‌مند بتواند هم 
معارف و رهنمون‌های موردنیاز را برای رســیدن به ســعادت خویش به دســت آورد )گلپایگانی، 
1379: 16( همین ظرفیت، دین و مخصوصاً اسلام را در جایگاهی قرار داده است که بتواند ایده 
و نظر خود را در همه مسائل، اظهار کند. آن‌هم نظری که مطابق با فطرت سالم انسان است و همه 
انسان‌ها با هر فرهنگی، پذیرای آن باشند؛ یعنی اسلام، این ظرفیت را دارد که در مسائلی که دست 
فقیه را باز گذاشته است که اصطلاحاً به آن »منطقه الفراغ« می‌گویند و حتی با احکام ثانویه، نظر 

اسلام را به‌صورت صحیح و کامل، بیان کنند؛ به‌نحوی‌که طبع انسان، پذیرای آن باشد.

6. سیر تاریخی دین به لحاظ شرایط اجتماعی بر اساس دیدگاه قرآن کریم
مقصود از تبیین این ســیر تاریخی، تبیین تفاوتی اســت که قرآن کریم بین دین موجود و دین 
مطلوب گذاشته است؛ زیرا خداوند متعال در آیاتی از قرآن کریم، به انتقاد از دین و نوع دین‌داری 
مردم پرداخته اســت و درآیات متعددی هم مســئله دین را تمجید کرده اســت. فهم این اختلاف 
دیدگاه قرآن کریم، منوط به این اســت که بین دین موجود در جامعه یا آنچه بنام دین شناخته‌شده 

است و دین مطلوب نزد خداوند متعال تفاوت قائل شد.
درواقع قرآن کریم در این مسئله، با دو گروه مواجهه دارد: گروه اول مشرکان هستند که قرآن 
کریم درآیات متعددی مســئله شرک، بت‌پرســتی به‌عنوان یک دین و آیین و حتی نفی توحید را 
موردبررسی قرار داده است و با صاحبان این افکار، مواجهه جدی برقرار کرده دارد. گروه دوم نیز 
مواجهه با مسئله تحریف ادیان الهی است؛ یعنی کسانی که بنام یک دین الهی و آسمانی، تفکری 
را در جامعــه القاء می‌کنند که آن نگرش در مقابل آموزه‌های صحیح آن دین اســت. مســیحیان 
و یهودیانی که پیامبر اســام را مثل فرزندان خود می‌شــناختند، اما فراموش کرده‌اند که در ســیر 

صعود، باید منتظر آخرین پیامبر باشند تا از او و دینش پیروی کنند تا به سعادت دست یابند.
در مواجهه قرآن با دســته اول باید چنین گفت که ســنت الهی بر اساس تفاوت‌های ادراکی، 
عقلی و سرشتی انسان، به‌گونه‌ای است که وجود اختلاف طبیعی است؛ اما بر اساس آیه »کانَ 
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ــوا فِیــه« )بقره: 213( برمی‌آید که مردم در ابتدای زندگی اجتماعی یک امت 
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بودند؛ اما به‌مرورزمان، به دلیل هواهای نفســانی انسان‌ها و اقتضائات زمان و مکان، جامعه متحد 
از بین رفت. به همین دلیل، پیامبرانی آمدند تا مردم را پند و اندرز دهند. با افزایش این اختلافات 
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که ریشه آن نابرابری‌های اجتماعی است، پیامبرانی به همراه کتاب‌های آسمانی فرستاده شدند تا 
علاوه بر هدایت مردم، زعامت و رهبری و به عبارتی امامت جامعه راهم بر عهده گرفتند )خیری، 
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بنابراین بر اســاس نگاه قرآن کریم، جامعه بدون دین ممکن نیســت. سیر تحول دین بر اساس 
این آیات و روایات مرتبط با آن، بدین گونه قابل‌شرح است که مرحله امت واحده از زمان حیات 
بشــر یعنی از زمان حضرت آدم )ع( تا حضرت نوح )ع( بوده است )طبرسی، بی‌تا: 2، 281(. در 
مرحله دوم که اختلافات شروع‌شده است، پیامبران الهی فرستاده شدند که باید به اقتضاء زمان و 
مکان قوم خود با قوم خود صحبت کنند. درنهایت هم چون رسالت پیامبر گرامی اسلام، جهانی 
و کافة للناس )ســبا: 34( است، دیگر مســئله زبان قوم در خصوص ایشان مطرح نیست. پس در 
ســیر تحول ارسال دین، اول امت واحده است. بعد با شــروع اختلاف که ریشه آن نابرابری‌های 
اجتماعی اســت، پیامبرانی برای انذار و تبشیر فرســتاده شدند و نه ایجاد حکومت؛ یعنی پیامبران 
وظیفه حاکمیت نداشــتند. در مرحله ســوم، پند و اندرز رســول کافی نبود، پیامبر باید دارایشان 
حاکمیت و زمامداری باشــد؛ یعنی پیامبرانی که امام هم باشــند تا دوبــاره تبدیل به امت واحده 
شــوند. یک امت که باید یک زمامدار داشــته باشد. نهاد سیاســت از یکجا مدیریت شود. این 
ســیر تاریخی به لحاظ شــرایط اجتماعی است )خیری، 1379، 1: 52(؛ بنابراین بر اساس این نوع 

مواجهه، شأن نزول آیات مرتبط، تمجید و تحسین دین و دین‌داری است.
در مواجهه قرآن با گروه دوم، آیاتی نازل‌شده است که در آن آیات، به مذمت دین موجود و یا 
نکوهش اعتقادات غلط پیروان برخی ادیان در جامعه پرداخته‌شده است. مثلًا قرآن با دو آیه »ولا 
 ثالثُ ثلاثة« )مائده: 73( به اعتقاد 

َ
ه

ّ
 الل

ّ
ذین قالوا ان

َّ
فرال

َ
د ک

َ
ق

َ
ة« )نساء: 171( و »ل

َ
لاث

َ
وا ث

ُ
قول

َ
ت

مسیحیت در خصوص تثلیث اشاره کرده است و با رد هرگونه اعتقاد به الوهیت عیسی مسیح، این 
عقیده را کفرآمیز و شرک‌آلود دانسته است )مائده: 72؛ نساء: 171(.
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دُون«؛ و هنگامی‌که به آنان گویند به‌ســوی آنچه خدا نازل کرده و به‌سوی پیامبر آیید، 
َ
 یهَت

َ
وَ لَا

گویند: روش و آیینی که پدرانمان را بر آن یافته‌ایم، ما را بس اســت. آیا اگر پدران آن‌ها چیزی 
نمی‌دانســتند و هدایت نیافته بودند، باز از آن‌ها پیروی می‌کنند؛ بنابراین به‌روشنی مشخص است 
که بر اساس دیدگاه قرآن کریم، اعمال پیروان یک دین به عبارتی دین‌داران، ملاک ارزیابی یک 
دین قرار ندارد. چون ممکن است پیروان یک دین، اعتقادات یا مناسکی را انجام دهند که مطابق 
با آموزه‌های اصیل آن دین نباشد. بله اگر عمل پیروان، موردبررسی کسی به‌عنوان دین قرار بگیرد، 
ممکن است به این نتیجه برسد که این دین واقعاً افیون توده‌ها هم هست و مجبور به تقدس زدایی 
از آن گردد. پس ملاک و ارزیابی مسئله سیر تطور دین هم باید دین مطلوب و نه دین موجود در 

جامعه باشد.
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یافته‌های تحقیق

جدول شماره 1. تبیین دیدگاه دورکیم و علامه در مسئله سیر تطور دین

تبیین دیدگاه در خصوص سیر تطور دین

دورکیم

دورکیم سیر تطور دین را فردی )ظهور باورهای دینی از طریق برخی عوامل بیولوژیکی مانند رؤیا 
و خواب( و روان‌شناختی )ظهور باورهای دینی ناشی از عوامل طبیعی و کیهانی( نمی‌داند. دورکیم 
توتمیسم را شکل ساده و اولیه دین و جامعه را منبع اصلی دین دانست. وی با این تفسیر کاملًا 
اجتماعی از ماهیت دین، سیر تطور آن را نیز شفاف کرده است که چون وظیفه دین این است 
که افراد را به‌شدت از طریق خود، به جامعه پیوند دهد؛ بنابراین سیر تطورات دین هم بر اساس 
توتم  مثل  عناصری  به  جامعه،  تقدیس  اساس  بر  دورکیم  گردید.  خواهد  مشخص  جوامع،  نوع 
به  است،  نگرفته  شکل  اجتماعی  تقسیم‌کار  بسیط،  جوامع  در  این‌که  توضیح  است؛  دست‌یافته 
خلاف جوامع پیشرفته که چون نوع همبستگی تغییر کرده است و ارگانیکی است، به همین دلیل 
به باورهای دینی کمتر نیاز است. به عبارتی کارکرد باورهای دینی در حوزه وجدان فردی و اختیار 
انسان‌ها خود را نشان می‌دهد، نه در مسائل کلان اجتماعی. البته بخشی از دین که ایجادکننده 

وجدان جمعی است، در کلیت جامعه پایدار می‌ماند.

علامه طباطبایی

سیر تطور دین در بیان ایشان بدین گونه است که دین از اول تا آخر جهان یکی است و به فطرت 
و سرشت بشر وابسته است؛ بنابراین ازنظر قرآن، انسان و اجتماع تحول و تکامل دارند، اما دین 
همان دین است و تغییر و تحول تکاملی در ماهیت نداشته است. عناصر اساسی دین از نگاه قرآن 
کریم، از زمان حضرت آدم تا آخرین پیامبر اسلام، کاملًا یکسان است. محتوای تمام ادیان توحید 
است و به اقتضاء مکان و زمان، فهم انسان‌ها، شرایع اجتماعی و مناسبات سیاسی، نحوه ارائه 
این محتوا تغییر کرده است. به عبارتی شریعت‌ها متفاوت بوده‌اند، اما دین مسئله‌ای ثابت است. 
هرچه آمادگی بشر برای پذیرش مفاهیم و آموزه‌های دینی، بیشتر شده، شریعت هم متکامل‌تر 
شده است. لذا اسلام جامع تمام شرایع گذشته است که با خصوصیت جامعیت خود، اهداف تمام 
شرایع گذشته را محقق کرده است؛ بنابراین سیر تطور دین از نگاه قرآن، با جامعیت دین باید 
تبیین گردد که دین )با هر نامی( الهی از ابتدا جامع بوده و نقصی در آن وجود نداشته است تا 
درگذر تاریخ، نیاز به تکمیل داشته باشد. البته تغییر در احکام و مناسک ادیان الهی درگذر تاریخ؛ 
تنافی با جامعیت آن دین ندارد؛ بلکه به فهم انسان‌ها بستگی دارد. مثلًا در زمان حضرت موسی 
)ع( فهم بشر از طریق محسوسات بوده است، معجزات حضرت هم محسوس بوده است. مبنای 

تکامل قابلیت فهم انسان‌ها در هر زمان و مکان و اقتضائات متفاوت آن است.
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جدول شماره 2- مقایسه و استنطاق دیدگاه علامه در خصوص نظریه دورکیم

فرمایشات  از  برداشت‌شده  انتقادات 
نظرات  به  نسبت  طباطبایی  علامه 

دورکیم در حوزه سیر تطور دین

اثر تغییر و  تا در  یا اجتماعی نیست  الحادی، بشری  با خاستگاه  1. دین پدیده‌ای 
تحولات شرایط و زمان، نیاز به تطور و همسانی با شرایط داشته باشد. فطری بودن 
و جامع بودن دین، دو عنصر اساسی برای عدم احتیاج دین به تغییرات ماهوی است.

2. ماهیت دین درگذر تاریخ تغییر نکرده است تا دین نیاز به تکمیل داشته باشد.

3. عناصر همه ادیان الهی، یکسان است و تغییری در این عناصر شکل نگرفته است 
تا گمان تغییر، تحول و تطور در دین ایجاد گردد.

این  یعنی  است؛  یکپارچه  دیدگاهی  دین،  تطور  در خصوص سیر  قرآن  دیدگاه   .3
دین از بدو خلقت اولین انسان تا آخرین مخلوق توسط خداوند متعال با هدف ایجاد 
تضمین سعادت زندگی دنیوی و اخروی با انسان و جامعه انسانی همراه شده است 

و چون هدف یکسان است، دین نیز جامع این هدف از ابتدا تاکنون بوده است.

نتیجه‌گیری
بنابراین بر اساس فرمایشات علامه طباطبایی )ره(، می‌توان به این نتیجه رسید که علت رسیدن 
دورکیم به فهم خود در موضوع ســیر تطور دین، پیش‌فرض‌های اشتباه وی بوده است. چون آنچه 
به‌صورت تبیینی درباره منشــأ سیر تطور دین از منظر اندیشمندان علوم اجتماعی و ازجمله دورکیم 

ارائه‌شده است، اشتباهات فاحش دارد که به‌قرار ذیل است:
1. وجود دین در هر زمان و مکان، دلیل وجود یک ریشه مشترک برای همه ادیان متنوع دانسته 
شــده است. حتی ادیان متکامل بعدی را هم نشــتت گرفته از این نوع ساده دانسته‌اند؛ بنابراین این 
مسئله که نقطه ابتدایی دین و تکامل و غایت دین بر اساس چه شاخصی باید مشخص گردد تا بتوان 
الگوی تحولی برای ادیان ارائه داد، محل تأمل دقیق است. دین‌پژوهان متأخر هم مثل الیاده، معتقدند 

که داده‌های ظنی این مسئله فراوان است و مسیرهای تک‌خطی رشد ادیان، قابل استناد نیست.
2. نتایج به‌دســت‌آمده توسط مردم شناســان از جوامع اولیه و انسان ابتدایی )که معمولًا تبیین 
دانشمندان بعد هم مبتنی بر همین تبیین است( عادتاً با شواهد تجربی از جوامع ابتدایی به‌دست‌آمده 
است. به عبارتی با یک نگاه تسامحی و همراه باتساهل، به جامعه نگریسته است و آن را به دیگر 
جوامع هم تســری داده اســت؛ بنابراین یک قبیله بررسی‌شده است و نتایج آن به همه جوامع اولیه 

تسری داده‌شده است.
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3. مطالعات جامعه‌شناسی، مردم‌شناســی و روان‌شناسی درباره دین دارای سوء گیری است؛ 
به این معنا که بدون دلیل، انســان‌های اولیه را تحقیر کــرده و آنان را عقب‌مانده ذهنی یا کودک 
یا روان‌نژند قلمداد کرده‌اند یا حتی آن‌ها را حیوانات برتر دانســته‌اند. تقلیل سطح قوای ادراکی و 
هوشــی آن‌ها، از پیش‌فرض‌های ســوء گیرانه به انسان‌های گذشته است. مطالعات آنان نسبت به 
اســطوره‌های کهن و یا ادیان باستانی با همین برداشت‌ها مواجه است. حتی سحر و جادو دانستن 
ادیان پیشــرفته تاریخی و یکی دانســتن ادیان متکامل با ادیان ابتدایی به دلیل داشــتن یک جوهر 

یکسان، یکی دیگر از مثال‌های همین نگرش سوء گیرانه است.
4. اتهام نسبیت به ادیان که هر دینی با منطقه خودش سازگار است، از مهم‌ترین پیش‌فرض‌های 
اشتباه است. مردم‌شناسی هنوز به‌عنوان رهیافت مناسب در مطالعه عقاید و رفتار دینی اجتماعات 

اولیه و بدوی، نتوانسته از سوء گیری ارزشی به دور باشد تا حقایق آشکار و پنهان را نشان دهد.
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